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EDITORIAL

El quinto
evangelio

por Santiago M. Zarria
sophia@revistasophia.com

mmla()o M. Zarrl

SO

Andrés Valencia

é El que entre aqui me hard un honor, y el que no,
Soffa Tinajero

me proporcionard un placer, porque la sangre
ajena no es facil de comprender. Odio a los
ociosos que leen. Pero cuando alguien escribe con
sangre y en forma de sentencias, ese no quiere
ser leido, sino aprendido de memoria. Ese es
Friedrich Withelm Nietzsche a quien SOPHIA
dedica st cuarto niimero y reflexiona en torno a su
pensamiento. Nietzsche, un autor maldito, «el
antiasno par exceflence, un monstruo en la historia
del mundo.» El anticristo, comprendido por pocos,
marginado y malentendido por muchos. Uno de los
maestros de la sospecha, destructor del excesivo
racionalismo-e historicismo positivista.

i
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Lejos del hombre, sus cosas y del tiempo,
Nietzsche descubre en Sils-Maria, en ese
«pequerio olvidado mundo de felicidad, Asi hablo
Zaratustra «Un libro para todos y para nadies. Su
quinto evangelio. Obra en la cual, lo dionisiaco se
convierte en accion suprema y todo el obrar
humano «pobre y condicionado». En esta pasion
~dice Nietzsche- no cabria ni podria un
Goethe o un Shakespeare respirar.

acatura de Nietzsch Un  Dante comparadq con
tiira eelitorial han sido tafm Zaratustra es un  simple
Wwwligres/-pinedo/letzsch creyente; ni siquiera s

CEwigres/-pliedo/nietzsthe
tos de Van Gogh: de:
vingoghmuseum nllvgm/
it sptpage=4518lang=en

poefas del Veda serian
dignos de desatar las
sandalias de un Zaratustra.
Es lo minimo que puede
decirse.

La idea de Nietzsche, sin %
embargo, es que tengamos el |
valor de llegar a comprender tan
solo seis frases de Zaratustra. Si 4
hacemos lo conseguimos; nos ¢ %
hallaremos sobre el comun de %
los mortales, en un nivel superior,

puesto que hemos rechazado el
jno-querer-ya y no-estimarya 'y ;
no-crear-ya! Este No, propio de la
decadencia, del rechazo a la vida y sus
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superior. Entonces Nietzsche se convierte oh guia
del espiritu dionisiaco, en un decir Sf al mundo, que
se crea y se destruye eternamente a si mismo, en un
«Mas all4 del bien y del mals. Superado el monopolic
metafisico se espera la llegada del sentido de la
tierra, el Superhombre, aquel que es capaz de crear
por si y para si nuevos valores. Empero, 1o decisivo
de la filosofia dionisiaca es la afirmacion del fluir y
aniquilar, y lo mas cercano a este pensamiento es el
eterno retorno.

iMini ipsi scripsi! ~he escrito para mi mismo-,
proclama Nietzsche y «con Zaratustra comienza su
apotedsica salida de una vida que ha fracasado en el
mundo» y nos revela la doctrina fundamental de su
obra: El eterno retorno, es decir, «todo va, todo
vuelve; eternamente rueda la rueda del ser» que
niega rotundamente un futuro reino ideal, afirma este
mundo y el valor hacia la vida. Amamos la vida, no
porque estamos habituados a vivir, sino porque
estamos acostumbrados a amar. Siempre hay alga
de demencia en el amor. Pero siempre existe
también algo de razon en la demencia. Se debe
apostar por Dionisio -decfa Nietzsche-. El eterno
retorno expresa el amor al destino, el Amor Fati, que
imptime en sl ser el caracter supremo de la voluntad
de poder.

Pensar el eterno retorno supone estar libres de la
moral tradicional, de todo lo que se oponga al instinto
vital; ya que nos invita a vivir todo instante de suerte
que queramos siempre revivirlo. En el cual no exista
eternidad ni verdades preexistentes que nos
determinen fatalmente. Por el contrario,
vivir de modo ‘que desesmos vivir
eternamente,pues « jnosotros creamos
la eternidad, nuestra eternidad!», misma
que se encuentra fuera def afcance de la
vanidad y la “verdad”.

Puedo escuchar el ruido gue hacen
[ ,) los seudopoetas sobre el mar de
{ su vanidad y los filosofastros sobre

j su “verdad”, ruido que mata
, estos pensamientos. Y asi
. " coma no todas las palabras
conyienen a todas las bocas, lo
mismo “sucede con  nuestros
pensamientos, porque un
pensamiento viene cuando quiere,
mas no cuando uno quiere o a otro se

- ;~';;y e antoja.
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INTRODUCCION:

ué relaciones hay entre cine y
filosofia? ¢ Como la filosofia mira el
cine? ¢Cémo el cine transforma a
la filosofia? Segun Alain Badiou, el
cine mantiene relaciones muy
particulares con fa filosofia. El cine
es una experiencia filosofica y es
una relacion de transformacion. El cine transforma la nocion
misma de idea. Es una creacién de nuevas ideas acerca de
lo que es una idea. Este fildsofo francés afirma que el cine es
una situacion filosofica entendida como una relacién entre
términos que, en general, no mantienen relacion alguna, o
dicho de ofro modo, es un enlace entre elementos extrafios.

La Filosofia como ruptura:

Badiou parte de la.antigua concepeidn de Filosofia como la
teoria de las rupturas y dice que la filosofia tiene tres tareas
0 que son tres las situaciones filoséficas a resolver. la
primera €s la del pensamiento como eleccidn; es decir,
establecer la decision entre dos tipos de pensamiento. La

por Lilian Alvaro Lugoy
Francisco Costales Flores

Facultad de Filosofia de la
Universidad Catolica del Ecuador

segunda, esclarecer la distancia entre el poder y el
pensamiento creador; entre el Estado y las verdades a las
gue ha llevada la propia conviccion, es percatarnos de si es
posible franquear esta distancia. La tercera, desentrafiar el
valor del acontecimiento, el valor de la ruptura frente al
conservadurismo social (por ejemplo, la conmocion del amor
frente a las reglas comunes de la vida), qué es lo que hay
que decir respecto de lo que no es ordinario, sobre aquello
que resiste a la muerte.

La filosofia serfa, pues, el lazo entre la eleccion del
pensamiento, la distancia entre la creacion, el poder y el
valor excepcional del acontecimiento. La filosofia existe para
que la verdadera vida esté presente en estas tres
situaciones. La filosofia dirfa: si quieren que sus vidas
tengan sentido, es necesario que acepten el acontecimiento,
que permanezcan a distancia del poder y firmes en su
decision. .

A la filosofa le interesa la ruptura de una relacion, la
negacion de una relacion (sintesis disyuntivas, segin

SOPHIA# 4 - 2008
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La filosofia y el cine ecuatoriano

Deleuze). Hay filosofia en virtud de la paradoja de (a ruptura.
Para contarnos una ruptura es necesario que se nos cuente
una refacion en la gue habra que elegir y romper con el otro

buscando, mediante la reflexion, fa posibilidad de integrario.

Si la filosoffa es la teoria de las rupturas, su tarea es crear
nuevas sintesis a partir de ellas. La Filosofia canstruye,
pues, relaciones paraddjicas. La filosofia cuando piensa la
ruptura y elige, va a retener algo de la ofra posibilidad, trata

de encontrar el valor universal de la ruptura. Alli se justifica -

la nueva sintesis. La filosofia funda una sintesis que hace
que todo el mundo esté en la ruptura y que ésta no sea una
excepcion sino una promesa universal.

Si la Filosofia es el invento de una nueva sintesis a partir de
las rupturas, el cine madifica las posibilidades de sintesis.

El citie: relacién paraddjica:

El cine representa una relacién paraddjica y por eso
constituye una situacién para la filosofia. La primera
situacién que veria un fildsofo es la dualidad metafisica que
se juega entre serfaparecer. Lo que es no puede sery no ser
(aparecer) al mismo tiempo, pero el cine muestra lo
contrario. En efecto, una de las particularidades del cine es
ser al mismo tiempo una copia de la realidad y la dimension
artificial de esa copia. Por eso el cine es un arte ontoldgico.
Es una distincion de [a filosofia que proviene de su historia
y sus pensamientos, y que los espectadores sabran
comprender, gracias al cine, por la experiencia de la
identificacion. El cine tiene consecuencias ontologicas
porgue permite una transformacion del pensamiento acerca
del ser y puede, asimismo, provocar una transformacion de
la filosofia. Y es asi porque el cine es el arte mejor
capacitado para hacemos vivir una realidad ajena: a veces
uro siente que es el de la pantalla y sin embargo sabe que
se trata de una pelicula.(1)

El cine aporta un cambio gigante cuyo nicleo esta en la
creacion de nuevas sintesis y es en ellas donde hay que
encontrar su concepto. ;Como con las ideas del tine se
pueden hacer conceptos filosdficos? Segln Deleuze, en
quien se ha fundamentado Badiou, los nuevos conceptos
originados en las ideas del cine son el tiempo y el
movimiento. '

El paso de las ideas cinematogréficas a conceptos
filosoficos también es una cuestion de sintesis. Elaborar
conceptos filoséficos a partir del cine implica transformar las

u;, SOPHIA 714 7003

sintesis filosoficas en el contacto con fas sintesis
cinematograficas.

La filosofia es el pensamiento de lo otro. Es una sintesis en
el pensamienio de lo otro. ;Es el cine un nuevo
pensamiento de lo otro? Si, diria Badiou, es una nueva
manera de hacerlo existir: el otro en refacion consigo mismo,
con el espacio, con el mundo.

Cine y filosofia parten de lo que hay en el mundo, de lo
impuro. El cine parte de la imagineria del mundo y la fitosofia
de las rupturas de la existencia. El frabajo de la Filosofia es
crear sintesis donde hay rupturas y el cine crea pureza con
el material mas impuro.

Lo comin entre cine y filosofia es que ambas son
actividades creadoras y creativas; la diferencia, es que los
filosofos crean conceptos y los cineastas crean blogues de
imagenes-movimiento-duracion.

Hay un vinculo particular entre los filosofos y el cine. Tal vez
el cine sea la primera critica de la imagen que no es
conceptual y que, sin embargo, destaca la idea. La filosofia
crea la idea al criticar la representacidn de fa imagen por ef
concepto. Quizas el cine del futuro, dice Deleuze, sea crear
conceptos a partir de la idea, mediante la imagen y mas alla
de la imagen. El cine es una leccién de esperanza, incluso
parala filosafia misma, El cine es en e fondo, —dirfa Badiou—
una filosofia sin conceptos.

Con este marco conceptual, Badiou propone algunas
perspectivas desde las cuales pensar-analizar el cine.
Nosotros las hemos utilizado para intentar una
hermenéutica o lectura filoséfica de imagenes en algunas
peliculas dei cine ecuatoriano. Camo metodologia, hemos
elegido siete parametros de rupturas-nuevas sintesis,
extraidos del texto.(2)

- Badiou

2
wrapmilickeaetiphstos/antonas!22305,
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La filosofia y el cine ecuatoriano

1) IMAGEN.~ Definida desde la psicologra, la imagen es la
copia mental de algo que implica una relacion de
conocimiento con la realidad e indica la separacion entre la
conciencia y el mundo exterior. En el cine se cambia esta
definicidn psicolégica para considerar |a “imagen” como una
palabra de la realidad y no de la conciencia. Deleuze trata
de definir la imagen y el cine fuera de cualquier psicologia:
“No se puede oponer el movimiento como realidad fisica en
el mundo exterior y la imagen como realidad psiquica de la
conciencia’, sefiala. Por lo tanto, esta ruptura con el
movimiento es una situacion filoséfica, porque si imagen y
movimiento son fo mismo en el cine, ésta es una realidad y
no una representacion, Nosotros dejamos, sin embargo,
planteada la pregunta: ¢ Se puede pensar las imagenes del
cine despojadas totalmente de su sentido psicolégico?

Deleuze, partiendo a su vez del filosofo francés Henri
Bergson  (1859-1941),  establece la  relacion
imagen-movimiento e imagen-tiempo. La creacion de
imagenes-tiempo e imagenes-movimiento es aquello con lo
cual piensa el cine, es una nueva realidad del pensamiento;
lo cual, es una creacion. La filosofia de Bergson permite
distinguir dos caras del movimiento: una que lo muestra
como ilusién producida a partir de cortes inméviles
(instantes o partes de un conjunto) y que se identifica para
el autor de La Evolucién Creadora con el cine; y oftra que lo
muestra como movimiento real a partir de cortes méviles
que producen un cambio cualitativo en cuanto duracion
concreta, la cual remite a la apertura de un todo que cambia.
“Por el movimiento -dice Deleuze- el tado se divide en los
objetos y los objetos se relinen en el todo, y entre ambos,
precisamente, ‘todo’ cambia”, (Aqui la relacidn seria: objetos
= planos, todo = monteje). Para Deleuze el cine puede
producir una imagen-movimiento a partir del montaje el cual
constituye un “todo” que da una imagen del tiempo, un
tierpo que, como representacion indirecta, emana del
montaje y liga una imagen-movimiento a otra. Este todo no
88 una adicion, un conjunto, sino que procede por
alternancias, conflictos y resoluciones dialécticas. El
movimiento es movimiento que transforma, no sélo traslada
objetos. La imagen-mavimiento es el primer concepto que fe
permite a Deleuze articular una clasificacion de imégenes
dentro de un esquema sensorio-motor que sostiene la
narracion. La imagen-movimiento es una sintesis de la
ruptura de movimiento & imagen.

La filosofia puede hacer una clasificacion de estas
imégenes: Encontramos aqui:

Imagenes-percepcion (Dziga Vertov)
Imégenes-afeccion (primer plano),
Iméagenes-pulsion (naturalismo, surrealismo),
Imégenes-accién (realismo, épica, western),
Iméagenes-reflexién v, finalmente,
Imagenes-relacion (utilizadas por Alfred Hitchcock).(3)

2} TIEMPO.- Se ha analizado el tiempo a partir de la
relacion clasica de Kant. Lo percibimos como la sintesis de
nuestra experiencia; pero en el cine hay operaciones muy
particulares de mostrar el tiempo, a través de las cuales lo
tenemos como una construccién que desplaza las
simultaneidades y como sintesis activa de blogues
temporales diferentes. Las nuevas sintesis temporales en el
cine perniten pensar 1os acontecimientos de una manera
inmanente y no forzosamente trascendentes. El cine
propone el tiempo como construccidn-montaje (obtenido
mediante fabricacion de secuencias) y como un estiramiento
inmdvil que es el tiempo interior de la secuencia. Este tifimo
es un tiempo cualitativo, indivisible, elastico y poético, el
verdadero tiempo de la conciencia, el de la duracion pura.
Este doble pensamienta propene una nueva sintesis entre la
duracion pura del acontecimiento y su construccidn
temporal; el cine “encajona” ef tiempo porque es un arte del
montaje. En definitiva, el cine hace visible el tiempo, lo hace
perceptible y crea una emocion del mismo.

Por otra parte, la nocion de temporalidad en el cine, no
opone completamente la continuidad y discontinuidad de los
hechos. El cine no solo lo piensa sino que muestra la
promesa de que se puede vivir en la discontinuidad. Como
una acepcion mas de este pardmetro, Badiou sefiala que
Hitchack filmé inclusive, la duracion femenina y masculina
de las secuencias.

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”
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3) SINTESIS DEL DUALISMO METAFISICO.- B
cine es un arte que pone fin al dualismo metafisico (io finito
y lo infinito; el alma y el cuerpo; lo sensible y lo inteligible).
Lo inteligible en &l cine es solo una acentuacion de lo
sensible a traves de un color, de una luz, Por eso, el cine es
un arte de lo sagrado, un arte del milagro. E! cine da la
posibilidad de hacer llegar lo sagrado o lo inteligible como
puro sensible. Filmar un milagro es posible desde ef interior
de lo sensible.

Badiou recuerda que Bergson oponia la duracion pura de la
conciencia y el tiempo exterior de la accidn v de fa ciencia;
lo cual,. es metafisica dual, de alli la ruptura y sintesis
propuesta por el cine.

4) AMOR.- El cine, en una nueva sintesis temporal,
ofrece fa promesa del milagro (del amor y la revolucion),
pero también la idea de su permanencia; es decir, el cine,
con su continuidad (duracion pura) hecha de
discontinuidades  (montaje), confirma que es posible
sostener (hacer durar) el amor y la revolucion como
acontecimientos  permanentes. Y esto es de suma
importancia, porque si el amor y la revolucion pueden
considerarse fos milagros de la existencia, para realizarlos
solo resta saber si perdurardn y de qué depende esa
duracion. Ei cine plantea la expectativa de si en la figura del
amor Y la revolucidn, como acontecimientos instauradores
de una nueva vida, habra para el ser humano alguna
promesa de renovacion. El cine es la reconstruccidn
verdadera de! amor, manifiesta una especie de milagro, que
al poder ser filmado, es impactante. El amoer en el cine
permite fa discusion de la posibilidad o imposibilidad de la
renovacion permanente de la existencia en una suerte de
amor en imagenes.

5) COMPARACIGN ENTRE EL CINE Y LAS
DEMAS ARTES: VALORES PLASTICOS Y
VALORES MUSICALES.- Ei cine dcoge de las demas

artes todo lo que tienen de popular, lo que esta destinado a
la humanidad genérica. El cine es la popularizacion de-todas
las artes y por eso tiene vocacion universal. Por ejemplo, de
la pintura retiene la posibilidad de la belleza del mundo
sensible. De la musica la posibiidad de acompafiar al
munda con el sonido, juega con la dialéctica de lo visible y lo
audible, destaca e} encanto del sonido cuando esta en la
existencia. En el cine hay una emocion musical relacionada
con situaciones subjetivas. De la novela retiene la forma del
relato, pues cuenta historias a toda la humanidad. El cine no

- SOPHIA # 4 - 2008

s na expresion musicat aislada, ni una expresion pictorica,
COMo tampoco una expresion psicoldgica o novelistica; es
una nueva sintesis de los valores plasticos y musicales de
una temporalidad dada. Si el cine hace visible el tiempo, la
musica hace ofr el tiempo en refacion con fas imagenes.

6) ARTE ~ NO ARTE.- La primera relacion entre cine y
filosofia fue estética. La cuestion inicial fue de si el cine es o
no un arte. Siendo el cine una sintesis entre ciencia y arte, la
cuestion se extiende a preguntar cudl es la funcidn del cine
respecto de lo que no es arte. El cine es un arte de masas
porque siempre estd en el borde del no arte. Es un arte
siempre cargado de formas prosaicas (imagenes banales,
material vulgar, estereotipos, imagenes ya vistas en otra
parte, cosas carentes de interés). Eso no impide que el fime
sea una obra maestra; pues, al contrario, facilita su
comprensién universal. E! cine es una relacion paraddjica
entre lo demacratico y lo aristocratico, misma que es una
relacion interior al cine. Esto le da un alcance politico; el
hecho de que en él se crucen las opiniones ordinarias, el
reconocimiento, el gusto general (lo democratico) y el
trabajo del pensamiento, la invencidn (o aristacratico).

De lo que se frata es que a través del cine y su trabajo de
purificacion de lo impuro, uno pueda elevar el propio nivel de
conciencia. Ef cine es también un arte de masas porque es
arte de la imagen, v la imagen puede fascinar a fodo !
mundo, Ademds, parque es visto y amado por miliones de
personas en el momento mismo de su creacion.

7) FUNCION MORAL.- EI cine propone figuras
heroicas, personajes morales que combaten contra el mal.
Plantea los grandes conflictos de la vida humana y propone
una mitologia moral. Et cine tiene dos posivilidades para
poner en escena los grandes conflictos de la ética; a) La
forma del gran horizonte o amplificacion, donde el conflicto
moral esta dispuesto en una especie de epopeya © gran
aventura en la cual el conflicte se dilata utlizando
personajes-valores no comunes y espacios muy grandes; b}
Métoda de estrechamiento en el cual se cierran o aplastan
los espacios, donde en el pequefio grupg, o cada personaje
va arepresentar un valor o una posicion, Esta doble vivencia
de fa intensidad de! conflicto, que construye el cing, es ofra
de sus capacidades de sintesis, en donde el genio consiste
en saber utilizar las dos.

El marco conceptual vy la definicién de los parametros
metodoldgicos descritos, nos permiten plantear la hipétesis
de que se puede desarrollar una hermengutica para
pensar-analizar el cine ecuatoriana.

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”
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La filosofia y el cine ecuatoriano

HACIA UNA HERMENEUTICA O LECTURA
FILOSOFICA DE IMAGENES EN LAS
PELICULAS ECUATORIANAS
SELECCIONADAS

&) Enire Marx y una mujer desnuda, de Camile
Luzuriaga (1996)

Analicemos este filme desde la septenaria perspectiva de
anéfisis que hemos extraido de Badiou:

1) Imagen.~ La primera ruptura que se ubica en ef fim es
con la convencion narrativa del cine hollywoodense, segin
la cual se narra desde un punto de vista “objetivo” o
transparente, “neutro”. Esta narracién filmica comienza
asumiendo la existencia de un narrador determinado, que a
la vez es personaje en la historia. Las primeras escenas nos
muestran al personaje del Escritor mirando, escogiendo lo
que mira ¥ lo que oculta, asumiendo un punto de vista
determinado por una experiencia € interpelando
directamente al espectador. Dentro de los acontecimientos
de la historia encontramos la ruptura entre dos visiones
sobre el quehacer politico: una, acomodaticia y burocratica;
a otra més vital, arriesgada, roméntica, € inclusive, ingenua.
Hay muchas imégenes poéticas cargadas de simbolismo y
con un impacto casi teatral gue rompen con nuestros
parametros normales de percepcion.

2) Tiempo.- Luzuriaga rompe con la finealidad temporal,
usando recurrentemente saltos hacia el pasado e incluso
interacciones entre pasado y presents como cuando el
Escritor estd interactuando consigo mismo como nifio, o
cuando la presencia anacrénica de Carlos Marx como
personaje. El uso de recursos plasticos como la “camara
lenta” en algunos suefios-recugrdos también refuerza
nuestra sensacion de una percepcion subjetiva y no abjetiva
del tiempo. Existen alusiones directas a la percepcion del
liempo, por sjemplo cuando el grupa visita la comunidad
indigena y el personaje comenta “éramos invisibles,
habitamos el mismo espacio (con los indigenas) pero en
tiempos diferentes”. Esto nos lleva también a sefalar la
construccion de un espacio fragmentado, donde la logica
habitual se rompe para entrar en una percepcion subjetiva
del espacio, por ejempio, hacia el final cuando los nifios
salen directamente, sin transiciones de una hacienda al
aeropuerto. Segtin el andlisis de Badiou, el cine habita, al
igual que la filosofia, los espacios paraddjicos de la ruptura,

JS300Entremancipg

y la paradoja que podemos sefialar en cuanto a este filme es
que al enfatizar esa percepcion subjetiva del tiempo v el
espacio, nos remite. a la experiencia concreta de unos
personajes en un proceso concreto, y por lo tanto, crea
historicidad a través de fa fragmentacion.

3) Sintesis de la dualidlad metafisica. Esen la
sintesis dialéctica entre lo sensible v lo inteligible, donde
encontramos los puntos débiles de esta produccién. Algunos
textos que pueden “sonar” bien cuando estan escritos, al ser
traspolados a una obra dramélica como es una pelicula,
suenan impostados, recargados y demasiado explicitos,
sumandose a esto el hecho de que los dialogos estan
doblados y existen fallas de sincronia y de correspondencia
con el ambiente acUstico de la escena. Es, por lo tanto, esta
traspotacion en lo sensible, lo que dificulta la sublimacion de
lo inteligible hacia la “sintesis espiritual revolucionaria”, en
términos de Badiou.

4) Amor.- La “promesa permanente” de esta pelicula se
situaria en la posibilidad de lograr la comunicacién entre
visiones y experiencias diversas de la realidad:
intelectuales-militantes, indigenas, mestizos, fo pablica y lo
privado, hacer que algo pase o nada pase,
tullidos-caminantes, o la posibilidad de incorporar v
aprender de. nuestro pasado. Si bien la pelicula tiene
algunas historias de amor romantico (Galvez vy
Margaramaria, Escritor y Rosana) no son estas las que
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desencadenan todas fas acciones, sino que estan inmersas
dentro de las fuerzas histéricas en conflicto, siendo esta una
fortaleza de la narracion. Cuando esta promesa amorosa se
debilita-en el filme es cuando se enfatiza demasiado en la
imposibilidad def cambio, en a desesperanza de personajes
como Galvez que parecen predestinados al fracaso (lo
predestinado no tiene promesa alguna), o en la
unidimensionalidad de un Braulio, en quien no podemos
encontrar - atishos de humanidad que nos den esa
esperanza aunque séa momentanea de gue “algo puede
pasar’. Relaciones amorosas encuadradas en que
“tampoco estd permitido mezclar el amor con las consignas
reivindicativas de las masas’.

5) Camparacion entre el cine y las demas artes:

valores plasticos y valores musicales.- La
pelicula se basa en el libro homoénimo de Jorge Enrique
Adoum, escritor que define su libro como “texto con
personajes’, pues rompe con oS recursos usados por la
novela convencional. Adoum rompe el transcurso de la
accion, incorporando reflexiones entre lineas, y al mismo
autor como personaje. La pelicula busca recursos
semejantes pero dentro de una narrativa audiovisual.

Ef paisaje urbano y rural del filme es dspero, frio, seco. Las
locaciones interiores corresponden a un Quito Colonial, no
maderno; lo cual define una ruptura con la temporalidad de
la produccion. La misica juega un papel secundario, no hay
una sintesis con la plastica, la cancién que se vuelve el gje
de la produccion es el himno de La internacional Socialista,
tarareada por Galvez cuando abandona la comunidad
indigena y cuando Margaramaria escucha la caja de
musica.

6) Arte-no arte.- Poner en escena en el Ecuador de
1996 los personajes de Adoum constituye una verdadera
ruptura en 1a historia del pais y en particular en la historia de
la izquierda ecuatoriana; intelectuales burgueses o pequefio
burgueses al lado de militantes populares o indigenas. Las
précticas politicas de los militantes intelectuales que no son
entendidas por los campesinos indigenas o por fas duefias
de casa urbanas, pone. en crisis las concepciones
revolucionarias de los partidos de izquierda de la época.
Elementos impuros coma la corrupeion de los politicos, la
infidelidad, ! fracaso han sidd transformados en iméagenes
cinematograficas, las mismas que al conjugarse con los
didlogos se esfuerzan por elevar esos componentes
vulgares (no arte) al nivel de dbra de arte. Cabria, pues,
preguntarse si las sintesis logradas son creafivas y
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originales o son reproducciones de la cotidianeidad.

~

7) Funcién moral.- Los conflictos éticos de la practica
burocratica de los dirigentes de los partidos de izquierda y
sus bases se evidencia con claridad. Asimismo, se denuncia
el machismo presente, junto a la camaraderia entre varones
y mujeres que se produce al practicar un ideal comin. Sin
embargo el elemento ético mas sensible y esencial que
podemos evidenciar es la existencia de seres humanos
integros, capaces de entregar su vida por los mas nobles
ideales de la humanidad, frente a los que se acomodan al
sistema, pese a expresar un discurso revolucionario,

b) Fuera de Ju‘ego, e Victor Arregui (2002)

Victor Arrequi estrena el largometraje Fuera de juego en el
2002, con el cual gana el premio Cine en Construccion en el
50 Festival Internacional de Cine Donostia, San
Sebastian-Espaiia. El cineasta expresa en el filme una clara
posicion de denuncia contra la crisis politica y social que
vivia el Ecuador en el afio 2000, un tiempo de ruptura de la
democracia en el pais. Ademds, pohe en evidencia la
funcién del movimiento indigena, la televisidn y del Estado.
Develando a situacion de los jovenes de sectores populares
urbanos y la de sus familias, en los albores del nuevo sigio y
milenio.

Fuera de juego, pensada-analizada desde los siete
parametros metodoldgicos puede leerse de la siguiente
manera:

1) lImagen.- Las imagenes-movimiento y las
imégenes-tiempo en Fuera de juego, marcan la primera
ruptura  con el cine-espectaculo  que  estamos
acostumbrados(as) a ver. La segunda ruptura, es la del tipo
de imagenes: Aregui realiza e montaje con
imagenes-percepcion e imagenes-accion, en el cual las
imagenes-afecto casi no existen. No nos musstra las tipicas
escenas de accidn-violencia, o las imagenes edulcoradas
del cine de Hollywood.

2) Tiempo.- Definitivamente, Arregui rompe con la
linealidad narrativa, construyendo una temporalidad
sincrénica y diacrénica a la vez. Esta dialéctica temporal
complementaria, permite al espectador comprender la
continuidad de la temporalidad social en la cual se desarrolla
la tucha del movimiento indigena, la temporalidad de las
vidas de los jovenes y en particular fa vida del personaje
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tentral, la temporalidad de la familia y la de cada uno de sus
componentes: hermano, madre, padre; la temporalidad de
la joven enamorada del empleado del banco. Estas
lomporalidades populares se quiebran de una manera
frontal, en el contrapunio que se establece con las
temporalidades de la vida en los barrios ricos, en sus fiestas
y on sus trabajos.

Mostrar esta ruptura le exige al espectador que elabore
luevas sintesis éticas v politicas simultaneamente.

3) Sintesis del dualismo metafisico.- Los tipos de
imdgenes usados en la construccion del relato y el manejo
il la temporalidad; fe permiten al director realizar sintesis
tlinlacticas entre lo sensible y lo inteligible, las mismas que
0 logran evidenciar con facilidad. Los paralelismos
lemporales en la quintuple vision de pas, ciudad, barrio,
fimilia y personaje cantral superan ef dualismo y muestra la
complejidad de las relaciones sociales en una nueva
sintosis gue no es metafisica; al contrario, nos conduce a
una nieva inteligibilidad (nueva sintesis) de la comprension
iy la ciudad y su problematica, teniendo como telon de
foneto la luz natural de las locaciones usadas.

4) Amot.« En el filme no hay construcciones amorosas
fllagrosas, al decir de Badiou, ni escenas amorosas
idnilizadas. El amor estd presente en diversas
ilimensiones: el amor juvenil a una muchacha y el amor a la
nilie del personaje central; el amor filial del grupo de
aniinos(as) rackeros; el amar propio (dignidad-autoestima)
ifllo, cuando es lastimado llega al asesinato. Incluso
pndiiamos extender este parametra al amor idealizado, el
tilsmo que se refleja en la lucha del movimiento indigena.
{Inico espacio de esperanza-milagro que presenta el filme.

Fieri de juego nos muestra la crudeza, crueldad y muchas
yucus el cinismo de las relaciones interpersonales, de las
furmas de manifestar el amor y los afectos en los sectores
fiopullares urbanos. Es una pelicuta del desamor, del amor
ginvorlido en mercancia sexual, de lo impersonal de las

~ rliclones humanas en el postmodemismo ecuatoriano.
Una ruplura total con lo que nos muestra el cine
gnivoncional.

§) Valores plasticos y musicales.- Dentro de este
fisrdimetro la ruptura es total, puesto que las imégenes nos
fiingtian el paisaje urbano desde las percepciones
populares y la plastica popular en las discotecas, interior de
Jag cnsas, parques y colegios. Lo mismo sucede con la

misica, que estd presente en las consignas de la
movilizacién indigena, en fas piezas de rock que bailan los
jévenes rockeros, en las baladas populares que canta el
personaje central en el karaoke.

6) Arts-no arie.- Arregui rompe con los personajes
convencionales de las producciones cinematograficas para
poner en escena la vida y problemética de los jévenes de
sectores populares urbanos de forma artistica, que gusta al
espectador. Las nuevas sintesis que el productor muestra
son jévenes acorralados por la descomposicion y/o pobreza
familiar, imposibilitados de “ascender socialmente” por las
rigidas reglas y valores de las ofras clases sociales; jovenes
que no cuentan dentro del sistema educativo, para guienes
no hay otra opcién que las formas de “distraccion” que se
ofrece en la sociedad neoliberal o la delincuencia; jovenes
totalmente Fuera de juego.

7) Funcién moral.~ Los conflictos éticos de fos jovenes
de los sectores populares urbanos se presentan en la
busquedas de sentido de vida, en las relaciones con sus
pares, familia y la conflictividad social, se muestran
amplificados en las escenas que evidencian fa lucha del
movimiento indigena y la situacion critica del pais; adems,
en as relaciones que establecen con los sectores ricos.
Pero, también estan aplastados-cerrados, en las escenas
familiares, en las escenas del pequefio grupo, en las
escenas de las relaciones particulares con la amiga
Gioconda. Este doble uso del conflicto fluye con naturalidad
y realismo en el filme y reta al espectador a tomar una
posicidn ética frente a los conflictos planteados.

CONCLUSIONES

Tanto en la filosofia como el cine integran tesis y antitesis en
nuevas sintesis. Son, por tanto, dos actividades de
coincidencia oppositorum (coincidencia de opuestos). La
filosofia se enfiende necesariamente como una actividad
que esta llamada a transformar a los individuos y al mundo.
El cine lo entendemos como una posibilidad de produgir
tales cambios.

Sin embargo, la cuestion de la filosofia es encontrar el valor
universal de una rupiura. La filosofia cuando piensa la
ruptura, la eleccién, la distancia entre el poder v la
creatividad, y la excepcién del acontecimiento, inventa
sintesis en las que va a retener algo de la ofra posibifidad.
Ante la disyuncion de tesis-antitesis, la filosofia no-suprime
a ruptura sino que construye ofros conceptos, alli donde
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estan las diferencias, al incorporar el argumento del
adversario. El cine, en cambio, amplia y modifica las
posibilidades de sintesis mediante la utilizacion de su
lenguaje propio, el de las imagenes.

Hay filosofia porque hay paradojas y ruptusas, diferencias;
pero la filosofia no es simplemente la constatacion de las
diferencias, sino la invencién de nuevas sintesis (sintesis
disyuntivas). La més importante seria la sintesis entre el ser
y Ia nada, a la cual Platdn, con su parricidio simbdlico de
Parménides en E! Sofista, llamé lo otro. El cine como la
filosofia son, no s6lo nuevos pensamientos de lo otro, sino
maneras de hacer existir fo otro.

El cine como practica artistica muestra nuevas sintesis
cinematograficas que pueden transformar las viejas sintesis
filosdficas; el cine aporta nuevas ideas, pero solo fas indica,
no las piensa. Naturalmente es asf porque el cine es un
pensamiento artistico no filosdfico. De manera que
podemos utilizar las sintesis cinematograficas como si
fueran puertas por las que ingrese la fitosofia. Si somos
capaces de hacer conceptos filosdficos a partir del cine es
porque transformamos las sintesis filosoficas en el contacto
con las nuevas sintesis cinematograficas.

La funcion transformadora del cine ~como de todo arte-
depende de las actitudes de admiracion y potencial
mutacién del animo del espectador. Es decir, la cualidad
filoséfica de quien mira el cine es una condicion a priori a
cualquier intento de interpretacion del cine. Sin la voluntad
de produccién de cambios en el ptiblico -desde los
espectadores -, el cine en el mejor de los casos, tendria
solo la funcién de entretenimiento. Si los sujetos que
aprecian el cine no estan dispuestos a la reflexion y
evolucion de sus seres como efecto de haber mirado tal o
cual pelfcula, el cine no habrd sido sino tan pasajero como
una sensacion. Para que el cine provoque rupturas en el
espectador, es condicion sine qua non la actitud filosdfica
que produzca las sintesis derivadas de las
tesis-antitesis-sintesis puestas en juego por &l cine.

El cine es un arte de masas porgue proyecta modelos
psicoldgicos universales con tos cuales e pUblico encuentra
identificaciones. Y esto es de interés para Ja filosofia: qué
conceptos estan contenidos en. el hecho de que los
espectadores, individualmente considerados, se vean
proyectados en los tipos genéricos develados por el cine a
través de las imagenes.

SOPHIA

A 44205

7

Si la cuestion de la filosofiaés la cuestion de las rupturas,
las rupturas con el tiempo es una cuestion fundamental. Y si
revolucion es el nombre de una ruptura con el tiempo, es
fambién una idea filostfica la de hacer un cine
revolucionario; es decir, de “creacion de imaginarios y
universos simbdlicas propios’, pues de o contrario “estamos
condenados a invisibilizamos”, como dice Tania Hermida Es
una cuestidn filosofica; pues, tratar de reconocermnos como
ecuatorianos a través del cine y producir una nueva forma
de existencia y de ontologizacion, vale decir de identidad a
traves del cine, mostrarnos y mostrar nuestra diversidad
cultural en la creacion de imagenes que no son sino
simbolos que contienen conceptos filasdficos. Entonces, el
milagro permanente de ser nosotras mismos (amar lo que
somos, lo que fuimos y podemos llegar a ser) serd fa
paradoja presente en nuestro cine y en nuestra vida
cotidiana.

)

(laventanaindiscretacineyfilosofia.blogspot com/2006/03/hadiou-y-las-sin
tesis})

{2) Cir. £ cine como experimentacion filosafica, de Alain Badiou, de! libro
Pensar el cine 1 Imagen, 8lica y filosofia, compilado por Gerardo Yoe!,
Edt. Manantial, Buenos Aires, 2004.

(3) Maria Belén Cianclo, Cine y pensamienta. Imagenes de la memoria y
el cuerpo en Gilles Defeuze y Alain Badiou.
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alluvia produce un frio insondable, aquel frio
que penetra sin pedir permiso, calando hasta
la médula de los huesos. {Como quisiera
estar ahora mismo frente a una chimenea,
disfrutado un café amargo, puro y violento!
. Pero frante a mis ojos solo ves aquelia
Tliquida cortina que cosquillea el asfalto y consuela a las
¥ plantas. Y ahora que me fijo bien, las observo, y parecen
“murmurar algo que no alcanzo a comprender. ¢Sera eso
\acaso lenguaje? Pero, entonces, ¢qué es lenguaje? Podria
{intentar definirlo como un arbol meciéndose con el viento, y
Ebebiendo las gotas que caen, grato con el cielo por dale un
refresco. Si, alguien protesta al otro tado.

EiRegreso a ver y me veo a mi misma, Pero na estoy sola,
ambién estds t0. Todos. Somos fodos.... Todos
eclamamos la custodia del lenguaje. Y no hay ninguna
oxtrafia razon para ello. Por donde quiera que lo veamos, es

si: el lenguaje nos pertenece. Sin embargo, me pregunto, te
regunto: ;no seré que nosotros pertenecemos al lenguaje?

B a ontologia nos sorprende’. jquién construye a quién?
® ~ntonces partiremos de los ejemplos més concretos, y por o
(anto, menos complejos. El ser humano emprendid un viaje

Las palabras son como peces abisales que
s0lo te ensefian un destello de escamas
entre las aguas -negras. Si se desenganchan
del anzuelo, lo mas probable es que no
puedas volverlas a pescar. Son maiiosas las
d palabras, y rebeldes, y huidizas. No les gusta
; ser domesticadas. Dominar una palabra
(convertitla en un tépico) es acabar con elfa.
Rosa Montero. La loca de la casa.

por Sofia Tinajero Romero

para designar a los novedosos entes. Ei vocabulario se
expandio, y de pronto, eso nos permitid sentirnos duefios de
lo que nombrabamos, al igual que la familia, cuando bautiza
a un nifio; ya no es el bebé, sino Carlos, Julia...

Ahora entendersmos mejor por qué la ciencia insiste en
palabras aparentemente complicadas, pero de gran
precision. Asi, no es lo mismo decir circulo que
circunferencia. Pero, ;cudl es la riqueza del lenguaje
cientifico?: pues nada més y nada menos que fa posesion de
un tnico significado. La ciencia se ha hecho de signos, de
palabras que no pueden dar pie a confusiones. Quiza en ello
radique la caracteristica que tanto enorgullece a los
cientificos: la exactitud. Bien dice Alex Grijelmo que “las
palabras frias trasladan precisién, son la base de las
ciencias”.(1)

Nuevamente se levantan las protestas. Yo me incluyo. El ser
humano no es, de ningiin modo, un ser exacto, preciso.
Puede acercarse a la perfeccidn, mas nunca la alcanza, ni
en momentos histaricos como el que vivimos actualmente,
en donde se trastocan muchos valores, y la ciencia
informatica revoluciona incluso las retaciones humanas. No
podemos anclarnos en un lenguaje que no expresa nuestra
verdadera esencia.

1
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Entonces regreso a Grielmo, quien nos dice que ‘las
palabras calientes muestran sobre todo fa arbitrariedad, y
son la base de las artes’(2) Siento la necesidad de
examinar las artes, pero no desde el punto de vista del
critico de arte, del experto en las diferentes manifestaciones
artisticas, sino, en lo que significa arte. ; Qué es arte? ; Qué
engloba el arte?

En este articulo, entiendo yo como arte aquella expresién
que logra bucear en las profundidades de lo humano, de lo
imperfecto, de lo sublimemente bello, recordando que la
belleza se encuentra no en la perfeccion absoluta, sino en
ese detalle del eror, de la falla, de la vasija que ha sido
levemente golpeada. Es decir, de las huellas de lo humano.

Y si las artes se levantan sobre la base de la arbitrariedad,
lo hacen elevandose hacia aquella belleza. El humano, por
sobre todo, &s un buscador de las reglas, para rompetlas,
para hacerse de la arbitrariedad e ir conira corriente,
indignando la quietud y la cierta inercia cientifica que
manfiene milimétricamente cada detalle, como lo hacia
Javert, el policia que martirizo la vida de Jean Valjean, en
aguella maraviliosa novela de Los miserables de Victor
Hugo.

Ir en contracarriente, pero no siempre, porgue se volveria un
acto mondtono Y, por ende, aburrido; la belleza se
desvanecerla desapareciendo por las rendijas de la
memoria. Pero, ¢ qué hay de las palabras? Pues bien. Con
ollas exprasamos todo. Son las principales portadoras de la
comunicacion interpersonal y social, aungue no el nico
lenguaje existente.

Asf como la naturaleza utiliza su propio lenguaje, nosotros
también manejamos un lenguaje gestuat y otro corporal, que
acompalia al articulado de las palabras. A veces, nuestra
posicidn carparal o nuestros gestos contradicen las
palabras que pronunciamos. Otras tantas, fas enfatiza.

¢ No son éstas armas de seduccién? Partamos entonces de
descifrar la seduccion en si misma. Seducir, segln la
definicion oficial de la Real Academia es engafiar con arte y
mafia, persuadir suavemente para algo malo. Sin embargo,
Alex Grijelmo dice “la seduccion parte del intelecta, si, pero
no se dirige a la zona racional de quien recibe el enunciado,
sino a sus emaciones”,(3) lo que contradice a la persuasion,
0 la disuasion.

Queda claro que una persona, como usuaria def lenguaje

13

puede seducir a otra, lo que convierte a las palabras en
peligrosos instrumentos. Todo dependera del uso que se las
dé. Nuevamente regresamos 2l dilema si somos nosotros
los duefios de las palabras, o ellas de nosotros.
Continuemos nuestra busgueda.

Vg

L s ST GARIAT,

De las palabras podemos trazar verdaderos arboles
genealdgicos. Mas alla de la indicacion que suelen dar los
diccionarios, sobre la etimologia de las palabras, podemos
remantamos a la historia de cada una de ellas,
descubriendo, encontrande el milenario entretejido de
significados y formas. “He aqui la verdadera evolucion de!
idioma, la que se impregna de millones de experiencias y de
usos que confluyen en una costumbre, decisiones
democraticas de los pueblos que actian por su cuenta y
enriquecen su lengua."(4)

El autor ya citado expone con gran entusiasma la historia de
la palabra acordes, iniciando can la frase “se escucharon los
primeros acordes del himno nacional’, para formular la idea
de que se oyo el himno. Entonces, hace caer en cuenta de
que quién lea esta oracion, tendrd en mente la melodia
salida de los instrumentos, mas no cantada, y que ademas,
se tratada de una afinacion adecuada, ya que el acorde es
un conjunto de notas musicales que estan de acuerdo entre
sl.

Si se profundiza aln mas, encontraremos que acorde esta
emparentada con acordar, en cuyo origen yace la palabra

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”



— La belleza artistica, tan humana e imperfecta

kerd del idioma indoeurapeo. Ademds, acuerdo viene de
cor, cordis, es decir, corazon. De esta manera, diremos que
“el acuerdo musical atina los corazones de los sonidos, el
acuerdo entre dos personas las aproxima, fogra un trato
cordial (de corazon), busca la concordia y rachaza el
fncordio.”(5)

Si hacemos este sjercicio con todas las palabras, no solo
gue conoceremos su largo camino que las trajo hasta aqui,
sino que vislumbraremos la urdimbre de nuestra cultura, y
de la historia de nuestros pueblos. Por ejemplo, nosotros
deberemos investigar cémo la cultura indigena esta tan
arraigada en la nuestra, la mestiza. Aigunos todavia se
resisten a reconocerse como mestizos, como frutos de
aquelia enriquecedora union de o afro, de lo indigena y de
lo chalo, surgiendo nosatros, los mestizos.

Pero. en el momento en que se proteste por esto, entonces
sintamos como pronunciamos achachay, al sentir frio, o
arrarray al quemarse, 0 ;,cOmo estan tus guaguas?, para no
degir, tus hijos. Podriamos citar muchos mas ejemplos, sin
embargo, serd ya suficiente para situarnos en nuestra
realidad lingliistica, y por tanta, culturat.

Por otro lado, es importante reflexionar sobre el cambio
semantico que sufren la palabras, aunque mas que decir
que sufren, deberiamos hablar de experimentan. Dado que
las sociedades cambian, se transforman, diferencidndose
de las épocas anteriores, el lenguaje también lo hace. De
esta manera, las palabras adquieren nuevos significados,
antes impensados o inesperados. Por ejemplo, el verbo
vacilar se utilizaba mucho para indicar que habia duda,
indecision. En la actualidad, en cambio, entre los mas
jovenes, este verbo significa la relacion nada seria entre un
hombre y una mujer; simplemente un juego sexual
momentaneo, que en ningun momento implica compromise.
Lo mismo se dird de arrecho, y de otros tantos vocablos.

Esto no demuestra mas que el lenguaje es un ser vivo en
constante cambio, en permanente movimiento, a diferencia
del frio léxico cientifico, que a lo mucho, aumenta su
vocablo, pero no puede darse el lujo de tener una polisemia
exuberante. Frente a esta afirmacion se pensara que me
opongo a la actividad cientifica. No obstante, admiro mucho
el gran desarrollo gue ha alcanzado, pero cuestiono la dura
barrera lingiistica que los propios cientificos han creado.

Examinemos una situacion muy cotidiana: una persona
acude a una cita médica, esperando saber qué e ocurre. La

respuesta del doctor es una serie de explicaciones
incomprensibles, y frente al paciente, una receta de
medicamentos  desconocidos. La persona sale del
consultorio sin saber qué afeccién tiene, ni qué medicinas
debera tomar. Lo tnico que atina a hacer es i a la farmacia
y extender la receta a quien le atienda. A continuacion,
recibira la caja de pastilias, en donde la llamada literatura
tampoco le resolvera sus dudas. El resultado: la persana
toma medicamentos en un acto de fe, esperanzada en la
curacion, de aquello que desconoce padecer. Naturalmente,
esto no ocurre con todos los médicos, sin embargo, es muy
usual. )

¢Qué es lo que falla? Pues, hay una evidente falta de
comunicacién: el médico de nuestro ejemplo no es capaz de
transmitir adecuadamente la informacion a su paciente,
creando incertidumbre e inseguridad en éste dltimo. No
queda mas que 1a fe; “la pastila me curar, aungue no sé
qué tengo, ni qué efectos surte el medicamento”.

El'lenguaie cientifico debe ser especifico y exacto, preciso.
Sin embargo, el momento en que es expuesta cierta
informacion a otras personas que no han tenido acceso a
dicho lenguaje, e! contenido debe mantenerse, pero
expresado en un lenguaje mas cotidiano, menos excluyente.

Por ejemplo, los grandes pensadores que construyen la
filosofia necesitaban y necesitan un fenguaje complejo, poco
accesible para el comin de las personas. No cabe duda
alguna de que fas ideas trazadas por cada uno de ellos han
contribuido enormemente a la evolucién del pensamiento de
la humanidad. Sin embargo, reflexionemos por qué se ha
dado animadversién generalizada hacia esta disciplina.
Justamente porque no ha habido una preocupacion
suficiente de transmitir aquellos contenidos en un lenguaje
més cercano a la cotidianeidad.
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Algunos dirdn que el ejercicio aqui propuesto implica
desvirtuar las ideas filosdficas iniciales, no obstante, no se
pretende alcanzar la misma profundidad cognoscitiva que el
especialista, sino mas bien, adquirir nociones generales
sobre una tematica. Por ejemplo, si el médico explica al
paciente su enfermedad, con la descripcion de las
reacciones que tiene su cuerpo como respuesta a alguna
sustancia nociva, el enfermo podrd comprender mejor el
panorama general de su estado, mas no llegara a dominar
el conocimiento sobre su enfermedad, tal como lo hace el
médico. Lo mismo ocurrird enfonces con la fisica, la
biologia, la quimica, la filosofia.

Esto nos lleva a replantear los modelos de comunicacion, y
por ende, la utilizacion del lenguaje, de acuerdo al contexto
en que ef emisor se encuentre. Muchos diran que no se trata
de disminuir el nivel linglistico téenico para que el
conglomerado fenga acceso a cierta informacion, sino
elevar el nivel educativo, a fin de que todos disfruten de un
conocimiento mas amplio. Totalmente de acuerdo, sin
embargo, ne somos capaces de especializarnos en todo.

La solucion a este conflicto es la adecuada utilizacion de las
palabras, del lenguaje; el cientifico debera abandonar su
lenguaje técnico y ser capaz de expresar el mismo
contenido de tal manera que las otras personas lo
comprendan.

Nada de esto ocurre en el lenguaje artistico, en donde las
palabras son danzarinas del aire, del mar, del pasto, del
alma. Cierro los ojos y puedo ver la danza que las palabras
mantienen entre ellas y el silencio, en un juego de
seduccion, en donde el interlocutor cae lentamente en las
redes del lenguaje.

Justamente esa es la seduccion de las palabras; provocar
una atraccién muy sutil pero bastante eficaz, sin que se
entienda la eficacia como uno de los maximos valores
capitalistas, propios del mundo industrializado. Si tomamos
conciencia de la riqueza que significa una palabra, de todo
su andar, de todo su recorrido, sabremos entonces_que
siempre habra una palabra justa para lo que se quiere
oxpresar. Por lo tanto, incluso aquellas palabras que hemos
denominado sinénimos no lo son realmente por completo.
De hecho, el que sean dos palabras, ya indica que detras de
uste signo hay una significacion diferente, por muy pequefia
(lue ésta sea. Podriamos pensar én los verbos comenzar y
ompezar, 0 en los adjetivos diferente y distinto.

Pero, ademas de este fendmeno, esta muy presente el
pasado de cada una de las palabras, tal como ya lo hemos
dicho. Cabria detenerse un poco mas en ello. Cientos de
palabras han llegado hasta el presente con el mismo
aspecto que tuvieron en su origen, o hace algunos siglos,
por lo menos. Sin embargo, la percepcion aclstica y
semdntica varfan ligera o notablemente. Por ejemplo: decir
la palabra barco en el siglo XVII implicaba referirse a una
embarcacion maritima cuya fundamental caracteristica eran
sus velas, empujadas por el viento. No obstante,
¢actualmente sefialamos al mismo objeto con la palabra
barco? Todos bien sabemos, y tenemos en mente lo que en
nuestros dias es una barco: una gran embarcacion maritima
motarizada, unas veces mediana, y otras, muy grande, tanto
asi que ciertos barcos de Iujo son verdaderas ciudades
fiotantes, en donde los pasajeros pueden comer en un gran
restaurant, para luego disfrutar de una pelicula en una sala
de cine, o probar suerte en el casino. Tado esto dentro de un
barco.

¢ Podemos sostener atn, que la palabra barco es la misma
que hace dos siglos? Evidentemente, es una tarea
imposible. Apenas su aspecto fisico es el mismo, pero su
significacion total ya es otro. Es decir, esta palabra expresa
fa idea fundamental, pero no su contexto; como una suerts
de Idea platonica.

Asi, nos serd mas facll comprender aquel maravilloso
cuento de Borges llamado Pierre Menard, avtor del Quijote,
aparecido en su libro Ficciones:

Es una revelacion cotejar el don Quijote de Menard con el de
Cervantes. Este, por ejemplo, escribio (don Quijote, primera
parte, noveno capitulo):

... la verdad, cuya madre es la historia, émula del tiempo,
depdsito de las acciones, testigo de lo pasado, sjemplo y
aviso de lo presente, advertencia de los por venir.

Redactada en el siglo diecisiete, redactada por ef «ingenio
legos Cervantes, esa enumeracion es un mero elogio
refdrico de la historia, Menard, en cambio, escribe:

... la verdad, cuya madre es la historia, émula del tiempo,

depdsito de las acciones, testigo de lo pasado, ejemplo y
aviso de lo presente, advertencia d& los por veni,(6)
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Es declr, si el lector desea, podemos tomar prestados
conceptos semidticos para explicarlo: ef significante es el
mismo, pero el significado cambia, se transforma, adquiere
nuevas caracteristicas, algo asi como lo que Walter
Benjamin llamaba ef aura de la obra.

Otro aspecto importante es la musicalidad de las palabras,
sean pronunciadas en nuestro idioma o en otro, pero el
lenguaje es también sonido, es también vibracion y
resonancia. Seguramente los fisicos podran explicarmnos el
viaje de las ondas sonoras, desde que inician su trayecto al
interior del individuo parlante, hasta su destino. Pero o que
nos ocupa a nosotros €s la musicalidad seductora del
lenguaje. No es extrafia escuchar en nuestro medio que
muchos nos hemos enamorado de la musicalidad del
francés, mientras que muchos se han ahuyentado de la
dureza del aleman... ¢No es esto parte de la magia de la
seduccion?

Ahora bien, ti me miras y me preguntas, qué pasé con
aquella duda sobre la pertenencia al lenguaje. Si, tienes
razén, regresemos a resolver el conflicto. Pues bien.
Aungue haya parecido una digresion, estas reflexiones eran
imprescindibles para poder contestar a nuestra pregunta
inicial: ¢ somos dusfios de! lenguaje, o pertenecemos a él?

Lo primero significaria que fuimos nosotros, como especia
humana, los creadores del lenguaje, y que para ello,
debimos haber desarrollado primeramente el pensamiento,
y que como fruto de él, surge un lenguaje cada vez mas
elaborado. ¢ Tendra, entonces, esto que ver con el nivel
educativo que tengamos? Quiza puede ser una parte muy
pequefia, sin embargo, creo que no es ahf en donde radica
¢l asunto.

La segunda opcin implicarfa que como resultado de una
paulatina evolucion lingilistica, el ser humano pudo
desarrollar su pensamiento. Me parece méas atinada esta
conclusién, puesto que los primeros seres humanos ya
contaban con un aparato fonador que tuvo la capacidad de
desarrollarse, y fue acomodandose a las necesidades del
hombre, de tal manera que los primeros sonidos emitidos
cobraron poco a poca formas més definidas, naciendo asf el
lenguaje. Desde entonces, no hemos parado de crear
imagenes actsticas, y por lo tanto, muchos més signos.
Como resultado, el pensamienta pudo encontrar un camino
adecuado para crecer y engrandecerse. Asi, empezé un
proceso de mutuo enriquecimiento, hasta .l presente.

Entonces cada vez que ahora aparece un nuevo invento, se
encuentra un nombre para éste.

Sin embargo, una palabra retumba todavia en mi mente:
seduccion. El titulo del libro de Alex Grijeimo es muy claro:
La seduccién de las palabras. Si, todos debemos saborear
nuestro propio lenguaje, como el mas exquisito de los
manjares, y solo entonces, alcanzaremos a bucear por su
entre sus perfumes, sus pliegues y laberintos. Solo
entonces, el paciente no sentird mattitio e incertidumbre
frente a su médico, todos no seremos presa del temor frente
a los nimero y a las férmulas, y comprenderemos la
importancia y la trascendencia de la filosofia. Entenderemos
la vital importancia de la comunicacion, pero, ante todo,
todos podremos acercarnos a la belleza artistica, tan
humana e imperfecta.

Regreso a ver, y las gotas de aquella lluvia contintian con su
ritmico andar. Veo ¢émo se forman pequefios charcos sobre
el asfalto, rodando el agua calle abajo, como despidiéndose
de este mundo. Pero, no es asi, simplemente llegaran a otro
lados, camo las palabras que son elevadas por el viento.
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doctoral la realizd en 1970 en la
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El deseybrimiento de la magneto-resistencia gigante es la
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AMARUN. ;Cudndo y como tuvo la idea de
sstudiar ciencias?

Recuerdo que en el colegio era buen estudiante de fisica y
matematicas, pero también me apasionaba la filosofia y el
arte. Cursé entonces un bachiflerato cientifico y uno en
filosofia. En ciencias sabia que podia pasar con éxito los
concursos cientificos y ademas con buen nivel para ser
admitido en las grandes escuelas, pero en aquella épaca no
estaba muy inspirado en la investigacion, por la ensefianza
que recibi en el colegio me parecia que la ciencia era algo
que estaba bien clasificado y ordenado, y sin muchas
sorpresas.

Sin emhargo, durante mi tesis dactoral me fasciné realmente
por la fisica y la investigacion. Contrario a lo que pensaba,
descubri que la ciencia no es una acumulacion de
conocimientos bien establecidos y con poco lugar para las
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innovaciones. En realidad hay mucho espacio para realizar
cosas nuevas, incluso un joven estudiante -si realiza un
lrabajo serio- puede encontrar nuevas ideas que abran
perspectivas interesantes y hagan avanzar la ciencia.

Infonces descubri gue la imaginacion es la clave en la
investigacidn, y lo que mas llamé mi atencion durante el
proceso de investigacion fueron dos cosas: ef componente
de creacion v la capacidad que tiene el investigador para
construir diferentes ideas y escenarios {para mi los actores
eran los electrones y (os espines) y ver que fas hipétesis
pueden concretizarse, en un primer momento por medio de
experimentos y  después, por caminos gue no son
necesariamente directos, aplicar esas hipdtesis en las.
aclividades cotidianas.

AMARUN. ;Cudles son las personalidades
cientificas que mas le han marcado?

Empecé mi tesis doctoral -en el laboratorio- bajo la direccion
de Jacques Friedel, un cientifico de gran importancia que
renovd 1a investigacion en materia condensada en los afios
60-70. En este laboratotio aprendi muchas cosas, tuve
doble formacion; de experimentador y tedrico. Una persona
que trabajaba en este laboratorio podia obtener estas dos
especializaciones y cre0 que eso siempre me sirvié.

Mi director de tesis fue un inglés, lan Campbell. En este
equipo descubri el trabajo de investigacion, la importancia
de la investigacidn y la posibilidad que tiene el percatarse de
que, a pesar de que hay cosas increibles realizadas por
personas increibles, hay todavia cosas que uno puede
hacer. jQueda tanto por descubrir!

Aungue después me dediqué a ofros temas de
investigacion, el objetivo de mi tesis era determinar Ia
influencia del espin en la movilidad de los electrones en los
materiales magnéticos. De alguna manera se puede decir,
que en mi tesis doctoral habia algunas ideas que contenfan
ol concepto de la magneto-resistencia gigante, lo cual, fue
legitimamente recompensado por el premio Nobel.

Cuando realizaba mi tesis no podia obtener este concepto;
ya que, las tecnologias que permitian construir
nano-estructuras no existian asi que, me dediqué a otros
temas de estudio, pero cuando me di cuenta que las
tecnologias  habian  avanzado, regresé a estas
probleméticas lo que me permitid descubrir la
magneto-resistencia gigante y contribuir al nuevo tema de

estudio que ahora se flama la espin trénica.
AMARUN. ;Cudl ha sido el resultado que mds
fe ha gusiado descubrir?

Hay algunos pero no los puede comparar, es como cuando
se tienen muchos hijos, no es posible decir que prefiero a mi
hija 0 a mi hijo. Inclusive, lo que fue recompensado por &l
premio Nobel -la magneto-resistencia gigante- no es mas
que una etapa dentro de un proceso que partid de los
resultados de la fisica, fundamentalmente desarrollados
durante mi tesis hasta llegar a mis trabajos actuales en
espin trénica.

Creo que no se puede escoger, sin embargo el comité del
premio Nobel tenia que optar por algo. Yo prefiero no
hacerlo.

AMARUN. ;Cémo vivié usted el proceso de
atribucién def premio Nobel?

En realidad no me preocupé de aquello por algunos afios,
aunque habia rumores desde hace dos o tres afios que mi
nombre estaba en la mente de los organizadores en
Estocolmo, sin embargo, pensaba que este afio si era
posible, sabia que estaba entre las diez personas con Peter
GUmber.

La noficia me llegd cuando estaba en una reunion. Tenia mi
teléfono celular en el bolsillo y et comité Nobel llamé al
laboratorio y ellos me transmitieron la llamada para darme la
informacion apenas diez minutos antes del anuncio oficial.

AMARUN. ;Eso fe cambio la vida?

Si, eso representa muchas invitaciones de todo el mundo
tanto como responsabilidades y es muy dificit tratar de hacer
todo; es decir, continuar con mi trabajo en el laboratorio. No
pude hacer investigacién durante casi tres meses, por
suerte estoy en un buen equipo y el trabajo continda. Hay
muchos coloquios y entrevistas. Recientemente estuve en
los Estados Unidos porque Ja American Physical Saciety me
pidio dar algunas conferencias, después fui al Japon y a
Suiza y la préxima semana iré a Holanda... Cuando se trata
de colegas que uno quiere y estima no &s posible rechazar
sus invitaciones.Es normal para un premio Nobel en el
campo de magnética asistir a la conferencia InterMag de
Madrid.
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Mucha gente pide mi opinion sobre muchas cosas pero de
aquello que no conozco prefiero no pronunciarme, sin
embargo sobre los problemas de organizacion de las
universidades e investigacion pude decir algunas cosas.

AMARUN, Usted realiza sus investigaciones en
un laboratorio mixte -privado/publico-,
¢ es algo que funciona?

Es algo Utit y necesario. Cuando estaba en la universidad
senti la dificultad de pasar los resultados de mi investigacidn
a la economia y la industria. Creo que en Francia mas que
en Estados Unidos, hay una distancia entre estas dos
comunidades y me parece muy interesante poder estar
~COMO en un puente- entre las dos.

Aunque mi investigacion es tedrica, es necesario estar al
corviente de las preacupaciones de los industriales; de
manera que se fogre pasar ~tan rapido como sea posible- los
resultados cientificos al desarrolio de dispositivos y
aplicaciones para la resolucion de problemas industriales.

AMARUN. ;Cree usied que las necesidades
industriales afectan sus investigaciones?

No lo creo, al menos en lo que me concierne. Me interesa
una investigacion si veo que detrds de ella hay una
aplicacion posible. Pienso que esto es vélido para todos los
investigadores. Aunque no todos los frabajos de
investigacion sean perfectos y otros ni siquiera tengan
conclusion, es necesario permanecer en contacto con
ingenieros que pongan en practica nuestros resuitados. Esto
es fundamental, el hecho de tener buenos especialistas
permite que la interfaz entre ciencia y aplicacion sea mas
permeable y reactiva.

AMARUN. ;Como influencian las decisiones
politicas en la investigacion?

Todo es cuestion de la forma como se encuentra organizada
la investigacién en un pais. Por mi parte defienda la idea que
se tiene en Francia, el CNRS es un organismo que hace un
excelente buen frabajo de coordinacion de medios y de
politica cientifica. EI CNRS es &l motor de los laboratorios en
las universidades y hay que mantener este organismo.

SOPHIA # 4 - 2008

AMARUN. ;Coémo influencian las decisiones
privadas en la investigacion?

Se debe mantener continua colaboracién con las empresas
privadas para hacer pasar las ideas cientificas a la
economia. Esto puede hacerse por contrato U otro tipo de
colabaraciones; ademas, los proyectos comunes son muy
interesantes. Pero, por mi parte, guardo la mentalidad de un
investigador en fisica fundamental. Uno es productivo
cuando sigue sus propias ideas, aunque no siempre se llega
directamente a la solucién. Pero resulta interesante cuando
esas ideas pueden manifestarse en las aplicaciones
industriales.

AMARUN. ; Cudles son sus proyectos futuros?

La espin trénica que naci¢ de la magneto-resistencia gigante
es ahora un nuevo tipo de electrénica que se hasa en e
espin del electron, ademas de las aplicaciones a los discos
duros, al Ipod y todo eso. Este tema se desarrolla en muchas
direcciones y avanza rapidamente. Tememos muchas
proyectos de investigacion y la magneto-resistencia gigante
€s -Un poco- parte del pasado. Contamos con un equipo de
treinta personas con estudiantes de doctorado v siempre
queda mucho trabajo por hacer.

AMARUN. ;Qué cualidades debe fener un
invastigador?

Ya he dicho que la imaginacion es fundamental, una
investigacion es creativa si el investigador tiene imaginacion.
Pero al mismo tiempo hay que ser excesivamente autocritico
y riguroso en los proyectos. Hay que examinar bajo muchos
angulos el producto de la imaginacion. Criticarlo, verificarlo
experimentalmente y tener un proceso riguroso. Hay que
tener buenas bases porgue si uno empieza a imaginar cosas
sobre malas bases el resultado —simplemente- no funciona.

Diria entonces que hace falta rigor, imaginacidn vy
competencias tecnoldgicas para los experimentos, Las
nanotecnologias son una herramienta fantéstica para
nosotros; pues, el investigador puede dar rienda suelta a su
imaginacion y podra construir las estructuras que ha
imaginado a la escala nanométrica y esto es valido en todos
los campos: fisica, quimica, biologia, etc.
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AMARUN. ;Como  hacer investigacion
cientifica en Ecuador?

El camino es largo pero interesante, ofros pafses de
Ameérica Latina tienen laboratorios de investigacion y eso es
muestra de que es posible hacer investigacion de buen nivel
en Ecuadar. Hay que comenzar un movimiento que se
desarrolle -poco a poco- y forme més cientificos, es un
fenomeno importante porque fiene  consecuencias
economicas muy fuertes, solo hay que escoger bien el tema
de estudio.

Recuerdo una situacion en Cuba, que tiene muchas
ambiciones en la investigacion y a veces un poco utopicas.
Me contaban que justo después de la revolucion, algunos
universitarios occidentales habian convencido a Fidel
Castro de que construyera un acelerador fineal para hacer
fisica de particulas en Cuba. Fue uno de mis profesores que
discutiendo con Fidel le demostré que ese proyecto
representaba poner una cantidad enorme de recursos en lo
cual dificilmente Cuba podria ser competitiva. Por ejemplo,
el CERN en a frontera franco-suiza es un laboratorio que
recibe financiamiento del mundo entero. Es necesario ser
muy preciso con la reparticion de recursos.

En matematicas quizas resulta mas facil crear un centro de
investigaciones porque se requiere menos recursos, Menos
materiales y equipamientos que por lo general son muy
caros. Miro a ofros paises de América Latina y es dificil
estar en la punta del desarrollo de altas tecnologias. Pero
se pueden hacer cosas interesantes apoyandose en la
cooperacién internacional. En el CERN hay muchos
investigadores de todo el mundo y se esta igual de lejos del
CERN, en Los Angeles que en Quito.

AMARUN. ;Qué consejo daria a los
estudiantes ecuatorianos?

En ciencias no hay que dejarse impresionar por lo que ya se
ha hecha ni por la terminologia. Un joven doctorante puede
encontrar cosas muy interesantes y eso es algo que
funciona muy bien, no hay que creer que la ciencia es algo
establecido, inmdvil y gue dure una eternidad. Es mas facil
de o que uno cree y sobre todo hay mucho espacio para
hacer cosas nuevas.

Una tesis doctoral abre una carrera internacional y el mundo
de la investigacion es internacional. Esto es algo

Hyetscanfotors

L3
apasionante, el hecho de pertenecer a la comunidad
cientifica mundial. En Francia hay muchos extranjeros, en
Estados Unidos igual y es posible llegar a ser un
investigador ecuatoriano en Francia, Alemania o en Estados
Unidos.

El problema aparece cuando uno quiere regresar porque
seguramente el Ecuador no dispone de las mismas
capacidades de invesfigacion. Hay que lograr que las
principales  universidades  ecuatorianas  establezcan
convenios de investigacion con otras universidades, lo que
permitira realizar intercambios de profesores y aluimnos.

onadeXCuTica Jog
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El  pensamiento  nietzscheano  puede
resumirse en cinco principios fundamentales:

a. La tragedia griega

Con este postulado pretende encontrar la
estructura fundamental del hombre. Segun Nietzsche la
concepcién de los griegas, en el Ongen de fa Tragedia,
menciona que effos ~los griegos- sabian que la vida era
terrible, inexplicable y peligrosa. El carcter real del mundo y
de la vida humana. Sin embargo, no se entregaron al
pesimismo y prefirieron enfrentarla. Optaron por fransformar
el mundo v la vida humana por medio del arte. Esto fue un
decir “si", al mundo como fendmeno estético.

Para ello, habia dos formas de hacerlo, dos actitudes:
‘dionisiacas” y “apolineas”. Dionisio es para Nietzsche, el
simbolo de la vida misma que rompe todas las barreras e
ignora todas las limitaciones; ya que’en é/ se siente
religiosamente el instinto mas profundo de la vida, ef del
futuro de la vida, el de la eternidad de fa vida; la via misma
que conduce a la vida, la fecundacion, es considerada como
la via sagrada...” Contrario a éste se encuentra Apola, el
“dios de todas las fuerzas figurativas, es a la vez el dios
vaticinador. El, que es, segin su raiz, «el Resplandecientes,
fa divinidad de la luz, domina también fa bella apatiencia del
mundo interno de a fantasfa.” Simbolo de la qu de la vision
y las divinidades olimpicas.

e SOPHIA

por Yaitencsy Bamlla

Nietzsche expresa en las figuras del suefio y de la
embriaguez, o apolineo y dionisiaco, la realidad profunda
del hombre. Enel Origen de fa tragedia lo importante es que,
la suprema realizacion de la cultura griega antes que fuera
enturbiada por el Espiritu del racionalismo socratico
radicaba -segln el filosofo- en una fusion de los elementos
apolineos y dionisiacos. Nietzsche veia en esta fusion el
fundamento de una cultura auténtica. Por lo tanto, la
existencia se justifica como un fendmeno estético, y la flor de
la humanidad estard constituida por aquellos que
transforman la existencia en tal fenémeno y capacitan a las
hombres para que la vean de este modo y la afirmen.

b. La muerte de Dios (La Gaya Ciencia,
Aforismo 125)

De impresionante y audaz catalogariamos la parahola con la
cual Nietzsche anuncia fa liberacion del hombre, de fa vigja
enfermedad de las cadenas. Ei anuncio de la Muerte de
Dios, lo hace un loco que en pleno dia busca algo que no
existe. “jBusco a Dios!, jBusco a Dios!” ~Dice- pero ¢ Quién
es el Dios que ha muerto? Es el Dios que garantizaha el
orden motal, que era la razon suprema del obrar humano.
Dios el maximo obstaculo para la realizacion de la
existencia. Este asesinato figura tres imagenes: EI mar
vaciado hasta la tiltima gota, e! horizonte borrado y la tierra
desconectada de su centro de gravedad. En otras palabras

N
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es el vacio desolador, el espacio vital sin esperanza y la
nada sin fondo.

Aqui aparece el caos del nihilismo. Con la supresion de
Dios, desaparece el sentido de la vida y la bisqueda de un
objetivo. El caminar segin la orientacion teoldgica ya no es
posible. jTambién los dioses se pudren!

El loco no puede explicar como los hombres crean idolos,
religiones, moral y metafisica. El hombre tiene que ser
transformado y esto, precisamente, desarrolla Nietzsche en
el primer discurso del Zaratrusta.

El homhre estd bajo el peso de la trascendencia, del
idealismo, y se asemeja al camello. No desea tener
facilidades, desprecia la ligereza de fa vida ordinaria y
pequefia, quiere tareas en las gue pueda demostrar su
fuerza, quiere cumplir mandamientos pesados v rigurosos,
quiere obedecer a Dios y someterse al sentimiento de la
vida que pende de E, ese es “of espitu de carga, y se
arrodilla, igual que ef camello, y quiere que lo carguen bien.”
Rodeado por un mundo de valores, se encuentra sometido
al mandamiento del “TU debes”. La figura del camello que
marcha cargado hacia el desierto se convierte aqui
precisamente en un ledn. Es decir, arroja las cargas que le
agobiaban y oprimian desde fuera, lucha con su dltimo
“tios” La moral objetiva, los valores que parecen existir
objetivamente. El leén posee una libertad capaz de decir
“no”, que rehusa a Dios y a la cosa en si metafisica, que es
capaz de “crearse fibertad” frente al fti debes, que vuelve en
si y se percata de que todo es ilusién provocada por la
autoalienacion idealista.

Sin embargo, al “Tt debes”, que domina al camello, el ledn
cantrapone su “Yo quiero” pero ese "Yo quiero” no tiene adn
la auténtica soltura de crear nuevos valores que el nifio
posee, pues salo él crea jugando con nuevos mundos de
valores y en el ‘fuego del crear se precisa un santo decir si.”
£l del nifio.

Por o tanto, el querer debe transformarse en un querer
bendiciente, en un decir ‘s, sin incluir ningtin “no”. Solo
entonces el hombre recupera lo que habia perdido, se
vuelve duefio de siy determina su pro ia voluntad.

¢. La voluntad de poder

En la segunda parte de Zaratrusta domina la voluntad de
poder. La figura del nifio, es el creador, el hombre auténtico.
Para el creador no existe un mundo configurado, al
contrario el hombre jugando crea, dicta valores, posee una
gran voluntad que se atreve a trazar un nuevo proyecto.
Esta actitud creadora, serfa coartada en su ambito de juego
por las prescripciones, mandamientos y prohibiciones de
Dios. Dios es tina contradiceion de la realidad.

Lo mas terrible es el presente y el pasado, para Nietzsche,
¢l hambre na sabria vivir sino fuera el “vidente” det futuro,
sino pudiera vivir en fa esperanza del superhombre. Todo lo
fragmentario del hombre le parece redimido por ese futuro,
la voluntad del superhombre sintetiza lo que ahora es
fragmento, enigma y espantoso azar.

Con la muerte de Dios, se rompen las viejas tablas de
valores y toda la trascendencia queda anulada. No coloca al
hombre en lugar de Dios, na diviniza ni idolatra la existencia
finita. En su lugar coloca la tierra, que s la Unica limitacion
soportable de la libertad.

La voluntad de poder vista desde el hombre, es
autosuperacion creadora; propia de la existencia humana
que juega Y tiene voluntad libre, pues solo donde hay vida
—dice Nietzsche- "hay también voluntad: pero no voluntad de
vida, sino -jvoluntad de poder!” Precisamente de esto, de fa
voluntad, proviene la trasmutacién de los valores,-de la
afirmacion de si mismo como voluntad de poder. Esta
voluntad determinara en mas, lo que ahora es bueno y los
nuevos valores sustituiran las viejas tablas metafisicas, las
verdades absolutas seran superadas; ya que, “jun bien y un
mal que sean imperecederos - no existen! por sf mismos".
Deben ser superados, una y otra vez, lo que hasta ahora ha
encontrado sustento en la concepcidn metafisica occidental.
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Postulados del pensamiento nietzscheano

d. El eterno retorno (Vision del enigma)

El retomo de lo mismo se basa en la etemidad del
transcurso del tiempo. Todo se rompe, todo se recompone;
efernamente se construye a si misma la misma casa del ser.
Todo se despide, todo vuelve a saludarse; eternamente
permanece fiel a si ef anillo def ser. Pero si todo vuelve, fodo
impulso del hombre es indtil, pues retornard también el
hombre pequerio y miserable. Es como una serpiente que
nos asfixia. Zaratustra pide ai pastor morder la cabeza de la
serpiente, e pastor rie, se ha transfigurado, iluminade. La
pesadez del pensamiento se fransforma en ligereza
sobrehumana de la risa.

La idea dei eterno retorno elimina la contrapasicion de
pasado y futuro, otorgando al pasado la posibilidad del
futuro. Al futuro le da la posibilidad del pasado {no se puede
modificar): El tiempo es a la vez lo fijo y lo abierto, lo
decidido y por decidir. ‘

Zaratustra recuerda que el hombre de la metafisica, el
hombre pequefio, se angustia ante el pensamiento del
eterno retorno. Sin embargo es una posibilidad que se
ofrece al hombre, la posibilidad de optar vivir eternamente el
instante presente. De modo que, la decision con la que et
pastor muerde la cabeza de la serpiente, figura de la
circularidad del eterno retorno, no es el “aifé’ que da
comienzo a la circularidad, sing que es la decision que
sustituye la estructura lineal dei iempo, por la estructura
circular gue anuncia el ocaso del hombre metafisica.

Para afirmar el eterno reforno es necesario morder y friturar
las fuerzas reactivas. Una vez realizado esto, no queda sino
decir “Si” a la totalidad de un mundo propuesto como
totalidad del tiempo; ya que, el todo se afirma en un solo
instante. La cuestion del eterno retorno es algo practico, es
la nueva forma de ser del hombre. Pero el enemigo del
etemno retorno, 0 sea, la coincidencia de existencia y valor,
de acontecimiento y sentido, es el hombre de la metafisica y
de la moral tradicional que no puede pensar dicha
coincidencia sina con terrar, como falta de sentido de la
vida.

e. El Superhombre

En el prélogo de Zaratrusta, traza a breves rasgos laimagen
del superhombre. El hombre es ese ser que se trasciende
asi mismo, se ha trascendido hasta ahora siempre en
direccion a Dios. Pero Dios significa para Nietzsche, fa

sintesis de toda idealidad trascendente; el hombre ha usado

y abusado de la fierra para adornar la imagen del mas alla.
Permaneced fieles a fa tierra y no credis a quienes hablan
de esperanzas sobreterrenales. Lo valioso de este tipo de
hombre, sin embargo, es que es un transito y un ocaso, la
cuerda tendida entre el animal y el superhombre.

De la tierra ha sacado los colores, el ardor y las imagenes
con que ha engalanado el luminoso reino trascendente de
las ideas eternas. El superhombre que conoce la muerte de
Dios, devuelve a la tierra su sentido, renuncia a todos los
suefios ultramundanos y regresa a ella con mas pasion. La
cumbre de la libertad humana se vuelve hacia la gran
madre, hacia la tierra de anchos senos: Al reinstalarse la
existencia humana en la tierra, al basar su libertad en ella,
adquiere una estabilidad Uitima. En tanto no se conoce la
muerte de Dios, las autosuperaciones del hombre se dirigen
al mas alla, son infidelidades a la tierra, desprecio del
cuerpo, vencimiento de lo terrenal y de lo sensible. La
infidetidad a la tierra desgarra a hombre en una
confradiccion de cuerpo y alma.

Con el idealismo el hombre se ve como un ser escindido,
desgraciado y relegado, que desprecia el cuerpo y aungue
se encuentra encadenada su alma quiere huir de esta
prisién. Pero la trasmutacion del idealismo mediante la idea
del superhombre significa fa curacién de la desgarradura
que divide al hombre y lo escinde. Por estas razones el
superhombre se convierte en la meta. Yo os ensefio el
superhombre. El hombre es algo que debe ser superado, el
hombre es un “puente y no un fin". Pero no debemos deducir
de ahi que el supethombre surgird del hombre por un
proceso inevitable. E! superhombre no podré llegar a menos
que los individuos superiores tengan la audacia de
transformar todos los valores, de quebrar as viejas tablas de
valores, especialmente el cristianismo. Los nuevos valares
marcaran una nueva meta y direccion a los hombres
superiores, €l superhombre es y sera su personificacion.

owiananasnas/ 21209650
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lgetheia bien podria significar

desolcultamiento de una cosa, es decir sacar

alaluz algo que ha permanecido oculto hasta

ese instante. Sin embargo prefiere Heidegger

- en La doctrina de la verdad segun Platon,
consnienar a la ‘verdad” como la “concordancia de la
representacion con la cosa: adaecuatio infellectus et rel’.
Pero toda depende del grado de “verdad” que domine en la
narracién, por ejemplo en el mito de la caverna que Platon

| presenta en la Repdblica, describe en primer lugar que los
hombres, desde nifios, viven encadenados por el cuello y las
plernas, arrojados y cautivos, en una caverna en la cual,
incapaces de girar sus cabezas por las cadenas, solo
pueden ver lo que tienen delante: las sombras. Este es su
primer acercamiento a la verdad, las sombras que se reflejan
&n el muro son su verdad.

En segundo plano, uno de los prisioneros se libera de las
cadenas y se supone libre pero aun permanece en la
caverna, puede moverse y mirar en todas direcciones y se
da cuenta de que aquello que percibia como verdadero no lo
0s, puesto que el resplandor de la cavemna solo era la
oxpansion de la luz del fuego mas no de la luz del sol que se
ancuentra fuera de la misma. Entonces al caminar hacia la
luz de ia fogata el cautivo queda deslumbrado y su visién
T dolida. Pero se ha acercado “un poco més al ser’, a los

por Santiago M. Zarria
dominios de lo que es “mas verdadero’, ‘mas

desencubierto”. :

En este momento, segun Heidegger la aléetheia se vuelve
Aléethestera”mas desencubierto’, ya que el hombre a pesar
de estar libre se equivoca en la valoracion de lo verdadero, y
sucede esto porque le falta el presupuesto de la fibertad. Es
decir, estar libre no significa ser totalmente libre, puesto que
dicha libertad no se alcanza sino en el siguiente nivel. Una
vez que el prisionero ha sido liberado puede ver fa luz del dia
y las cosas tal cual son —-idea y cosa- (realidad), sin
necesidad de la luz artificial —idea y no-cosa- (apariencia),
"primero podra mirar con mayor facilidad las sombras de las
cosas que ef sol alumbra, después las imagenes reflejadas
en la superficie del agua, y mas adelante las cosas mismas.
Padré luego ver lo que hay en el cielo y el propio cielo”.
Podra ver la Verdad propiamente dicha, lo “verdaderisimo”,
lo “desencubiertisimo’.

Segun Platon, existen varias clases de ideas, entre ellas,
aquellas que pueden ser representaciones mentales, que
tengan una existencia real e independiente (ousia). Pero
también existen ideas a las cuales denomind esencias
(eidos) es decir, aquello por lo gue una cosa es lo que es. Al
decir esto, Platdn ha configurado la existencia de dos
mundos: mundo sensible, imperfecto, y el suprasensible, el
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de las ideas perfectas. Entonces, las cosas del mundo
sensible son simples reflejos, sombras de ese mundo
verdadero y su relacion es de imitacién; en este mundo solo
hay ideillas, copias de las ideas perfectas. Una mesa aqui,
en el mundo sensible, es imperfecta pues solo es un mero
reflejo de la idea de [a "mesa perfecta” que se encuentra en
el mundo inteligible, de aquellos modelos eternos. Por su
lado, en el mundo de las ideas perfectas —suprasensible-
existe una jerarquia de tipo piramidal de las cuales la idea
stiperior y perfecta es la idead de Bien.

Como vya lo mencionamos, aléetheia  significa
desolcultamiento, este desencubrimiento se encuentra
ligado en Platon a la idea de Bien, lo que el Sol es al mundo
sensible. Aqui la idea del desencubrimiento va a
encontrarse sometida a la ldea platénica, y como dice
Heidegger, la esencia de la verdad se desprende del sentido
del desocultar, del poner a la luz, v sucede lo que en la
escolastica: adecuacion de las cosas a nusstro interés o
conveniencia, en la cual la funcidn desencubridora de la
aléetheia es una simple adaequiatio. De esto Nietzsche dird
que “verdad es esa clase de error sin el cual no podria vivir
una determinada clase de vivientes. El valor para la vida es
io que, en Ultima instancia, decide”.

Siguiendo a Heidegger, sin embargo, cuando Nietzsche
define “a la verdad como una incorreccion del pensamiento”,
se pasa del "desencubrimiento del ser a rectitud del mirar”.
El desencubrimiento se produce en la determinacion del Ser
de un ente, y con esto se abandona la interpretacion del
pensamiento occidental, como la salida de lo encubierto a
descubierto, sino el desencubrimiento mismo el que
constituye e! rasgo fundamental de la ousia. Es decir que
Platon concibe la ousia como Idea. Entonces, la “filosofia”
que se inicia con Platén es la metafisica.

La "desconfianza -de Nietzsche- con respecto a Platon vaa
lo hondo: le encuentra tan descarriado de todas los instintos
fundamentales de los helenos, tan moralizado, tan cristiano
anticipadamente... que a proposito del fendmeno entero,
Platén preferirfa usar, mas que ninguna otra palabra, la dura
expresion «patrafia superior, 0, si ella gusta mas al oido,
idealismo... Platén es esa ambi-gliedad y seduccion
llamada “ideal” que permitié a los espiritus nobles de la
Antigiiedad entenderse mal a s{ mismos y cruzar el puente
que conducia a la “cruz”. Platén, simbolo de la decadencia,
un pseudogriego que afirmd otro mundo distinto y extrarfio a
este, de la “naturaleza y Ia historia” y en la medida en que se
ha afirmado ese otro mundo “perfecto”, se ha negado el
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nuestro del cual Nietzsche se declara anti-metafisico y ateo.
Ninguna verdad es divina, "no hay nada que se revele como
divino, salvo el error, la ceguera y fa mentira”.

De ahi que la Verdad es una mentira que divaga entre lo
carrecto y concrefo,"es aquella clase de error sin el cual no
puede vivir un ser viviente de una determinada especie”. No
puede existir aquello en un mundo que mira y apuesta por la
fabula, que sin temor ha preferido o que se muestra como
Verdad en la medida que ésta ha sido creida verdadera,
cosas o palabras. Creencia que de suyo no es la Verdad,
sino verdad de una cosa particular para un sujeto especifico,
para un piélago exclusivo. Una convencién apropiada, es
decir, una creencia para si mas no una verdad universal; ya
gue, seqin Nietzsche, donde no hay nada mas que un
montén de verdaderas mentiras, hasta la propia verdad
pierde sus derechos.

Si apostamos por lo dicho, la Verdad ha sido-es ina palabra
ambigua a despensa de eruditos y santos, de su acierto o
equivocacion, de ese pequefio aborto de «hipcritas y
mentirosos) que suefian vindicar canceptos de amar, vida,
livertad, Dios, efc., y elevar -cada vez mas- el muro que
divide, por un lado al partido [duefios] de fa Verdad, o sea los
de sangre azul los nobles, buenos y justos; de los
marginados, el resto del mundo, los vecinos del muro, los de
sangre comUn y corriente.

%
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Noios, los “duefios” de la verdad, que buscan santificar su
conciencia a expensas de la buena fe y credulidad del otro.
5l embargo, la experiencia de los espiritus severos y
profundos nos ha ensefiado ~dice Nietzsche- que, para
conquistar la verdad hay que sacrificar casi todo lo que es
grafp & nuestro corazén, a nuestro amor, a nuestra
vonfianza en la vida. Entonces es necesaria la grandeza de
nlma, puesto que, el servicio de la verdad es el mas duro de
lodos los servicios. Para adjudicarse esto se requiere:
soveridad con nuestro propio corazdn, «despreciar los

hollos sentimientos y formarse una conciencia de cada si'y -

(o cada no», ya que "no hay ningin "sentido de la verdad",
poro como en muchos casos hay un prejuicio en favor de fa
vonvenfencia de conocer la verdad. Tampoco hay gue
thojarse engafar; se busca la verdad mientras que en ofros
michos casos ésta es buscada porque quiza pudiera ser
illl, ya para aumentar nuestro poder, nuestras riquezas,
niiestros honores, nuestro egoismo’.

Para Nietzsche todo simbolo es el peor testimonio de la
vordad, es la mentira en fodo su apogeo y la cumbre de todo
“lesgano malsane”, pero la mentira santifica y salva de la
[nelensidn de absolutez y no hay verdad mas que ésta:
Homos animales racionales, y ademas los mas mentirosos.
50lo ta mentira nos redime. La Verdad no se encuentra
fuera de fa vida; se encuentra abandonada y a expensas de
Iransformar la fabula en mundo, la mentira en amor fati.

I'n 1873 Nietzsche redacta “Sobre la verdad y la mentira en
sontido extramoral”, texto que no verd la juz sino tres afios
tlospués de su muerte, en 1903. En la primera seccion
tobre la critica al lenguaje y a su pretension de verdad, la
[tloa nietzscheana es que podamos asir algo més de fuerza
y de voluntad para ir mas alld y no hacia atras. La mejor
manera de realizarlo se establece mediante una Fabula,
imire el lenguaje y la verdad, a la manera de era una vez en
ul reino de..., solo que Nietzsche lo dice: En algin apartado
fheon  del universo centefleante, desparramado en
Innumerables sistemas solares, hubo una vez...Y teniendo
un cuenta el gusto del hombre por los relatos, inicia su
critica al excesivo sentimiento de orgullo y sobrevaloracion
{lue Occidente ha realizado por el intelecto.

La ironia nietzscheana expone lo inttil y engafioso que ha
rosultado ese efimera orgullo que, en su minuto de gloria,
croyeron haber inventado: ef conocimiento. Pero solo fue el
minuto mas altanero y falaz. “Niebla cegadora colocada
sobre los ojos y los sentidos de los hombres”, lo que los hizo
“angarfiarse sobre el valor de la existencia, puesto que aqué!

2

seimerensaaralcon ante alezsche

proporciona fa mas aduladora valoracion sobre el
conocimiento mismo”, cuyo efecto ha sido el engafio del
propio pensamiento, pues resulta “caduco estéril y arbitrario
fya que] es el estado en el que se presenta el intelecto
humano dentro de fa naturaleza’,

El hombre ha estado tan engafiado al pensar que es tnico y
especial como si sobre él girasen- dice Nietzsche- lgs
<<goznes del mundo>> pero si pudiéramos conversar con
una mosca “llegariamos a saber que también ella navega
por el aire poseida de ese mismo pathos”.

Solo la mentira tiene razon para el mentiroso cubriéndoia de
“verdad”. De otra manera no podria justificarse bajo el manto
de su santidad. Al igual que el fildsofo simula haber
encontrado verdades y se bafia en sus propias opiniones.
Pero es ofro rebuznar distante, ya que “en toda filosofia hay
un punto en el que entra en escena la «convicciony del
filésofo: o, para decirlo en el lenguaje de un antiguo
mysterium. adventavit asinus pulcher et fortissimus {la
llegada de un asho hermoso y fuerte). Es este su “‘mayar
conviccion”.

No es posible que deseen convertirse en los duefios y
defensores de la verdad, en martires por amor a la verdad,
“icomo si «la verdad» fuese una persbna tan indefensa y
torpe que necesitase defensores!” Lo patético se hace
visible en la fantasia de un fldsofo al poner signos de
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interrogacion detrds de su palabra predilecta, de su doctrina
favorita. Este “martirio del fildsofo, su «sacrificarse por la
verdady, saca a luz por fuerza la parfe de agitador y de
comediante que se hallaba escondida dentro de éf".

Para Nietzsche "ef arigen del lenguaje no sigue un proceso
logico, y todo el material sobre el que, y a partir del cual,
trabaja y construye el hombre de Ja verdad, el investigador,
el filosofo, procede, si no de fas nubes, en ningin caso de la
esencia de las cosas”. De ahi que los juicios tienen la mayor
categoria de falsedad, como los juicios sintéticos a priori,
segun Nietzsche lo que mas debe importarnas es, hasta qué
punto un juicio favorece y conserva la vida, no lo
condicionado y lo que admite ficciones ldgicas, pues la
inclinacién del hombre siempre le lleva hacia los “principios
mas falsos como los mas imprescindibles’. Nuestra tarea ha
de ser: “Admitir que la no-verdad es condicion de la vida:
esto significa, desde luego, enfrantarse de modo peligroso a
fos sentimientos de valor habituales; y una filosofia que osa
hacer esto; se coloca, ya solo con ello, mas alla del bien y
del mal’.

Nietzsche juzga el intelecto como el recurso de los seres
mas infelices, delicados y efimeros. Este ha sido utilizado
por el hombre para su propia sobrevivencia, puesto gue lo
Unico que ha desarrollado y con el cual sobreviven los
débiles es la ficcion, ese buen camino hacia la mentira. Esta
capacidad de mentirse y engafiarse tiene sentido moral, ya
que ha conseguido vivir en un suefio, ha teatralizado su vida
y ha logrado encubrir [a moral bajo un sentido de verdad.

“En fos hombres alcanza su punto culminante este arie de
fingir; aqui el engafio, la adulacion, fa mentira y el fraude, la
murmuracion, la farsa, el vivic del brillo ajeno, ef
enmascaramiento, el convencionalismo encubridor, la
escenificacion ante los demas y ante uno mismo, en una
palabra, el revoloteo incesante afrededor de la llama de la
vanidad es hasta tal punto regla y ley, que apenas hay nada
tan inconcebible como el hecho de que haya podido surgir

entre los hombres una inclinacion sincera y pura hacia la

Sin embargo, lo que Nietzsche exhibe es la mentira en .
sentido extramoral, puesto que “su mirada se limita a
deslizarse sobre la superficie de las cosas y percibe
"formas". Su sensacion no conduce en ningln caso a la
verdad, sino que se contenta con recibir estimulos, como si
jugase a tantear el dorso de las cosas. Ademas, durante
toda una vida, el hombre se deja engaiiar por la noche en ef -
suefio, sin que su sentido moral haya tratado nunca de
impedirlo”.

Ahora bien, ;de dénde procede el impulso hacia la verdad si
el hombre descansa "sobre la crueldad, fa codicia, fa |
insaciabilidad, el asesinato, en la indiferencia de su ;
ignorancia™? Ese impuiso surge de un tratado de paz que |
pacta con fa sociedad, ya que desea vivir en ella sea por

*hastio 0 necesidad”, y para conseguir esto ha utilizado el

intelecto. '

A partir de este tratado de paz, lo mas apropiado para la |
humanidad, entre el hombre y la sociedad se ha fijado lo que
ha de ser considerado como verdadero. Se ha inventado
una designacion de las cosas uniformemente vélidas y
obligatorias, y el poder legislativo del lenguaje ha
proparcionado las primeras leyes de verdad, pues aqui se
origina por ptimera vez el contraste entre verdad y mentira.
Esto se ha logrado por medio del lenguaje, es decir que todo
lo que se considere como verdad o falsedad queda
legitimado por el lenguaje, convencionalismo que esconde
lo realmente verdadero, ocasionando en el hombre el qlvido
de aquel “pacto de paz’, y se muestra convencido de que, lo
que ha logrado conseguir por medio de la palabra es
verdadero, pero no es posible confiar en el lenguaje puesto
que difumina la realidad, lo cubre de metaforas; su origen
procede de las nubes pero de ninguna manera de la esencia
de las cosas.

2
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_Lacomedia delaverdad

"Gon las palabras jaméas se llega a la verdad ni a una
oxpresion adecuada [...]" la “cosa en si” es totalmente
inalcanzable y no es deseable en absoluto para el creador
ilol lenguaje. [..] Suponemos saber algo de las cosas
nmismas cuando hablamos de érboles, colores, nieve y
flores, y no poseemos, sin embargo, mas que metéforas de
lits cosas que no corresponden a las esencias primitivas”.

No existe una verdad ideal, un mundo perfecto mas alla que
ol nuestro, por tal razén la verdad es “una hueste en
movimiento de metaforas, metonimias, antropomorfismos.
En resumidas cuentas, una suma de relaciones humanas
i|liez han sido realzadas, extrapoladas y adornadas poética y
jotoricamente y que, después de un pralongado uso, un
pueblo considera firmes, candnicas y vinculantes; las
vordades son ilusiones de las que se ha olvidada que lo son;
metéforas que se han vuelto gastadas y sin fuerza sensible”
[l hombre, una vez que ha aceptado por convencién los
criterios de verdad bajo los cuales ha de vivir en sociedad,
hn adquirido un sentimiento de verdad y se ha mantenido en
osn mentira. Y “se despierta un movimiento moral hacia fa
verdad, a partir del contraste del mentiroso, en quien confia
v a quien todo el mundo excluye. El hombre se demuestra a
si nisma lo honesto, lo fiable y lo provechoso de fa verdad”.
i2s decir que la verdad extramoral proviene en <<virtud del
olvido>> de esa verdad que ha sido fundamentada por ei
propio ser humano y “gracias” a ese alvido y fa distorsion de
i realidad ha podido vivir con clerta calma. Pues, “sdlo
mediante ef olvido de este mundo primitivo de metéforas,
s6lo mediante el endurecimiento y petrificacion de un fogoso
{orrente primordial compuesto por una masa de imagenes
que surgen de la capacidad otiginaria de la fantasfa humana
[...] gracias solamente al hecho de que el hombre se olvida
tle si mismo como sujeto y, por cierto, como sujeto
artisticamente creador, vive con cierta calma, seguridad y
consecuencia’.

Nietzsche procede en Sobre la verdad y fa mentira en un
sentido extramoral mediante la reflexién genealdgica y
critica sobre la procedencia de los conceptos y valores que
hasta ahora son considerados coma verdaderos. La critica
contra la supremacia y el orgullo del hombre por el intelecto,
por su afan de conocer y hablar sabre el cosmos y por su
deseo de saber la verdad ha terminado, mediante
convenciones, haciéndolo vivir en una metafora, sobre
mentiras y construcciones ficticias de la realidad. Por tales
razones, Nietzsche no se detiene en el andlisis, de la verdad
y mentita, en el sentido moral construido por el propio
humano, su intelecto. Se detiene en la nocion previa a esa
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moral, s decir; en un sentido extramoral.

Asi, diremos que la moral de Occidente se constituye bajo
un lenguaje de metéforas.

Heidegger, Matin, La docfrina de Platdn acerca de la verdad.
Version castellana por JUAN DAVID GARCIA BACCA.
www.philosophia.cl / Escuela de Filosofia Universidad ARCIS.
Nietzsche, Federico, EI Anficristo, Nueva Biblioteca, dvd 03,
Nietzsche, Federico, Mas alla del bien y del mal, Nueva Binlioteca,
dvd 03

Nietzsche, Federico, Sobre verdad y mentra en sentido
extramoral, Tecnos, Madrid.
http:/iwww.temakel.com/texfilnietzchevymoral htm.-
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o es adecuado hacer una lectura
sistematica de un autor
a-sistémico, o mejor dicho,
cadtico. Pero Nietzsche, no es un
abigarrado {edrico exento de
verdad, al contrario, tanto la
fluctuacion como el vaivén de los
temas gue propone, tienen en
comun que pueden ser leidos como una
experiencia vital, como una concepcion de
verdad en el universo informe, como un
interés aparecido en la paradoja de la
lemporalidad y la multiplicidad, como una
voluntad auto-consciente de su posibilidad
en la inexpughable nulidad, el aparecimiento
de la fuerza en-carnada y la idea del interés
como verdad de la verdad.

La destruccion de la verdad pasa por el

B
s,

por Sebastian Endara

ennoblecimiento de la pequefiez. La
interpretacion exige el dominio de si, pues la
decodificacion no es ofra cosa que
re-invencion de la proyeccion eterna. EV'

aforismo es una de las formas de la
eternidad porque dice lo que ningun libro
dice al hacer que aquel que descifra no lea
solamente hacia atras, sino hacia delante,
hacia el porvenir, igual que una estreila que
arroja luz y guia sobre el navegante.

La hermenéutica sobre la verdad descubre
que aquella tiene como trasfondo el poder.
Pero el cristianismo es un poder particular,
es el poder de los débiles, de aquellos que
de buena gana han claudicado de si mismos
y de su propia vision de las cosas, y desde
luego, a la (nica oportunidad de realizar su

- SOPHIA# 4 - 2008
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aburrimienode Dios . e

existencia. Por eso Nietzsche afirma que no
existe la comprensién ni de la verdad ni de la
antitesis, pues aquello [que es la verdad] o
:s alabado o es censurado en la medida de
a propia escala de valores que constituyen
a escala de sus verdades. Pero, ¢jcudles
ion en ultimo término las verdades del
ombre? Sus errores "irrefutables”.

day que dormir mucho, en sentido real y
igurado, para volver a tener un mafana,
yara librarnos del hastio y la fatiga. Es un
larde en la sabiduria de la vida saber
ntercalar a tiempo el suefio bajo todas sus
ormas, nos dice Nietzsche. No se trata, sin
:mbargo, de una invitacion a la utopia, es
nas bien una apelacién estélica a la
fiolacion de las certidumbres coercitivas, la
beracion de [a] aguello que escapa a la luz
le la razon, la sombra del caminante, sus
suefios, su Unica y auténtica propiedad.

e

W

do es con una busqueda metddica y
weceptiva que se alcanza el porvenir. Al
sontrario, frecuentemente el aburrimiento es
in atributo de la organizacion, del orden y
sobre todo de la regularidad. La costumbre
s sinénimo de aburrimiento e infelicidad.
/ivir es sentir la sublime contingencia de la
ida, es inventar la vida en la vuelta a la
legria  y muy probablemente en el
eencueniro de! sentido primigenio de la
ondad, alin cuando en este volver, se
ermine claudicando de la inteligencia.
lietzsche categdricamente afirma que hay
|ue tomar las cosas con mas alegria de la
|ue merecen, sobre todo porque las hemos
omado en serio mas largo tiempo del que
nerecian.

SOPHIA #1- 2008

La recuperacion de la voluntad es Ia
superacion del hombre como superacion de
la ausencia de alegria. Para ello es
necesario que aparezca el sentimiento de
poderio, porque este sentimiento asegura la
certeza de si mismo y su consecuente
disfrute. Nietzsche afirma que sélo se manda
al que no sabe ohedecerse a si mismo.

El arte es potencialidad porque es trabajo
placentero y minuciosa vision de la vida,
siempre virginal. EI arte es el gran
estimulante porque tiene el poder de
transmutar el hastio y el absurdo de ia
existencia en imagenes que ayudan a
soportar la vida y mas adn, porque ejerce la
transvalaracion en el centro de los valores de
la decadencia, y ejerciendo una "funcion
perjudicial”

5 TS
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. , El aburrimiento de Dios

Hugun Nietzsche la sefial de la libertad
renlizada se manifiesta cuando uno ya no
slonte verglienza de si mismo, cuando se
apora la imagen sublimada de nuestra
in-significancia, mas que como poquedad y
misaria como  aquella  incapacidad  de
producir valores desde nuestra efimera
slnificancia.

X

. mentira es una condicién vital de la
axistencia, la provocacion una condicién de
la libertad, o sea aquel afecto a la
superioridad,

iEl hombre serda solamente un error de
Dios?, 0 ¢ Dios sera solamente un error del
hiombre? En cualquier casoc se da el
nacimiento del cinico, aquel perro que
ndemas de morder, puede también reir.
Nielzsche se sorprende al constatar que en
alro tiempo se preguntaba: ;qué es lo que
hiace reir?, como si hubiese, fuera de
nosotros mismos, cosas que tuvieran la
pnopiedad de hacer reir.

K

IZ) habito de la ironia, como el del sarcasmo
os el arte de dafiar, sobre todo cuando la
ronia va dirigida contra Dios, porque en
Dios obtiene el hombre la imagen de sus
anhelos, su ideal. La fe cristiana, dice
Nietzsche, es mutilacion de si mismo,
probablemente generalizada para salvar la
huena reputacidn o el poder, pero es al finy
al  cabo, instinto de decadencia vy
podredumbre. Los tedlogos, hay que
reconocerlo, fueron los que abogaron en
favor de tal insuficiencia, convirtiendo en
hermoso lo horrible y repugnante. Por ello
habra que rebautizar el mal como el mejor
de nuestros bienes, sin perder la mueca
maligna.

5

Ry y8

K

Por las virtudes sera castigado el hombre
heroico. Pero antes que nada habra de
superar el remordimiento que la meditacién
generosa sobre el saber dar ocasiona. Dar
bien es mas arduo que tomar bien en el libre
curso de la vida.

<

(i

,

Lalibertad es la busqueda por excelencia del
que es del esclavo. Buscar nuevas formas
de valorar. Asi se denomina la méaxima
aspiracion del hombre superado.

A0

Una vez que el desprendimiento de la
historia ha sido iniciado, el héroe se
transforma en poeta que cuenta el final de la
historia decadente, subsumida en su muerte
por accién de sus propios principios. El
nihilismo es una impotencia mortal,
extension del real cansancio mientras el
canto es la instauracion de lo sagrado en el
corazoén del devenir. El poeta recuerda que
el enigma de la tentaciéon del progreso se
resuelve en la metafora del aburrimiento de
Dios.

. HEROE

DIos
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Introduccion
N

a presentacion de los temas de 1a verdad, la
mujer y la filosofia en la obra de Nigtzsche
puede iniciarse con una referencia a su
supuesta y divuigada misoginia. La
perspectiva que voy a adoptar es
principalmente la de estudiar el tema de la
mujer, como los de la verdad y la filosoffa, en
el discurso filosofico del autor, y no tanto en las biografias
que se han escrito de él. Es decir, el hecho de que haya
tenido conflictos con mujeres concrefas y que haya
esgrimido opiniones despectivas sobre ellas, no es muy
relevante para el presente ensayo. Parece que fuvo
confliclos con su madre y su hermana, pero el interés de
este articulo no es la vida de este fildsafo. Uno de los
objetivos i es, en cambio, mostrar que su vision filoséfica
es incoherente con una ideologia tipo patriarcal, que
promueva la supremacia del varon, o que entienda la
virilidad como violencia o insensibilidad. Mediante textos de
las obras de Nietzsche trataré de mostrar dicha
incoherencia, y s6lo utilizaré una de sus biografias para
interpretar dos descripciones que hacen de él unas
personas que lo conocieron.y una carta que €l escribio.

La vinculacion entre la verdad, la mujer y la filosofia se debe
a dos famosos textos: 1. Las palabras del Prefacio a Mas
allé def bien y del mal, con las que empiezd esta importante

SOPHIA #4 - 2008

por Nancy Ochoa

obra, que dicen: "Suponiendo que la verdad sea una muje,..
(1), seguidas por una critica a la filosofia dogmatica. 2. El
texto de El Crepiisculo de los idolos subtitulado "Historia de
un error', en cuya segunda etapa, referida a-la filosoffa
medieval, Nietzsche sostiens que la verdad "se convierte en
mujer, se vuelve cristiana” (2).

L.a misantropia de Nietzsche

En el aforismo 379 de La Gaya Ciencia, ademas de hacer’
alusion a la filosofia moderna para distanciarse del
antropocentrismo 0 humanismo que Ja caracteriza,
Nietzsche se incluye en un "nosotros” decididamente
misantropico, cuando afrma "que somos artistas del
desprecio y que todo trato con los hombres nos asusta; que,
a pesar de nuestra dulzura, nuestra paciencia, nuestra
amabifidad y nuestra buena educacion, no podemas disuadir
a nuestra nariz de la aversion que tiene a la vecindad de los
hombres; que cuanto menos humana se muestra fa
naturaleza, mas la amamos, que amamos "ef arfe cuando
representa la huida def artista del hombre, la burla que ef
artista hace del hombre o de si mismo™3.

A partir de este texto se podria argiiir que Nietzsche era

miségino en la medida en que era miséntropo, ya que las
mujeres estan incluidas en el universal "hombre". Si
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4 Verdad, mujer, filosofia, en la obra de Nietzsche

fitorpretdramos el anterior aforismo como referido a los
virones, segdn el uso comin de la palabra "hombre",
nhilonces el fildsofo se nos estaria presentando como
"misindrico”, palabra que no he encontrado en el
iliutionario, pero que me parece posibte porque el vocablo
“inros” se refiere al vardn, asf como “ginos” se refiere a fa
nijer y "antropos” al hombre entendido como especie.
Munciono Ia "misandria” para hacer notar que ella también
prode existir y no solamente la misoginia. Pero estoy
sogura de que Nietzsche emplea fa. Palabra- "hombre”,
somo en cualquier texto de filosofia occidental, para
fefirirse a toda la humanidad.

["onnitarme una digresion. EI hecho de que el nombre de la
nspecie sea usado para referirse a una parte de ella, a los
virones, se debe a una larga historia en que éstos se han
iduntificado a si mismos como la Unica humanidad, ya que
las  mujeres” efan  consideradas  subhumanas.
Subhumanidad similar a la que discutian los espafioles
tonguistadores acerca de los indigenas americanos en el
wiglo XVI. Ef acaparamiento exclusivo del universal
‘hombre" por los varones o por los europeos, se puede
somparar al que han hecho los estadounidenses de los
lorminos "América” y "americano'. Lo comin a los dos
arsos es indudablemente el poderio de los que han
ompleado tales palabras.

Volviendo al texto de Nietzsche: ;qué tipo de humanidad
desprecia este fildsofo, cudles humanos le asustan? Siendo
miy precisos en la interpretacion, notemos las
saracteristicas del nosofros” en el cual se incluye: dulzura,
paciencia, amabilidad y buena educacion. Entonces, se
puede concluir que la humanidad despreciable, la que
asusta, es la agresiva, intolerante, descortés. Cuando la
cotidianidad se presenta de esta manera (la época actual es
1IN buen ejemplo), el humano, o se incorpora a la guerra de
lodos contra todos o huye a la montafia, como el ermitafio,
womo Zaratustra, Esa huida puede' ser fisica, corporal, pero
lambién hay otras formas de huir: inconformidad, timidez,
olo. Nietzsche se refiere al arte y al artista, pero yendo mas
alla, se podria decir que la actitud artistica es la del humano
que toma distancia y es capaz de burlarse de si mismo, no
lomarse demasiado en serio, no endiosarse. Asi, la
misantropia tiene una gran fuerza critica, para que
reconozcamos la capacidad humana de corrupcion, de
podredumbre moral; quizés por eso la referencia a la nariz y
al sentido del olfato. Entonces, pademos considerar a la
naturaleza no humana como inocente, con esa ingenuidad
infantl que pocos adultos conservamos. Esa es la

naturaleza que, cuando menos humana se muestra,
Nietzsche méas la ama. Este texto me sugiere que lo humano
es la lata, el plastico, la botella, etc., que d\ejamos como
testimonio de nuestro irrespeto a la naturaleza de una
montafia o una playa. Es evidente que si lo humano es la
violencia contra los projimos més débiles y contra la
naturaleza cuando ésta es mas wulnerable. Entonces,
Nietzsche no podia amar lo humano,

Son muy interesantes los rasgos de personalidad que este
fildsofo atribuye a si mismo: dulzura, paciencia, amabilidad y
huena educacion, porque solre todo el primero no es propia
del estereotipo masculino, segun la ideologia patriarcal, y
los otros suelen perderlos los varones frente a ciertos
contra-valores apreciados errdneamente por el contexto
cuitural, como la agresividad o una valentia maf entendida.
Me refiero a un paradigma que pesa psicolégicamente en
los nifios y j6venes, aunque hay honrosas excepciones
entre los varones, y por el contrario, hay mujeres que
aprenden los mencionados contra-valores, con &l
comprensible afan de sobresalir en el mundo masculino que
es el del pader y el dinero.

Nietzsche, en cambio, desea ser dulce, paciente, amable y
bien educado, lo cual contradice totalmente cierta idea que
se tiene de él como prepotente o violento, debido a la mala
interpretacion de su pensamiento originada en la
parcialmente fergiversada Voluntad de Poder vy en la
vulgarizada opinion de que este fildsofo habria sido
inspirador de la ideologia nazi. Me ha parecido de mayor
interés encontrar estas caracterfsticas de personalidad en el
aforismo 379 de La Gaya Ciencia porque coinciden con los
que Loy Andreas Salomé, la discipula de quien se enamord

- SOPHIA #4 - 2008
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Nietzsche, e atribuye, segun la célebre descripcion que ella
hizo de él. Como decfa al inicio de este articulo, me vay a
referir a una de sus biografias porque alli encuentro dos
descripciones de personas que lo conocieron y una carta
que Nietzsche escribié. Son, pues, de fodas maneras,
textos para analizar. Las descripciones comunican aspectos
mds cercanos a la realidad de lo que podria ser las
especulaciones de un hidgrafo posterior, ya que fueron
escritas por personas que conacieron a Nistzsche y ho seria
razonable pensar que no decian la verdad. Lou Andreas
Salomé afirma que "en la vida cofidiana demostraba una
extrema cortesia y una dulzura casi femenina, y una
serenidad constante y amable; le gustaban los modales
distinguidos, a los que concedia mucha importancia” (4).

hitpiiome s al~brousz2HimagesiLow ey

Por ofro lado, habria que reconocer que la supuesta
misoginia de Nietzsche no es muy coherente con su
enamoramiento de Lou Andreas Salomé en 1882, y
tampoco o es con la carta que escribio a Mathilde
Trampedach en 1876 pidiéndole que se casara con él. Dice
Nietzsche: "; Quiere usted casarse conmigo? Yo la amo y en
ef fondo de mi corazén siento que me pertenece. No voy a
explicarle este afecto repenting, ni pretendo disculparme de
nada, puesto que no existe en todo elfo culpa alguna. Quiero
saber si sus sentimientos corresponden a los mios.
Nosotros nunca nos hemos senfido extrafios, ni un solo
instante. ¢No cree que ef matrimonio nos haria més fibres y
mas felices, es decir, mas excelsos? ;Se atrevera usted a
partir conmigo para ser mas libre, mejor y méas sincera? ; Se
atrevera a corer conmigo los caminos de la vida y del
pensamiento? No quarde silencio, sea sincera conmigo (...}
Si la respuesta a mi pregunta es jsfl, le pediré a usted las
sefias de su sefiora madre para escribirle inmediatamente”

{8).

R SOPUIAL A - 2008

La joven Mathilde no aceptd la propuesta de Nietzsche. El
estilo de la carta puede parecer demasiado franco para los
parametros de la época. Frenzel lo juzga torpe y descortés.
Sin embargo, hay que recordar que Nietzsche se adefanta a
su tiempo en su vision filosofica general, de manera que
guizds muchas mujeres del siglo XX! aprecien esta carta por
el hincapié que pone en la libertad, en la felicidad, en la
sinceridad. No ve el fildsofo al matrimonio como un yugo,
€OMo una cruz que se carga toda la vida, que da mas
motivos de sufrimientos e incomprensiones que de alegrias.
Esta idea negativa del matrimonio es un lugar comun en fa
ideologia patriarcal porque el marido es el poderoso y
represor real, pero la mujer es la subordinada y represora
simbglica, que también es real. Nietzsche, en cambio, en
plano de igualdad, invita a Mathilde a correr con él los
caminos de la vida y del pensamiento, para ambos ser mas
libres y més felices. Ademas, fue suficientemente cortés
para decir que, si la respuesta de Mathilde era afirmativa, él
escribiria a su madre para formalizar el compromiso.

Ademas, Nietzsche, el de la extrema cortesia y la dulzura
casi femenina, es el fildsofo a quien se lo vio llorar. Por el
contrario, la ideologia patriarcal ensefia que los varones no
lloran, fo cual muestra que no sdlo es negativa para las
mujeres sino fambién para ellos, el ofro lado de Ja moneda.
Muchos son los estudios de psicologia contemporénea que
se refieren al dafio mental que puede hacer a los varones la
méxima de que no deben llorar. Como dice el socidlogo
chileno José Olavarria, esa norma “le quita al hombre sus
derechos a expresar sus emociones, a descubrir nuevas
sensibifidades y asi sustentar su intimidad. Luego, en el
plano soctal, se consigue fortalecer procesos de dominacion
bajo el supuesto de fortaleza, basado en la autorrepresion” -

(6).

Cuando digo que Nietzsche es el fildsofo a quien se lo vio
llorar, quiero decir que quizas ofros ¢ todos los otros llararon
alguna vez, pero no se los vio, no se dejaron ver o nadie
escribio al respecto. Si seflalo que a este filosofo se lo vio
liorar, no sefialo solamente a la célebre anécdota de que en
1889, viendo como un cochero maltrataba a un caballo, se
abrazé al cuello del animal y se puso a llorar. Me refiero
principalmente a la descripcion que hace de Nietzsche su
amigo Paul Deussen, catedratico de Filosofia, después de
Que, acompafiado de su esposa, lo visitd en Sils en 1887.
Deussen describe asi el momento de la despedida:
"Partimos al afardecer y Nietzsche nos acompafé en el
trayecto de una hora hasta el pueblo mas cercano. Una vez
en é/ Nietzsche expresd los sombrios presentimientos que le
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asediaban y que, por desgracia, no tardarian en cumplirse.
Al despedimos tenia los ojos llenos de lagrimas: era la
primera vez que le veia llorar” (7).

£l anti-feminismo de Nietzsche

Apesar de que la vision de la vida que tenia este filésofo no
@s coherente con la ideologia patriarcal, no se puede negar
(ue hay anti-feminismo en su abra, por ejemplo, en los
aforismos 232 al 239 de Mas alld del bien y del mal. Para
comprender esta situacién debernos recordar fa profunda
crftica de Nietzsche a la época moderna, al historicisro, a la
politica, al Estado nacional, a la democracia. Pues bien, al
ser la lucha de las mujeres por la igualdad de derechos un
aspecto esencial de la politica moderna, no es raro que
Nietzsche haya manifestado su desacuerdo.

Al respecto, es iluminador el aforismo 377 de La Gaya
Ciencia, que de paso cuestiona claramente la idea de un
Nietzsche germanista, vinculada a la posibilidad de que
hubiera inspirado a la ideologia nazi: “Nosotros no amamos
a la humanidad, pero también estarnos muy fejos de ser lo
bastante alemanes (en ef sentido en que hoy se emplea la
palabra) para convertimos en voceros del nacionalismo y de
los cdlios de razas, para regocijamos con fas aversiones y ef
modo de hacerse mala sangre los pueblos, a que se debe
que en Europa se afrincheren unos contra otres como i
quisieran separarse con cuarentenas. Estamos demasiado
libres de prevenciones, somos muy sagaces y delicados;
hemos viajado demasiado para eso; preferimos vivir sobre
las montafias, apartados, inactuales, en los silos pasados 0
en los futuros, aunque sea SO0lo para ahorramos la
silenciosa ira a que nos condenaria el espectaculo de una

politica que vuelve estéril al espiritu aleman al hacerlo g

vanidoso, y que es ademas, una politica pequefia. { ... )
Nosotros los sin patria somos demasiado variados,

. ° ™
demasiado mezclados de razas y de origen para Ser

hombres modernos, y por consiguients, nos sentimos muy
poca inclinados a participar en esa mentida admiracion de si
imismas que hoy practican las razas y en ese descaro con

que hoy se ostenta en Alemania, a modo de escarapela, el |

fanatismo germénico, ... " (8).

Entonces, lo que se puede decir del anti-feminismo de
Nietzsche es que era contra las mujeres que se

incorporaban a la Modernidad, pero no contra todas las :
mujeres. No compario fa fesis de que ellas no debian

sumarse a la utopfa liberal de una humanidad igualitaria,
pues pienso que esta propuesta se encuentra en el origen
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de las diversas luchas de liberacion de los (itimos siglos. Sin
embargo, es comprensible que Nietzsche tuviera ofra
imagen de lo humano, que la identificara mas bien con un
supuesto eterno femenino, del cual le parecia que se
alejaban las feministas de su tiempo. Por estas razones es
que la sagacidad de Jacques Derrida le ha hecho notar que
"las mujeres feministas contra las que Nietzsche dirige su
sarcasmo, son los hombres” (9). Aclarados estos puntos, se
entenderan mejor los aforismos antifeministas, de fos cuales
el mas expresivo es el 239: "Tan pronto como el espiritu
industrial se impone al espiritu militar y aristocratico, fa mujer
aspira a fla independencia econdmica y juridica de un
oficinista: la mujer oficinista nos aguarda a las puertas de la
sociedad en formacion. Mientras se va apoderando asi de
nueves derechos, mientras se esfuerza por ser el duefio e
inscribe en sus banderas estas palabras: progreso de fa
mujer, se cumple lo contrario con una evidencia terrible: la
mujer refrocede” (10). Las mujeres tenemos que acoger
estas palabras de Nietzsche no como producto de su
vulgarizada misoginia, sino como un texto que esta de
nuestro lado, que quiere para nosotras auténtico progreso,
que honestamente ve como equivocada el camino moderno.
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Asi, de nuestro lado y profundamente critico de la represion
patriarcal, es el aforismo 237 bis: "Hasia ef presente las
mujeres han sido tratadas por fos hombres como péjaros
extraviados, caidos de no sé qué cielos desconocidos,
como criaturas més delicadas, mas fragiles, mas salvajes,
més extrafias, mas dulces y mas llenas de alma que eflos;
pero también como algo que hay que meter en una jaula
para impedirles que vuelen'(11). Me parece que este
aforismo cumple, ademas, una funcién metodolégica, es
decir, setfa la guia para poder leer otros, no va los
anti-feministas, sino los aparentemente misdginos, que se
encuentren en Mas alla del bien y del mal o en ofras de sus
obras. Me refiero a un texto vulgarizado como el de que a
las mujeres habria que tratarias con latigo. Pues bien, el
aforismo 237 bis sugiere que Nietzsche no esta
describiendo lo que deberfa ser sino lo que ha ocurrido
historicamente. El aforismo 238 confirma esta interpretacion
cuando dice: "Sabemos que de Homero a Pericles, a
medida que aumentaban en civilizacion v en fuerza, se
mostraban cada vez mas severos con la mufer, cada vez
mas orientales. jCuan necesaria, logica e incluso
humanamente deseable era esta actitud es cosa en la que
todos debemos refiexionar mucho!"(12).

A, lo que Nietzsche tiene entre manos en todos sus
escritos es lo humanamente deseable, y a él le parecia que
la mujer tradicional, sensible, carifiosa, natural, se acercaba
mas a ese ideal que el varén comun, agresiva, violento,
civilizado. Por ejemplo, en el aforismo 295 de Mas alla del
bien y del mal le hace decir a Dioniso: "En ciertas ocasiones
amo a los humanes -hacia alusion a Ariadna que estaba
presente-; el humano es en mi opinidn un animal agradable,
atrevido, ingenioso, gue no tiene semsjante sobre la tferra;
no hay faberinto en que no se oriente"(13). Entonces,
Nietzsche se reconcilia con lo-humano en una mujer, en
Ariadna.

Segln Ivo Frenzel, esa mujer mitologica es et simbalo de
Cosima Wagner, de quien habria estado enamorado
Nietzsche. El ditirambo dionisfaco titulado Lamentacion de
Ariadna dice asi: "iNo! jVuelve! Con todos tus tormentos,
ipero vuelve! [ .. |/ Son mis lagrimas un rio/ que corre hacia
til aviva el corazon sus Oftimos/ rescoldos para i/ jAy!
jvuelve/ ti, mi dios desconocido! jmi dolort mi felicidad
postreral’(14). En su (ltima carta a Burckhardt escribe el
filesofo: "El resto queda para Cosima... Ariadna” (15).

Acerca de Dioniso, nos dice Elvira Burgos que "es un dios
ambiguo también en su representacion sexual. Un dios viril
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y afeminado al mismo tiempo'(16). ‘Dioniso es el “dios
ambiguo y tentador” de Mas alla del bien y del mal, que
sobrevuela sobre lo correcto € incorrecto quebrando lo
establecido por la norma, ya sea de una cultura patriarcal o
de una posible cultura inversa pero igualmente severa en
sus jerarqufas. E! es una fuerza que seduce no hacia el
abandono de la vida sino hacia el encuentro de la propia
riqueza contenida en cada ser, donde habitan "esperanzas
que adn no tienen nombre”. Dioniso es el dios que juega,
que no aniquila las diferencias, sino que se mueve

"alegremente” entre ellas. Reina en el universo de infinitas-
posibilidades donde el uso fluido del disfraz de lo femenino y
de lo masculino es signo de la sobreabundancia de la
vida"{17).

Ahora que sabernos cuanta de aprendizaje cultural hay en lo
masculino y femenino, cuanto de disfraz, resulta sugerente
ver al Dioniso de Nietzsche como simbolo de lo humano o
mas bien de lo sobrehumano. Es decir, pareciera que él
deseaba una humanidad menos estereotipada, en la que
ambos sexos fueran mas coherentes con el hecho bioldgico
de que ambos llevamos hormonas masculinas y femeninas.
Sin tanto estereotipo, correspondiente en realidad a
relaciones de poder, quizas se podria llegar a ser algin dia
auténticos varones y mujeres. Pero ése es tal vez el campo
de lo utdpico.

i
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Los filésofos del peligroso quiza

.as primeras palabras del Prefacio de Mas allé del bien y del
mal son: "Suponiendo qus la verdad sea una mujer, ;no se
nos ocurriria sospechar que Jos filosofas, en fa medida en
(ue han sido dogmaticos, han enfendido poco de mujeres?’
{18). En este texto "mujer” es una metafora con la que se
tompara a la verdad, como se podrian comparar unos 0jos
con las estrellas, una negra cabellera con la noche. Las
cstrellas son luminosas, 1a noche es oscura, la mujer, como
la verdad filoscfica, se esconde y se muestra al mismo
tiempo. Por ello, cuando la filosofia es dogmatica, no se
aproxima a la verdad, como lo supone esa clase de
discurso, sino se aleja de ella. "Quiza esté muy cerca el
liempo en que se comprenda cada vez mejor que fa piedra
angular de los edificios filosdficos tan sublimes y absolutos
que los filbsofos y dogmaticos han erigido hasta el dia de
fioy, no ha sido famas, en ef fondo, sino una supersticion
popular  cualquiera que se remonta a tiempos
Inmemoriales’(19). "La filosofia dogmética ha sido una de
0sas mascaras gesticulantes, bajo fa forma de la doctrina de
los vedas en la India o de! platonismo en Europa'(20).

i'n la meté&fora de Nietzsche la verdad, como las mujeres,
no es facil de conguistar; quien cree que la tieng en el
Liolsillo, como el dogmatico, menos la posee. La verdad es
relativa, na se la encuentra en los tonos negros o en los
blancos, para usar la metafora de los colares, sino en los
qrises, no tan definidos. Justamente el uso de metaforas o el
ompleo de expresiones relativas como "suponiendo” o
"quiz&" nos acercan a la verdad mucho mas de lo que
piensan 0s que creen en filosofias absolutas. "jQuiz4! Pero,
Jquién se preocuparfa de estos peligrosos "quizd"? Para
ollo habra que esperar a la llegada de una nueva especie de
filosofos que tendran gustos e inclinaciones diferentes,
contrarios a los de sus predecesores: fildsofos del peligroso
"quizd", en todos los sentidos de la palabra. Y lo digo con
loda seriedad, pues veo surgir en el horizonte a esos
nuevos fildsofos... "(21).

ln El crepuisculo de los idolos, en el capitulo intitulado
"Como, al fin, el 'mundo verdadera' se convirtid en una
[Abula", cuyo subtitulo es "Historia de un error”,
uneontramos un tratamiento mas exhaustiva y claro de lo
(lue Nistzsche pensaba de la verdad y fa filosofia. Lo que en
oste texto él llama ‘mundo verdadero' o 'ldea es equivalente
a verdad dogmética, de la cual la filosofia de Platén es
onsiderada el mejor ejemplo y sobre todo, segun el método
(enealdgico, el origen del error que ha caracterizado a la

filosofia europea a lo largo de tada su historia. La referencia
que hace Nigtzsche a los vedas en el texto ya citado de Méas
alla del bien y del mal, muestra cuan equivocados estan los
que creen que nuestro autor cuestiona solamente a la
cultura occidental. Lo que @& criica es cualquier
dogmatizacion filosdfica de la verdad, y a eso, como a
muchos otras temas, se aplica el refran popular de que "en
todas partes se cuecen habas".

La Historia de un error, especie de guién de teatro en seis
actos, tiene como hilo conductor a fa verdad dogmética o
absoluta, considerada bien sea accesible o inaccesible.
Para Platon, ésta es accesible al sabio, al piadoso, al
virtuoso, por lo cual se estahlece ta equivalencia entre
Verdad, Dios y Bien, que caracterizard a la metafisica
occidental desde entonces. Sin embargo, en la filosoffa
medieval la verdad racional se vuelve inaccesible, pero
prometida al sabio, al piadoso, al virtuoso, "al pecador que
hace penitencia® (22). Se inaugura el célebre debate

medieval entre razén y fe, en el que la fe resulta rabustecida.

Para Kant, el mundo verdadero es inaccesible,
indemostrable y no se puede prometer, en clara alusion a la
idea de noumenon y a su agnosticisnio, "pero es ya un
consuelo en cuanto meramente pensado, un deber, un
imperativo” (23). En la cuarta etapa, la del Positivismo,
queda planteada la accesibilidad de la verdad absoluta
como pregunta sin respuesta, y solo se sefiala el hecho de
que no ha sido alcanzada, Esta posicion parece gustar a
Nietzsche, cuando dice: "Comienza a amanecer. Primer
despertar de la razon” (24). La comparacidn de! dia con una
paulatina superacion del error como verdad absoluta, gue se
encuentra en las dos ultimas etapas, la del propio Nietzsche
y la del futuro o Zaratustra, lleva a reconocer la metafora del
amanecer en el Positivismo como un comienzo de
superacion,

Sobre si mismo afirma que en su obra la verdad absoluta se
ha convertido en “wna idea estéri, que se ha hecho
superfiua” (25). Ahora el dia esta claro, Platon se sonroja,
“gran algazara de todos fos espiritus libres” (26). Y en.
Zaratustra se encontraré el "mediodia, momento de la
sombra mas corta; fin del mas antiguo error” (27). Entonces,
nos habremos deshecho del mundo verdadero o verdad
absoluta. "¢ Cudl nos queda? ;Quizés ef aparente? jNo, no!
iCon el mundo verdadero, nos deshicimos tambign del
mundo aparente!” (28).

Se puede concluir que en el pensamiento de Nietzsche,
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60mO en toda filosofia, hay una busqueda de la verdad.
Pero ¢l sostiene que la verdad relativa es la dnica posible, y
és’ta Se basa en el conocimiento sensible. Tiene este
ﬁlospfo una posicion ant-metafisica, como la del
Positivismo, hasada también en la razon humana, aunque
10 €N la Razén con maylscula, que encontraria la verdad
abso!uza més alia de las apariencias, como en Platon,
Habria tambign cierta coincidencia con la incognosibiiidad
del noumenon y con el agnosticismo de Kant.

Netzsthe se deshace de las apariencias en cuanto
opuestas g |a verdad absoluta, como o propuso Platon,
pero lag recupera en la tesis de que la verdad relativa esta
targada de esas apariencias que Kant y el Positivismo
eludlen, por lo cual no superan del «todo ef planteamiento
pfatolnic(), es decir, el error. En esta recuperacién de las
épariencias consiste la importancia filosofica que Nietzsche
da al artg y a la poesia 0, como ya lo hemos notado, a las
metéforas, Ligado al tema de fas apariencias, encontramos
¢l de la myjer,

Elaforismo 232 de Mas alla-del bien v del mal dice: "iQué le
Mporta la verdad a la mujer! No hay nada més extrario a la
MUer que la verdad nada le es més odioso, nada més
Sontrario g sy naturaleza; su gran arte s famentira; su gran
Pre0CUpacion es fa apariencia y fa belleza' (29). Se esta

refiiendo a la verdad absoluta, por lo cual no seria .
despectivo con las mujeres decir que no se interesan en esa
clase de verdad. Relacionado con lo anterior se puede
entender el siguiente texto del aforismo 239, en el contexto
de la critica de Nietzsche a la modernidad: “Sin duda, entre
Jos asnos sabios del sexo masculino, hay bastantes
esttpidos amigos de fas mujeres o de corruptores de
mujeres para aconsejarles que renuncien a toda femineidad
y que imiten todas las estupideces de que padece como una
enfermedad e/ "hombre europeo”, la "virflidad europea®; son
imbéciles que desearian rebajar a la mujer al nivel de fa
"oultura general’, quiza incluso hasta obligarla a leer
periodicos y meterse en pofitica’(30). '

Aclaradas estas cuestiones, quizas sea mas facil interpretar
las palabras referidas a la filosofia medieval en la Historia de
un etror: “Progreso de fa Idea: se hace mas matizada, mas
capciosa, més incomprensible -se convierfe en mujer, se
vielve cristiana..."(31). Desde el punto de vista de
Nietzsche, que no es el del racionalismo moderno, es
epistemoldgicamente rescatable el hecho de que la filosafia
que quiere ser coherente con el cristianismo, tome partido
por fa fe en el debate con la razén, de manera gue la verdad
se vuelva, como las mujeres, misteriosa, extrafia, engafosa,
reconociendo asi la relatividad de la verdad filosdfica,
racional, humana.

También en ¢l contexto de la critica de nuestro autor a la
Modernidad, hay que entender el célebre "Dios ha muerto”.
Este es un hecho de la cultura moderna europea. No dice
Nietzsche "no creo en Dios", ya que tal afirmacion seria
demasiado absoluta, incoherente con el agnosticisma. Por el
contraric, se podria ver eh su obra “cierta afioranza por el _
fenémeno refigioso tan desprestigiado hoy por el ateismo
itfvial de nuestros hombres modemos; esa ociosidad
necesarfa a toda vida verdaderamente religiosa, ése cierto
sentimiento arfstocratico que insinta que el trabajo es una
verglienza y un castigo para el cuerpo, supone un benéfico
contraste con respecto a esta época moderna en que la
fiebre de fa actividad y del trabajo ni siquiera deja tiempo ya
para la curiosidad por fos asunfos refigiosos, ni permite que
nazca en estos disciplinados obreros la necesidad de pesar
el pro y el contra’(32).

En realidad, en el aforismo 58 dice Nietzsche: “Cada época
posee su verdad propia con una adorable ingenuidad que las
ofras épocas le envidian; y cuénta ingenuidad venerable,
pueril e inmensamente torpe encierra esa creencia del sabio
en Su propia superioridad, el candor de su tolerancia, la
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bsoluta, como
Doscartes y yo diria; hasta ntestios dlas a pesar de la
irltica de Kant y fa sospecha de Nietzsche.
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Elhombre planetario y la

" .pequefia nacion mestiza de

<.,

orge Carrera Andrade fue uno de los
intelectuales mas reconocidos en América
Latina desde que viajo a Europa, por primera
vez, en el afio de 1928, donde permanecio
hasta 1978, fecha en la que murié. Carrera
Andrade se desenvolvid también como
diplomatico incluso poco antes de su muerte.
I’ desempefio oficial le dio la oportunidad de conocer mas
do veinte paises, estar al tanto de su cultura, de sus
iradiciones y disfrutar de las caracteristicas propias de cada
nacion.

L.a vida errante que Carrera Andrade mantuvo durante varias
deécadas fue el acontecimiento primordial que le indujo a
valorar, extrafiar y amar a su pafria por sobre todas las
cosas. Carrera Andrade fue un escritor que durante toda su
vida plasmd en sus ohras, ya sea en verso o prosa, las
sltuaciones que desde nifio vivio en su pals.

[nicié su vida de escritor a muy temprana edad. Naci6 en
Quito en 1903, y va en 1920 era un joven destacado por su

I JOR

£ CARRERA
ANDRADE

por Sofia Gabriela Michelena

Si un hombre es un escritor profundo,
{odas sus obras son confesiones.
Rainer Maria Rilke

inteligencia y madurez. Varios factores, tanto internos como
externos, influyeron en su trabajo intelectual debido a que
algunos afios de su vida se vieron marcados por la agitacion
politica que vivia el Ecuador, y por los conflictos
intemacionales que también le afectaron directamente.

Los sucesos -internos y externos- que se mencionaran a
continuacion, se convirtieron en las bases y causas
estructurales para que, en un futuro, Carrera Andrade se
planteara, junto Benjamin Carridn y otros intelectuales
ecuatoriancs, varios proyectos e ideales politicos y
culturales, de los cuales hablaremos mas adelante.

Tamhién se explicaran los mativas por los cuales Carrera
Andrade utilizo términos como el centro y la periferia en su
obra literaria y, finalmente, se analizard la participacion de
este escritor en la Declaracidn Universal de los Derechos
Humanos del Hombre, llevada a cabo en Paris en 1948,

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”



_Jorge Carrera Andrade

SUCESOS INTERNQOS Y EXTERNOS

Uno de los factores internos que considero pertinente
mencionar es la situacion politica y econdmica que se vivia
en el pais durante la década de los afios veinte. La matanza
que se produjo en Guayaquil, el 15 de noviembre de 1922,
condujo a Carrera Andrade a tomar conciencia de lo que
sucedia en el Ecuador~ab$\ luta crisis social, politica y
economica- solo entonces deditid convertirse en el portavoz
de las injusticias que Sopcz‘ aban las clases sociales
populares, sobre fodo, los!'obreros. Carrera Andrade,
conmovido por los sucesos exclamé que ‘Desde ese dia
hice la promesa de consagrar mis esfuerzos a la defensa de
la clase oprimida’(1).

Jorge Carrera Andrade, nuestro escritor, fue un hombre que
desde muy joven se involucré en la politica nacional. Para
1922 ya formaba parte del grupo "Renovacion” que
proclamaba la modificacion de varias reformas en diversos
planos de la vida nacional. Mas tarde, se convirtié en uno de
los organizadores del Socialismo naciente y de varios
maovimientos que pracujo la Revolucion Juliana en 1925,

Otro factor interna que influyd v que, de cierta manera,
condiciond y limitd el trabajo literario y politico de Jorge
Carrera Andrade fue la aparicion y, posteriormente, la toma
de poder de José Maria Velasco Ibarra. El ambiente de
persecucion y violencia que se vivia en el Ecuador desde
que esta nueva figura politica ocupé la Presidencia de la
Republica por primera ocasion en el afio de 1934, también
constituyé un motivo que afectd el trabajo y la vida del
escritor.

En 1972, cuando Velasco Ibarra poseia el titulo de Jefe
Supremo de la Nacion, en su quinto y Ultimo mandato,
"jubilé a ta fuerza'(2) a Carrera Andrade, alegando que era
muy viejo para ser diplomético del pais. A pesar de que este
hecho no tuvo mayor repercusion en ef émbito fiterario, sf
influyé en el aspecto potitico y persanal del escritor, ya que
éste habia entregado seis décadas de su vida al Ecuador y
a sus mltiples problemas internacionales y politicos.

Por otro lado, no podemos dejar de mencionar algunos
factores externos que influyeron en el desenvolvimiento del
escritor. Necesitaremos, ehtonces recordar las secuelas de
la Primera Guerra Mundial; la Revolucién Mexicana v,
posteriormente, la  Rusa;, asi como también el
fortalecimiento del Marxismo; las nuavas teorias como el
psicoandlisis y el movimiento obrero -auspiciado por

ISTAYAY)
i

intelectuales como Tolstoy, Gorki y Ortega y Gasset. La
suma de estos elementos constituyd un grupo de sucesos
importantes, que ocuparon especial atencion de Carrera -
Andrade, quien reflexiond acerca de las condiciones de
desigualdad en las que vivian los obreros y campesinos, fa .
discriminacion, las abusos, entre otros.

La Guerra Civil Espafiola fue otro acontecimiento axtermo
gue tuvo gran repercusion en el trabajo diplomético y
literario de Jorge Carrera Andrade. En julio de 1936 se
pradujo una rebelion militar en contra de la Republica de ese
pais, y como consecuencia de este grave suceso y de las
fuertes rifias ideoldgicas, Garcia Lorca fue asesinado.

Finalmente, es necesario recordar que uno de los problemas
fundamentales que, en 1969, enfrentd Carrera Andrade fue
|a dictadura de Franco en Espafia, que prolongd hasta 1975.
Para esa época, Carrera Andrade ya se habia constituido en
un poeta reconocido en el ambito internacional. No obstante,
sus libros no podian entrar libremente a Esparia. “Franco se
habia encargado de vedar cualquier fipo de acercamiento
con los intelectuales que habfamas tomado posician per la
Republica”(3). Camera Andrade habia declarado su
opasicion al dictador y, por esta razén, no era permitida que
ingresara ningln texto literario con su nombre a las
editoriales espafiolas.

Jorge Carrera Andrade, desde su nifiez, fue testigo de las
desigualdades y de la explotacion de las cuales eran
victimas ciertos sectores sociales, en especial, los indigenas
del Ecuador. En su primera juventud, Carrera Andrade no
pudo emprender ninguna actividad contra esta indignante
situacion. Sin embargo, fue continuamente forjando nuevas
ideas y nociones acerca de los elementos y condiciones que’
s@ necesitaban para que exista una verdadera nacion.

Son interesantes varias de las anécdotas familiares que
Carrera Andrade cuenta en su aufobiografia £/ volcan y el
colibri, puesto que constituyen varias de las razones que
explican de dénde y por qué surgieron ese amor y apego tan
profundos a su patria desde que fue un nifio y, ademas, por
qué estas vivencias personales afirmaron y fortalecieron la
identidad del autor.

“Mi tia Zoila habia encontrado un oficio, a fa vez suficiente
para sus necesidades desde ef punto de vista lucrativo,
como también estimulante para su sensibilidad creadora y
artistica: e modelado de figuras policromadas que
representaban fos diversos tipos i costumbres de fos indios

4
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tle la Sierra del Ecuador. La materia prima de ese arte
extremadamente pléstico era la modesta masa de harina,
sometida a un tratamiento que se ha venido transmitiendo
por tradicion desde hace mucho tiempo. Maravillado vefa yo
surgir de las manos habifes y cuidadosas de mi tia fos
arpistas de Otavalo, las novias indigenas, las vendedoras
de fa feria, los priostes endomingados, en actitudes reales y
colores auténticos como un mundo viviente, de tamano
jeducido por obra de magia. Ese folklore enano me hizo
amar mas infensamente la tierra natal y la raza que vivia
desde hace siglos sometida a la servidumbre"(4).

In su camino, Carrera Andrade se encontrd con hombres
muy valiosos y destacados como es el caso de Benjamin
Carion, quien por muchos aos y sin impartar [as distancias
y los incanvenientes que los separaban, siempre lo ayudo y
esluvo junto a él para estructurar una nueva vision y un
nuevo provecto que ayude a que el Ecuador, como una
nacion bien constituida, surja y crezea solidariamente.

ages/iCAL P9 ¥

Iin 1929 comenzaron los viajes para este escritor. Esta
siluacian no fue un impedimento para que Carrera Andrade
“tlojara de lado los problemas de su patria. Al contrario, la
prevcupacion por el Ecuador, los deseos de organizar varios
proyectos, foros educativos, conversaciones, crear revistas
y periddicos que ayuden a concienciar la importancia de
posecr una nagion bien estructurada, fueron cada vez mas
fiunsecuentes e intensos.

(arrera Andrade planed construir una mejor nacidn para ios
gountorianos, pero ese proyecto sufrié grandes tropiezos
cuando en e} Ecuador mismo no se luchaba por los ideales
propuestos, porque todo estaba manipulado por la

:

corrupcion y por fos grupos de poder. Carrera Andrade
escribié, en esa época, Cartas de un Emigrado, ademas de
un capitulo de una novela indigena que habia quedado
inconclusa hacfa algunos afies. ES importante recalcar que
Jorge Carrera Andrade siempre vinculd la recuperacion de la
nacion con la liberacion y 1a defensa del indio ecuatoriano.
Argumentaba que cuando el indio adquiera las mismas
condiciones de vida que los mestizos de clase media, el
Ecuador darfa un gran paso para la construccidn de una
verdadera nacion.

"La Repiiblica nada ha hecho por los indios ecuatorianos -fe
decia a mi corresponsal-. En un siglo, apenas ha cambiado
su condicion. Anfes eran sus protectores naturales jos
misfoneros que consiguieron siquiera alguna ventaja en la
Legisiacién de Indias. Hoy el indio es fibre; pero sdlo
nominalmente. Cuando era siervo, el amo estaba obligado a
cuidar de él. Ahora es libre de morirse o no de hambre... Los
indios nuestros son unos como parias de Occidente, los
"intocables" que no sirven sino para bestias de carga y que
no tienen otro bien que su esqueleto miserable y su dolor de
siglos. Ni sociedad, ni derechos, ni propiedades, ni patria
mismo, nada poseen. Casi ni idioma tienen [...]. En verdad,
yo no podia comparar la situacion infrahumana de la clase
indigena ecuatoriana con fa de Ja clase obrera y campesina
de Espafia, que come carme y pescado, bebe vino y tiene
una libreta de ahorros"(5).
Muchos amigos de Jorge Carrera Andrade, entre ellos,
poetas, escritores y criticos, lo catalogaban como un
ferviente luchador politico y siempre contribuyeron en sus
proyectos para el beneficio del Ecuador, porque sabian que
Carrera Andrade tenia fundamentos para hacerlo, aptitudes
y ganas de cambiar todos los afios de represion e injusticias.
Entre las expresiones de los criticos literarios,
encontraremos  caracterizaciones como la siguiente:
"Siempre estara ya del ladc del pueblo, del oprimido, frente
a las dictaduras, contra la explotacin y en pro de los
derechos del hombre (que por algo fue uno de los
redactores de la Declaracion Universal de los mismos), en
especial del hombre de obra, del obrero™(6).

Benjamin Carrion fue catalogado como un hombre de
izquierda que lucho, al igual que Carrera Andrade, por los
derechos e igualdad de fos indios y de las clases mas
pobres y oprimidas. Carridn llegd a ser presidente de la
Casa de la Cultura Ecuatoriana y, en 1946, después de que
Velasco Ibarra violé la Constitucién de la Republica y
desterrd al Presidente del Congreso, fue una de las
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personalidades que informd con la verdad al pueblo
ecuatoriano y ayudd en la campafia politica en contra de la
dictadura de Velasco Ibarra. Junto a Carrera Andrade
colaboraron en la creacion del Mavimiento Civico que triunfé
legalmente en las elecciones.

Jorge Carrera Andrade fue nombrado como nuevo
Presidente det Congreso Nacional y Benjamin Carridn, junto
con Carlos Andrade Marin, fueron elegidos Diputados de la
Republica. Este nueve grupe no duré mucho tiempo, porque
s6lo eran una minoria en el Congreso, lo cual les impidié
seguir trabajando en su proyecto de instaurar una nueva
nacién.

Figuras representativas del Partido Socialista Ecuatoriano y
del Movimiento Civico como Galo Plaza, Pio Jaramillo
Alvarado, Andrade Marin, Rafael Arizaga y Corsino
Cardenas fueron los mentores de ese proyecto que propuso
una nacién renovada vy equitativa. Este grupo de
intelectuales plantearon una nueva Reforma Agraria y otros
fundamentos que abogaban por la igualdad y el
mejoramiento de la condicién de vida del indio ecuatoriano.

Después de algin tiempo, Jorge Carrera Andrade tuvo que
alejarse nuevamente del pals, pero desde Londres colaboro
en la renovacion de la revista Lefras del Ecuador que habla
sido creada en 1945, También intervino en fa publicacién de
varios folletos y nuevas revistas en las cuales se "exaltaba
la ecuatorianidad”.

Es importante recordar que todos estos productos fiterarios
se llevaron a cabo con la ayuda de Benjamin Carrién, quien,
aungue ya no era presidente de la Casa de la Cultura,
siempre colabord en las nuevas tareas de Carrera Andrade.
Este fue un periado bastante productivo; entre 1953 y 1958
se publicaron biografias, textos poéticos, recopilaciones de
grabados historicos y notas criticas. Textos dignos de
mencidn son Galerfa de Ecuatorianos Célebres, El libro
para ef pueblo, Lugar de Origen, entre otros.

"Benjamin Carién habfa sido nombrado ministro de
Educacion e inspirdndose en sus experiencias europeas
habla iniciado sus labores con un plan de reforma que
merecit Ja aprobacion de Carrera Andrade. Se trataba de
educar al indic, de establecer biblietecas populares, de
“crear una cultura ecuatoriana,-solida y bien dirigida". El
socialismo est lamado a ediicar al pafs como lo ha heche
Ya en Espafia, Rusfa y México.

El Socialismo es fa tifima esperanza de los indios cuyﬂi

condicién ha empeorado con los afios"(7).

Después de su estadia en Londres, Carera Andrade tuvo
que viajar a Parfs para desempefiar su cargo de Delegado
Permanente del Ecuador ante la UNESCO. Allf, con el apoyo ©
de Ganzalo Zaldumbide y Benjamin Carrion, pudo publicar -
textos como El fabuloso Reino de Quito o £/ Camino def Sol,

La Tierra siempre Verde y Galerfa de misticos y de

insurgentes. Estos textos son importantes ya gue marcaron

un periodo en el cual las publicaciones acerca de la historia -
del Ecuador fueron abundantes y destinadas a promulgar el «

conocimiento y el interés de la poblacion del pais en temas

histdricos y culturales que anteriormente nunca fueron :

tomados en cuenta.

Esta situacion de desconacimiento fue la que indujo a que’.
Carrera Andrade, junto con Benjamin Carrion y los demds:
intelectuales ya mencionados, se propusieran publicar una :
serie de libros, revistas y articulos que trataron, Unicamente,
temas relacionados con Ia historia del Reino de Quito y de -

otros temas que hasta ese mamento eran desconocidos en

el pais. El objetivo de todas estas publicaciones fue destacar -

y recuperar el sentimiento de ecuatorianidad perdido y la
exalfacion de una nacién que, por muchos afios, fue y
seguia siendo despreciada y mal entendida.

Como se dijo anterformente, Benjamin Carrion también fue
uno de los ecuatorianos que lucha por la construceion de
una nacién mestiza, y establecid la importancia de una
nacion pequefia después de las pérdidas territoriales
ocurridas en el afio de 1941. Al igual que Carrera Andrade,

realizé también muchos ofros proyectos entre los cuales se-

destacd una antologia de poetas ecuatorianos para la
editorial Erciffa.

Es importante recordar que los prayectos culturales que
manfuvieron Jorge Carera Andrade y Benjamin Carrion
empezaron desde 1929, afio en el que Carrera Andrade
safié del Ecuador para radicarse en Francia, donde se
desempefid como ayudante de César Arroyo, escritor y
diplomatico ecuatoriano, en el Consulado de Marsella.

Mientras Carrera Andrade daba sus primeros pasos en ¢l
extranjero, Benjamin Carrién fundd la Editorial Atahuallpa
como parte de los proyectos de reivindicacién nacional y
anunci¢ a Carrera Andrade, mediante varias cartas, la
fundacién del Sindicato de Escritores y Artistas Ecuatorianos
(SEA). Carrera Andrade participd activamente en los
proyectos que Carrion habia planeado para el SEA y
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contribuyd con un poema titulado Carta al General Miaja
{|ua se publicé en Nuestra Espafia en el afio de 1938.

- (fro de los proyectos iniciados por Benjamin Carrion, y que
tivo el apoyo de Carrera Andrade, fue la creacién de la
[uvista de la Casa de la Cultura Ecuatariana que mantuvo
t:mo objetivo principal representar al movimiento cultural
Acuatoriano y crear vinculos con los demds paises del
inundo. Carrera Andrade también colabord con textos y
articulos para la revista £/ Sof que habia sido creada con la
gyuda de Benjamin Carridn. Todos estos nuevos proyectos
¥ ¢l particular interés que tenian en fundar instituciones,
fuvistas y grupos de trabajo fueron el motivo que impulso la
fjfan amistad entre Carrera Andrade y Carrin.

Dosde 1937 se publicaron también varios ensayos criticos
gobre la historia del Ecuador, una antologia de relatistas
aeuatorianos y varias antologias de poesfa ecuatoriana
tontemporanea que Benjamin Carrion envié a Carrera
Andrade para que las difundiera en Francia y en otros
palses europeos. Entre los colaboradares de estas revistas
y producciones literarias aparecen los nombres de
asciitores y estudiosos como Leopoldo Benitez Vinueza,
Padro Jorge Vera, Alfrado Pareja Diezcanseco, Enrique Gil
Gitbert, Jorge Icaza, Eduardo Kingman, Alejandro Carrién,
Begundo Luis Moreno, Humberto Mata Martinez, Didgenes
Paredes, Jacinto Jijon y Caamario, Alfredo Pérez Guerrero,
Jorge Escudero, Jaime Chaves Granja, Abel Romeo Castillo
y Alberto Semanate.

Uno de los logros de Carrera Andrade, durante los afios de
publicacién de todos los textos mencionados, fue haber
. Gaptado el interés de la sociedad europea hacia los textos v,
on general, hacia la literatura ecuatoriana. Carrera Andrade
pidio a Benjamin Carrion que enviara a Paris su libro Ef
niievo refato ecuatoriano: critica y anfologia para que, en
usa misma ciudad, ciertas firmas literarias interesadas lo
- Iradujeran al francés.

" Bonjamin - Carién actué como miembro del Premio
Infernacional Rémulo Gallegos en Caracas en 1967. En
1968 recibié el Premio (nico Benito Juarez por méritos
¢lvicos y culturales, por parte del gobiemo mexicano. Varios
ffios después, Carrion continud involucrado en proyectos
tulturales y apoyo, a la distancia, a su gran amigo Jorge
Garrera Andrade.

CENTRO Y PERIFERIA

Durante foda su labor literaria, Carrera Andrade utilizé los
coriceptos centro y periferia para referirse, principalmente, a
dos perspectivas sociales que caracterizaban la posicion de
América Latina y del Ecuador frente al resto del mundo.

En primer lugar, puso en evidencia las diferencias, los
contrastes y las desigualdades que caracterizaban a
Hispanoamérica y a Europa, y también describié el orgullo y
la felicidad que sentia por su patria y por su continente. Es
importante recalcar que Jorge Carrera Andrade siempre
quiso mostrar a los habitantes del reino de fa maguina las
riquezas geograficas, climaticas y las virtudes de la gente
que conformaba el Ecuador, puesto que percibia que en el
viejo continente no existian relaciones fraternales ni
solidarias.

En segundo lugar, Carrera Andrade dio a conocer a los
habitantes del Ecuador y de Hispanoamérica qué es lo que
ocurria, como se vivia y cudles eran las condiciones en las
que se desarrollaban las grandes metrépolis, es decir, los
paises del primer mundo que eran considerados como
lugares lejanos y casi irreales.

El objetivo que Carrera Andrade se planted en esta segunda
perspectiva de analisis es el de transformar o trastocar la
visién que tada la sociedad tenia acerca de las marcadas
diferencias entre los paises subdesarrollados y las grandes
potencias; entre fa vision y el conocimiento de un hombre
campesino y un hombre de la metrdpoli; entre un sistema
llamado marginal y un sistema reconocido como central, es
decir, poner en evidencia las grandes diferencias entre el
centro y ta periferia.

También es preciso recordar que dentro de esta perspectiva
esta presente el deseo que Carrera Andrade tenia por dar a
conocer a todos los ciudadanos de su pais, sean de la
ciudad o del campo, qué era lo que ocurria en Europa, como
se vivia en ese mas alia todavia desconocido y anénimo v,
hasta cierto punto, desmitificar las bondades extremas y las
facilidades con las que, supuestamente, vivian los
ciudadanos europeos.

Carrera Andrade, al estar consciente de esas diferencias tan
marcadas, quiso eliminarlas mediante la creacidn de una
cultura compuesta por valores que permitiera reconocer lo
autéctono y sentir orgullo por todo lo que existia en el

'
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Ecuador y en Hispanoamérica, y que los paises
“desarrollados” no lo poseian.

Ofro de los objetivos que Carrera Andrade se propuso fue
crear en los habitantes de fos pueblos del Tercer Mundo el
deseo y las ganas de aprovechar y de explotar al maximo
todos los recursos que en estos paises habia y que las
naciones del Primer Mundo no los disponian. Esta meta
también estaba encaminada a crear, progresivamente, un
desarrolio econdmico que redujera las brechas que se
habian producido entre estos dos grupos de paises.

Jorge Carrera Andrade quiso mostrar, como se dijo
anteriormente, las distancias y las diferencias econdmicas,
sociales, politicas, culturales que habia entre los paises
desarrollados y subdesarrollados, no para separarlos mas
de lo que ya se encontraban, ni para crear rechazos y
distanciamientos, sino, por el contrario, para, mediante una
conciliacidn, establecer una comunicacién mas directa y un
acercamiento fraternal “entre el Lugar de Origen y aquellos
nuevos pueblos descubiertos por el poeta’(8).

Carrera Andrade quisc fanular las distancias que separan al
mundo de provincia /(pastoril y agricola) del mundo de
paisajes manufacturados’(9), para poder crear un registro
en el cual se integraran los dos mundos diferentes y también
se pudiera promover una integracion basada en sus
diferencias. De ahi surge su postulado fundamentado en el
centro y.la periferia.

focgeron VL7 320/murns 99

El centro y la periferia se derivan de la funcién que, segln
Carrera Andrade, debla cumplir el escritor y que era la de ser
un servidor del pueblo y de los mas necesitados. Para
Carrera Andrade, la literatura, sus proyectos y sus trabajos
culturales, diplomaticos e intelectuales  estuvieron
encaminados a cumplir una funcion social. Jorge Carrera
Andrade decia que, como escritor, se proponia, mediante
sus innumerables viajes, ser na solamente un testigo de su
tiempo y de su civilizacidn, sino representar a esas
saciedades y participar activamente en todes los infentos
que se realizaban para acabar o, por lo menos, para
disminuir las necesidades, desigualdades e injusticias.

Y al tomar en cuenta estos aciertos, también debe
mencionarse que Carrera Andrade siempre quiso evidenciar
los dos mundos: Hispancamérica y Europa, de una manera
determinante pero también esperanzadora: “En estas tierras
de ‘“paisajes manufacturados” todo marcha con el
intermitente ritmo de la maquina. Nuevo espacio y nuevo
tiempo: la historia reemplaza al mito. El tiempo deja de ser
eterna para convertirse en devenir histérico”(10).

Carrera Andrade afirmo que el centro del mundo, es decir,
los paises desarrollados o pertenecientes al Primer Mundo
no representaban precisamente el paraiso, lo positivo o &l
desarrollo igualitario y, por tanto, tampoco un absoluto
bienestar, sino que por el contrario, eran el ejemplo palpable
de la destruccion, de las injusticias y de las desigualdades
sociales y econdmicas. Durante sus viajes y su trabajo
diplomético, Jorge Cairera Andrade comprobd que las
naciones del Primer Mundo no tardaron “en registrar el gran
fraude de la civilizacion moderna, no han corroborado sus
promesas, no han satisfecho las ilusiones que en un-
principio despertaron en el hombre”(11).

Lo que es destacable de esta afirmacion es la forma en la
que Carrera Andrade transmitié todos esta problematica
sccial. Las denuncias que realizé nunca las hizo de una
manera deshonesta ni con el afan de enardecer, acusar o
atacar.

Mas bien, diremos que los viajes y aportes de Carrera
Andrade se caracterizaron por su funcién reivindicatoria en
las que solo describia y presentaba lo que ocurria a su
alrededor.
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JORGE CARRERA ANDRADE EN LA
DECLARACION DE LOS DERECHOS
HUMANOS

La participacion de Jorge Carrera Andrade en la
Declaracion de los Derechos Humanos constituye una
demostracion de la educacion que recibié durante toda su
vida y de las ensefianzas que, a su vez, promulgd en todos
los lugares que permanecié por varias décadas. Por este
motivo, se ha integrado en este ensayo la labor realizada
por Carrera Andrade en la ONU. Este acontecimiento
constituye una reflejo practica de su vision y de la
Importancia del hombre planetario para las sociedades del
munda y de las ensefianzas gue obiuvo en cada uno de los
viajes que realiz a lo largo de su carrera diplomética e
intelectual.

£n el ario de 1948 se reunit la Tercera Conferencia General
de las Naciones Unidas en la ciudad de Paris, con la
participacion de cincuenta y ocho naciones. Este
acontecimiento fue uno de los mas importantes ya que
ayudo a que, de cierta manera, se concrete el proyecto que,
por varias décadas, se plantearon Carrera Andrade y
Benjamin Carrion. Jorge Carrera Andrade participé en la
Tercera Conferencia de las Naciones Unidas, delegacion
{llle se encargaba de tratar el tema de la Declaracion de los
Derechos del Hombre.

Todas estas reuniones y asambleas estuvieron
caracterizadas por un clima bélico v autoritaric, ya que la
Organizacion de las Naciones Unidas se oponia a cualquier
cambio 0 modificacion proveniente de ofras naciones. A
pesar de esta situacion, Carrera Andrade propuso nuevos
articulos y una modificacion de los ya existentes y, en varias
ocasiones, sus propuestas fueron aceptadas por la viuda de
Franklin D. Roosevelt y por el jurista francés René Cassin,
uienes eran los representantes de la Comision antes
mencionada.

Carrera Andrade propuso ‘que al articule 3 de la
Declaracion, que proclama el derecho de toda persona a fa
vida, a la libertad y a la seguridad, se afiadiera la idea del
derecho a la paz, al trabajo, al descanso y a la libertad de
pensamiento, palabra y religion’(12). Otro de los derechos
que Carrera Andrade propuso fue “el derecho del hombre a
no ser desterrado”.

Todos los articulos y modificaciones que Jorge Carrera
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proyecto.

Andrade planteé estuvieron relacionados y encaminados al
proyecto de identidad nacional que tenia, desde hace
muchos afios, con Benjamin Carrion. A su vez, se puede
evidenciar claramente, que su preocupacion por el hombre
desterrado era un tema recurrente y que lo plasmd en sus
trahajos literarios, culturales y diplomaticos. También es
impaortante mencionar que todas las modificaciones a estos
articulos estuvieron hasadas en la idea de nacién que cred
Carrera Andrade junto con Benjamin Cariién y otros
hombres ecuatorianos que participaron activamente en su
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Entre las modificaciones planteadas por Carrera Andrade se
encuentran: ‘el derecha det hombre al trabajo y al ocio, el
derecho a la seguridad- social y al nivel -de vida
suficiente”(13), grupo de derechos que pertenecian a los
Derechos Sociales del Hombre. Las contribuciones
planteadas por Carrera Andrade estuvieron encaminadas a
reforzar la democracia modema, la paz social y el bienestar
individual, para, de esa manera, contribuir al fortalecimiento
de una nacion equitativa y justa.

Especificaments, et aporte de la Delegacion Ecuatoriana en
la elaboracion de dicho documento se centré en los articulos
10y 24 que tratan acerca de la libertad, integridad fisica y
del derecho al trabajo:

“Era indispensable que, juntamente con la defencion y la
prision arbitraria, Se condenara también ¢l destierro, 0 seafa
expatriacion, -visja practica acostumbrada especialmente
por ciertos déspotas de América. Habria que consagrar el
derecho del hombre a no ser expatriado, a no ser privade de
su patria, muchas veces mas amada que la propia vida,
Casi todos fos paises representados en la Tercera Comision
aceptaron fa proposicion ecuatoriana para incluir el exilio
entre las prohibiciones establecidas en ef articulo 10,
Igualmente la Delegacién Ecuatoriana [..] propuso la
inclusion “de los “medios de proteccion. social” para

suplementar los salarios bajos y dar al trabajador y a su.

famifia una existencia més conforme a la dignidad humana.
Esta formula incluida en el tercer parrafo del Artfculo 24 fue
aceptada por fa Tercera Comisién de Cuestiones Sociales y
Humanitarias(14). )

Todos estos nuevos articulos y modificaciones propuestas
por Carrera Andrade, fortalecieron el proyecto que se
basaba en democratizar la vida de los ciudadanos del
Ecuador y de todos los pueblos del mundo y velar por la paz
de los estados democraticos. Tanto Carrera Andrade como
Benjamin Carrién, lucharon para que surgieran nuevas
naciones sustentadas en la fe de los pueblos, en la libertad
y en la dignidad de todos los hombres sin importar la etnia,
su posicion econdmica y sus preferencias religiosas y
politicas.

En conclusion, Jorge Carrera Andrade quiso hacer de su
condicion de hombre marginado y subdesarrollade "una
situacion normal, reconocida y aceptada como valiosa por ef
resto del mundo y por los ciudadanos pertenecientes a los
paises del primer y tercer mundo.

La participacidn de Carrera Andrade en la Declaracion de

los Derechos Humanos fue uno de: los pilares ma
iaportantes que fortalecid v concretd el proyecto de- |

pequefia nacion mestiza que elabord con Benjamin Carrion.

Ademés, este acontecimiento constituyd la demostracién de ‘
todos los ideales ‘que Carrera Andrade se propuso:

cumplirlos a lo largo de su carrera diplomética e intetectual.

Por tanto, los Derechos Sociales del Hombre, propuestos ¢
por Carrera Andrade, fueron la- afimmacion mds clara Y
objetiva de la vision planetaria que tenia y de la importancia
gue poseia el ser humano en cada una de sus sociedades.

Mot
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“Hay Unha cosa que se ama

hay una cosa.gue se I/ama oxistir::

yo he elegido existir”
(G. Marcel)

1. INTRODUCC!@N
ay criminales que intentan explicar mediante
palabras y razonamientos algo que solo se
puede sentir, vivir y nada mas.
Seguramente, la mayorfa de nosotros
alravesamos algln momenfo de nuestra
vida por un tinel oscuro y tenebroso al
principio, callado y quieto en la mitad,
luminoso y esperanzador al final. Como también es cierto
que nusstra existencia es Un viaje, y como todo buen viaje y
caminante, tenemos muchos fUneles que transitar. Uno de
estos viajeros fue el argentino Eresto Sabato y una de sus
mas insignes obras, sin fugar a duda, es “£/f Tunef.

. SOPHIA# 4 - 2008 52¢

por Sebastian Panizo
Segun Ortega y Gasset el ser humano es “ef yo y sus
circunstancias.” Entonces, antes de empezar el analisis de
este texto, ubiguemos las coordenadas y el alcance de la.
obra Sabatiana.

Sébato naci6 el 24 de junio de 1911 en la Pampa de Rojas,
Provincia de Buenos Aires. Sus padres fueron dos migrantes
italianos. Fue el penultimo de once hermanos. Muchacho, da
figura, triste, pero rebelde. Juventud que nunca perdié la
esperanza y la intuicion de que los vientos de cambio pronto
silbarian en la pampa argentina. Con esta esperanza-utopia
ingresd a la facultad de Ingenieria Quimica en 1929. Luego,”
se unid a “De Giovanni" y a su guerrilla nihilista que se
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opuni al sistemna imperialista y al gobiermno nacional. Pese
il Inlento de aplacar su palabra por el régimen, su afan
flburtario jamas fue encarcelado por las persecuciones y
jiflilones.

Despues del Congreso de Bruselas (1934) contrajo
ijllimonia con Matilde Kumunsky-Richter. Al poco tiempo,
& Meertidumbre crecid y junto su dltima esperanza, la
Huvolucion Rusa, decayd en un imperialismo asentado por
Ja aprapiacion de estados pequefios e indefensos. En 1955
tiny la caida de Perdn asumid la direccion del Semanario:
“Mundo Argentino”. Con el paso de los afios e invadido por
In posibilidad desoladora que deja la vida ante la
wwmargura de los fracasos, Sabato decae en un escepticismo
Junmélico y en cierto grado de misantropia. Sin embargo,
yidiaimente fue emergiendo del silencio de la soledad
=tan necesario para madurar las ideas y los cambios— al
cfrenlo de la palabra, a la vitalidad desbordante de un gran
auarilor. Un hombre que escribe sus blsquedas y
gioniros con la verdad. En fin, Sabato encuentra el norte
i U vida en la literatura. Razon por la cual tenemos una
shindante y profunda produccion literaria. Entre sus obras
flywran: “Uno y ef Universo”, “Hombres y Engranajes”,
Holorodoxia™en 1945; "El Tanel” en 1948; “Sobre Héroes y
fumbas”en 1961; “Abadddn, el Exterminador” en 1974.

Atnobra de Sabato se la puede ubicar enire los anales de
i "Niieva Narrativa en América” debido al cuestionamiento
vital y social contra la Argentina de aquellos dias y junto a
ull, toda América Latina que declina ante el influjo
docadente, pobre v sin salida del Norte y de Europa. De esta
ininera, su obra y principalmente sus personajes protestan
tantra este tipo de alienacidn, desenmascaran y denuncian
loss abusos excesivos de las potencias extranjeras que nos
itilixian con su “modelo” occidental-ista de civilizacion.

Sabato se resiste a esta ‘ofa civilizatoria” que desfigura el
rostro del hombre latinoamericano, a esta amenaza
treciente de la negacion de su existencia que conlleva a la
amargura y desolacion, a la incapacidad de comprender y
romunicar con autenticidad y sin hipocresia lo que se siente
y se vive diariamente en los pueblos americanos.

l:nlonces, la finalidad de este argenting es la bisqueda y la
aonstruccion de un sujeto latinoamericano auténtico(1) a
pesar de fa amargura de fa soledad y la dureza de las
estructuras sociales. Esta es, puss, la flor de la esperanza
sabatiana que aflora en el corazén de la angustia y del
pesimisma.

B

Sabato, decidido y valiente, sale al encuentro del sujeto
latinoamericano a veces con agrimas y dolor, y otras con
amor y esperanza. En fodo caso, entre el crepusculo de la
aurora y el ocaso del horizonte esta el hombre y la mujer de
nuestra tierra, Latinoamérica,

En lo que respecta al “El Tinel” (1948) es una obra
compuesta por 39 capitulos. Su género literario es el propio
de “novela policial con un cursus narrativus regresivo; esto
6s, se parte del desenlace para ir en busca de los moviles
del crimen. (Puede ser también,) una novela sicolégica, con
fionda cala en fa neurosis del protagonista.”(2)

“El que foca este libro, no foca un libro, sino a un hombre”
(Walt Whitman). A continuacidn, propongo, tan solo
relampagos azules del gran vendaval que se avecina, £l
Tdnel.

wwiw.diputaciondevafladolices
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ii. ARGUMENTO

“Fn todo caso, habia un solo tinel, oscuro solitario: el mio.”
(E. Sabato)

-1

‘Bastarfa decir que soy Juan Pablo Castel, ¢l pintor que
mat6 a Marfa Iribarne.’(3) Estoy en la prision pagarsdo mi
condena. Y aunque hay personas que dicen: “todo fiempo
pasado fue mejor”, yo considero que “todo tiempo pasado
fue peor”. Personalmente, el presente es tan horrible como
&l pasado, porque ‘fa memoria es para mi como fa femerosa
luz que alumbra un sérdido museo de la verglienza.(4) Y el
mundo es igual de horrible, y eso es, una verdad que no
necesita demostracian.

“Biensen lo que quieran: me importa un bledo; hace rato que
me importa un bledo la opinion piblica y la justicia de los
hombres.” (5) Tal vez lo que me mueve a escribir la historia
de mi crimen es la vanidad, o el orgullo, 0 quiza ta soberbia.
Sin embargo, lo que me anima a escribir estas paginas es
‘la débil esperanza de que alguna persona llegue a
entenderme. AUNQUE SFA UNA SOLA PERSONA.” (6)
Confieso, también, que en mi vida existié una persona que
podria entenderme y fue la persona a quien maté.

-

Todos saben que maté a Maria iribarne Hunter. Pero quién
sabe como ta conocl. Fue en el Salon de Primavera en
1948, cuando presenté un cuadro llamado “Maternidad”. Era
solido, hien arquitecturado y con clerta profundidad
intelectual. Mientras se desgastaba el tiempo, en la parte de
arriba habfa una mujer en una soledad ansiosa y absoluta
que miraba el mar. Era una muchacha desconocida. Esta
mujer estuvo mucho tiempo delante de mi cuadro. Yo la
observaba con ansiedad. Cuando desaparecié me invadio
un deseo y un miedo angustioso de llamarla. ;Miedo de
qué? Ya no estaba y me sentia iritado e infeliz. Después de
sa noche y durante muchos meses pensé eni ella, en la
posibilidad de volverla a ver. Pues, alla o inundaba todo.

Una tarde, por fin, la vi por la calle. La reconaci ensegluida a
pesar de la multitud. Durarite mucho tiempo habia pensado
en ella que al verla no sabia qué hacer. Confieso que soy
muy timido. “;,Cémo demonios hacen cierfos hombres para
detener a una mujer, para entablar una conversacion y
hasta para iniciar una aventura?” (7) Hace tiempo que

< SOPHIA #4 - 2008

flevaba preparandome para una situacion imprevista comi
esta.

vi- Vil
Ella caminaba por la vereda de enfrente. Sentia que allg
debia tomar la iniciativa. Yo tenia una tormenta de preguntii
en mi mente que inmovilizaban mi cuerpo, mis huesos, lii
pelo y mis ufias. Nervioso y emocionado la segui por variis
cuadras. No podia dejar pasar esta oportunidad. Mi espity:
vacilaba al andar, “mi pensamiento era como un gusath ;»
ciego y torpe dentro de un aufomovil a gran velocidad.” o)
Ella entr¢ en el edificio de la Compaiifa T. y yo también;
Estaba espsrando que se abriera la puerta del ascensor, £
850, Me vio, me reconocio y se sonrojd. Esta variante nunci:
habia sido pensada por mi logica. Solo alcancé nf[
preguntarle: “Por qué se sonraja”. Le dije, también, que ng
crefa en las casualidades y que tengo algo importante que:
preguntarle  sobre  la  venfanita. Ella balbuceéf
asustadamente:  “;Qué ventanita?” El mundo 5.
derrumbaba a mis pies. Me sentia ridiculo. Le dije: “Veo qug
me he equivocado. Buenas Tardes.” :

Sali desesperadamente del edificio tan solo una cuadra md:
adelante escuché una voz que decia: “Sefior, Sefior,

perdone mi estupidez... Estaba tan asustada”. Sentla quo

mi mundo cadtico volvia a renacer al orden. De repento,

valvié a alejarse de mi. Pero me sentia contento. Mientrag

tanto, ella entraba de nuevo en ¢ edificio de la Compaiifa T,

Yo también entré sin saber qué iba a hacer, y al rato volvi a

salir. No habfa pasado nada desagradable. Preferi esperar

en la esquina a que ella salga del edificio, mientras |

serenidad de un café calentaba el frio de mi logica.

Habia salido todo el personal del edificio, y ella no sali.”
Regresé a mi casa cansado y deprimido. “Mi cerebro es un
hervidero. Pero cuando me pongo nerviosc las ideas se me
suceden como en un vertiginoso baflet..."(9) Estaba a punto
de perder a la tnica persona que habia comprendida mi
pintura. Me aferraba con desesperacion a la posihilidad de
un reencuentro. Mientras mi corazén latia con violencia
cuando venian a mi mente sus palabras: “la recuerdo
constantemente”. No habia tiempo que perder, era
necesario encontrarla.

X=Xl

Al otro dia tan pranto como la vi salir del subterraneo del
edificio T, la tomé del brazo y la arrastré —casi con
brutalidad- por la calle San Martin hasta la plaza. No ofrecia
resistencia. Yo me sentia camo un rie crecido que arrastra

5
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i1 runa. Comencé preguntandole: ¢ Por qué huyd?” ella
faspondio: "No sé." Le hice prometer gue no se irfa nunca
jspe: Ja necesito mucho. Me mird, pero no hizo ningtn
gamentario,

“lusta qué punto se puede decir que la mirada de un ser
fitino es algo fisico?” (10) Su rostro era hermoso y algo
duro daba la impresion que tenia veinte y seis afios. Su
gloncio aumentaha mi desesperacién. “Mi cabeza es un
faborinto oscuro. A veces hay como relampagos que
fininan algunos corredores. Nunca termino de saber por
i hago cierfas cosas... A veces creo que nada tiene
«wilido. En un planeta minisculo, que corre hacia la nada
ilnsde hace millones de afios, nacemos en medio de
ofores, fuchames, nos enfermamos, sufrimos, hacemos
aufrir, gritamos, morimos, y oros estan naciendo para volver
A umpezar la comedia indtil.” (11)

Mo quedé pensando en mi falta de sentido, en mi
inlilerencia por la vida, en mi mensaje de desesperanza.
I'oro o que me devolvid a la realidad fueron sus Ultimas
palibras: “Hago mal a todos los que se me acercan.”

{uedamos en vernos pronto, aunque no queria que se
fipurtase de mi lado nunca. Esa misma noche la hablé por
{oléfono a su casa para decirle que necesito verta y que
enda segunde la pienso mas. Ella contestd que también
habia pensado en todo. Pero mi corazén necesitaba
dotalies. De pronto, ella tuvo que colgar la llamada. Era una
noche agitada. No sabia qué hacer. Sall a caminar. Me
nontia extrano: “miraba con simpatia a fodo el mundo.”(12)
Evidentemente, mi desprecio por la humanidad parecia
slar ausente, transitoriamente.

Notro dia, volvi a llamarla, me quedé frio cuando me dijeron
(ue se habia ido para el campo. Sin embarge, me habia
tsjado una carta. Debia ir a su casa a recagerla. —Pensé
(e alrededor de Marfa habia muchas sombras~. Corri por
o calle Posadas hasta casi la esquina de Server, subi at
quinto piso y timbré. Me hicieron pasar a la sala y vino a mi
ancuentro un hombre ciego. Era el sefior Aliende, el marido
de Maria. ~Me senti petrificado-. Saco una carta de su
bolsillo y me a alcanzo. Abri el sobre, saqué la carta, y decia
5610 una frase: “Yo también pienso en usted. MARIA.” Tenia
razén el ciego cuando me dijo que no era nada urgente.
Solamente sabia que Marfa estaba en la estancia de Hunter,
primo de Allende. Cuando sali de su casa me repetia con
rabia: “¢ Qué abominable comedia es ésta?”

e

Xl - Xvi

Mi cabeza era un pandemonio de ideas, sentimientos,
preguntas y recuerdos. Ordené mis ideas y mis
pensamientos. Debia proceder con método: empezar por el
principio. Su marido, su carta, su partida... Maria estaba
llena de simplicidad, pero por qué todo tiene que ser simple.
Ella era una fragil creatura en un mundo cruel, era en
sintesis; un ser semejante a mi. Por Ultimo, “senti que ef
amor andnimo que yo habia alimentado durante afios de
soledad se habia concentrado en Maria.” (13)

Estaba abatido y no sabia cuando regresaria. Escribi una
carta desesperada pidiéndole que me hablara de su regreso
a Buenos Aires. Fui al Correo Central v la hice certificar.
Fueron dias muy agitados y llenos de recuerdos e ideas
oscuras. Sin elfa estaba perdido en el corazén de la neblina.
La llegada de su carta fue como la salida del sol. “Pero este
sol era negro, un sol nocturno.” (14) Las ditimas frases de su
carta eran: “...el mar esta ahi, permanente y rabloso... Pero
tu figura se interpone: estas entre el mar y yo. Mis ojos
encuentran tus ojos. Estas quieto y un poco desconsolado,
me miras como piciéndome ayuda. Maria.” (15)

S

Amaba desesperadamente a Maria. Esperaba con ansia su
retorno, pero no volvia, Le escribl Lna segunda carta que
decia: “jTe quiers, Matfa, te quiers, te quierol” Dias
después, recibi su respuesta: “Tengo miedo de hacerte
mucho mal". Le contesté: “No me importa lo que puedas
hacerme. Si no pudiera amarte me mariria. Cada segundo -
que paso sin verte es una interminable tortura”. ~Maria
estaba pisoteando este amor—.

Tan pronto llegé a Buenos Aires quedamos en vernos en la
Recoleta a las ocho. Me convenci de que el amor
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enceguece y tiene un magico poder para transformarlo todo.
Le pregunté que por qué me dejo solo. Y ante la insistencia
de su silencio sélo supo contestarme con otra pregunta:
“¢Por qué todo ha de tener una respuesta?’ Acto seguido, y
a quema ropa, le pregunté que si me queria. A o que ella
asintio.

XV - XX

Nuesiras encuentros eran casi diarios. Fue un tiempo
maravilloso y horeible. A veces, ella venia a mi taller. -Esas
horas nunca las olvidaré-. El amor fisico cada vez me
perturbaba més. Mis sentimientos eran como un péndulo
Que oxidaba entre el amor mas puro y el odio mas
desenfrenado. jQué contradiccion! Que ni yo mismo sabia
que queria decir con verdadero amor. Tuvimos momentos
de comunion y oftros de incomunicabilidad. Mi corazon
eétaba desarmado. Me habia entregado a ella totalmente
indefenso, como un nifio ingenuo.

Recuerdo que un dia la amenacé, que si me engafiaba la
mataria como a un perro. Otro dia en cambio discutimos tan
fuerte que llegué a gritarle: jputa! No dijo nada. Solo lloraba
mientras se vestia. Yo corri a pedirle perdon, corti a besarle
tismamente en os ojos, te lloré y hasta le dije que era un
monstruo cruel. Sentia en mi interior que el horizonte de
nuestra ternura estaba amenazado por una tempestad
terrible y sombria. En todo caso, mis dudas estaban
ahogandolo fodo.

Es verdad, yo -ante ella— parecfa como un nifio lieno de
preguntas. Mientras tanto, los celos se estaban encarnando
con violencia en mi inferior. Un buen dfa fe pregunté que por
qué se habia casado con Allende, y si todavia le querfa. Elia
dijo que lo querfa. Allende era el compafiero de Maria, era
como su hermano, a quien admiraba mucho por su
serenidad de espiritu. Ella se acostaba con él, aungue no le
deseaba. De pronto, su mirada era como de vidrio triturado
a punto de romperse. Una lagrima silenciosa bafiaba su
mejila hasta morir en el suelo. Maria sabia fingir sus
sentimientos y sus sensaciones. !

Mis palabras habian sido crueles e hirientes. Lo s¢. ¢ Como
sanar las heridas abiertas en el corazén de Maria?
Simplemente, era demasiado tarde. En ese dia, algo se
habia roto entre los dos. El puente que nos unia se habia
levantado. Después que salid de mi taller me hundi en la
aniquitacion total de mi voluntad. Salf a buscarla, pero fue
indtil. Habia desaparecido. ’

R SOPHIALA - 2008
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Regresé a casa embriagado de soledad. “Mi soledad no me
asusta, es casi olimpica.” {16) Esa noche el mundo era
despreciable, y yo me sentia parte de él, de su bajeza. -
Invadido por la furia de aniquilacion salf @ emborracharme, a
buscar prostitutas y a intentar suicidarme. Mi vida se estaba
derrumbandose a pasos de gigante. Me habia sumergido en
una larga pesadilla. Desperté en mi faller tratando de gritar.
Era una pesadilla en la que un sefior me habia convertido en
un enorme péjaro negro. Sin embargo, este secreto se ird
conmigo a la tumba.

Maria se habia ido a la estancia. Le escribi una, das, tres,
cuatro cartas repitiéndole lo mismo, pero con mas
desolacion. En la quinta carta le conté sobre mi tentacién de
suicidio. Al fin, ella me contestd y querfa que fuese a la
estancia. Preparé mi maleta y mis pinturas. Sali corriendo
como un loco a la estacidn Constitucion. Ya en la parada
Allende salio a mi encuentro con un chofer que me llevé a la
estancia. Tan pronto como llegué me percaté de la ausencia
de Maria. Hunter me recibid con una cortesia ironica. Era
alto, moreno, flaco, de mirada escurridiza, abllico e
hipécrita. Me presentd, también, a Mimi Allende, una miope
malvada. Maria se encontraba indispuesta. Entre tanto, me
dispuse a escuchary ver.

Estaba horriblemente triste. “Esta genfe frivola, superficial.
Gente asi no puede producir en Maria mas que un
sentimiento de soledad. GENTE AS/ NO PUEDE SER
RIVAL.” (17) Hunter y Mimi hablaban del “Séptimo Cielo",
una novela policial. Segin @&l a novela policial
representaba al siglo veinte fo que fa novela de caballeria a.
la época de Cervantes.(18)

XRVI- KXV

Después de la conversacion nos levantamos de la mesa
para caminar por el parque, en eso, Maria vino a nuestro
encuentro. Yo estaba pagando la insensatez de haber
perdido a la mujer que me salvd -momentaneamente- de mi
soledad. Migntras vinieran a mi mente ciertas palabras que
alguna vez me dijo con un cierto acento sombrio; “La
felicidad esta rodeada de dolor.” Después de saludarnos,
discretamente, me pidié que le mostrase las manchas del
puerto, asf que nos apartamos de Hunter y Mimi.

Mi tristeza iba en aumento como la marea del mar. La
sensualidad de Marfa flena de colores y olores mezclada
con el olor del mar y la fragancia del eucalipto me entristecia
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y me desesperaba. Caminamos hacia las rocas del
acantilado. Nos sentamos frente al mar. Ella tomé la
palabra: “Cuantas veces sofié compartir con vos este mar y
uste cielo... Cuando vi aquella mujer solitaria de tu ventana,
senti que eras como yo y que también buscabas
tiegamente a alguien, una especie de interfocutor mudo.”
{19) Yo no decia nada. Presentia que el encantamiento
ostaba préximo a desvanecerse como el sol que cae en el
poniente. Y esta vez no volveria a repetirse nunca. De
pronto, el mar era un monstruo oscuro gue chapoleaba a
nuestros pies. La oscuridad lo invadfa todo.

Regresamos a la estancia, pasamos al comedor y nos
(luedamos en silencio. Los celos de Hunter se podian oler
on el ambiente. Ya en mi habitacion -y después de todo lo
visto— mi conclusion final fue: Maria es amante de Hunter.
PPasé solo esa noche en fa estancia. A la mafiana siguiente
-y discretamente- regresé a Buenos Aires. En ef tren fodo
me parecia fugaz, transitorio, inltil € impreciso... Entre el
trepuisculo y el ocaso de mi pensamiento estaba Maria.

X - 6000

L.a tristeza, la desolacion, la amargura y la desesperanza se
mezclaban en mis suefos borresos. Si, suefios rotos que
encendidos por el licor emergian de mi conciencia y mis
“hajas pasiones”. En el fondo de mi alma sélo ansiaba que
Marfa vuelva a mi. Le habia escrifo una carta en la que le
recriminaha su actitud de infidelidad, sabiendo que podia
herirla.

Comencé a recordar los mejores instantes de nuestro amor,
a fin de cuentas, eso era lo (nico que tenia de ella. Acto
seguido, le llamé a la estancia. Terminé griténdole con
violencia que la necesitaba y que s no venia a Buenos Aires
me iba a suicidar. Ella sélo agregd: ‘Lo (nico que
lograremos es lastimarmos cruelmente, una vez mas.”

Ese dia fue execrable. Aunque sabia que mafana vendria.
Me desprecié. Sali a emborracharme, traje a una prostituta
rumana a mi casa. Sin embargo, lleno de desprecio por la
humanidad entera, la saqué a puntapiés de mi taller. Se fue
insultdndome a pesar del dinero que le arrojé. Friamente,
deduje lo siguiente: "Marfa y fa prostituta han ftenido una
expresion semejante; la prostituta simulaba placer; Maria,
pues, simulaba placer; Marfa es una prostituta.”(20) Tenia la
cerleza de no equivocarme. Empero, decidi consultar la
opinién de otras personas. Por ejemplo, Lartigue, amigo
intimo de Hunter. Le pregunté: *; Cudnto tiempo hace que

)

Maria es amante de Hunter?" Fingié que de eso no sabia
nada. Después de hablar con este zonzo, llamé por teléfono
a Maria que ya estaba en Buenos Aires y quedamos en
vernos a las cinco en punto.

XXXV - XXX

La esperaba desesperadamente en la Recoleta. Pensé, que
tal vez, no todo estaba perdido, sino que simplemente
estaba renaciendo a una nveva vida. Eran ya las cinco y
media y Maria no llegaba. La llamé a su casa, su mucama
me dijo que recién habia salido a la estancia y que
regresaba en una semana.

Elinsensato orgullo de no haberme equivocado se apoderd
de mi. Sali del café como un sonadmbulo. El mundo parecia
derrumbarse, mientras una amargura triunfante me posefa.
Tuve una idea. Fui a la cocina, agarré un cuchillo grande y
volvi al taller. Lo poco que quedaba de Juan Pablo Castel y
de su pintura lo destrui sin dejar ni un solo rastro. Recuerdo
que a través de mis lagrimas veia como caian en pedazos
aquella playa, aquella remata mujer ansiosa, aquella
espera. {Toda espera era indtil! Entonces, fui a buscar a
Mapelii porque necesitaba su auto, lo encontré en la libreria
Viau. Le dije que mi papa estaba muy grave y que no habia
tren hasta mafiana. Ante mi insistencia termind por darme
las llaves.

- 2008
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Eran las seis de la tarde. En las tinieblas de mis
pensamientos una cereza brillé. “Con elfa, gue habia sido
coma alguien delras de un impenelrable muro de vidrio, a
quien yo podia ver, pero o ofr ni tocar; y asi, separados por
e/ muro de vidrio, habiamos vivido ansiosamente,
melancolicamente.”(21) Eran las diez y cuarto cuando
llegué a la estancia. Sdlo sofiaba con acariciar ese suefio
imposible, una vez mas. Detrés del murmullo del mar habia
una calma abrumadora. Las luces de la casa estaban
encendidas. Mientras por momentos la luz de la luna se
filiraba a través de los negros nubarrones. El calor era
insoportable y amenazante.

La espera era interminable. El tiempo no existia ante la
proximidad del derrumbamiento de un amor, ante la espera
de una muerte. Sentia que mis suefios y esperanzas eran
arrastrados por un rio al gran cementerio, el mar. Parecia
como si los dos hubiéramos vivido en tineles paralelos y
hoy, por fin, se unirian. jLa hora del encuentro habia
llegadot Pero nuestras almas no se habian comunicado.
Nunca sabré que habria habido al otro lado del muro de
vidrio. "En todo caso habia un solo tinel, oscuro y solitario:
el mio, el tinel en el que habia transcurrido mi infancia, mi
juventud, toda mi vida."(22)

Eltiempo de mares y tlineles estaba por acabar. Mi corazén
se hacia duro y frio como un higlo. Infinitos gusanos
hambrientos devoraban mis visceras cuando los vi (Hunter
y Maria) paseando del brazo por el parque. Mas ante los
relampagos desgarradores que presagiaban una negra
tormenta regresaron a la casa. La luz del cuarto de Hunter
s& encendid, pera la ofra no. “iDios mio, no tengo fuerzas
para decir gué sensacion de infinita soledad vacié mi alma!
Sentf como sf el Uitimo barco que podia rescatarme de mi
isla desierla pasara a lo Iefos sin advertir mis sefiales de
desamparo.'(23)

Lo que a continuacion sucedié lo recuerdo como una
pesadilla. Vi que ofra luz se encendia en otro dormitorio.
Atravesé la tormenta, subi por las rejas de una ventana al
segundo piso, entré a la galeria interior y busqué su
darmitorio. Temblando empufié el cuchillo, abri la puerta y
me acerqué a su cama. Ella me dijo: *¢Qué vas a hacer,
Juan Pablo?” Le respondi: “Tengo que matarte, Maria, me
has dejado solo.” Entre Iagrimas le enterré el cuchillo en el
pecho. Ante su mirada dolorosa y humilde volvi a clavarlo
ensu pecho y en su vientre.

Los reldmpagos alumbraban mi camino de regreso a

i
i
T
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Buenos Aires. A eso de las cinco de la madrugada flamé a la
casa de Allende. Fui hasta su domicilio y le dije que: “Marfa
era amante de Hunter, amante mia y muchos ofros.” E{ ciego
aullé: "jimbécil, insensato!” Eran casi las seis cuando ma
entregué en la comisarfa. “Sentl que una caverna negra so
iba agrandando dentro de mi cuerpo.”(24)

En este encierro reflexiono sobre los motivos que empujaron
aAllende a suicidarse y sobre qué quiso decir con la palabra;
jinsensato! Sdlo sé que existid un ser que entendid mi
pintura y esa fue a persona a quien matg.

[ii. CONCLUSION

"Ahondar en el propio corazon
es ahondar en el corazon de todos los hombres”
(8. Kierkegaard).

Artisticamenle, Sabato ahonda en la angustia y en la
incomprension existencial de un sujeto que tranquilamente
podriamos ser cada uno de nosotros. £l Tine! nas centra en
la soledad que experimenta el navegante en su camino.
Sabato nos lleva al tinel de nuestra propia vida donde las
palabras no tienen sonido, donde los gritos se mueren sin
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dujar ecos, donde la piel se estremece con el murmulio del
vlnto, y donde los 0jos se nublan de esperanza intuyendo
fiue i final del oscuro v largo tunel nos espera un rayo de
fuz,

1.0 que a continuacion escribo, tal vez, es un pensamiento
hohily triste que baila tangos con la soledad. Hay momentos
#h nuestra vida que se encuentran atravesados por lo
ubsirdo y lo inesperado. Cuando la negacion, la
(nsosperanza, la amargura, la desolacion creen haber
{jnnado la batalla. Es, entonces y sélo entonces, cuando nas
fideniramos en un tnel oscuro y solitario: el nuestro.
Liando todo intento por salir parece indtil e inservible. Es
uhi, cuando: ‘un ser desesperado busca a ofro ser
tlosesperado para aferrarse a la vida.” Cuando la necesidad
tlo encontrar a alguien para continuar aferrado a la vida se
tonvierte en fa brijula existencial. Cuando td (Juan Pablo
Gnste!) encuentras a un ser-de-salvacion (Maria Iribame) y
{e aferras a él con la misma pasion de aquel que juega todo
ol dinero de su vida a un solo numero. Este es, pues, el
riosgo de los que prefieren adentrarse en el tinel de lo que
68 4 quedarse esperando en la vereda de que
pudo-haber-sido.

Intuyo que al final del tinel de nuestra existencia hay una
silida, hay luz, hay esperanza...

(1) "Castel opone a la “vida perdida’, despilfarrada en la
cotidianeidad, en la diversion, en las emociones epidérmicas, en
lo tranquilidad de los habitos y la rutin, en lo que Kierkegaard
[lima el universo de los inmediato, aquella otra “existencia
alléntica” en la que el hombre mira de frente fa soledad y Ia
tiierte, na se consuela ni se miente sobre sus esencial
(nsamparo y acepta el amor como quien juega ‘todo el dinero que
se dispone en la vida a un solo nimero.” CORREA, Maria
Angélica, Genio y figura de Emesto Sabato, Buenos Aires,
[EUDEBA, 1973. Pp. 94 - 95,

(2) DELLEPIANE, Angela B., Sabato: un analisis a su narativa,
Iuencs Aires, Nova, 1970, P. 34,

(1) Las citas textuales del presente trabajo estan tomadas de:
SABATO, Ernesto, EI Tunel, Barcelona, Industria Grafica S.A.,
2000.P. 11

4) Cap. |, P. 11. (Ademas del nimerc de pagina de la cita
correspondiente, se pone a consideracidn el capitulo respectivo.)
5) Cap.1I, P. 13
) Cap. I, P. 14
Cap. V, P. 24,
Cap. VI. P. 28.

)

)

) Cap. XI, P. 44.

) Cap. XIlI, P. 54.

) Cap. XV, P. 56.

) Cap. XV, P. 56.

) Cap. XX, P.77.

) Cap. XXV, P. 89.

) Cap. XXV, P. 80.

) Cap. XXVII, P. 97.

) Gap. XXXII, P. 113.

) Cap. XXXV, P. 120.

22) Cap. XXXVI, P, 123.
23) Gap. XXXVII, P. 125.
24) Cap. XXXV, P. 127
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riedrich Nietzsche

riedrich Nietzsche, es sin lugar
a dudas el fildsofo moderno con
mayor influencia fuera de los
circulos propiamente filoséficos.
Tal es su popularidad que se lo
puede encontrar en la seccion
de libros de cualquier
supermercado disputandoles el lugar a los
Best Sellers contemporaneos. Parece ser
¢ las razones de su éxito son claras: su
enguaje poético, en gran parte aforistico y
todos sus lugares irreverente y polemico.
Nietzsche .- expresa en sus - textos la
ascinacion- 'y el descontento. con- la
Modernidad ‘que todos habitamos de modo
ambivalente, ahf radica su encanto.

sta lectura masificada de Nietzsche ha
arcado en mucho la recepcion que tiene el
autor en los circulos de iniciacion filosofica,
creandose, sobre todo en los jovenes, una

icht Menschheit, sondern Ubermensch ist das Ziel!
facht bedeutet (...) die Austibung der Gewalt,

o

IETZSCHE

por Wiadimir Sierra Freire

lectura mucho mas literaria que filosofica del
pensador germanico. En este ensayo,
pretendemos poner a discusién una
aproximacion que recupere un Nietzsche
filosofo y = politico. Un pensador cuyo
discurso -argumentativo crea un sistema
filoséfico de reflexion cuyo centro neurélgico
es una critica politica del mundo moderno
que encuentra en la misma conformacion de
ese mundo las razones explicativas de su
pensamiento.

A continuacion - intentaremos, en  primer
lugar; realizar una ubicacion
historico-filosofica de Nietzsche, luego, -
reconstruir  su  sistema filosofico, v,
finalmente, realizar algunas aproximaciones
a la relacién entre su filosofia vy su vision
politica de la Modernidad.
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Filosofia v politica en Nietzsche

NIETZSCHE EN LA
PROCESUALIDAD HISTORICA DE
LA FILOSOFIA MODERNA

Segln Max Weber, el mundo moderno
encuentra su piso procesual en lo que él
llama Entzauberung der Welt
(desencantamiento  del mundo). La
disolucion del mundo premoderno se dio de
la mano de la racionalizacion de todos los
procesos naturales y sociales. Descubierta
la causalidad normativa de lo existente toda
explicacion analogica de corte mitico y
religioso queda aniquilada.

La figura deshordante de Dios, asi como el
sentido pleno que éste otorgaba a la vida
humana se retiran para refugiarse, a lo
mucho, en la privacidad individual de!
creyente. El mundo moderno por lo tanto se
constituye en el espacio y el tiempo de la
procesualidad técnico-racional-humana.

Acontecimientos importantes que
impulsaron la desacralizacion de lo exisiente
fueron: el

nacimiento de la ciencia
empirico-experimental, la revolucidon
industrial, la revolucidon  politica, el

nacimiento de la imprenta, la revolucion
luterana, el “descubrimiento” de América,
entre los mas importantes. Como resultado
de estos fendmenos el mundo adquirio un
orden racionalmente comprensible que
excluia toda necesidad de explicaciones
transcendentales del mismo.

La filosofia moderna, desde nuestra
perspectiva, se construye en un
enfrentamiento directo con esa nueva
condicién que abre el mundo moderno. La
filosoffa se ve abocada a abandonar dos de
sUs campos fundamentales de reflexion: la
fisica y la metafisica. La primera porque el
desarrollo portentoso  de la  ciencia
empirico-experimental llenara de

racionalidad factica la explicacion de los
procesos naturales; la segunda porgue esas
mismas explicaciones asf como la incesante
renovacion

moderna impediran  poder

05

pensar esencias atemporales de ningln tipo.

Con mucho riesgo de equivocarnos, por la
extrema reduccidn, queremos defender que
hubieron tres formas importantes de
enfrentar la condicion moderna: por un lado,
la actitud romantica que pretendia
desconocer y repeler a la Modernidad
apelando a un retorno sacralizante hacia el
pasado como lo hicieron Séren Kierkegaard
y Arthur Schopenhauer; por el otro, una
actitud afirmativamente militante en apoyo a
esa Modernidad en construccidon, como se
puede observar en el pensamiento de
Immanuel Kant, Friedrich Hegel y Karl Marx;
y, finaimente, una actitud contradictoria que
sin concordar con el proyecto moderno y
presentar ciertos rasgos  romanticos
proyecta una forma novedosa de enfrentar la
Modernidad (Ja desacralizacion del mundo)
desde una perspectiva distinta. Esta uUltima
forma filosofica moderna es moldeada de
modo magistral por el pensamiento de
Nietzsche.(1)

En este articulo no pretendemos tematizar, |
por razones de espacio, las estrategias
romantica y militante de enfrentar la :
Modernidad, si queremos por el contrario
poner a discusion la tension conflictivamente ‘
contradictoria que se entreteje en la obra
filosofica de Friedrich Nietzsche, asi como el
proyecto  politico que nace como
consecuencia de esta mirada sui generis de
la Modernidad.

EL SISTEMA FILOSOFICO
NIETZSCHEANO

Sin llegar a estar de acuerdo en todo y a
pesar de la notoria ausencia de una |
ubicacion histérico-ideoldgica, la mejor
aproximacion estructural al sistema filosofico
nietzscheano esta expuesta en los dos |
volumenes del Nietzsche de Martin -
Heidegger. Para el autor de Sein und Zeit, la -
filosofia del pensador de Sils Maria, tiene :
cinco momentos fundamentales, sobre los -
cuales vamos a referir a continuacion: :

L
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. Filosofia y politica en Nietzsche

1) Der Wille zur Macht

El origen de la filosofia nietzscheana
arranca en el descubrimiento de que e/
caracter fundamental de los entes es la
voluntad de poder(2). El fundamento de lo
axistente, la esencialidad del Ser, en
Nietzsche, es la voluntad de poder. Y, a
pesar de que el primer contacto con la

voluntad de poder ftiene  caracter
antropomérfico  -voluntad de poder es
definitivamente  un  tender  hacia  la

posibilidad del efercicio de la violencia, un
londer hacia la posesion del poder-(3) su
fuindamento es inorganico. La voluntad de
poder estd en los seres humanos porque
ostos son en su interior inorganicidad. La
fuerza, el origen de esa voluntad nace de la
vitalidad interna, de la vitalidad que se
origina en la naturaleza. Es como el mismo
Nietzsche lo dice: fa mas profunda esencia
del Ser.

[zl ser de! hombre no es sino la expresion del
ser de los entes, de la esencia del Ser, por
eso la dimensidn antropolégica se
fundamenta en una dimension ontologica.
La esencia de la voluntad de poder -afirma
correctamente Heidegger- se deja preguntar
y pensar solo en relacién a los entes en
cuanto tales, es decir, metafisicamente.(4)
Por esta razéon el sistema filosofico
nietzscheano arranca de una onfologia del
poder matricial, un poder que fundamenta
como principio todo lo existente. Y a pesar
de que sea observado y atrapado desde su
darse humano su fundamento es ontologico:
el Ser es Poder.

Esa esencia fundante de lo natural en lo
humano ha sido desplazada historicamente
por la creacién de un orden artificial, un
orden supranatural que Nietzsche lo situa
en el posicionamiento de la razén y el orden
en el mundo heleno. El triunfo de Apolo
sobre Dionisio marca este cambio de época
que se va a profundizar con la llegada del
mundo moderno, mundo en el cual la razén
y el Cristianismo comprometen mucho mas
¢l caracter esencial del ser del hombre.

63

2) Der Nihilismus

Al Nihilismo, segun profesa Nietzsche, no se
lo puede confundir con su version pesimista.
No es aquella época de destruccion vy
aniquilamiento total cuya finalidad Ultima
esta centrada en el aniquilamiento mismo,
en la apoteosis de la nadaidad. No es
simplemente la  destruccion por la
destruccion, el anigquilamiento en bisqueda
de la nada absoluta que termina atrapada en
la inmovilidad. EI Nihilismo en Nietzsche
tiene caracter propositivo y constructivo. Es
en Nihilismo que, suponiendo
aniquilamiento, la destruccion no se
constituye en el fin dltimo, sino en un
momento necesario para provocar la
construcciéon. Es como sefala Lowith: El
Nihilismo como tal puede significar dos
cosas; pude ser un sintoma del ocaso
ultimo y de la aversion contra la existencia, o
puede ser un sintoma de 1a fortificacion y de
fa nueva voluntad del existir. Un nihilismo de
lo débil y uno de lo fuerte.(5)

= Nihilismo expresa una época de inflexion,
anpoca en que el mundn apolineo, 1o razén y
ka normatividad creads por el Crislianismao,

a  oxdinguirse. el periodo
histdrico que inicla la destruccion de torlos
log valores g hablan creado en lu
civilizacidn  occidental. &l origen de Ia

nibilizacién del mundo moderno surge del
reaparecimiento de la esencialidad de los

fes, es la volun :
lisiaco, libardandose del dominio
razon humana vy del orden apolinec.

El Nihil, 1a- Nada, significa el tiempo de
encuentre del Ser consigo mismo, la
aproximacion a la voluntad de poder a traves
de la aniquilacién de aquello que la habia
suplantado, a saber, la razén y la moral .
cristiana. El nihilismo es el desnudarse
epocal de los entes para enconirarse con su
esencialidad, con lo que siempre fueron, son
y seguirdn siendo: voluntad de poder. Ef
Nihilismo piensa, mucho mejor, significa
-apunta Heidegger- ponerse en aquel que
tiene todos los actos y todo lo real de esta

- SOPHIAH 4
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época de la historia occidental, su espacio y
Su  fliempo, su fundamento 'y sus
bre-fundamentos, sus caminos y sus fines,
SuU orden y su justificacion, su certeza y su

nseguridad —con una palabra:  su
“verdad®.(6)
Por todo esto, el Nihilismo es el

re~florecimiento de la voluntad de poder que
8¢ habia mantenido subterraneamente
OCulto por la época de la razdn apolinea y la
Morai cristiana. El Nihilismo es por supuesto
destruccion, pero solo de aquello que ha
€Ncubierto y limitado el despliegue del ser
Mismo, de la esencia de la vida, de la
voluntad de poder.

3) Die owige Wiederkunft des
Gleichen

El retorno al mundo dionisiaco, a la
e8encialidad misma del ser producida por el
Nihilismo, es el retorno al incesante magma
de |a voluntad de poder. El regreso
Permanente hacia la esencialidad del Ser
tiene su fundamento en que la voluntad de
Poder es una voluntad sin finalidad, una
voluntad que sale de si afirmandose
Permanentemente para volver a si misma.
Este proceso de movilidad efervescente e
infinita es llamado por Nietzsche: el eterno
retorno de lo mismo -die ewige Wiederkunft
des Gleichen.

En este permanente e infinito retorno tiene
Su fundamento la voluntad de poder, por
€50, esta voluntad no puede ser entendida
-€sencialmente- como voluntad humana,
Sino como Wille des Seins, como verdad y
fundamento del ser, del cual esta voluntad
€S su esencia. Son estas razones las que le
llevan a afirmar a Heldeggeer el poder no
Conoce finalidades en si, a las cuales puede
llegar y ahi quedarse.(7) Pues, a la esencia
del poder pertenece la libertad-de- fin y por
aquello la total ausencia de finalidad.(8)

El eterno retorno de lo idéntico, supone

SOPHIA

también la disolucién del caracter éntico d¢
los entes, supone su aniquilamiento en
cuanto tal. El eterno retorno a lo idéntico es -
la vuelta al caos primigenio, al impulso .
permanente del origen del devenir, al lugar
donde los entes se encuentran diluidos en el
magma profundo donde solo existe voluntad :
y poder. El devenir de los entes es un

desplazarse permanentemente hacia sus
origenes afirmando su voluntad de poder sin
ninguna finalidad que no sea su misma
afirmacion. El devenir (esto es, el Ser comc

totalidad) -afirma Nietzsche- no tieno
valor.(9)
El eterno retorno de lo idéntico es la

concepcion sacralizada del tiempo en la
filosofia de Nietzsche. Es un tiempo que por -
eterno y circular anula toda posibilidad de
historicidad, es el tiempo de la permanente -
afirmacion de la voluntad del poder para
volver permanentemente a si mismo. £
devenir -asi lo entiende Lukacs- es un
aparente movimiento (al cual se le asigna)
simplemente el papel de real variaciones
dentro de la ley cosmica eterna que es la
voluntad de poder. El elerno retorno
circunscribe todavia mas estos limites: el
nacimiento de algo nuevo es cosmicamente
imposible.(10)

El eterno retorno es el tiempo de la
inorganicidad y su esencia, es el devenir ©
infinito del poder sin finalidad, de la voluntad
envuelta sobre si misma y en su perpetus
busqueda.

4) Der Ubermensch

La experiencia humana, como una forma o
maodo de la existencia del ser, asume para si
misma el devenir de la esencialidad del ser, *
esto es, la voluntad de poder vinculada a la

nihilizacién permanente. La metafora que
configura la voluntad de poder y el nihilismo
en la experiencia humana es el
super-hombre.

El super o sobre-hombre aparece como la
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Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”




Filosofia v politica en Nietzsche

forma que adquiere la existencia humana
luego de la nihilizacion y la transmutacion de
fodos los valores. El espacio normative del
ser humano racional y moralmente cristiano
as el ethos donde la voluntad de poder se
nlicuentra  atenuada, este espacio es
nihilizado transmutado y superado en y por
ul superhombre. De la voluntad de poder
que siempre habité en la animalidad del
hombre deviene el origen de la nihilizacion y
ilel aparecimiento de este super-hombre.
Solo el origen de este nuevo ente permite el
tuspliegue de su esencialidad, esto es, de
0 vitalidad, de la voluntad de poder.

Izl super-hombre es el retorno del tiempo
sacro, el retorno de del valor primigenio, de
[ voluntad de poder. Cada hombre que en
medio de los entes se relaciona con éstos
afirma  Heidegger-, que como tal es
voluntad de poder y en general eterno

totomo  de lo mismo, se llama
superhombre.(11)
5) Die Gerechtighkeit

Con el advenimiento de la voluntad de poder
cncarnada en el super-hombre, con la
lransmutacion  de todos los valores
precedentes, el tiempo exige la irrupcion de
otra forma de normatividad. A esta nuevo
lipo de ordenamiento normativo Nietzsche
llama Justicia (Gerechtigkeit).

l.a justicia es la organizacion de la vida del
super-hombre desde los supuestos de la
voluntad de poder. Es decir, una
normatividad que  hace posible el
despliegue, libre de interferencias, de la
ssencialidad del ser. Por eso la justicia es
algo que se encuentra mas alld de la
perspectiva de normatividad actual. Es la
lorma que adquiere la expresividad de la
voluntad de poder en un escenario
post-humano. La justicia -afirma Nietzsche-
como funcién de un poder visto desde la
distancia, el cual observa mas alla de la
pequeria perspectiva del bien y del mal , es
decir, que tiene un lejano horizonte de

K5

ventaja -la intencién , de mantener algo, que
es mas que esta o aquella persona-.(12)

La justicia es la forma de representacion mas
alta de la vida misma, eslo es, de la misma
voluntad de poder. La normatividad que debe
establecerse como condicién necesaria para
el despliegue de |a voluntad de poder, es una
normatividad que no puede estar
determinada por una ajena voluntad
humana, sino por la voluntad que se afinca
sobre los presupuestos de la misma vida,
sobre los presupuestos de una nihilizacion
continua que haga posible el flujo del poder
hacia el incremento de si mismo.

Con lajusticia se cierra el ciclo del devenir de
la voluntad de poder, un ciclo que termina
con el retorno a lo idéntico para,
nuevamente, impulsar un nuevo devenir
hacia la eternidad, hacia el eterno retorno de
la voluntad de poder sobre si misma.

EL PROYECTO POLITICO EN
MIETZSCHE

Sin querer coincidir con las lecturas gue
intentan transformar la filosofia de Nietzsche
en pensamiento explicitamente fascista o
por lo menos proto-fascista, es dificil no
aceptar que su produccion filosofica es sobre
todo  ético-politica y que  responde
decididamente a tendencias generales que
articularon el tiempo de su gestacion.

Ya sefialamos al inicio que la perspectiva
filosofica nietzscheana es comprensible
unicamente en su forma singular de
enfrentar el mundo moederno. Una forma que
comparte cierto sabor romantico pero que a
la vez no deja de ser en s misma moderna.
En su filosofia se halla representada de
modo singular el ser de la Modernidad. En
esa constelacién -apunta  Habermas-
Nietzsche solo tuvo una eleccién: o llevar
ofra vez a critica inmanente .a la razdn
centrada en el sujeto, o, de una vez,
renunciar a la totalidad del programa
(moderno). Nietzsche se decidié por la

e 4
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da alternativa. El se negoé a una nueva
seg‘u'én del concepto de razén y se despidio
geevg' Jialéctica de la ilustracion.(13)
05 muchos soportes que sostienen a la
© lemidad, quizas hay dos ejes centrales
Hod ,arcan su procesualidad. La revolucion
P reproduccion material humana cuya
n gra consolidacion es la Revolucién
p”mgtrial. por un lado, vy, por el otro, la
mdl:ralizacién del hombre y la razén en
ZZ?rimento de Dios y la fe. Frente a este
o estatuto existencial, la filosofia de
;‘.Jeﬂsche propone una respuesta politica
Céitradictoria.
. para los roménticos las nuevas
Si giciones técnicas y sociales -que hacia
con e la destruccion inminente de un
qdo sacralizado- exigia de ellos la
pasaoién pragmatica de la nueva época y
ngg I,ecuperacién espiritual anhelante de los

visi!

?nfnpos pretéritos vy, si para los ilustrados,
'689 mismas condiciones, permitian la
es

ralizacién definitiva del hombre y su
dorﬂinio através de la razdn y la técnica de
los p.—ocesos de reproduccién material y
socidl encaminados a la construccion de una
sociedad enteramente humana. En el
o 5amiento de Nietzsche, por el contrario,
Abimos la apropiacion activa de estas

pervas condiciones pero desde una
urspectiva romantica, en una traza
e

contraria a las aspiraciones de esa misma
Modernidad.

NietZSChe es consciente del advenimiento
de 62 nueva época. Es consciente sobre
{0d0 de que el futuro de esa época se va
articUIa“do alrededor de la tecnologia y la
on. Pero también es consciente que en la

o jacion de la nueva época el proyecto
i miﬂiSta comienza a delinear sus formas
'z\iticas de organizacion: la derpqcracia
burguesa ylo QI socialismo democratico. La
filosoffe de Nietzsche se va gestando al
caldl de una ocritica abierta al proyecto
oginista - que desemboca en la
“U struccion de un proyecto alternativo, un
0 oyecto aristocratico autoritario.
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El pensamiento de Nietzsche coincidg.
plenamente con el iluminista en diagnosticar:
la muerte de Dios y avizorar su necesari(.
remplazo por el hombre. Coincide tambiér
respecto a la asuncion de la técnica
constituida en la nueva potencialidad
humano-moderna. Sus discrepancias, sir
embargo, afloran cuando se piensa qué tipa
de organizacién ético-politica hara posibla.
esta nueva situacion. i

Si bien la muerte de Dios -también pard
Nietzsche- es un presupuesto para @
afianzamiento de esta nueva época, i
muerte de éste no supone el inicio dol
reinado del hombre como crog
erroneamente el lluminismo. :
ultimo, en un nivel desacralizado, reproduca
sin mas las mismas condiciones normativag
que articularon la época del dominio de Dios
La moral cristiana se ha sublimado en g
moral democrética manteniendo las mismas;
falencias de origen: moral de esclavos, moral
de débiles, moral de mediocres.

De acuerdo a lo mencionado, el paso ng.
debe ser de Dios al hombre, sino del
primero, a través del segundo, hacia e
super-hombre. La unica manera adecuadd:
de la organizacion politica moderng
(post-religiosa, post-sacra) es aquella que s
soporta en el super-hombre, en aquel ser
que a fraves de la nihilizacion de los soportes,
religiosos del Cristianismo haga posible la
transmutacion de todos los valores y li
inauguracion de una  sociedad donde la
voluntad del poder, el empoderamienl:
permanente del poder, se constituya en ol
Unico y ultimo valor moral. Este paso supong.
un momento de tensidn entre la vieja moral y:
la naciente. E/ hombre -sefiala Lowith-
voluntad, desde que a él ningun Dios nuncy
mas le dira que el "debe” incluso que es i
“culpa”y que el “castigo”(14) -

Para que una sociedad post-religiosa y
post-teoldgica pueda funcionar requiere da
la moral del super-hombre, de un ser qué
exprese por si mismo la voluntad del poder;
una voluntad que reposa en su constitutivg
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nnimal, en la esencialidad de su ser. Una
sociedad que se presente en la inmanencia
desnuda de la afirmacion perpetua del
poder, de la nihilizacion permanente de si
misma impulsada por el puro poder. Esa
nociedad no puede ser la de los hombres
sino la del super-hombre. Un conglomerado
de individuos no de rebaros. Por esa razon
ol fin de la sociedad que vislumbra
Nietzsche es la del super-hombre y no la
humanidad como quiere el lluminismo. £/
verdadero  pensamiento de  Nietzsche
alirma con propiedad Lowith- es un sisterma
(lo pensamiento, en el cual el inicio es la
muerte de Dios, en el medio el nihilismo que
se desprende de fo primero y en el final esta
ln auto-superacion del nihilismo hacia el
olterno retorno.(15)

Izsta época es, por supuesto, la época de la
(¢cnica, de la transformacion
niecanico-instrumental de la voluntad de
poder. En la técnica se hace posible el poder
ompoderado de si mismo, el poder
potenciado. La técnica transforma a uno de
los entes del ser en el centro articulador y
reproductor del poder y ese ente no puede
ser sino el super-hombre. La Modernidad es
la época de la técnica, la época del
dispositivo por excelencia del poder. Esa
¢poca requiere de un ente a su altura, un ser
(ue sepa dirigirla, moverse con ella y éste es
el super-hombre. Esta época, al mismo
liempo, demanda de una moral que la
arlicule, que le permita desarrollarse y esa
moral es la voluntad de poder. Habermas lo
entiende de este modo: Nietzsche debe a la
critica desenmascarada de la razon el
desarrollo de su concepto tedrico de poder,
una critica que se sitta mas alla del
horizonte de la razén.(16)

I2] sistema filosofico nietzscheano se deja
ver desde el proyecto politico en su
arlicutaciéon necesaria. Los cinco momentos
filosdficos -la voluntad de poder, el nihilismo,
ol etermo retorno de lo mismo, el
super-hombre y la justicia- encuentran su
escenario de despliegue en la politica. La
voluntad de poder es el origen mismo de la

politica moderna. La politica como pader,
como deseo de poder o como voluntad de
poder marca el inicio de la politicidad en la
Modernidad. Sin embargo, esta voluntad de
poder, este nuevo modo de la politica,
emerge en un mundo donde las condiciones
normativas que lo rigen no permiten su
despliegue. Por esto, la voluntad de poder
deviene nihilizacion de todos los valores que
imposibilitaban e imposibilitan la expansion
de la politica del poder. Esta nihilizacion
prepara el terreno para la transmutacion de
todos los valores, esto es, el advenimiento
de un nuevo escenario que libere las
potencialidades del ser. La nihilizacion
potencia el encuentro del poder consigo
mismo, porque la nihilizacion supone un
retorno hacia lo mismo, del poder hacia si
mismo, hacia sus origenes. El artifice de
este retorno y de la creacién de la nueva
normativididad es el super-hombre, es decir,
el poder reencontrado y convertido en
subjetividad pura. El super-hombre que en si
mismo encarna la voluntad de poder,
aniquila los viejos valores para hacer posible
la construccidn de la nueva normatividad. A
esta nueva normatividad la denomina
Nietzsche justicia. Con la instauracidn de la
justicia finalmente tenemos el orden
normativo adecuado para el despliegue del
puro poder.

El modelo politico nietzscheano es un
proyecto moderno en cuanto supone el
ejercicio de |a politica desde la inmanencia,
de la politica desde un mas alla de la
trascendencia divina. Es moderno porque
piensa la normatividad sociai surgida de si
misma y enfrentada consigo misma.
Empero, el modelo de Nietzsche es
romantico; ya que, su propuesta politica
resacraliza la inmanencia desde absolutos -
como la vida y su voluntad de poder. Un
modelo que transfiere la organizacion de la
politica a la vida instintiva def super-hombre
en defrimento de la razon.

El super-hombre de Nietzsche -mas alla de
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Su esperanza- es un hombre moderno
resacralizado y arcaizado. Un ser que no
asegura su superioridad frente a Dios en su
atributo principal: la razén, sino en una
fortaleza arcaica que no le pertenece
primariamente: la voluntad de poder. El
prayecto politico de Nietzsche se resume en
un mundo sin el mandato de los dioses pero
ademas sin la guia de la razén humana. Un
mundo  soportado en el ciego vy
paradojicamente involuntario caminar ciclico
de la voluntad de poder sobre si misma. Un
mundo moderno o una Modernidad sin la
direccion racional de los hombres. Una
Modernidad, en consecuencia, instintiva,
vitalista, contradictoria.

(1) En E/ discurso filosdfico de la modernidad,
Habermias entiende a la postura nietzscheana como
una de las formas de enfrentar el discurso filoséfico
moderno abierto por Hegel. Segiin Habermas hay tres
perspectivas: la hegeliana de derecha, la hegeliana de
izquierda y la nietzscheana. Habermas, Jiirgen, Der
philosophische Diskurs der Moderne, Suhrkamp
Verlag, Frankfurt am Main, pp. 65-94.

(2) Heidegger, Martin, Nietzsche, Glinther MNeske
Verlag, Stuttgart, 1998. p. 232.

(3) Ibidem., pag. 236.

(4) Ibidem., pag. 237.

(5} Lowith, Karl, Von Hegel zu Nietzsche, Meiner
Verlag, Hamburgo, 1995, pag. 280.

(6) Heidegger, Martin, ibidem., pag. 32.

(7) Ibidem., pag. 256.

(8) Ibidem., pag. 257.

(9) Nietzsche, Friedrich, Wille zur Macht, pag. 708.
(10) Lukacs, Georg, Die Zerstérung der Vernunft,
Aufbau Verlag, Berlin, 1953, pag. 307.

(11) Heidegger, Martin, ibidem, pag. 262.

(12) Citado por: Heidegger, Martin, ibidem., pag. 293.
(13) Habermas, Jirgen, Der philosophische Diskurs
der Moderne, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main,
1996, pag. 106.

(14) Lowith, Karl, ibidem., pag. 212.

(15) Lowith, Karl, ibidem., pag. 211.

(16) Habermas, JUrgen, ibidem. Pag. 119

Habermas, Jlrgen, Der phifosophische Diskurs de
Moderne, Sulrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 199(
Heidegger, Martin, Nietzsche, Neske Verlag, Stuttgarly;
1998.

Léwith, Karl, Von Hegel zu Nigtzsche, Meiner Verlag,
Hamburgo, 1995.
Lukéacs, Geory, Die Zerstbrung der Vernunft, Aufbai
Verlag, Berlin, 1953.

Nietzsche, Friedrich, Werke, Carl Hanser Verlag,
Munchen, 1981. :
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n el prefacion de su primera
gran obra, £/ Nacimiento de la
fragedia, le parece oportuno —a
Nietzsche- juzgar el esfuerzo de
guerra que en ese momento
realiza el pueblo aleman
haciendo uso de la nocién
estética de lo “sublime”. “los
momentos sublimes de la guerra..."(1). No
se trata de un abuso retdrico, se trata, como
lo indica explicitamente en las siguientes
lineas, de vincular su reflexion estética con
“nuestras esperanzas alemanas”. A pesar
de haber renunciado a la ciudadania
prusiana, Como patriota aleman, el joven
filosofo juzga razonado el esfuerzo
dedicado al estudio de la estética en tiempo
de guerra, pues es a través de “la mas alta
tarea vy la actividad propiamente ilamada
metafisica de esta vida”(2), es decir el arte,
que Nietzsche puede seguir a su “sublime
compafiero de armas”™ Richard Wagner. El
proyecto de Ef Nacimiento de la tragedia se
vinoula a todas luces con el de Wagner: “el
arte, anota Heidegger en su libro sobre
Nietzsche y asociando a éste con Wagner,
debe constituir la celebracion  de la
comunidad popular: la religion misma”(3).

s, SOPHIAY 4. 7008
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leviatan de Hobbes a Nietzsche

por Juan Camilo Betancur
Que la comprension de la politica en
Nietzsche se funde en la pricridad
ontolégica conferida al arte, no es un
accidente en la historia de la filosofia.
Nietzsche se situa bajo la influencia de J. .
Rousseau, del romanticismo aleman y del
ya nombrado Richard Wagner. Pero él la
lleva filoséficamente a su extremo. En tanto
que alternativa alemana al marxisma
soviético y al liberalismo occidental. No es
extrafio que la vision expresada en las
primeras obras de Nietzsche influya durante
el siglo XX en la concepcion politica del
nazismo. Al igual que el profesor de Basilea,
el movimiento nazi confunde los motivos
politicos y estéticos, la politica con «l
espectaculo en que la comunidad pretendoe
contemplarse a si misma. Para. un
observador agudo como Walter Benjamin,
la politica entendida a la manera dol
nacionalsocialismo expresa en realidad “cl
deseo y expectativa silenciosa de algo coma
una representacion, una figuracion, inclusa
una encarnacion del ser o del destino de la
comunidad”(4). Benjamin lo entiende bien:
no solo los nazis se pretenden artistas dol
Estado, también el pueblo aleman parecier:
querer sucumbir al fascinante y narcisistq

o
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espectaculo de su propia imagen.

;, Como entender este deseo de reducir lo
politico a la estética y a ta pura funcion
simbolica? Que se busque reducir el arte al
simbolo es congruente con la reivindicacion
de su poder unificador. Es el simbolo la
bandera, es un buen ejemplo y la capacidad
de simbolizacién del Mito, lo que permite,
segln los roménticos, a una comunidad
efectuar su auto-reconocimiento. Pero hay
quizas un motivo filoséfico mas profundo
que lleva al joven Nietzsche, y a otros tras él,
a vincular lo politico, lo simbdlico y lo
sublime. Se puede presumir, como lo hace
Peter Blrger(5), que existe efectivamente
una causa mayor que explica la relacion

estrecha entre expresion estética vy
legitimidad  politica. Este origen se
epcuentra, a Ultima instancia, en la

radicalidad conceptual del fundador, junto
con Magquiavelo, del pensamiento politico
moderno, Thomas Hobbes. Su ruptura
abismal con el pensamiento politico clasico
sera determinante para nuestra moderna
cohcepcion moderna de legitimidad politica
y, ciertamente, no dejara de tener efectos en
las estrategias y en las diferentes
‘encarnaciones” de la representacion del
poder. En efecto, a partir de Hobbes e
Independientemente del tipo de régimen
(monarquico, aristocratico o democratico) en
el mundo moderno el momento de
institucion del poder politico es radicalmente
democratico: la legitimidad politica ya no
deriva de un instancia extra-social (como
podian serlo el orden de la naturaleza o los
mandatos de Dios), de ahora en adelante
alla proviene exclusivamente del
consentimiento de los individuos (o, si se
prefiere, del pueblo). En consecuencia, al
abandonar los recursos de legitimidad
politica (y religiosa) del mundo tradicional,
lambién se pierden los recursos ideolégicos
que legitimaban fas innegables vy
persistentes desigualdades de hecho. En el
caso de Hobbes éste se vea obligado a
compensar su radicalidad ‘democratica’ con
un poder complementario que compense

‘'simbdlicamente’ las terribles desigualdades
de hecho de la nueva sociedad: el monstruo
Leviatan. El Leviatan juega el contrapeso al
nuevo reconocimiento de la igualdad
originaria de los hombres entre si, al figurar
la imagen del terror como la condicién
necesaria para el respeto del contrato social.
Esta necesidad de equilibrar el imaginario y
lo real no es privativo de la representacion
en el campo de la politica, lo sublime surge
de forma analoga como una respuesta
obligada de la teoria de la autonomia del
arte ante la miseria del mundo. En este
ultimo caso, ¢icomo justificar el interés
desapegado por lo bello en medio de las
miserias del mundo o de lo in-mundo?:

“Todos nosotros somos en el fondo de
nuestro corazon Nerones, para quien la vista
de Roma ardiendo, el grito de los fugitivos y
los lamentos de los nifigs, resultarian
insoportables si no transcurriesen ante
nuestros ojos como un espectaculo... Nos
hemos hecho un mundo de destruccion, y
observamos ahora nuestra obra en historias,
dramas y poemas, con agrado.”(6)

El texto es claro. Lo sublime es el
sentimiento que permite soportar e incluso
disfrutar las contradicciones de la sociedad
moderna e incluso las “del peor de los
mundos™(7) al convertilas en simple
espectaculo estético vy, a fin de cuentas, en
un horror delicioso.

Sin embargo, es de notar que desde la
época del romanticismo se entiende la
necesidad de desactivar el irracionalismo de
los sentimientos violentos revelados por lo
sublime y conciliarlos con la razén moderna.
Esta es la intencion, segun Peter Blirger, de
un autor cominmente identificado como el
padre del nacionalismo y del relativismo de
tipo romantico: J. G. Herder. En efecto, si
Kant habia evacuado el problema de lo
sublime al interpretarlo en abstracto; es
decir, como un puro problema filoséfico si
bien es cierto, confiriéndole el rango de una
idea filosdfica que moviliza la esperanza,
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Herder busca reducirlo a un momento de la
historia general. En efecto, en un texto en el
que parece pensar en Hobbes, Herder
evoca este paso histérico de lo sublime a lo
bello, transformacién que da su contenido y
su orientacion al proceso (positivo) de la
historia humana:

“La vida surgi6 de la creacion; la guerra de
todos contra todos tiene el rudo sentido de
una salvaje sublimidad...Las fronteras de la
especie se establecieron; aparecié el
hombre dotado de razdn; sublime criatura,
&Sublime por que? Por la razdn, por el
orden”.

“Razas y pueblos se enfrentaron entre si,
hubo acciones terribles y asombrosas;
hombres se asesinaron, robaron, opresores
como idolos en los altares; se dice que era
el tiempo de lo sublime. Se ilumind la razon
del hombre, se despertd la justicia; y los
altares de los idolos se hundieron. Los
opresores que encadenaban se encontraron
a su vez atados con los lazos del bien
comun, la justicia y la razén, y con ellos
otros, mas felices que antes. El tiempo de lo
rudo y lo sublime se hizo tiempo de lo moral
y bello.”(8)

A fines del siglo XIX, cuando ha dejado su
veneracién por Wagner, Nietzsche percibe
una oposicion histérica entre lo bello y lo
sublime. Pero la historia parece haber
tomado el curso contrario al esperado por
Herder: el mundo moderno es identificado
por Nietzsche como la época decadente que
abandona el gran estilo clasico a favor de
una postromantica estética de lo sublime.
En consecuencia, en el mundo modemo el
arte ha dejado de pensar para comunicar
Unicamente: emociones y estados de fusion
colectiva de tipo dionisiaco(9). En su
Zaratustra, en una expresion gue hace
pensar la figura del Leviatan, el profesor de
Basilea ironiza contra este deseo del
hombre moderno por sublimes monstruos
que se esconden en las profundidades del
mar (volveremos a este punto mas

SOPHIA 442008

adelante)(10). Desafortunadamente,
Nietzsche no se equivoca al ver en la
estética wagneriana, el sintoma da
dinamicas profundas; propias de la época, '
mismas que culminaran, ya a mediados de!
siglo XX, en la celebracién totalitaria del
Estado.

n.
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El problema en el siglo XX

En 1938, al momento en que se encuentra en
la cima del poder el partido nacionalsocialista
al que ha servido, un autor. fuertemente
influido por Nietzsche, Carl Schmitt, sugiere
el fracaso de la imagen de Leviatan utilizada
por Hobbes. Un primer argumento que utiliza

73;; Ry SOPHIA 14 - 2008
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I

para respaldar su tesis es de orden histérico:
el imperioc maritimo inglés no tuvo nunca
necesidad de un Estado absolutista, y los
regimenes absolutistas continentales de la
época no pueden asaciarse con la figura de
un  monstruo marino. El simbolo es
inadecuado al contexto de su época, por lo
que el Leviatin no puede sino ser
identificado con una simple imagen de la
monstruosidad. l.a imagen utilizada es
dominada entonces por sus rasgos
negativos:

“Cuando un autor hace uso de una imagen
como aquella del Leviatan, penetra en un
ambito en el que la palabra y el lenguaje no
son simple valor de cambio del cual seria
facil calcular el curso y el valor de compra...
Hobbes pensaba poder utilizar esta imagen
a sus propios fines, como un simbolo
impresionante, pero no vio que en realidad
convecaba las fuerzas invisibles de un viejo
mito de significaciones muliiples”(16).

Es cierto que Hobbes vinculaba la figura ya
suficientemente perturbadora del Leviatan
con imagenes extremadamente fuertes. En
particular su identificacion del Estado a un
“Dios mortal”, a un dios encarmado, no
puede dejar de referirse a la figura del dios
mortal, mortal y al mismo tiempo inmortal:
“Jesus (es el) Cristo”. Hobbes tiene muy
presente esta imagen y la subraya varias
veces en el mismo texto del Leviatdn. No
podia ser de otra forma, se trata de su unico
articulo personal de fe. Sin embargo, el tema
del doble cuerpo y de la encarnacion no deja
de ser un topico tradicional en el
pensamiento politico occidental. En cuanto a
las fuerzas invisibles, Schmitt debe subrayar
que Hobbes “no vio” cuando el pensador
inglés intenta evitar dichas fuerzas invisibles
con la evocacion de la figura del Leviatan.
En realidad, no es necesario situarse en una
posicion irracionalista y evocar la existencia
de oscuras fuerzas miticas como lo hace
Schmitt (aprovechando de paso para atacar
a “la razdn calculadora®). Tampoco se
requiere diagnosticar que nuestro tiempo

R SOPHIA 4 - 2008

necesita, comao lo sugiere el mismo Schmitt,
una imagen mitica que corresponda a la
época de la Técnica (en clara alusion a la
figura mitica-nietzscheana del- Trabajador
propuesta en sus dias por E. Junger(17)).
Sobre todo cuando la pretensién de Hobbes
de desvincular el poder politico de los
poderes invisibles, se puede leer como una
forma de racionalizacion de la imagen del
poder.

La figura del Leviatén en
nuestros dias

En nuestro contexto, aun marcado
profundamente por la influencia romantica,
nos es quizas demasiado dificil entender el
uso que Hobbes da, en sus dias, a la figura
grafica del Leviatan. Y en realidad, lo mismo
se puede decir de su obra. Al igual que
Nietzsche, Hobbes se nos presenta coma
un autor ambiguo. Algunas veces se le ve
como el antecesor del totalitarismo, por su
incapacidad para pensar o aceptar el
derecho de resistencia y para concebir
como politicamente viables la division
Estado-sociedad civil y la existencia de un
espacio publico (diferenciado del Estado).

Igualmente, lo podemos ver como el
ancestro de la figura ambigua del
constructivismo  politico, de la cual el
pensamienio de Nietzsche seria la

expresién mas radical (aunque a descargo
de Hobbes se debe anotar que el universo
mecanicista de Hobbes deja muy poco a la
libertad del hombre). Otras veces se lo
considera el fundador del liberalismo (Leo
Strauss), asi como Nietzsche es visto como
el pensador del individualismo vy del
pluralismo contemporaneo gracias a su
doctrina del perspectivismo. Pero también
se puede defender, como lo hace ese gran
conocedor del autor del Leviatan que es Q.
Skinner(18), que la herencia de Hobbes
consiste en buena medida en haber fundado
el lenguaje irénico y satirico inglés. Como
sabemos, Nietzsche también es un maestro
de la ironia gue sabe que ante todo es
necesario saber reir de uno mismo:
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“Y que sea falsa para nosotros toda verdad
en la que no haya habido al menos una
carcajada’(19)

De esta manera Hobbes seria el precursor
de escritores como Jonathan Swift, la
manera en que el estilo irdnico de Nietzsche
influye en el gran narrador de Kakania,
Robert Musil. Valga observar que, mas alla
de la influencia sobre el estilo de escritura y
de la imagen de un Leviatan convertido en
Gulliver, Swift conoce la obra del fitésofo. En
una anotacion sobre Hobbes, Swift parece
haber abandonado toda ilusion politica al
hacer del ‘estado de naturaleza’ no un
momento histérico superable, sino un
‘estado natural’ permanente. Esta posicion
lo podia llevar a adoptar un cinismo de corte
darwiniano, pero también una posicion
ironica y satirica ante todo poder, como la
suya(20). Si seguimos por esta via a
Skinner, ampliando una sugerencia de
Schmitt, podriamos pensar que Hobbes
curd a los ingleses de la religion del Estado
tan frecuente entre los alemanes hasta la
segunda guerra mundial. Més aln, en lo que
se refiere a las imagenes, Hobbes se
encuentra  lejos de hacer un uso
sacralizado. El mismo Schmitt admite que la
figura del Leviatan no encarnaba de ninguna
forma su antigua figura demoniaca en la
Inglaterra de la época, antes bien suscitara
ante todo una reaccion irénica en las
sucesivas generaciones(21). Esto explica
gue en la historia de la caricatura inglesa se
eche mano constante de la figura del
Leviatan.

Al contrario de lo que cree Schmitt, E/
Leviatan no es necesariamente una figura
de la irracionalidad, pues la ironia
hobbesiana (e inglesa) invita a la distancia y
a la conciencia critica. En realidad, el error
de Schmitt es el mismo de las generaciones
marcadas por el pensamiento romantico, a
saber: el de pretender ver en el Leviatan un
simbolo (“impresionante”) y criticarta como
si efectivamente se tratara de “algo mas que
un simbolo”; es decir, como si fuera un mito
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auténomo. En realidad, v en el fondo
Schmitt lo sabe, se trata de una alegoria, de
una representacion en imagenes de
conceptos. A diferencia de lo que sucede
con el simbolo, la alegoria carece de toda
pretension a una significacion metafisica de
origen. De aqui que Schmitt no se equivoca
cuando afirma, a pesar suyo, que el
frontispicio es, en realidad, un juego barroco
de fachadas.

En cuanto a Nietzsche, para algunos puede
sorprender ¢ue, como ya hemos anticipado,
también se puede encontrar una estrategia
ironica ante lo sublime. El motivo del
monstruo en la profundidad del mar es
asociado claramente por Nietzsche a lo
sublime y cabe preguntar hasta qué punto lo
vincula con el monstruo marino Leviatan y
por ende con la imagen del Estado. De
cualquier forma se frata de transformar lo
sublime, lo colosal o lo monstruoso en algo
bello por medio de la ironfia, el pensador
del monstruoso superhombre pretende
pasar de lo mostruoso a lo humano?

“Silencioso es el fondo del mar: jguién
imaginaria que oculta monstruos
juguetones!” y luego afiade:

iSi, sublime, algun dia deberas t también
ser bello, y ofrecer el espejo de tu propia
bellezal(22)

Epilogo

En un texto escrito al calor de la guerra y
que no puede ser ignorado, el gran
especialista de la filosofia politica v brillante
intelectual Leo Strauss ve en el viejo y
tradicional cultivo de virtudes guerreras las
causas que han puesto a Alemania bajo el
dominio nazi. Como es bien conocido, el
espectaculo subiime por excelencia es
precisamente la guerra (el mismo Kant
subraya esto con todas sus letras). Con
seguridad Strauss tiene esto en mente
cuando constata que “los nazis obtienen un
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placer desinteresado de la perspectiva de
este  cuadro prestigioso: ‘Alemania
gobernando el mundo”(23). Por supuesto,
Nietzsche no seria ajeno a esta evolucion:
seria muy injusto imputarle la entera
responsabilidad, dice Strauss, pero no
absolutamente injusto. Su responsabilidad
vendria entre otras cosas por alejar la
tradicién alemana del pensamiento ingiés,
Strauss cita un texto de Nietzsche en el que
éste muestra abiertamente su desprecio,
entre ofros ingleses, a Hobbes. Como
hemos intentado mostrar, a pesar de sus
frecuentes EeXCesos v abundantes
sentencias perentorias, para mal y para
bien, Nietzsche no es tan ajeno a Hobbes. A
nuestro parecer el error en gue -a veces-
cae Nietzsche, sobre todo en su juventud, es
el de otorgar una prioridad radical a la
estética de lo sublime y hacer del mundo un
teatro que no nos ofrece ofra cosa que el
espectaculo de un actor que nos dice que
“todo esto no tiene sentido”. Este Gnico actor
es, bien entendido, la voluntad de poder. Sin
embargo, es claro, sobre todo en su ataque
a Wagner, que Nietzsche vio el vértigo de la
estética sublime y el grave peligro que se
desprende de su abuso: el de caer en las
distintas formas de abandono del yo (critico)
a favor de un ‘nosofros’ (al mismo tiempo
sonambulo y delirante). Si bien Strauss tiene
razén, no la tiene completamente: la obra de
Nietzsche anticipa también la critica
oportuna al maestro de Bayreuth y del
totalitarismo nazi; asi como es conciente,
bajo su defensa del gusto cldsico, de la
importancia tanto del individuo, como de su
capacidad de juicio y de critica. Allan
Bloom(24) decia que Nietzsche habia hecho
el diagndstico de nuestra época pero
también habia producido algunas de sus

enfermedades, quizds también nos dio
alguno de los remedios.
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Digresiones en torno a «Interpretar las firmas»

«de “Jacques Derrida”

«Al otro, a Borges, es a quien le ocurren las
cosas. Yo camino por Buenos Aires y me
demoro [...] de Borges tengo noticias por el
correo y veo
su nombre en una terna de profesores o en un
diccionario biogréfico. [...] esas paginas no me
pueden salvar, quiza porque lo bueno ya no es
de nadie, ni siquiera del otro, sino del lenguaje o
la tradicion. Por lo demas, yo estoy destinado a
perderme, definitivamente, [...]. Poco a poco voy
cediéndole todo, [..]. Spinoza entendid que
todas las cosas quieren perseverar en su ser; la
piedra eternamente quiere ser piedra y el tigre
un tigre. Yo he de quedar en Borges, no en mi (si
es que alguien soy), [...] Asi mi vida es una fuga
y tado lo pierdo y todo es del olvido, o del otro.
No sé cual de los dos escribe esta pagina.»

Borges, «El Hacedor»

«Y YHWH Dios formd del suelo todos los
animales del campo y todas las aves del cielo
y los llevé ante el hombre para ver como los
llamaba, y para que cada ser viviente tuviese
el nambre que el hombre le diera.»

YHWH, «Génesis»

I nambre y el concepto “sujetc”
pasan a convertirse ahora, en
su nuevo significado, en el
nombre propio y la palabra
esencial para el hombre. Esto
quiere decir: todo ente no
humano se convierte en objeto
para este sujeto. A partir de este momento,
subjectum no vale ya como nombre y
concepto para el animal, el vegetal y el
mineral.»(1) Este es —en palabras de
Heidegger- el giro que la metafisica lleva a
cabo a partir de Descartes. ;Es Nietzsche
un sujeto? ¢Un sujeto libre que en la
autonomia de su voluntad soberana
imprime el sello de su pensamiento en su
texto, en su ley? ;O quizd un sujeto
sujetado por el Sujeto, un instrumento -un
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por Horacio Potel

no-hombre en tanto no subiectum- puro
medio por el cual el Otro —el Ser, el Pensar-
se manifiesia-, un titere, una marioneta? .
:Un escriba del Ser o uno de los autores de
su Historia? ;Cual es el nombre de
Nietzsche?

«Hubiera bastado el nombre propio. Solo y
por si mismo también dice la muerte, todas
las muertes en una. Es asi incluso cuando
su portador aun esta vivo. Mientras, tantos
codigos y ritos buscan despojarnos de este
privilegio terrorifico: el nombre propio por si
mismo declara enérgicamente la
desaparicion de lo Unico, quiero decir, la
singularidad de una muerte incalificable»(2)
Doble movimiento del nombre propio por un
lado: dispositivo de la identidad, de lo
propio, dei cierre, de lo seguro, de lo mismo;
por otro: maquina de la diferencia, de lo
impropio, del riesgo, de lo otro. «Dice la
muerte» y la calla, la olvida. Olvidar la
angustia de la ausencia, el dolor del pasar,

i
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de la finitud, de la falta. Por ello, el pensar
siempre ha buscado la seguridad, la
presencia plena, completa, eterna si es
posible, toda ahi junta siempre en un
instante que no acabe nunca por que el
pasar y el no ser no son, ni han sido, ni
deben ser, nunca. «Es inegendrado e
imperecedero; integro, Unico en su genero,
inestremecible y perfecto; nunca fue ni sera,
puesto que es ahora, todo a la vez, uno,
continuox»(3)

Derrida, en la herencia de Nietzsche y

Heidegger elige el riesgo, la
indeterminacion, el azar, la aventura, la
incerteza, la  contradiccion(4). «Este

suspenso, la inminencia de una interrupcion,
se lo puede llamar lo otro, la revolucion o el
caos, el riesgo.»(5) Abrirse a lo que vendra,
vivir en la an-arquia: sin origen, sin principio,
sin mandato, sin telos; ser —como queria

Nietzsche- los «filésofos del peligroso
“‘quizd"»(6) es el programa de la
deconstruccién de la metafisica

occidental.(7)

El nombre propio y las cuestiones con él
relacionadas: la identidad, la conciencia, la
intencion, la presencia a si, la autonomia, la
propiedad, son piezas fundamentales a
deconstruir en la estrategia derrideana.
«Porque los nombres propios ya no son mas
nombres propios, porque su produccion es
su obliteracién, porque la tachadura y la
imposicion de la letra son originarias, porque
no sobrevienen en una inscripcién propia;
porque el nombre propic nunca ha sido,
como apelacion Unica reservada a la
presencia de un ser Unico, mas que el mito
de origen de una legibilidad transparente y
presente bajo fa obliteracién; porque el
nombre propio nunca ha sido posible sino
por su funcionamiento en una clasificacion y
por ende dentro de un sistema de
diferencias, dentro de una escritura que
retiene las huellas [traces] de diferencia»(8)
La identidad esta asediada por la diferencia,
la propiedad estd habitada desde siempre
por una impropiedad irremediable, la

9

presencia siempre encuentra su origen en la
ausencia, y el origen nunca es originario.
Dentro nuestro esta lo otro y no afuera,
como una extendida idea de la totalidad
totalitaria quiere hacer creer, no viene «el
mal» de las afueras: fuera de mi, de mi
grupo, mi ciudad, mi nacion, mi civilizacion,
de mi identidad; es decir, mi propiedad. No
hay infiltrados, no hay corruptores. Porque
no hay identidad, ésta es justamente la que
mata la muitiplicidad, la diferencia; la que
planifica —es decir aplana- la sociedad y los
cuerpos en una semejanza general. La
identidad iguala, masifica y ordena
jerarquicamente. El Todo es unico e idéntico
a si mismo. El nombre propio trata de
totalizar aquellos momentos singulares que
nos constituyen, trata de construir una
constancia en el fluir inconstante, trata de
introducir una permanencia en el cambio
continuo, trata en fin de nombrar un Unico
nombre y esta unidad como toda totalidad,
quiere cerrar el circulo, delimitar las
fronteras, ordenar las jerarquias, olvidar las
diferencias, anular las posibilidades.
Nombrar, desnombrar.(9)

Derrida empieza su analisis constatando
que Heidegger repite en su «Nietzsche» un
viejo gesto académico, una vieja y arraigada
practica de las instituciones universitarias.
Tal gesto consiste en separar en el estudio
de un «autor» por una parte lo biografico
que es considerado entonces como
accesorio, suplementario y externo y por
otra parte la lectura sistematica, estructural,
interna del pensamiento fundamental, Unico
y genial. Este gesto se inscribe en una
estrategia mas amplia: la oposicion
vida/pensamiento que tiene como finalidad
el poner en posicion esencial a la Unidad, (a
Unicidad, la Totalidad del pensamiento del
Ser frente a la inesencialidad, lo
suplementario de lo  biografico, lo
autobiografico, los nombres propios, las
firmas. Operacion destinada a asegurar la
Unidad del nombre del Ser por sobre la
multiplicidad del texto de los Nietzsche.
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En La Historia del Ser de Heidegger es el
Ser mismo el gque se da su historia(10}, -y
con ello la nuestra(i1l) - por eso no
interesan la vida ni la psicologia del sefior
Friedrich Nietzsche, sino solo «la huella que
ese curso de pensamientos que conduce a
la voluntad de poder ha trazado en la
historia del ser»(12). Toda opcion, teda
decision, todo pensamiento humano supone
el previo estar en el Ser como ambito de
manifestabilidad, a partir del cual pueden
aparecer lo que se va a decidir, lo que se va
a pensar y el hombre mismo. El ser precede
toda posible opcion metafisica. Si la libertad
pudiera decidir atenerse al Ser, en vez de al
ente, eso significaria que seria duefia del
Ser, que podria dejarlo o acogerlo a
voluritad. El Ser mismo envia, destina a la
metafisica a conceptualizar el ente de esta o
aquella forma. El Ser Je dicta a Nietzsche su
texto y es el Ser el que permite que
Heidegger lea lo  «esencial», o
«impensado» del verdadero texto de
Nietzsche(13), el Ser le dicta a Heidegger
la «verdad» sobre aquello que antes le
dictara a Nietzsche. Con lo cual Heidegger
le dicta a Nietzsche lo “esencialmente
verdadero” de ¢su? ¢obra?

Nietzsche, segun Heidegger, es un
«pensador esencial» es decir uno de
aquellos (como Heraclito, como Platon,
como Aristételes, como Descartes, como
Hegel, como Heidegger mismo) que han
tenido por destino escuchar una palabra del
Ser y darle asi apertura y mundo a su
época. Curiosamente pareciera que para
estos pensadores el caracter de proyecto
arrojado, de ser-en-el-mundo no contara.
Ellos vienen con una misién, son presa de
un destino y es asi como la metafisica de
Nietzsche no tiene nada que ver con
Nietzsche, sino gue éste esta determinado a
tener su Unico pensamiento sabre la unidad
y unicidad del ente, sobre la anulacion de

toda diferencia, sobre el totalitarismo
planetario de la Subjetividad
desencadenada, porgque en eso,

justamente, consiste la consumacién de la
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Metafisica que el debe encamar. Es cierto
que en este desconocer lo individual, lo
«contingente» de Friedrich Nietzsche esta la
voluntad heideggeriana de alejar a
Nietzsche del esteticismo, de la "malas”
interpretaciones literarias, de los reproches
a su falta de «rigor». Intento de defensa e
intento de apropiacion: Nietzsche no debe
escaparse de la Historia del Ser, tiene que
seguir formando parte del club de los
Pensadores Esenciales del cual Heidegger
es miembro, presidente y portero.

No es, evidentemente, dejar fuera de juego a
Nietzsche como «sujeto»(14) el problema
que plantea concebir a la Historia del Ser
como una Autobiografia con escribas
«esenciales». «Die Sprache spricht»
significa, claro, por un lado desactivar a la
conciencia como centro privilegiado de
control del sentido(15), escapar de la
metafisica de la subjetividad, cuestionar el
humanismo y por otro lado, en el mismo
gesto personificar «El Habla» y hacer del
Ser una instancia trascendental. Al menos,
si como dice Heidegger, es éste el que funda
cada nueva época; es decir, cada nueva
configuracion del ente.

El problema es que se deja fuera de juego el
nombre de Nietzsche pero no el de
Heidegger y mucho menos el del Ser. Es
evidente la vinculacion del hombre propio o
de la firma del asi llamado autor con el
deseo de un guerer-decir-correcto, de una
intencion-de-significacion, de un
querer-comunicar-esto y solo esto, de ser el
padre y el duefio del texto. Si Heidegger ha
cancelado el nombre propio Heidegger, ha
sido para mejor brillo del nombre propio del
Ser y del suyo propio en cuanto intérprete
adecuado, inspirado, acabado de las
palabras del Ser. La hermenéutica
heideggeriana pretende hacerse con el
verdadero sentido del texto de Nietzsche, es
lo mismo que decir con su dnico sentido,
con |la totalidad cerrada del dnico
pensamiento de Nietzsche. Y esto, Derrida
no puede compartir. Para él la escritura se
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independiza desde sielpre de su supuesto
autor para devenir maquina productora,
diseminante del sentido, separada de la
conhciencia y por tanto de las intenciones y
de la plenitud del querer-decir de éste, v de
cualquier otro gque quiera erigirse en el
duefio, o el restaurador de un supuesto
sentido originario. En efecto para Derrida
los rasgos  nucleares  que  definen  1a
escritura son:

«1) la ruptura con el horizonte de la
comunicacién como comunicacion de las
conciencias o de la presencia o como

transporte lingliistico o semantico del
querer-decir; 2) la sustraccion de toda
escritura al horizonte seméantico o al

horizonte hermenéutico que, en tanto al
menos que horizonte de sentido, se deja
estallar por la escritura; 3) la necesidad de
alejar, de alguna manera, del concepto de
polisemia lo gue he llamado en ofra parte
diseminaciéon y que es también el
concepto de la escritura; 4) la
descalificacion o el limite del concepto de
contexto, «real» o «linglistico», del que la
escritura hace imposibles la determinacion
tedrica o la saturacion empirica o
insuficientes con todo rigor»(16)

El autor deja de ser otro con su texio, el
texto deja de ser el objeto sometido al
sujeto sina que, ambos se confunden en la
marca gue han dejado abierta a la fiesta de
las interpretaciones. El gesto de Heidegger
reclama una propiedad, una pertenencia,
quiere hacer presente el sentido del texto
de Nietzsche, unificarlo para en este
proceso de totalizacion-apropiacion
constituirlo en fuente de la unidad de la
identidad del nombre propio de Heidegger.

Como dice Derrida refiriéndose al libro
fiimado por Heidegger cuyo titulo es
«Nietzsche»: «La wunidad de esta

publicacion y de su ensefianza equivale,
por tanto, a la unidad de la trayectoria de
todo el pensamiento de Heidegger en un
momento decisivo y durante mas de quince
afos. Lo que quiere decir, a su vez, que la

81

unidad de la interpretacion de Nielzsche, la
unidad de la metafisica occidental a la que
se refiere dicha interpretacion y la unidad de
la trayectoria seguida por el pensamiento de
Heidegger son aqui inseparables. No puede
pensarse una sin hacer referencia a la
otra.»(17) (El subrayado ¢ es nuestro?)

Heidegger al situar a «Nietrsche como
pensador del acabamiento de la metafisica»
y al buscar -desde ahi- que «A nosotros nos
corresponde  captar, detrdas de esa
ambigledad, lo que es anticipador y Unico,
lo decisivo y definitivo.» esta concibiendo a
la Historia del Ser como teleologica(18),
como la unidad de un devenir: el progresivo
olvido del Ser que tiene su fin en el
acabamiento de la metafisica; es decir, su
consumacion, su cumplimiento pleno, su
perfeccion. Y el gesto hermenéutico
heideggeriano es del mismo modo Ia
apropiacion del nombre de Nietzsche en la
presencia que da el nombre vy la certeza del

postulado Gnico pensamiento
«acabamiento de la Metafisica»,
acabamiento de Nietzsche, Nietzsche

acabado en el saber de Heidegger, el saber
del Ser.(19)

«Nietzsche como pensador del acabamiento
de la Metafisica», no quiere decir solo como
pensador de su final, como pensador ai final
o como pensador del final, sino mas bien,
Nietzsche como pensador cuyo pensar
realiza, consuma, completa, lleva a término
aquello que la Metafisica lievaba en su
Esencia desde su origen. Este acabamiento
de la Metafisica representa al mismo tiempo
su culminacion, el momento de
manifestacion de todas sus potencialidades
esenciales. «j;Qué quiere decir entonces
“final de la metafisica”? Respuesta: el
instante historico en el que estan agotadas
las posibilidades esenciales de |la
metafisica. La Ultima de estas posibilidades
tiene gue ser aguella forma de la metafisica
en la que se invierte su esencia»(20). La
esencia de la Metafisica es para Heidegger
-al igual que para Nietzsche- Platonismo;
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por tanto, la metafisica de Nietzsche serd
para él un platonismo invertido, donde el
mundo inteligible es suplantadc en su
posicion por el sensible, sin que la
estructura metafisica cambie. La Historia
del Ser, como vimos, tiene un verdadero y
Unico protagonisla: el Ser y sus peripecias,
lo que emparenta este Historia con una
larga tradicién en la que podriamos incluir
Bildungsroman, como Wilhelm Meister,
Enrique de Ofterdingen o La montafa
mdgica, asi como «La historia de un error»
nietzscheana que tanto aparece citada en
este libro, sefalando que, ni aqui ni alla se
habla de «error» ninguno; sin duda también
podriamos hablar de una Fenomenologia
del Ser; ya que, aqui al igual que en la
hegeliana, hay un «calvarios y se trata de la
historia del progresivo ocultamiento vy
oscuridad del protagonista, hasta que del
ser no queda «nada», con lo cual nos es
licito . pensar en todos los mitos de
redencion. Sobre todo en el cristiano,
aunque en Heidegger este «revivirn sea
problematico y ambiguo, sobre todo porque
no se puede contraponer al olvido del Ser,
un recordar de éste gque consista en
apropiarlo como presencia. Esto sdlo
podria repetir el «error» inicial de concebir
al Ser como ente. Pero esto no quita que
como ha dicho tantas veces Heidegger
haciendo suyas las palabras de su Poeta
favorito: «Pero donde esta el peligro/crece
también lo que salva».(21) Heidegger
puede saber desde el final el verdadero y
unico querer-decir de Nietzsche, guien es
visto como la etapa de un camino, una
«huella» trazada en la Historia del Ser. De
mas esta decir que esta huella no es la
trace derridiana concebida como origen
no-originario que no se deja flevar ni a un
presente de origen simple, ni a una
presencia escatolégica. Por el contrario, la
trace traza una multiplicidad irreductible,
la ausencia rompe el limite del texto, con lo
cual queda impedido su totalizacion y su
cierre, nunca acaba el querer-decir, la firma
siempre esid ablerta a una nueva
contrafirma.

g, SUPHIA#4- 2008

Antes de seguir adelante, como no somos
Heidegger, queremos aportar un pequefio
dato biografico, que quiza, sirva a lIa
comprension  del «Nietzsche» «de
Heidegger». El 4 de noviembre de 1945, es
decir en medio de los procesos de
depuracion que se sucedieron a la caida del
nazismo, Heidegger le escribe al Rectorado
académico de la Universidad Albert-L.udwig:
«Desde 1936 emprendi una serie de cursos
y de conferencias sobre Nietzsche, tarea
que se prolongd hasta 1945, y que
constituye de la manera mas clara una
confrontacion y una resistencia espiritual.

Nadie tiene el derecho de asimilar a
Nietzsche al nacional-socialismo,
asimilacion que impide vya, haciendo

abstraccion de lo fundamental, su hostilidad
hacia el antisemitismo y su positiva actitud
frente a Rusia(22). Ahora bien, en un mas
alto nivel la confrontacidon con la metafisica
de Nietzsche es la confrontacion con el
nihilismo en tanto este se manifiesta de la
forma mas clara posible bajo la forma
politica del fascismo»(23). Es decir, de
acuerdo con esta declaracion de
exculpacion, en los cursos sobre Nietzsche,
Heidegger habria intentado oponerse a las
interpretaciones biologistas, zoologistas o
vitalistas, haciendo de Nietzsche el
metafisico maximo, el pensador de la
tecnociencia y de la reduccion del pensar a
calculo. Como dird Derrida, «La extrema
ambigliedad del gesto consiste en salvar un
pensamiento perdiendolo»(24)(25).

Pero Heidegger no es el Unico «salvador»
con el que Nietzsche tropieza. «Pour sauver
Nietzsche  d'une lecture  de  type
heideggerien»(26) escribe Derrida en «De la
grammatologie»; el salvataje es, claro, una
apropiacion: Nietzsche es presentado como
el padre fundador de la deconstruccion:
«Nietzsche, lejos de permanecer
simplemente ([...] tal como lo querria
Heidegger) dentro de la metafisica, habria
contribuido con fuerza a liberar el
significante de su dependencia o de su
derivacion en relacién al logos y al cancepto
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conexo de verdad o de significado primero,
en cualquier sentido que se lo
entienda»(27) La escritura, el texto —escribe
Derrida- son para Nietzsche operaciones
primordiales respecto al sentido, el texto no
representa al logos, no es un suplemento de
este. El texto de Nietzsche exige un «autre
type de lecture, plus fidéle»(28) (el
subrayado es nuestro) «Nietzsche ha
escrito aguelio que ha escrito. Ha escrito
que la escritura -y en primer término la
suya- no esta sometida originariamente al
logos vy a la verdad. Y que este
sometimiento se ha producido en el
transcurso de una época de la que nos sera
necesario desconstruir el sentido.»(29) Esta
disputa por la firma de Nietzsche, debe
entenderse en el contexto de la controversia
por la interpretacion que el
encuentro-desencuentro entre Gadamer y
Derrida en abril de 1981 daba a suponer y
del cual el texto que estamos comentando
es uno de sus documentos.

El nombre de Nietzsche es el nombre de la
disputa, disputa en verdad entre Heidegger
y Derrida en nombre de Nietzsche por el
nombre de Nietzsche. Si para Gadamer, es
en la experiencia linguistica del mundo

donde se encuentra la verdad como
discurso y es ahi donde hay que
recolectarla, asimilarla, reapropiarsela.

Para Derrida, por el contrario «relacionarse
con una escritura, es perforar ese horizonte
o ese velo hermenéutico, deconducir todos
los Schleiermacher, todos los hacedores de
velo, segun la palabra de Nietzsche citada
por Heidegger. Pues de lo que se trata es de
leer ese inédito(30), aguelio por lo que se
da al ocultarse, como una mujer o una
escritura.»(31) Respetar «la restancia de
ese no-fragmento como traza, le sustrae a
toda cuestién hermenéutica segura de su
horizonte.»(32) Esa resfance que no es un
signo, que no se deja llevar hacia el sentido,
esa restance de la huella que hace que todo
texto resista, que na se deje apropiar por la
recoleccion hermenéutica. Ya Nietzsche lo
decia: el colmo del mal gusto es esa
“voluntad de verdad” que hace que por las

B

noches los jovenes egipcios, se dediquen a
correr velos, porque la verdad —la mujer- no
es verdad cuando la des-velan, y esta
decision es una cuestion, de decencia, de
profundidad(33) y sobre todo de
seduccion(34).

Salvar a Nietzsche. Proteger a Nietzsche de
la apropiacidon nazi ;se puede hacer algo
asi? Seria como proteger a Nietzsche de la
apropiacion heideggeriana. Un texto no se
deja apropiar. En “verdad” no se puede
correr el velo, no hay plena luz. intentar
salvar un pensamiento es necesariamente
perderlo. Porque los pensamientos, los
textos estan hechos para perderse(35), son
Holzwege, caminos que se pierden en el
bosque —-como nhos ensend Heidegger- pero
en un bosque donde no hay ni lefiadores ni
guardabosques. Porque ya sabemos «ellos
saben lo que significa encontrarse en un
camino que se pierde en el bosque»(36)
tienen ese saber que pretende dominar lo
indominable, acercar lo lejano, aclarar lo
oscuro, conjurar la ausencia. Los caminos
no los abren los leftadores, y no hay ningun
bosgue.

«Ahora os ordeno que me perdais a mi».
Asf Habl6 Zaratustra

Le cedemos la dltima palabra a Jacques
Derrida para terminar firmando su texto:

«No habra nombre Unico, aunque sea el
nombre del ser. Y es necesario pensarlo sin
nostalgia, es decir, fuera del mito de la
lengua puramente matema o puramente
paterna, de la patria perdida del
pensamiento. Es preciso, al contrario,
afirmarla, en el sentido en que Nietzsche
pone en juego la afirmacion, con uha risa y
un paso de danza.

Desde esta risa y esta danza, desde esta
afirmacion extrafia a toda dialéctica, viene
cuestionada esta otra cara de la nostalgia
que yo llamaré la esperanza -
heideggeriana.»(37)
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(1) M Heideqqer, Fl nihilismo auropeao, Traduccion
de Juan Luis Vermal, en Niglzsche I, kdiciones
Destino, Barcelona, 2000, p. 140,
http://iwww.heideggeriana.com.ar/textos/nihilismo_18.
htm

(2-5) J. Derrida, Las muertes de Roland Barthes,
Traduceion de Raymundo Mier, Taurus, México, D

F., agosto de 1999, p. 45,
http:/iwww,jacquesderrida.com.ar/textos/barthes.htm
(3) PARMENIDES (28B8) Traduccion de C. Egger
Lan, apuntes de catedra, Facultad de Filosofia, UBA,
afju 1992.

(4) « Estos fildsofos de un tipo nuevo aceptaran la
contradiccion, la antitesis o la coexistencia de
valores incompatibles. No pretenderan ni disimularia
ni olvidaria ni superaria. » J. Derrida, Polilicas de la
amistad, trad. De Patricio Penaiver y Paco Vidarte,
Madrid, Trotla, 1998, p. 52,
http:/fwww.jacquesderrida.com.ar/textos/politicas_am
istad_2.htm

(6) NIETZSCHE, Mas alla del bien y del mal, Madrid,
Alianza, 1983, p. 23.

(7} La Metafisica es un desperado anhelo de
pr(esencia). Lo que aparece, lo que se muestra, es
la que §e mantiene en la presencia, en un doble
sentido; lo constante, |o permanente frente al cambia
y la destruccion y 1o presente como contrapuesto a lo
ausente, a lo que no aparece. Frente a esto la
différance derrideana opone el espaciamiento y la
temporizacion.

(8) J. Derrida, De la Gramatologia, Traduccion de
Oscar del Barco y Conrado Ceretti, Siglo XXI,
Méxica, 1998 p. 142,

hitp:fwww jactuesderrida.com.arftextos/levi_ strauss.
htm#LA%20VIOLENCIA%20DE%20LA%20LETRA:
%20DE%20L%COVI-STRAUSS%20A%20ROUSSE
AU

(9) Se podria interpretar el olvido dei Ser
heideggeriano como una imposicion de nombre, {y
algunos de esos nombres serian: physis, logos,
eidos, ousia, substantia) que en esa misma
operacion lo determina en ente, el “bautizo” del Ser
funda una época y anula la posibilidad, cierra la
apertura, obtura lo abierto. Pero el Ser aungue se lo
fhombre no aparece, y justamente «el no aparecer
del ser como tal es el ser mismo»

(10) Para Heidegger del Ser no queda nada parque
se lo ha olvidado. Olvido del Ser se llama este error
inicial que no es tal, ya que no depende de ninguna
voluntad subjetiva, de Platon, Nietzsche, o cualquier
evento éntico. El olvido del Ser es un olvido que le
acontece al Ser mismo. El olvido del Ser es el olvida
del Ser. “El ser mismo se sustrae”. El Ser se olvida a
si mismo. Este olvido del ser, es la apertura histérica
en la que estamos lanzados y que nos constituye. El
olvido del ser a favor del ente, se llama, claro,
Metafisica y en tanto tal es nuestro destino.

(11) Si el modo como la metafisica descubre la

esencia de lo real nunca es una libre decision de ella
misma, los cambios en ese descubrir tienen su raiz
en el destinar del ser, son el destino def Ser. La
historicidad no es ano vintable mttoducider por i
existencia humana ni un producto del transcurso del
tiempo. El Ser funda cada época histérica, cada
determinada manera de aparecer el mundo y el
hombre en él. «La historia del ser, -nos dira
Heidegger en La carta sobre el humanismo-, soporta
y deterimina toda situacion y condicion humana.»
(12) M. Heidegger, « La voluntad de poder como
conocimiento », p, 384, en Nietzsche I, op. cit.,
http://www.heideggeriana.com.ar/textos/v_conocimie
alo Thun#Nielzsehe%20conio%20pensador.
(13)«Lo que es anticipador y unico, lo decisivo y
definitivo.», ibid.

(14}« cuando se nombre a la metafisica, que
pertenece a la historia del ser mismo, con el nombre
de un pensador (la metafisica de Platon, la
metalisica de Kant), eslo no guiere decir aqui gue la
metafisica sea la obra, la posesion o a caracteristica
distintiva de esos pensadores como personalidades
de la creacion cultural. Ahora, la denominacion
significa que los pensadores son lo que sen en la
medida en gue la verdad del ser se ha confiado a
ellos para que digan el ser, es decir, en el interior de
la metafisica, el ser del ente. » M. Heidegger, « La
metafisica de Nietzsche » en Nietzsche I, op. ¢it., p.
210,
http:/iwww.heideggeriana.com.ar/textos/metafisica_ni
etzsche.htm

{15) Algo en o que, no se falta aclararlo, Nietzsche
es pionero: « Lo que mas fundamentalmente me
separa de fos metafisicos es esto: no le concedo que
sea el “yo" (Ich) el que piensa. Tomo mas bien al yo

. mismo como una construccian del pensar,

construccion del mismo rango que ‘maleria’, ‘cosa’,
‘sustancia’, 'individuo’, finalidad’, ‘'numero: sélo como
ficcion reguladora (regulative Fiktion) gracias a la
cual se introduce y se imagina una especie de
constancia, y, por tanto, de ‘cognoscibilidad’ en el
mundo del devenir. La creencia en la gramatica, en el
sujeto linglifstico, en el objeto, en los verbos, ha
mantenido hasta ahora a los metafisicos bajo et
yugo: yo ensefio que es preciso renunciar a esa
creencia. El pensar es el que pone el yo, pero hasta
el presente se creia ‘camao el puehin’, que en el ‘'yo
pienso’ hay algo de inmediatamente conocido, y que
este 'yo' es la causa del pensar, segun cuya analogia
nosotros entendemos todas fas otras nociones de
causalidad. E) hecho de que ahora esta ficcion sea
habitual e indispensable, no prueba en modo alguno
que no sea algo imaginado: algo que puede ser
condicion para la vida y sin embargo falso. » NF
1885, 35 [35], KSA 11, p. 526. Traduccion de Monica
B. Cragnolini.
http://www.nietzscheana.com.ar/el_sujeto.htm

(18) DERRIDA, J;, « Firma, acontecimiento, contexio
» en Margenes de la filosofia, trad. de Carmen
Gonzalez Martin (modificada: errores en las notas,
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frases incompletas, errores en las italicas, etc.
(Horacio Potel.)) p.357-8,
http://personales.ciudad.com.ar/Derrida/firma _aconte
cimielo_contexto.hlim

(17) J. Derrida, « Interpretar las firmas (Nietzsche /
Heidegger) Dos preguntas », version basada en la
lraduccion de Gabriel Aranzueque en Cuaderno Gris,
Ne 3 (1998)
hitp:/fwww.jacquesderrida.com.ar/textos/nietzche_hei
degger.htm

(18) «El descubrimiento de la esencia de la
metafisica es posible sélo en cuanto la metafisica
ilega a su conclusion; es mas aun, ese
descubrimiento se idenlifica con el hecho misma del
lin de la metafisica.»., G. Vattimo, Introduccion a
Heidegger, traduccion de Alfredo Baez, Gedisa,
Barcelona, 1986
http://www.heideggeriana.com.ar/comentarios/introdu
ccion_heidegger 2.htm

(19) Por supuesto hay gue ver £slo comao un ciunpo
e tensiones y recordar el "paso atras” (Schritt
zurlick) “paso atras” (Schritt zurtick) y ta
autoconcepcion del pensamiento heideggeriano
©¢Oomo camino y no obra, como senda perdida, que no
conduce a ninguna parte.

(20) M. Heidegger, El nihilismo europeo, op. cit,, p.
165,
http:/iwww.heideggeriana.com.ar/textos/nihilismo_22.
htm

(21) M. Heidegger, « La pregunta por la técnica »,
lraduceidn de Eustaquio Barjau en Conferencias y
articulos, Ediciones del Serbal, Barcelona, 1994, p.
36,
http/iwww.heideggeriana.com.ar/textos/tecnica.htm
(22} iPero la Rusia de los zares!

(23} «Lettre du 4 novembre 1945: Au rectorat
académique de I'Université Albert-Ludwig», en
HAAR, M. (ed.), Cahier de L'Herne. Heidegger, Paris,
L'Herne, 1983, p. 398. Traduccion propia.

(24) J. Derrida, Del espiritu. Heidegger y la pregunta,
Traduccion de Manuel Arranz (modificada por mi).
Edicidn digital de Derrida en castellano.
http:/fwww.jacquesderrida.com.ar/textos/heidegger_1.htm
(25) La cuestion sobre que representa el nazismo
para Heidegger es, aparte de algo que no podemos
desarrollar agui, un tema sumamente ambiguo y
cambiante en los textos heideggerianos.
(26-27-28(p.27)-29) J. Derrida, De la gramatologia,
trad. de Oscar del Barco y Conrado Geretti, México,
Siglo XXI, 1998
http://www.jacquesderrida.com.ar/textos/fin del_libro.
htm

(30) «He olvidado mi paraguas.»

(31-32) J. Derrida, Espolones. Los estilos de
Nietzsche, traduccion de M. Arranz Lazaro en
Pre-Textos, Valencia, 1981, p. 87,

http://www jacquesderrida.com.ar/textos/eperons.hitm
(33) « dificilmente nos encontrardn de nuevo en la
senda de aquellos jovenes egipcios que en las noches
vuelven inseguros los templos, abrazan las columnas
y todo aquello gue, con buenas razones, es

&

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"”

mantenido oculio, y que ellos querian develar,
descubrir y pener a plena luz. No, este mal gusto, esta
voluntad de verdad, de "verdad a todo precio”, esta
locura juvenil en el amor por la verdad - nos disgusta
[...] Ya no creemos que la verdad siga siendo verdad
cuando se le descorren los velos; hemos vivido
suficiente como para creer en esto. Hoy consideramos
como un asunto de decencia el no querer verlo todo
desnudo, no querer estar presente en todas partes, no
querer entenderlo ni "saberlo” tado. [...] iOh, estos
griegos! Ellos sabian cémo vivir: para eso hace faita
guedarse valientemente de pie ante la superficie, el
pliegue, la piel, venerar la apariencia. Los griegos eran
supetficiales - jpor ser profundos! » T Niclzschie, Lu
ciencia jovial « La Gaya Scienza », traduccion de José
Jara, Caracas, Monte Avila, 1999, p. 6,
hitp:f/www.nietzscheana.com.ar/de_la_gaya scienza.him
(34) « Y ¢qué es seducir? Seducir es prometer alguna
cosa -un sentido por ejemplo, o un objeto, o una
persona-, que no se da como una presencia. Cuando
el hombre o la mujer se dan, ya no hay seduccion. Es
preciso que exista ocultamiento y promesa; y elipsis
de algo que no se presenta... Asi pues, la escritura es
justamente esta experiencia de no presentacion. La
escritura no se hace nunca presente, y cuando se
presenta es siempre para anunciar alguna cosa que
no esta aqui. » J. Derrida, « Leer lo ilegible » en No
escribo sin luz artificial, Valiadolid, Cuatro, 1999, p. 57,
http://www jacquesderrida.com.ar/textos/ilegible htm
(35) «Escribir es retirarse [...] Ir a parar lejos de su
lenguaje, emanciparlo o desamparario, dejarlo
caminar solo y despojado. Dejar la palabra. Ser poeta
es saber dejar la palabra [ ..] Dejar la palabra es no
estar ahi mas que para cederle el paso, para ser el
elemento diafano de su procesion: todo y nada.
Respecto a la obra, el escritor es a la vez todo y nada»
DERRIDA, J., «Edmond Jabés vy la cuestion del libro»
en La escritura y la diferencia, traduccion de Patricio
Penalver, Barcelona, Anthropos, 1989, pp. 96-97.

(36) HEIDEGGER, M., Caminos de bosque,
traduccion de Helena Cortés v Arturo Leyte, Madrid,
Alianza. 1996, p. 9. El texto completo dice: «"Holz"
[madera, lefia] es un antiguo nombre para el bosque.
En el bosque hay caminos ["Wege"], por lo general
ocultos por la maleza, que cesan bruscamente en lo
no hollado. Es a estos caminos a los gue se llama
“Holzwege" [‘caminos de bosgque, caminos que se
pierden en el bosque] Cada uno de ellos sigue un
trazado diferente, pero siempre dentro del mismo
bosque. Muchas veces parece como si fueran iguales,
pero es una mera apariencia. Los lefiadores vy
guardabosques conocen 10s caminos. Ellos saben lo
que significa encontrarse en un camino que se pierde -
en el bosque.»

(37)J. Derrida, «La Différance», Mdrgenes de la
filosofia, traduccion de Carmen Gonzalez Marin
(modificada; Horacio Potel), Catedra,” Madrid, 1998.
Edicién  digital de Derrida en  castellano.
http:/fwww.jacquesderrida.com.ar/textos/la_differance
.htm

HIA A - 2008

—







un cuando en los estudios de
Derrida y de Ricoeur sobre la
metafora y la interpretacion
apenas se alude a Nietzsche,
todo cuanto se piensa, se
piensa a partir de €l La
influencia que el pensamiento
nietzscheano ha producido en
I mentalidad de Occidente es tan grande
que ya no es posible filosofar sin contar con
lns impresiones causadas por su obra. Sin
#inbargo, lo primero que debemos constatar
- 85 el giro que imprime a la filosofia. Un giro
vinculado a lo artistico, que desplaza las

JLUNTAD

297

lineas de fuerza gue la reflexion occidental a
fijado sobre |la epistemologia para dar paso
a una reflexion que busca en la estética,
entendida como reflexion sobre los estados
y procesos creativos, la clave a partir de la
cual Hlevar a cabo una comprension de todos
los ambitos del pensar humano, incluida la
filosofia misma.

Con Nietzsche se inaugura un modo de
interpretacién del patrimonio cultural que
requiere un talante especifico, una mirada
que no se fija en el pasado para llevar a
cabo el inventario de los saberes ni
exclusivamente en el futuro para convertirse
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el la busqueda extraviada del visionano,
sino que consiste en el ejercicio de ese
juego de vision retrospectiva y proyectiva a
la vez; en este caso, desde las creaciones
del pasado hacia las que estan gestando el
futuro, juego por el que una mirada creadora
recupera en los antiguos saberes las
posibilidades de su propio valor y de su
propia eficacia. A este respecto Derrida
expone la conveniencia de elaborar una
historia de la escritura asumiendo la
encarnadura del propio escritor en su obra,
asumiendo gue escribir es escribir-se, a la
vez interpretarse y constituirse en una tarea
que compromete el sentido del hombre
mismo que ia lleva a cabo.

Nietzsche fue el primero en sugerir
explicitamente la exclusion de la idea de
“conocer la verdad”, como si esta fuera algo
ajeno a toda interpretacion, como si pudiese
darse “una verdad purificada, aséptica,
descomprometida de todo interés humano,
ajena a toda voluntad de poder, puesta en
ejercicio a través de la voluntad de ficcion.
Este “querer algo” es a lo que Nietzsche
denomina “interpretar”. Si la voluntad de
poder es voluntad de mas poder, la
interpretacion es la operacién concreta de la
adquisicion del dominio sobre las cosas. En
su querer crecer, la voluntad de poder
delimita, establece grados, diferencias de
poder que se asientan a si mismas como
tales, en virtud de la confrontacidon con otras
voluntades que también quieren dominar, en
una especie de voluntad de apropiacion
desplegando una actividad configuradora.

Asi pues la definicion de la verdad como “un
ejército movil de metaforas” equivale en
Nietzsche a la afirmacién de que se debe
abandonar la idea de ‘representar la
realidad” por medio del lenguaje y, con ello
la idea de descubrir un contexto tnico para
todas las vidas humanas. Su perspectivismo
equivale a la afirmacion de que el universo
no tiene un registro de cargas que pueda ser
conocido, ninguna extension determinada.

.- SOPHIA# 4 - 2008

Y anle la pregunta ¢ Qué es la filosofia? g b
un arte o una ciencia? Nietzsche se
responde:

“Es un arte en sus fines y productos. Pero st
medio de expresion, la exposicion a través
de conceptos, es algo que tiene en comui
con la ciencia. Es una forma de la poesia,
Imposible clasificarla. Nos hara fafta inventat
y caracterizar una categoria nueva’(2).

En varios pasajes de sus abras, pero sohrg
todo, en su pequerio escrito Sobre Verdad y -
Mentira en sentido extramoral(3) (que vio |
luz como postumao en 1903), va aclarando
que la fuente original del lenguaje y del
conocimiento no esta en la légica sino en la
imaginacion. En la capacidad radical o
innovadora que tiene la mente humana do
crear metaforas:

“.Qué es entonces la verdad? Una hueslu
en movimiento de metaforas, metonimias, -
antropomorfismos, en resumidas cuentas,
una suma de relaciones humanas que han .
sido realzadas, extrapoladas y adornadas
poética y retdricamente y que despues de un
prolongado uso, un pueblo considera firmes,
canonicas y vinculantes. Las verdades soi .
ilusiones de las que se ha olvidado que o
son; metaforas que se han vuelto gastadas y
sin fuerza sensible, monedas que han
perdido su troquelado y no son ahora ya
consideradas como monedas, sino como
metal.”(4) (Nietzsche)

Estos supuestos dan la clave de la respuest:
de Nietzsche a la pregunta por el impulso a
la verdad. El hombre es un animal social y ha
adquirido el compromiso moral de “mentir
gregariamente”, pero con el tiempo y el uso
inveterado...se olvida [...] de su situacion [...|
por tanto miente inconscientemente y en
virtud de habitos seculares y precisamentc
en virtud de esta inconsciencia [...] de esto
olvido, adquiere el sentimiento de
verdad.”(5)

Mentir ha dejado de ser aigo que pertenezca
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a la moralidad y se convierte en “desviacion
consciente de la realidad gue se encuentra
en el mito, el arte y la metafora”. Mentir, en
el terreno de la estetica, es simplemente el
estimulo consciente e intencional de la
ilusion: “nuestra grandeza reside en la
suprema ilusion, pues ahi es donde somos
creadores...”. Conocer simplemente es
trabajar con la metéfora favorita de uno. La
construccion de metaforas e
interpretaciones es el instinto fundamental
del hombre.

De alli el lugar central que en la obra de
Nietzsche ocupa el estudio de las
interpretaciones. Lo que primariamente nos
encontramos, lo que tomamos como
realidad, son interpretaciones, muchas de
ellas recibidas por socializacion; nos
topamos con ellas, las encontramos ‘ya”
como algo gue recubre la realidad y parece
ser la realidad misma; su inevitable corteza
interpretativa. La historia, desde este punto
de vista, aparece como el drganon de la
remocion de las interpretaciones, del
regreso de ellas a la realidad que les
subyace. No se frata de “destruir’ las
interpretaciones, sino de reconocerlas como
tales, de verlas nacer y originarse, y
distinguirlas de la realidad de la cual son
interpretaciones. Pero hay que anadir algo
importante: lo que llamamos percepciones
estd condicionado por las propias
interpretaciones; nunca hay un mero
funcionamiento del aparato perceptivo
humano, sino que este opera a lo largo de
un sistema de interpretaciones -una
consideracion fundamental a la hora de
habérselas con cuestiones relativas al
estatuto cognitivo de las obras de arte
“abstractas” y “figurativas”- al momento de

discutir la posibilidad de un a prior
perceptivo.
Para Nietzsche puede haber errores

necesarios: a veces precisamos la ceguera
y debemos permitir que ciertos errores y
articulos de fe permanezcan intactos en
nosotros mientras nos mantengan en vida.

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo"”

Varios pasajes corroboran este

convencimiento nietzscheano:

*Hemos organizado un mundo en el
gue podamos vivir -suponiendo
cuerpos, lineas, superficies, causas y
efectos, movimiento y reposo, forma y
contenido; jsin estos articulos de fe
nadie serfa capaz de soportar la vida!
Pero esto no significa que ya se ha
aprobado algo. La vida no es
argumento; pues el error podria ser
una de las condiciones de la vida'(6).

Nuestra concepcion empirica del mundo, se
basa en presupuestos fundamentalmente
erréneos. En filosofia, sujeto y objeto son
conceptos artificiales, aungue
coyunturalmente indispensables, de alli que,
por ejemplo, causa y efecto no deberian
reclamar el estatus de categorias concretas,
sino —tan solo— deberian usarse como
ficciones convencionales con el proposito de
definir, entender y explicar el mundo.

Aqui  se asientan las bases del
perspectivismo nietzscheano, asi como un
supuesto fundamental: el caracter ficcional
de la realidad. La realidad es una
construccion  poética, un simulacro, vy
nuestras interpretaciones son un arreglo de/
mundo de acuerdo a nuestros particulares
intereses vitales. Construimos nuestras
narraciones a la vez que nos inventamos
una vida. La razén narrativa es lo que
permite esta inventiva fundamental, la de
hacer de nuestra vida una faena poética, un
itinerario abierto tanto a las formas estéficas
o tragicas del vivir. En ello se define nuestra
posibilidad y nuestro riesgo.

Sobre esto Derrida expone la conveniencia
de elaborar una historia de la escritura
asumiendo la encarnadura del propio
escritor en su obra, aceptando-que escribir
es escribir-se, a la vez interpretarse y
constituirse en una tarea que compromete el
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extrapola a todos los campos del quehacer
humano, tanto los del saber como los dol
lenguaje. Ella se convierte en un impulso
fundamental del hombre del que no puede
prescindir ni aun cuando esté produciendo
conceptos para la ciencia. Esto se evidencia
particularmente en la capacidad artistica del
hombre, en su afan de configurar el mundo
existente, haciéndolo tan abigarradamente
iregular, tan inconsecuente, tan inconexo,
tan encantador y eternamente nuevo, coma
lo s el mundo de los suefios.

El hombre toma conciencia de estar
despierto cuando en alguna ocasion un
tejido de conceptos es desgarrado de pronto
por el arte y llega a creer que suefia. La
diuma vigilia de un pueblo miticamente
excitado, como el de los antiguos griegos es,
de hecho, merced al milagro que se opera d¢
continuo, tal y como el mito supone, mas
parecida al suefio que a la vigilia del
pensador cientificamente desilusionado.

La naturaleza del lenguaje es esencialmente
simbolica, figurativa o metaforica. No
podemos sobrepasar sus limites. No existe
realidad—fundamento anterior al lenguaje
que pudiera ser el criterio de verdad para
distinguir  un lenguaje literal de otro
imaginario o retérico(8).

Somos un animal de ficciones, tenemos la
tapacidad de referir a los organismos de la
naturaleza nominandolos con  nombres
8quivocados: sustancias, atributos, causa,
efectos. En este sentido, por ejemplo, la
fisica hace uso de la teoria cuantica, aunque
este lejos de poder probar los universos
dternativos que de ella se desprenden y
dimentan la ficcion, pese a todo es una de
nuestras construcciones mas fructiferas, de
tal modo que la teoria fisica sirve al cientifico
como una herramienta conveniente, como
una abreviatura de sus medios de expresion.

Elditimo de los filésofos prueba la necesidad
de la ilusién. La consumacion de la historia
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de la Filasofia es por tanto, de acuerdo con
Nietzsche, la filosofia de la ilusién: conocer
es simplemente trabajar con fa metafora
favorita de uno, porque, como se ha
indicado, la construccion de metaforas es el
instinto fundamental del hombre.

El hombre es un creador de ficciones,
metaforas e interpretaciones, su
mundo es siempre un mundo en
perspectiva y por tanto ficcional. Lo
importante es que sea consciente de
las metaforas que establece y que no
las confunda con la realidad.

La simulacién o, si se quiere, el simulacro,
mas gue una conciencia hermenéutica, es la
primera cualidad a tener en cuenta a Ia hora
de fundamentar un “relativismo positivo”,
puesto que en el momento que deja de
haber simulacion la metafora se convierte en
creencia. Dicho de otro modo, el sentido
metaforico se convierte en literal cuando se
desvanecs la conciencia de simulacion. Se
dice entonces que la metafora es una
metafora muerta. La metafora viva es
aquella en cuya enunciacidn se sigue
manteniendo la conciencia de la aplicacién
inadecuada de sus términos. Convertida en
creencia, la metafora muerta hara perder a
la razén su movimiento genuinamente
creativo y se producira un anquilosamiento.
Como dira el propio Derrida:

.. la expresion «vigjo termax es un valor de
agotamiento... de desgaste (usure), y por lo
pronto de uso (usage); del uso o de la
utilidad como ser util © como ser usual, en
una pafabra, todo ese sistema semantico
que puede ser resumido bajo el titulo del uso
(us), habra desempefiado un papel
determinante en la problematica tradicional
de la metafora. La metafora no es quiza soélo
un tema desgastado hasta el hueso, es un
tema que habra mantenido una relacion
esencial con el uso, o con la usanza (usanza
es una viefa palabra, una palabra fuera de
uso hoy en dia, y cuya polisemia requeriria

todo un analisis por si misma). Ahora bien, lo
que puede parecer desgastado hoy en dia
en la mefarora es justamente ese valor de
uso que ha determinado toda su
problematica tradicional: [el problema de la ]
metafora muerta o metafora viva.”(9)

" Si se quiere superar aquellas metaforas,

entonces hay que declarar por muertas las
metaforas muertas, las que precisan de un
cordén umbilical con el mundo, las metaforas
parasitas que beben un elixir vital para
ponerse en  movimiento. Para no
reemplazarlas por nuevas mimesis del
mundo de las cosas gue ocultan mas de lo
que muestran, se debe ahora buscar un
procedimiento cuya escenificacién produzca
lo gue representa y que, por tanto, ya no
represente, sino que Sea. Una metafora
viva, parafraseando a Paul Ricoeur; el trazo
de Jacques Derrida que finalmente llama a
retiro a la metafora, la traccién que provoca
su  sustraccion, como en su  lectura
deconstructiva de Heidegger, a proposito de
la diferencia entre Denken y Dichten, entre
pensamiento y ‘poesia’... o mas bien,
pensamiento y ‘poiesis’(10). Acerca de esto
Derrida sefiala:

"[Este trazo] que se abre paso haciendo una
incision que desgarra, sefiala la separacion,
el limite, el margen, la marca (...) es un corte
que se hacen en alguna parte en el infinito,
los dos vecinos, Denken und Dichten. En la
entalladura de ese corfe, se abren, podria
decirse, el uno al otro, se abren desde su
diferencia  (...) Este trazo de recorte
relaciona al uno con el otro pero ho
pertenece a ninguno de los dos (...) él mismo
no es nombrable en cuanto que separacion,
ni  literalmente, ni  propiamente, ni
metaforicamente. No tiene nada que se le
aproxime en cuanto tal. (...} Su inscripcion,
como he intentado por mi parte articular con
la huella y con la difféerance, no llega mas
que a borrarse”(11). .

Asi, la metafora permite una nueva vision,
una nueva organizacion del universo, un
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nuevo orden, pero lo realmente nuevo son
las asociaciones gue permiten ese nuevo
orden. Inventar una metafora es crear
asociaciones nuevas. Dar lugar a una
metafora (abrir un lugar) es crear sentido. El
propio Freud "ve toda vida como un intento
de revestirse de sus prapias metaforas.”(12)
Las explicaciones psicoanaliticas de los
suefios o de las fantasias tienen por objeto
decirle al propio sofiador o fantaseador el
sentido secreto de su propia existencia. Un
sentido, por otra parte, que no puede
eXpresarse con el lenguaje de la filosofia o
de la ciencia mas rigurosa, sino sélo con el
lenguaje de la poesfa o la metafora. Esta
reivindicacion de un léxico literario, a pesar
de que Freud buscara descifrarlo mediante
el léXico de la ciencia positivista, representa
un punto de contacto directo con Nietzsche,
que también propone al poeta vigoroso
como modelo dionisiaco a la altura de la
época. Freud, por otro lado, al vincular las
Caracter(sticas contingentes de la
personalidad —patolégicas o no— de los
individuos con su afén por construir sistemas
filoséficos o por expresar una exquisita
piedad religiosa, echa abajo las distinciones
tradicionales entre lo mas elevado y lo mas
bajo, lo esencial y lo accidental, lo central y
lo periférico.

Freud no nos dice —y este punto es decisivo-
que el arte es realidad sublimacion, o la
construccién de sistemas filoséficos una
paranoia, o la religion el confuso recuerdo
del padre feroz. No nos dice que la vida
humana sea meramente una continua
recanalizacién de energia libidinal. No esta
interesado en invocar una distincion entre la
realidad y la apariencia diciendo lo que una
Cosa es o no. LO gue se propone es
facilitarnos una nueva redescripcién de las
Cosas para colocarlas al lado de las otras, un
lexico mas, otro conjunto de metaforas que
él cree que tienen la posibilidad de ser
utilizadas y por tanto literalizadas.

El mito abarca una dimensién de la vida
humana, que seria inaccesible a uria postura

epistemologica puramente objetiva. E! que
no podamos aprehender una historia
exclusivamente objetiva, tiene sul;
fundamento no en una necesidad de
mistificacion, o en un anhelo de posibles:
trasmundos, que actuarian en una direccidn
oculta, sino en que el propio sujeto estd
inserto en la  historia y pretende:
—desesperanzadamente- acceder a la:
profundidad insondable del sentido, lo qua.
siempre equivaldra a querer penetrar en la
profundidad de si mismo.

La constriccion a la mentira se fund:
en la naturaleza de la propia verdad
De ahi que nosoiros en absoluto.
seamos capaces de querer conocer |
verdad y si sospechamos en general
algo de ella, en su inmediatez, solo g
hacemos en virtud de las
circunstancias, porque el velo de los
disimulos y representaciones, que.
usualmente oculta, se levania
ocasionalmente, como por una.
desgracia, de forma que nosotros,
abrasados por el dolor,
comprendemos en destellos mas de
lo que es bueno para nosotros.

Esto significa que las formas conocidas de l¢
“blUsqueda de la verdad”, particularmente las -
de los filosofos, los metafisicos y los
religiosos, no son, a lo sumo, mas quo-
mentiras organizadas que se han vuelto ;
respetables tentativas institucionalizadas de -
huida, que han sabido disfrazarse bajo las
diligentes mascaras de la voluntad de-
conocimiento. Lo que hasta ahora pretendi
ser un camino a la verdad, no ha sido en:
realidad mas que un solo camino: jel caming -
para apartarse de ella! jUn camino para huit
de lo insoportable hacia la provisional:
dimension soportable de alivios, -
seguridades, consuelos y trasmundos]
Después de Nietzsche apenas se puedg
pasar por alto que una gran parte de la
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filosofia, hasta ahora, no ha sido mucho méas
que un encubrimiento ontoldgico. Con todo
su pathos de fidelidad a la verdad, ella
incurre en la traicion, tan necesaria como
miserable, de la verdad insoportable a favor
de un optimismo metafisico o de unas
[antasias de liberacion que alzan su vista al
mas alla.

Nietzsche nos proporciona una nueva
imagen del pensamiento. La verdad de un
pensamiento debe interpretarse, y valorarse
segun las fuerzas o el poder que la
determinan a pensar, y a pensar esto en
lugar de aquello. Cuando se nos habla de la
verdad “a secas”, de lo verdadero tal como
e@s en si, para sl o incluso para nosotros,
debemos preguntar qué fuerzas se ocuitan
en el pensamiento de esta verdad, es decir,
cual es su sentido y cual es su valor.
Fenomeno turbador: lo verdadero concebido
como universal abstracto, el pensamiento
concebido como ciencia pura no han hecho
nunca dafio a nadie. Asi, cuando alguien
pregunta para qué sirve la filosofia, la
respuesta debe ser agresiva; ya que, la
pregunta se tiene por irénica y mordaz. La
lilosofia no sirve ni al Estado ni a la Iglesia,
(ue tiene otras preccupaciones. No sirve a
ningun poder establecido. La filosofia sirve
para entristecer. Una filosofia que no
entristece o no contraria a nadie no es una
filosofia. Sirve para detestar la estupidez,
para hacer de la estupidez una cosa
vergonzosa.

Nietzsche nos proporciona una nueva
imagen del pensamiento: lo verdadero no es
ol elemento [la categoria propia] del
pensamiento. El elemento del pensamiento
¢s el sentido y el valor(13). Las categorias
del pensamiento no son lo verdadero y lo
[also, sino lo noble y lo vil, lo alto y lo bajo,
segun la naturaleza de las fuerzas que se
apoderan del propio pensamiento.

Existen verdades de la bajeza, verdades del
esclavo. Inversamente, nuestros
pensamientos mas elevados tienen en

cuenta lo falso; mas aln, no renuncian
jamas a hacer de lo falso un poder elevado,
un poder afirmativo y artistico, que halla su
realizacion, su verificacion, su. devenir
verdadero en la obra.

Asi, el concepto de verdad se determina solo
en funcion de una tipologia pluralista. Y la
tipologia empieza por una topologia. Se trata
de saber a qué region pertenecen ciertos
errores y ciertas verdades, cual es su tipo,
quién las formula y las concibe. Someter lo
verdadero a la prueba de lo bajo pero, al
mismo tiempo, someter lo falso a la prueba
de lo alto: ésta es la tarea realmente critica y
el dnico medio de reconocerse en la
“verdad”.

Con Nietzsche y su perspectivismo el
pensamiento se instala en légica de la
pluralidad, se abre a la logica del
descentramiento  (no hay una unica
interpretacion) y a la logica de la diferencia.
El perspectivismo revierte el dualismo
excluyente en afirmacion de la diversidad,
hace posible un plus interpretativo, no cesa
de enriguecer la vision del mundo con
nuevas lecturas. Este desborde de sentido
afecta tanto al mundo como a la propia
subjetividad que busca autoproducirse. La
voluntad se define por su potencia
productiva, por la recurrencia creativa que
se encarna en los giros de su propia
biografia.

El individuo es, ciertamente, un animal
mimético, imitativo, que se constituye en
virtud de la representacion en si mismos de
apariencias de instintos, de juicios, de
gustos, etc. Pero soélo el animal de rebafho
desempefia el papel que se le manda
desempenfiar. Es cierto que el individuo no es
mas que una mascara, y que la mayoria de
sus comportamientos no proceden de
ningin fondo sino de la superficie. Sin
embargo, imitando se puede ejercer también
la fuerza creadora, configurando,
inventando. Los tipos que representamos
son algunas de nuestras posibilidades.

SOPHIA #4-7008
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Podemos crear otras muchas sin
resignarnos al tedio de la repeticién pasiva
de lo ya conocido. Asumiendo nuestra
condicidn de comediante, situado mas alla
del bien y del mal y dispuesto a viajar a
través de mil almas de vivir sucesivamente
una multitud de caracteres, ensayando,
experimentando en si mismo la creacion del
hombre por venir, del siper-hombre.
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esde sus primeros escritos,
especialmente desde el contexto
de su ‘metafisica de artista®,
Nietzsche comienza a articular
sus ideas tomando como
referencia- la misteriosa
dimensién del juego. ldea que
esta presente en los principales
momentos de su pensamiento y tal vez se
oculta bajo formas vy figuras distintas, para
decir de ofra manera el devenir, la vida
ligera, el arte. En otros términos, para
pensar mas alla de la metafisica. Por tal
razon, algunos estudiosos de Nietzsche se
han fijado en el papel que desempefna el
juego, tanto para expresar sus ideas
estéticas, como para poner de relieve sus
pensamientos mas ocultos. Algunos creen
que la reflexion de Nietzsche sobre la
esencia de la filosofia como juego tiene
todos los ingredientes de una
“‘metafilosofia’(1); otros como  Masini
piensan que es una imagen decisiva para
comprender la critica del concepto de
voluntad en Schopenhauer(2). Djuric, por su
parte, considera al juego como “una de sus
ideas cenfrales y fundamentales”(3); ya que,

con “esta idea ha trascendido quizas
realmente por encima de todas los limites de
la metafisica’(4) y es, a la vez, el puente que
une su critica de ia filosofia practica con sus
intuiciones “estéticas’.

Thierry Lenain, para quien Nietzsche
inaugura [a tradicion de (a razén [Udica, cree
que la idea del juego marca el origen y el fin
de la historia del pensamiento, y lo gue
Nietzsche pretende es recuperar esta
palabra del origen, al término de una historia
de la que él se considera el punto final(5).
Pero, entre todos los estudiosos de la obra
de Nietzsche, el que mas ha tratado el tema,
Eugen Fink, va todavia mas lejos y piensa
que “la idea de ‘juego’ constituye la parte
central de su filosofia”, y con ello, opinando
contra Heidegger, Nietzsche se sitla
verdaderamente fuera de la metafisica(6),
puesto gque mediante la introduccion dol
juego en su filosofia se habria emancipado
del pensamiento de Schopenhauer vy
expresaria una nueva concepcion del ser.

Estos testimonios parecen indicarnos que
Nietzsche se sirve de la figura del juego; ya
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gue, para él constituye la forma suprema y
mas valiosa de la relacién del hombre con el
mundo, vy en él se puede ver el modelo de
una actividad humana verdaderamente libre
e inocente. De manera explicita hace del
juego un referente ejemplar de la actividad
humana creadora y artistica, cuando afirma,
por ejemplo, en Ecce Homo: “No conozco
ningln otro modo de tratar con tareas
grandes que el juego: éste es, como indicio
de la grandeza, un presupuesto esencial’(7).
Y esas “tareas grandes” que insintia
Nietzsche tenian mucho que ver con la
elucidacion adecuada de la posicion del
hombre y del artista en relacién a la vida y el
mundo. Es, podriamos decir, otra forma de
reducir la moral a la estética, de explicar
toda la vida humana desde la perspectiva

artistica y en nombre de la libertad
individual, desenmascarar todos los
modelos universales, abstractos Yy

absolutistas que constituyen los principales
obstaculos de la potenciacion de la fuerza
vital: “Tan pronto como nosotros neguemos
la verdad absoluta, debemos renunciar a
toda exigencia absoluta y remitirnos a juicios
esteticos. Esta es la tarea [...] jjjreduccion
de la moral a la estéticajj;"(8).

Por lo tanto, la interpretacion del mundo, de
la vida y de la existencia como un juego es la
respuesta de Nietzsche a una concepcion
del mundo en la que no hay sentido, ni
finalidad, ni verdad. Por eso, el juego, como
ejemplo concreto de la actividad humana,
se convierte en la actitud fundamental del
hombre después de la muerte de Dios. Este
mundo sin ley es el escenario del “juego del
crear”, el ambito del juego que pone el valor
y que marca el fin del dominio de la razén y
de toda teoria teleoldgica de la naturaleza.
“El juego’, lo inutil, como ideal del exceso de
fuerza, como lo ‘infantil’. La ‘infantilidad’ del
Dios"(9). En otras palabras, el juego se
trastada de la periferia al centro de la vida
como la mas alta posibilidad humana, y se
considera como la quintaesencia de la vida
clevandose al grado supremo, pues, en
definitiva, la mayoria de las acciones
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humanas son actividades, movimientos en
los que se descarga una fuerza que trata
siempre de deshordarse.

Hay diversos los modos de acceder al
fenémeno del juego, como también distintos
los intentos para determinario
significativamente. Unas veces la
perspectiva sera la actividad artistica del
hombre, otras la actividad ltidica del mundo o
la dimensidén cdsmica del juego, y otras su
carigcter de mediacion entre hombre vy
mundo.

1. El arte y el juego en el joven
Nietzsche

Al parecer los griegos crearon sus dioses y
su arte con el fin de poder superar la
sabiduria de Sileno y el horror insoportable
de la existencia. El arte hace posible la vida
del hombre al seducirio para continuar
viviendo mediante la ilusién, vy en este
sentido el arte es una forma de jugar, que
hace posible la existencia humana a pesar
del terror fundamental y las contradicciones
que encierra. El nacimiento de la tragedia
plantea distintos modos y formas de
entender el pensamiento del juego. Por una
parte, para Nietzsche sofar es un modo de
“jugar con lo real”’, de tal manera que se
puede hablar de una actividad artistica
consistente en “jugar con el suefio”; por otra
parte, la "embriaguez” se considera también
como un juego en el cual la naturaleza se
recrea con el artista. Por eso, la creatividad
del artista dionisiaco podria entenderse
como el jugar con la embriaguez; ya que, el
arte dionisiaco, en dltima instancia,
“descansa en el juego con la embriaguez,
con el éxtasis™(10).

Nietzsche establece claramente esa
comparacion: “Asi como la embriaguez es el
juego de la naturaleza con el-ser humano,
asi el acto creador del artista dionisiaco es el
juego con la embriaguez’(11). Este juego se
caracteriza por la disolucién de toda
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subjetividad, por un anonadamiento del yo y
la superacion del principio de individuacion
qgue conduce a ser uno con los hombres y
con la naturaleza y al mismo tiempo
generador del “autoolvido”. Por su parte, el
arte del artista apolineo consiste en jugar
con el suefio, mientras éste se entienda
como el juego del hombre individual con lo
real. Jugar con lo real sofiando consiste en
imponer una forma y una medida sobre el
acontecer. El suefio no es un mero reflejo de
la contradiccion  primordial, sino  su
transfiguracion.

Una idea fundamental del “juego” -en ef
joven Nietzsche- la encontramos en la
referencia que hace a la estructura griega
del agén y su importancia en el ambito no
s6lo politico, sino artistico del pueblo griego.
En La filosofia en la época trdgica de los
griegos interpreta filosoficamente la tesis
del caracter agonistico del arte y de la
cultura. Para él, una de las intuiciones
radicales de Heraclito es la “lucha de
contrarios” que crea el mundo del devenir, y
aqui sefiala el vinculo inseparable entre la
filosofia helénica y el modo de vida helénico
basado sobre el juego como agén. Este es
un  tema recurrente en el primer
pensamiento de Nietzsche, y es la
centralidad del impulso agonal(12), de la
lucha (Wettkampf), del impulso agonistico
competitivo que se manifiesta como rasgo
esencial y fundamento vital del pueblo
griego. ‘

B UB o

Pero el motivo del agén adquiere su mayor
relevancia cuando Nietzsche lo relaciona
con el tema del juego y pasa de ser un
principio puramente ético a un principio
estético de la creacion del mundo vy
fundamento de una cosmodicea que
rechaza la interpretacién teleoldgica de la
metafisica tradicional. En La Contienda de
Homero afirmaba lo siguiente: “jQué
problema se abre ante nosotros cuando
investigamos la relacién entre el agonismo y
la concepcion de la obra de arte!’(13), pues
toda fuerza creativa se despliega y se
manifiesta “luchando”: “{También el artista es
rencoroso con &l artista!”(14).

El juego es, por lo tanto, lucha, contienda, -
disputa por algo, y como tai representacién.
Y lalucha es el lugar en e! que se despliegan
las diferencias y donde se abre ei campo de
los significados. La lucha se desarrolia,
acontece, no se estabiliza en un punto o en
el otro de la contradiccion; se expresa en los
luchadores, que como combatientes caen,
pero el polemos es inmortal. Esto quiere
decir que lo verdaderamente importante es
el juego, no sus elementos, es decir, que la
meta de la accion se halla en su propio
acontecer, sin relacion con lo que venga
después. Huizinga, en su clasica obra sobre
el juego, afirma que “como realidad objetiva, -
el desenlace del juego es, por si,
insignificante e indiferente”(15); lo que

expresa, de forma rotunda, la esencia del -
juego es el hecho de que “ailgo esta en
juego”.

%
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Por eso Heidegger, cuando se pregunta
porqué juega el gran nifio del mundo de
Heraclito, su respuesta busca justificar
ontologicamente el modo de ser del juego:
“juega porque ello juega (es spielf).
Permanece soélo juego: el supremo y el mas
profundo”(16). Y este acontecer del juego,
que representa su verdadera esencia, al
margen de los que participan en el juego, es
posible precisamente porque, “el juego es

sin ‘porqué”.

Si nos fijamos ahora en el sentido de la
tragedia, la obra de arte por excelencia,
veremos como también se entiende como el
resultado de un “juego”, es decir, el juego de
dos impulsos artisticos: lo apolineo y lo
dionisiaco. Lo tragico no se pude
comprender si no es en el movimiento
significante del juego, en el cual se enraiza
la autoafirmacion dionisiaca del devenir,
disclviendo y renovando perpetuamente la
ilusion del ser. Esta ambivalencia, como
sefala Masini(17), remitiéndose a
Heidegger y Derrida(18), no puede
explicarse sino a través de la "ausencia de
centro”, tal y como se da en el juego.
Heidegger decia que “el ser abre su esencia
como fundamento, no tiene &l mismo ningun
fundamento”, y que si el ser no tiene
fundamento, se puede pensar a partir de la
esencia del juego. Ademas si observamos
con atencion esa falta de centro del juego,
veremos como se da una estrecha relacion
con la estética de la “ligereza”, que se
expresa de una manera plastica en el juego
de la danza de Zaratustra.

Pero el juego no solamente implica un
actitud neutral o pasiva, pues jugar significa
también transformar y transformarse, crear y
crearse. Dioniso es un deus fudens, es el
dios que juega, el dios informe que juega
con sus mascaras, precisamente porque no
ama el rito; porgue la mascara es el rostro
del devenir y del juego, que siempre
deviene, pero sobre todo, porque es el lugar
de la dislocacion del yo, el espacio entre el
cual el sujeto — “jugandose” — consigue una

.

apariencia metamorfoseada, aquella
potencia que se realiza en el quererse
siempre como contradiccion, crisis,
discontinuidad, devenir, etc.(19). Por eso,
para comprender la esencia de lo tragico v el
efecto de la tragedia nada mejor que recurrir
al “juego artistico’, pues al mostrar la
conciencia del destino tragico de la vida, su
eterno  proceso de  construccion  y
destruccion, como juego, no desemboca en
una vision pesimista del mundo y de la
existencia, sino que se resueive en la
aceptacion de la vida misma, incluso en sus
aspectos mas terribles. De este modo, se
puede decir también que el placer estético
de lo tragico deriva del juego artistico con lo
terrible y con el horror de la existencia, y

desde esta perspectiva incluso la
“disonancia”(20) constituye un estimulo
esencial para ese proceso de la

transfiguracion estética de la existencia.

Otro aspecto gue encontramos en £/
nacimiento de la tragedia, dentro del marco
de sus explicaciones sobre el arte tragico y la
estética dionisiaca, es la concepcidn del
“mundo como juego”. El joven Nietzsche
piensa que el mito tragico proporciona el
maximo placer estético, porque deja sufrir al
héroe ftragico para comprobar que ‘lo
disarmodnico de la tragedia, es un “juego
artistico” que “la voluntad juega consigo
misma, en la eterna plenitud de su
placer’(21). La intuicion nietzscheana del
rmundo como un juego, un “juego de tirada de
dados divinos”, o el “juego de fuerzas”(22), o
"el juego de las contradicciones hasta el
placer de la armonia”, traducen la idea del
devenir de Heréclito. ¢ Pero qué quiere decir
que el “mundo juega”? jAcaso Nietzsche
esta pensado que el mundo vy la vida juegan
su juego como aquel “fondo” dionisiaco que
produce artisticamente el mundo de las
formas apolineas? "El hombre -dice Fink-
tiene la tremenda posibilidad de entender la
apariencia como apariencia, -y desde su
propio juego sumergirse en el gran juego del
mundo, y en tal inmersién hacerse participe
del juego cdsmico”’(23). Pero ese juego del
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mundo puede apreciar la mirada del artista
que trasciende la apariencia apolinea y las
creaciones de la apariencia, para tomar
conciencia de la vida y del mundo que como
un juego forman, construyen y destruyen.
Solo en el seno de ese juego surgen y
aparecen los valores, mas alla del bien y del
mal, porque el juego es amoral.

El juego se convierte de este modo en la
alegria por la ‘apariencia®. Y es
transfigurador porque logra la “aligeracion”
de la vida(24), la liberacidén pasajera. Y es
que la apariencia pertenece al juego
humano. El juego crea, produce un mundo
ludico. Como dice E. Fink, el “jugar es una
creacion infinita en la dimension magica de
la apariencia”(25). Podemos decir, en cierto
sentido, que en el juego se suspende la
auténtica realidad del mundo, porque en ese
mundo ludico el hombre goza de un poder
creador casi ilimitado porgque no produce en
el espacio de la auténtica realidad. El juego
oculta en si el momento apolineo de la
mismidad, pero también el oscurc momento
dionisfaco de la autorrenuncia. Ese mundo
de la apariencia que crea el juego nos revela
que estd esencialmente determinado por
una funcién “representativa” que explica
semanticamente la etimologia del término
“juego”(Spiely en aleman, y otros idiomas,
que significa, entre otras cosas,
“representar”, “tocar un instrumento”, en el
sentido de interpretar, etc. Por lo tanto, se
puede decir que en la apariencia del juego
aparece el mundo, se refleja a si mismo, se
cumple, en ultima instancia, la epifania de
los dioses(26).

En una nota de 1872 Nietzsche habla
expresamente del “juego de la naturaleza”,
como algo que acontece en sf mismo y no a
través de otra cosa, algo fuera del propio
juego; es decir, para €l juego, ya se trate del
juege humano o del juego del mundo, lo
fundamental es la “autorreferencia’, lo gue
acontece en él. Por eso, el juego es para el
hombre un acontecer: “De la naturaleza’.
Ella representa (spielt) una comedia: sobre

si ella la ve, no lo sabemos, pero si que elli
la representa (spielf) para nosotros, que
estamos en la esquina —Su comedia o4 :
siempre nueva, porque ella siempre croa
nuevos espectadores. La vida es su mas
bella invencioén, y la muerte es su conceplto
artistico, de tener mucha vida"(27). Pero
nosotros solo estamos en condiciones dé =
imitar a la naturaleza, mientras que la
naturaleza juega para nosotros.

La naturaleza incluye al hombre en su juego,
le somete a su ritmo, ironiza con él como cor
su juguete. En Aurora leemos: “esas férrcus
manos de la necesidad, que lanzan el dado -
del azar, contindan jugando indefinidamentas: -
puesto que las tiradas deben parecer que
tengan una perfecta semejanza con ki
finalidad y racionalidad de cada grado.
Quiza nuestros actos voluntarios, nuestras
causas finales, no sean mas que esau
jugadas [..]- y nosofros mismos somos
quienes lanzamos los dados con manas da
hierro, y que hasta en nuestros actos mas
intencionados, lo (nico que hacemos es
jugar al juego de la necesidad’(28).

2.~ El “juego del nifio”: un modelo .
paradigmatico del modo de ser del
hombre

Esa especie de estética del juego, que habia
perfilado en El nacimiento de la tragedia se
expresa también en La filosofia en la época
tragica de los griegos, de 1873. Aqui [a
metafisica del juego adquiere una definicion
mas precisa bajo la interpretacion que hace
de la filosofia del “devenir’ de Heraclito. En
este escrito, la dicotomia entra
Dioniso-Apolo, ser-apariencia es
reconducida hacia el juego inocente del gran
nifio del mundo, Zeus. Este nifio-Zeus que
destruye las construcciones de arena sobre
la orilla del gran mar tiene los rasgos del
nifo-Dioniso: “El mundo es el juego de
Zeus’, o expresado fisicamente, es el juego
del fuego consigo mismo; sdélo en este
sentido la unidad es, al mismo tiempo, la
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multiplicidad”(29). Es indudable que
Heraclito encontrd aqui, como sugiere Sara
Kofman, “la metafora mas increible de todas
las metaforas”(30), o como dice Nietzsche,
con “la ley del devenir y del juego en la
necesidad” él “ha alzado el telén de este
grandioso espectaculo”(31). El mundo como
juego de Zeus esta insinuando lo que es
increible para la razén: que lo uno es al
mismo tiempo lo mitltiple. Pero ese “juego”
es de la misma indole que el del artista y del
nific que construyen vy destruyen con
inocencia: “Este es el juego que el aidn
juega consigo mismo. Transformandose en
agua y tierra construye como un nifio torres
de arena junto al mar, construye y destruye;
de vez en cuando recomienda desde el
principio el juego”(32).

La metafora heracliana es utilizada por
Nietzsche para expresar simbdlicamente
que el acontecer de la vida dentro de un
mundo finito es un nifio inteligente con
poder sobrehumano, que desde si y por si
mismo produce un movimiento de modo
infantil sin meta y sin fin. Ademas, el nifio
juega “como si” lo que hace fuese algo real.
Sus personajes son puras ficciones,
apariencias o formas vicarias de una
realidad inalcanzable o ignorada, pero el
nifio llena de vida a las figuras que él crea y
que constituyen su mundo. Por eso el nifio
tiene ese poder ilimitado de fantasia para
crear. También Nietzsche analiza la teoria
heracliana del devenir como lucha de
contrarios: “De la lucha de los contrarios
surge ef devenir; una determinada cualidad
que aparentemente se establece como
duradera no es sino la manifestacion
momentanea de la prevalencia casual de
uno de los luchadores sobre el otro; mas no
por ello termina la contienda: sin cesar
continta por toda la eternidad”(33). Y esta
contienda o lucha de las polaridades es €l
“fuego que juega consigo mismo”, la ida del
mundo como el juego de Zeus. De este
modo, reconoce a Heraclito y a los filésofos
presocraticos -‘en cuya cercania, dice
Nietzsche, siento mas calor y me encuentro

de mejor humor que en ninglun otro
lugar”(34) -, como a sus predecesores, “al
considerar el mundo un juego divino y mas
alla del bien"(35), y al proporcionarle un
fundarmento adecuado en el cual se pueda
asentar sus propios principios: el devenir
como auténtica dimensién de {a realidad o el
pensamiento de la eterna lucha de los
contrarios, que habrian anticipado Ia
dialéctica Apolo-Dioniso, asi como la
imagen del juego como metéfora de la
unidad que puede ser al mismo tiempo o
muitiple. Heréclito ofrecia a Nietzsche con
su metafora dei juego un campo para
elaborar una teoria antipesimista de lo
tragico frente a la filosofla de
Schopenhauer. Para Masini, la asuncion de
esta imagen por Nietzsche es decisiva; ya
que, con ella se puede comprender la
inversion de la metafisica de Schopenhauer
de la voluntad primordial, que imprime en
todas las cosas el sello de su condena a
seguir viviendo(36). Asi pues, el poder
original que se identificaba en E/ nacimiento
de la fragedia con Dioniso, ahora se
identifica con el “fuego” siempre vivo, con
Zeus, con el Uno, y tambien con el aién,
como fuerza cosmica primordial.

Heraclito, el pensador tragico, concibe la
vida como radicalmente inocente. Ademas,
describe el juego creativo del mundo
dejando al margen cualquier implicacion
teleolégica o moral, y “se complace en su
descripcion de! mismo modo que se
complace el artista en la contemplacion del
desarrollo de su obra’(37). Por eso,
entiende la existencia a partir de un instinto
de juego, es decir, hace de la existencia un
fenémeno estético, no un fendémeno moral ¢
religioso, como lo interpretaron los estoicos
al introducir una vision finalista del mundo. Y
la razon de esta forma de entender la
existencia estd en que “el devenir no es un
fendmeno moral, sino dnicamente un
fendmeno artistico’(38). De. ahi que el
mundo sea justificado sélo en la medida en
que se interprete como el juego del artista y
del nifio, es decir, sdlo se justifica a través
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de una interpretacién esfética que excluya
todo principio moral o finalista.

Por otra parte, en la interpretacién que
Nietzsche realiza del texto Heracliano
piensa que: tanto el nifio, el artista y la
naturaleza producen, en cuanto juegan
inocentemente “un devenir y un perecer, un
construir y un destruir sin justificacién moral
alguna, en eterna e intacta inocencia solo
tiene en este mundo el juego del artista y el
juego del nifio. Y asi como juega el artista y
el nifio, juega eternamente el fuego vivo,
construye y destruye inocentemente — y ese
juego lo juega el eon consigo mismo”(39).

La inocencia del devenir es la aceptacion del
mundo en todos sus aspecios, es la visién
del mundo que destierra toda interpretacion
moral que signifigue al mismo tiempo ia
introduccion de la idea de culpabilidad,
finalidad, etc. El devenir no es un fenémeno
moral sino “artistico’(40). El mundo en su

caracter tragico, es decir, en sus aspectos’

mas terribles y crueles, so6lo puede ser
justificado en términos de inocencia, de
juego. Y esto en virtud de que cualquier
acontecimiento no es el fruto finalistico de
un dios, sino el fruto de un juego del
dics-nifio de Heraclito o de una inteligencia
creadora; pues, “la afirmacion del fluir y del
aniquilar que es lo decisivo de la filosofia
dionisiaca, el decir si a la antitesis y a la
guerra, el devenir, el rechazo radical incluso
del mismo concepto ‘ser”(41). El devenir
como juego antindomico es siempre inocente.
Inocente es la infancia, inocente es ia
historia, inocente el tiempo: “jDesde hace
cuanto tiempo me esfuerzo en demostrar la
perfecta inocencia del devenir!"(42).

Nietzsche continuamente establece un
paralelismo entre el juego del nifio y el
artista, hasta el punto que apenas distingue
uno del otro, pues de la misma manera que
juega el nifio, juega también el artistia
creador: Como ai nifio también al artista “le
oprime y le obliga el deseo de crear”; puesto
que, “es el animo incesante de jugar el que

da vida nuevamente a los mundos.”(43). “Y
asi como el nifio y el artista juegan, juega el
fuego que vive eternamente, construye y
destruye, en inocencia, y este juego juega el
eon consigo mismo”(44). El nifio que juega
no es cualquier nifio sino el omnipotente
Zeus(45), la fuerza plasmadora del mundo,
que en su juego recrea repetidamente e
devenir construyendo’ y destruyendo, y
volviendo de nuevo a construir eternamente.
La forma de decir “si a la vida”, (Ja-sagen), el
“juego de la creacion”, esta representado por
ese nifio, que “construye castillos de arena’
junto al mar”, pero que de momento s
cansa de jugar, lo mismo que tira el juguetle
de entre sus manos para volverlo a recogery
de nuevo a jugar, acometido por ia
“necesidad. En este sentido, “sélo el esteta
contempla el mundo de esta manera, pues
solo él ha experimentado en su alma de
artista y en el resurgir de la obra de arte
como la lucha de la multiplicidad puede
llevar en si misma la ley y la justicia, cémo
solo el creador puede ser creativo Y
mensurado a la vez, y contemplativo con su
obra, como la necesidad y el juego, la
confradiccidon y la armonia tienen que
conjugarse a fin de conferir realidad al
nacimiento de la obra de arte”(46).

Heraclito,
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Este interés por el juego del nifc se |

encuentra motivado, porque creia que sélo |

en él se mostraba de manera ejemplar y

perfecta el fenémeno del juego humano |

como tal. Ademas, el “optimismo artistico”

es propio del nifio(47). Por eso insiste en '

que “el fendmeno ‘artista’ es todavia aquelio
que se puede investigar [...] El 'juego’, la
inutilidad como ideal del .que esta
sobrecargado de fuerza, como el ‘nific’. Dios
como ‘nific’, pais paizon"(48). De esta forma
creyd en el sentido universal del juego del
“El eterno nifio. Creemos que los
cuentos y los juegos son cosa de la infancia:

. iQué miopes somos! jComo si nosotros
- pudiésemos vivir en cualquier edad de la
vida sin cuentos ni juegos! Es cierto que

i
|
i
i

las que podemos vislumbrar

damos otros nombres a todo esto y que lo
consideramos de otro modo, pero eso es
precisamente la prueba de que es la misma

verdad”(49).

. cosa, pues tambien el nifio siente ef juego
‘como su trabajo y el cuento como su:

El hombre, que luego de una serie de
transformaciones dramaticas puede llegar a |
ser lo que &l era, comprende todas las |

acciones humanas comio especie de juego,

como “variaciones de un mismo potencial :

convierte en

 ludico originario”(50), con fo cual el juego se
una clave hermenéutica .

primordial y universal del mundo humano. |
Fuera de las caracteristicas que hemos

mencionado: la falta de finalidad y utilidad,
existen otras: la “inocencia” y la “seriedad”,
como dos cualidades fundamentales, tras
las
nietzscheanas de la inocencia del
devenir(51) y la justificacién estética de la
existencia. Inocencia es la apertura, mas
alla de cualquier “porqué”, de cualquier
pregunta como garantia externa del dominio
de la plenitud, de la perfeccién y del
fundamento. Inocencia es también “olvido,
un nuevo comienzo, una rueda que se
mueve sola, un primer movimiento, un
sagrado decir si"(52). Asi es el nifio que

' juega, que repetidamente recrea el devenir

y renueva el mundo. La inocuidad y la

tesis |

i
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levedad del juego del nifio era algo singular !
. en &l mundo. El nifio no tiene sentimiento de |
culpa, no se siente responsable de aquello
que hace y no tiene ninguna valoracion |

moral de ello, representa un acontecer
puramente natural. En este sentido,
concepcion del juego que tiene Nietzsche se
aproxima a fa de la estética de Hegel, en
cuanto que para éste

la;

“la indiferencia de!:

juego” consiste en que “su sentido mas:
ligero” al mismo tiempo es la sublime vy |
verdadera seriedad”(53). Y es precisamente !
en esa seriedad del juego donde se:

encuentra la mejor prueba para la inocencia
del juego mismo.

3- Las ensefanzas de Zaratustra y
el juego

Nietzsche mostrara, finalmente, en su
Zaratustra, como el juego es la forma mas
alta de la actividad humana y al mismo
tiempo la forma de superar el nihilismo.
Como también la voluntad de poder ha de
ser vista como juego, y si la voluntad de
poder representa la idea creativa del juego,
la doctrina del eterno retorno expresa el
caracter de juego del mundo que el
superhombre crea a través de su voluntad
de poder. Con la cual, la idea de juego
polariza de manera determinante los temas
que desarrolla Nietzsche en su época
madura. Heidegger es muy expresivo en
este sentido, cuando afirma que “el caracter
de juego del juego del mundo lo piensa la
metafisica de Nietzsche del Unico modo en
que puede pensarlo: desde la voluntad de
poder y el eterno retorno de lo mismao”(54).
Una prueba de ello podemos encontrarla en
el discurso de Zaratustra sobre las
transformaciones del espiritu, donde la
tercera transformacién, cuando el ledn se
transforma en nifio, proclama la afirmacion
creativa de la existencia, afirmacion que se
desarrolla metafdéricamente mediante la
actividad propia del nifio, que es el juego
creativo que emerge come la forma
suprema de la actividad humana.

Y asi Zaratustra ira mastrando a lo largo de
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sus discursos cémo se ejemplifica en su
persona el "sagrado si” del nifio, asociando
también la capacidad de crear al juego y a
la inocencia infantil. De esta manera
confirma cuando se pregunta: “¢Donde hay
inocencia? Alli donde hay voluntad de
engendrar. Y el que quiere crear por encima
de si mismo, tiene para mi la voluntad mas
pura"(55)- Una vez mas Zaratustra, de la
misma manera que habia increpado a los
hombres superiores porque no sabian
danzar y reir, vuelve a su pedagégica
cantinela: los hombres superiores tampoco
saben jugar, y ese es precisamente el
problema. Para poder superarse a sf mismo
y poder “crear por encima de si mismo”,
hay que aprender a jugar, a saber jugar. Y
saber jugar es afirmar el azar(56). Deleuze
insiste en  que todo juego tiene el
componente  de azar. Tomando como
modelo €l “lanzamiento de dados”, los
dados lanzados son la afirmacién del azar,
lacombinacion al caer es la afirmacidn de 1a
necesidad. La necesidad se afirma en el
azal, €l ser se afirma en el devenir y el azar
es inocente como un nifo”(57), pues aqui
no entran ni el calculo ni la reflexion. Abolir
¢l azar significa dejar paso a la causalidad o
finalidad, confiar en una finalidad.

Esto €s 10 que hace el mal jugador. Confia
enlarazon, en la “tela de arafia”, en la mala
conciencia. Zaratustra es lo suficientemente
expresivo a este respecto cuando afirma
que para ser verdaderos “creadores” y jugar
bien €s necesario cerrar el oido a esas
pequefias palabras falsas que intoxican
nuesiras acciones: “precisamente vuestra
vitud quiere que no hagais ninguna cosa
por' ¥ ‘a causa de’ y ‘porque”(58), o negar
que €l universo tenga finalidad, que no hay
causas que conocer ni finalidades que
gsperar. De este modo el eterno retorno es
¢l resultado de la tirada, la afirmacion de la
necesidad. Asi lo -expresa Nietzsche
ando dice que “si el mundo puede ser
pensado como una determinada cantidad
de fuerza o como un determinado namero
de centros de fuerza —cualquier otra

g, SOPLIA Y 4 003

representacion seria indeterminada y por lo
tanfo inservible— se sigue que el mundo
debe sufrir un numero calculable de
combinaciones en el gran juego de dados
de la existencia [...] el mundo como circulo y
que se ha repetido innumerables veces y
que sigue su juego hasta el infinito”(59).

El juego como proceso artistico es, por lo
tanto, e! camino que Nieizsche elige para
decir si a la vida, pues éste es el principio
mas original del mundo fenoménico. Dijuric
cree que se puede afirmar con toda
seguridad gque Nietzsche contempla como
un acontecimiento artistico primario la
transformacién de la praxis humana en el
juego, Yy que ha pensado esta
transformacién como una configuracion
artistica de la actividad humana, y también
como una identificacion de vida y arte(60),
pues juego y arte liberan en cierta medida la
potencia creadora de la vida y se encuentra
estrechamente relacionados entre si en
virtud de su copertenencia, pero no sélo en
la medida que el juego constituye la
verdadera y méas profunda raiz de todo arte.
Y aungue no todo juego lleve un cufo
artistico, el arte se llena del espiritu ludico,
represenfa incluso la forma original del
juego. De ahi la expresién gadameriana de
“el juego dei arte"(61). El juego del arte seria
sobre todo ‘representacién, dque -a

diferencia de otros juedos- lo es siem-pre
para alguien, para un espectador, “aunque
de hecho no haya nadie gue lo escuche o
que lo vea”(62). Claro esta, sin que ese¢
caracter de representacion, de referencia,
asociado al arte lleve aparejado ningun tipo
hacia

de dependencia

quienes o
representan. No :

(1) Alexander Aichele, Phifosphie as! Spiel. Akademie
Verlag, Beriin, 2000, p. 12. Sobre el tema del juego
véanse, entre otros, 10s estudios tedricos de:
Ingeborg Heidemman, Das Begriff des Spieles. Do
Gruyter, Berlin, 1968; E. Fink, Spiel als Weltsymbol,
Kohlhammer, Stuttgart, 1960 y Oasis de felicidad.
Pensamiento para una ontologia del juego. UNAM,
México, 1966; Thierry Lenain, Pour une critigue de [«
raison ludique. Essai sur la probiématiquo

e
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Nietzschéenne, Vrin, Paris, 1993; Lucio Saviani,
Ermeneutica del gioco. Edizioni Scientifiche ltaliane,
Népoles, 1998; Mihai . Spariosu, Dionysus Reborn.
Play and the Aesthetic Dimension in Modern
Philosophical and Scientific Discourse. Cornell
University Press, London, 1989; E. Behler, “Nietzsche
und die romantische Metapher von der Kunst als
Spiel", en M.S. Batts y otros (eds.), Echoes and
influences of German Romanticism, Peter Lang,
Frankfurt a.M., 1987, pp. 11-29. Ver también Luis
Enrique de Santiago Guervds, Arte y poder.
Aproximacion a la estética de F. Nietzsche. Trotta,
Madrid, 2004. [Citamos por las traducciones de
Andrés  Sanchez Pascual, Alianza Editorial.
Utilizaremas las siguientes siglas: NT: El nacimiento
de la tragedia; HdH: Humano demasiado humana; A,
Aurora ; GC: Gaya ciencia; AhZ: Asi hablo Zaratustra;
EaC: Ensayo de autocritica; MbM, Mas alla del bien y
del mal; Cl: Crepusculo de los idolos; EH: Ecce Homo,
VdM, Verdad y mentira en sen sentido extramoral.
Los Nachgelassene Fragmente los citamos pot la
edicion: Kritische Studienausgabe. Ed. de G. Colliy M.
Montinari. Mlnchen: De Gruyter, 1999, con las siglas
KSA, citando el volumen y pagina, para aquellos
textos que no estan traducidos en los vols.
Fragmentos Postumos (FP) | (tr. de Luis Enrique de
Santiago Guervos ) y IV (tr. Luis Vermal y Joan
Llinares), Tecnos, Madrid 2007 y 2006; FeTg, La
filosoffa en la época tragica de los griegos].

(2) Cf Ferruccio Masini, Lo scriba del caos.
Interpretatione di Nietzsche. Il Mulino, Bolonia, 1978,
p. 75, [/ (3- 4) Mihailo Djuric, Nietzsche und die
Metaphysik. Walter de Gruyter, Berlin, 1985, p. 152
(5) P.Lenain, op. cit., pp. 17-18.

(6) Cf Eugen, Fink, La filosofia de Nietzsche, tr. de
Andrés Sanchez Pascual, Alianza, Madrid, 1979,
sobre todo el capitulo ultima.

(7y BH, “Por qué soy tan inteligente”, 10, p. 54

(8) KSAIX 471./ (9) FP IV 116, 2[130]. (KSA XII 129).

(10-11(p.233)) VdM, 1, en NT, p. 232.

(12) La idea del agon en Nietzsche esta inspirada en
la  obra de J. Burckhardt, Griechische
Kufturgeschichte. Berlin, B. IV, p. 89. Véase el escrito
de Nietzsche, el 5° prologo para cinco libros no
escritos: “La contienda de Homero", KSA | 783 ( Tr.
esp. de Isidro Herrera, Arena Libros, Madrid, 1999)
(13-14) KSA 1783

(15) Johan Huizinga, Homo ludens, Alianza,
Madrid, p. 67.

(16) M. Heidegger, La  proposicién  del
fundamento. Serbal, Barcelona, 1991, p. 178.

(17) F. Masini, op. cit,, p. 109

(18) Cf M. Heidegger, La proposicion del
fundamento, op. cit.,, p. 175; J. Derrida, Escritura y
diferencia. Anthropos, Barcelona, 1989, p. 397.

(19) Cf Lucio Saviani, op. cit., p. 116.

(20) NT, sec. 25, p. 190./(21) NT, sec. 24, p. 188.
(22) Sobre la relacién entre la idea de fuerza y
poder y el juego ver mas adelante el apartado sobre la

voluntad de poder y el juego en su relacién con el arte.

(23) E. Fink, op. cit., p. 225.

(24) Sobre la relacion entre el juego y el
“aligeramiento” de la vida ver el reciente libro de
Olivier Ponton, Nietzsche — Philosophie de la
légéreté. Walter de Gruyter, Berlin, 2007, pp. 243ss.
(25) E. Fink, Oasis..., p. 28. / (26) E.Fink, op. cit.p.
195.

(27) FP 1 562, 24[3]. (KSA VIl 562).

(28) A, § 130, KSAIIL 122,

(29) KSA |, sec. 6, 828.

B0) Sarah Kofman, Nietzsche et la métaphore.
Galilée, Paris, 1983, p. 35.

31) FeTg, 8, KSA | 833. /7 (32) FeTy, 7., KSA |
831./(33) FeTg, 5, KSA1825

(34) EH, “El nacimiento de la tragedia”, 3, p. 70.
(35) KSA X1201./ (36) Cf F. Masini, op. cit., pp.
75-6./(37) FeTg, 7, KSA 1 832./ (38) KSA [ 868.

(39) FeTg, 7, KSA | 830. / {(40) FeTg, 19, KSA |
869.

41) EH, p. 70-1

(42) KSA, 11, 353.

(43-44) FeTG, 7, KSA, 1, 831.

(45-46) En el Prologo, El pathos sobre la verdad,
afirmaba; "Entre los hombres fue Heraclito, en cuanto
prestaba atencién al juego de los nifios bulliciosos, al
hacerlo meditaba sobre o gue un mortal jamas lo
haria en circunstancias semejantes — en el jusgo del
gran nifio cosmico Zeus y en la eterna burla de la
destruccién y el surgimiento del mundo”. KSA | 758.
(47) Cf FP IV 548, 14[100]. (KSA XIil 278).

(48) FP IV 106, 2[130].(KSA X!l 129).

(49) HdH lla, § 270, KSA 11 493.

(50) T Lenain, op.cit, p. 19.

B1) Cf A. Negri: Niefzsche e/0 linnocenza del
devenire. Liguori Editore, Napoles, 1986.

(52) AhZ |, “De Jas tres transformaciones”, p. 49.
(53) G.W.F. Hegel, "Das Kunstwerk Objetive”, en
Vorlesungen (iber die Philosophie der Gechichte”, en
op. cit.,, Bd. 12, p. 297. op. cit,, Bd. 12, p. 297.

(54) Heidegger., Nietzsche | y I, tr. de Luis
Vermal, Destino, Barcelona, 2000, I, 310,

(55) AhZ 11,. “Del inmaculado conocimiento”, p.
182,

(56) Gilles Deleuze, Nietzsche y la filosofia, tr. de
Carmen Artal, Anagrama, Barcelona, 1986, p. 42.
(87) AhZ Ill, *Antes de la salida del sof’, p. 235./
(58) ANZ 1V, “Del hombre supetior’, p. 388

(59) FP IV 604, 14[188]. (KSA XIli 376).

(60) M. Djuric, op. cit., p. 179.

61) Gadamer considera que la nocién de juego
permite una aproximacion al significado de Ia
experiencia estética, una experiencia que se
interpreta como proceso independiente de Ia
conciencia de los sujetos: “el ‘sujeto de la experiencia
del arte [...] no es la subjetividad del que experimenta,
sino la obra de arte misma. Y éste es [...] el punto en
el que se vuelve significativo el modo de ser del
juego”. Estética y hermenéutica, op. cit., p. 129 ss.
(62) H.-G.Gadamer, Verdad y método, op. cit., p.
151.
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Acepto a D|os y acepto su sabiduria, su finalidad,

que para nosotros son incognoscibles;

creo en el orden subyacente y en el sentido de la vida;

creo en la armonia eterna... Creo en las palabras por las que
lucha el Universo... Parece que me hallo en buen camino,

por Sergio Espin@sa Proa

Universidad Auténoma de Zacatecas

ietzsche no .es, en modo
alguno, el fundador de una
(nueva) religion. Si sigue siendo
un fildsofo, lo es,
esencialmente, por su
pluralismo radical. <<El
pluralismo>>, escribe Deleuze,
<<es el modo de pensar
propiamente filoséfico, inventado por la
filosofia: Unica garantia de la libertad en el
espiritu concreto, Unico principio de un
violento ateismo>>(1). Lo divino es que
haya dioses, no que los mate —asi sea de
risa— un Dios que se proclama a si mismo
como el Unico(2). Plural es incluso la
muerte de este Dios Exclusivo-Excluyente.
L.os dioses no tienen, en Nietzsche, nada de
sobrenatural: son modos de nombrar las
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¢no? Sin embargo, comao resultado final,
no acepto el mundo de Dios.

F. Dostoievski,
Los hermanos Karamazov

fuerzas, los valores, los
Constelaciones mudabies, equilibrios en
precario, deslizamientos, multiplicidades.
Legiones que pululan entre y dentro de las
cosas, que las invaden y las abandonan.
Que —simultdnea o alternativamente—
entran en resonancia o en disonancia con
ellas.

sentidos.

Y si Nietzsche es filosofo lo es también, y de
modo fundamental, porque atiende a un
ter-cero, a un amigo situado <<entre yo y
mi>>(3). El simbolo que en este particular
sentido es privilegiado por Nietzsche remite,
naturalmente, a Ariadna. Ella advirtdmoslo—
siempre aparece entre. A medio camino
entre Teseo y Dionisos. Teseo, el héroe, es
el <<penitente del espiritu>>, el hombre

SOPHIA A - 2008
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serio, pesado, el que gusta de cargar con
fardos y desprecia la tierra, el vengativo, el
que no puede reir ni gozar, quien —asi
concibe su propio sacrificio— quiere llevar a
la humanidad a su perfeccion. El héroe: ése
que ha de colocar al hombre en el sitio
carrespondiente al dios. Nietzsche hace ver
que esa afirmacion de lo humano conira lo
divino no pasa de ser carica-turesca: la
confunde una y otra vez con el mero hacerse
cargo. Sus animales —los del héroe— son
siempre el asno y el camello. Por eso tiene
que enfrentarse confra el Minotauro,
combatirle en su propio terreno. Contrario a
esto, afirmar consiste, para Nietzsche, en
descargar, en aligerar, y no en soportar o
sostener. Como dice Deleuze, de lo que aqui
se frata es de <<no cargar la vida bajo el
peso de los valores superiores, asi sean
heroicos, sino (de) crear valores nuevos que
sean los de la vida, que hagan de la vida la
“ligera” 0 la “afirmativa">>(4).

El héroe —con guien pareceria confundir
continuamente Heidegger al Ubermensch—
ol-vida que quien afirma es el Minotauro, ese
monstruo de extrema ligereza habitando en
el centro del laberinto. Lo que Teseo quiere
es huir del laberinto y el hilo que le conduce
al final es el hilo del conocimiento. Ahora
bien, ese conocimiento solo puede ser un
(otro) disfraz de la moral, de los valores
dependientes del ideal ascético y religioso.
Ese saber pretenderia reducir la vida a sus
componentes  reactivos. Ese  héroe
prescinde del Dios porque ha encontrado un
nuevo idolo al cual enganchar al hombre: la
Humanidad.

8Sin embargo: Ariadna ama a Teseo y
encarna por ello y en ello una voluntad de
resenti-miento. Es ella quien entrega al
héroe la pista cognoscitivo-moral para
escapar del laberinto. No obstante, el mito
cuenta también coémo termina siendo
abandonada por Teseo. Estie abandono
representa, en la lectura de Deleuze, la
quiebra de una alianza: la conjuncién entre
el espiritu negativo y el alma reactiva <<no

SOPHIA {4 - 2008

es la ultima palabra del nihilismo>>(5).
Ariadna  quiere  morir.  Alll, en su
consumacién, el nihilismo comienza a dar
paso a su contrario: la negacién se
transmuta en afirmacidn, la reaccién cede su
puesto a la accion. Al ser abandonada por el
héroe, Ariadna expe-rimenta la proximidad
del Dios. El Dios Dionisos: la afirmacion
pura. <<Dionisos afirma los dolores del
crecimiento, mas que reproducir fos
sufrimientos de la individuacion. Es el dios
que afirma la vida, por quien la vida debe ser
afirmada, pero no justificada ni
redimida>>{6). Es el ligero, el gue no podria
reconocerse en el hombre, y menos todavia
en ese <<hombre superior>> que personifica
el héroe. Su caricia torna el alma en
afirmacion. Ariadna comprende entonces
gue su héroe so6lo era una suerte de
travesti(7). Ante Dionisos, Ariadna florece.

v s At e co i

Mas, siendo el ligero, ¢ para gué tendria que
acercarsele a Ariadna? En verdad, Dionisos
la necesita porque es necesario que la
afirmacion sea (otra vez, a su vez) afirmada.
La afirmacion necesita redoblarse para sor
tal. Nietzsche lo dice asi: <<Eterna
afirmacién del ser, eternamente soy ftu
afirmacion>>(8). Dionisos afirma el Ser,

%
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Ariadna afirma a Dionisos: devenir activo.
En ese devenir, todos sus simbolos se
transfiguran. El laberinto no se disuelve con
el saber —es decir: con la moral—, el
laberinto es alli donde resuena la palabra
mas inteligente: Si. Cambia su registro; de
ser arquitectura se convierte en musica, de
soporte pasa a ser ligereza: <<Dionisos no
conoce ofra arguitectura que la de los
recorridos y los trayectos>>(9). Esa musica
es el canto de la Tierra, el Ritornello, <<el
eterno retorno en persona>>(10). Dionisos,
quien se da a la forma, quien trans-forma,
quien trans-muta, quien abre el mundo a lo
posible, a lo que (aun) no hay La
re-sonancia de Dionisos en Ariadna y de
Ariadna en Dionisos produce el Eterno
Retorno, su consuelo, la esperanza de que
lo reactivo pase, de que la afirmacion vuelva
siempre. En el Nietzsche de Deleuze, el
laberinto no es extravio; es el camino de
regreso.

Es posible sostener que, a partir de
Nietzsche, de manera abierta, aunque
solapadamente, intermitentemente, quiza
bastante antes que él, la filosofia soélo
atinaria a ser, en su vértice, un paradgjico,
un ambiguo, un impracticable esfuerzo
enderezado ante todo por lograr
desemba-razarse de si misma. La filosofia,
y en esto es muy parecida a practicamente
todo lo que los hombres instauran y
modifican para hacerse habitable la tierra, la
filosofia, entendida en su aurora como una
retorica de la sapiencia donde lo enigmatico
cede su sitio a lo problematico(11), se
convierte gradual, inexorable,
inconscientemente, en una suerte de
columbario romano: en fortaleza, laberinto,
ciudadela, bunker, castillo kafkiano.

Estrategia - para pensar, pasa quiza
demasiado pronto a ser sdélo un pensar de,
desde, para la estrategia: un agente de
dominacion, una manera de sofocar al
propio pensamiento, de resistir a todo lo que
le hace inflexible. ¥ es en todo ello,
confesémoslo, muy parecida a la religion:

nacida de una experiencia que suspende y
desmorona toda logica de la comunicacion,
se transmuta —¢ por arte de magia?— en su
contrario —fundacién imperiosa de toda
comunidad, individuacién que asegura— en
todos los sentidos del término —la
pervivencia de la comunidad. Ya lo habiamos
reconocido: la experiencia de lo sagrado es
la experiencia de la aniquilacién (imaginaria,
simbodlica, con frecuencia real) de la
individualidad, la recusacion de las
exigencias y necedades del yo— pero en
ese trance la religidn —al menos esa que ha
determinado el destino de Occidente— se
encargara de restaurar esa identidad y ese
ego-centrismo en una escala
cosmico-ontoldgica: colonizara el infinito, o
querra hacerlo, como lo ha mostrado
Nietzsche, con una imagen agigantada de la
propia (mala) conciencia.

Sin duda alguna, los hombres se empefiaran
siempre en hacer(se) habitable la tierra: pero
con sus proliferantes edificaciones
(imaginarias, simbdlicas, reales) las
colectividades se arries-gan en todo
momento a hacerla estrecha e irrespirable.
Se empefiaran en humanizar la hostilidad del
mundo, desde luego, sdlo que el tributo
pagado es la banalizacién de todo misterio,
la caricaturizacion de todo exterior, la
esterilizacion de todo riesgo. Garantizaran la
conservacion de la propia vida,
naturalmente, sélo que al precio de volver la
vida algo miserable, doméstico, a fin de
cuentas enteramente previsible,
prefabricado, vy, por lo mismo, prescindible.

En breve: las culturas pueden terminar
asfixiadas en sus propios nidos, el oxigeno
expul-sado de sus propias escafandras: su
sistema de defensa se revuelve contra ella
misma, sus sistemas de pensamiento se
enemistan y combaten al propio
pensamiento. Los exorcismos son eficaces
solo gue el hombre, cada hombre, se vuelve
cada vez mds ineficaz por su dependencia
absoluta de los exorcistas y sus talismanes,
de sus cofradias, de sus exclusiones, de sus
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metas-tasis, de su
Simplemente subsistir,

obsesion  por

Desde Nietzsche, pero seguramente antes
que ¢l, el pensamiento es un pensar contra

Sus cascarones, contra sus
aprovechamientos, contra sus
INgenuidades, contra sus siempre

interesadas bondades, su siniestra belleza,
Su insuficiente y rencorosa verdad. Quiza
por ello un fildsofo como Gilles Deleuze nos
ha trazado una compleja, subvertida,
desacostumbrada imagen de la filosofia
~—€n rigor, una contra-imagen, mas bien una
geologia, una corografia del pensa-miento
occidental. Ahora lo sabemos: para salir del

continente filosdfico es preciso
atravesarlo— pero la filosofia es menos
Continente que  archipiélago, menos

archipiélago que atolén, menos arrecife que
meridiano, menos coordenada que voluntad
de ley: para Deleuze, como para Lewis
Carroll, lo decisivo sigue siendo decidirse a
quebrar el (hechizo del) espejo.

Lo cual equivale a desertar —a despertar—
del theatrum philosophicum, es decir:
Go-menzar a pensar, con todo el rigor y la
ambigiiedad que ese acto a la vez nimio y
Supremo, generosamente viclento vy
pato-iégico que es el pensar, comporta.
Pensar conira las estrategias que hacen del
Pensar mera estrategia (de sumision, de
antropomorfizacion del mundo) equivale a
destronar —merced a un trabajo minucioso,
microscépico, rizomatico, en el subsuelo de
los grandes conceptos— las figuras que
desde Platon, quizd antes; han regido el
guidn de las repre-sentaciones filosdficas:
sacar g flote, exponer al efecto de la erosion
ambiente, las heterogenei-dades que cada
Concepto por necesidad ensambla y sepulta,
las  multiplicidades que cada idea por
vocacion propia sacrifica.

Guerra de guerrillas, o, mas bien, l6gica del
piel roja(12) contra el imperio de lo Idéntico
(con sus ejércitos: la Semejanza, la
Oposicion, la Analogia), el reino del Ser

A 2008

como Gran Uno (lo intocable de la
onto-teo-logia), el Sujeto como (legitimo vy
mas astuto) heredero de la Sustancia, la
Trascendencia comao sujecion, perversién y
desvalarizacion de la inmanencia. Lagica
(de piel roja) contra la logica del Sentido(13).
En todo caso, Deleuze ha hecho suyas,
radicalizandolas, las lecciones de Hume
(son los habitos quienes instituyen al sujeto),
la leccién Bergson-Proust (la recusacion de
la dualidad materia-memoria), la leccion
Leibniz (el infinito plegamiento de la mate-ria
y del alma), la leccion Spinoza (todo
individuo es intensidad, potencia,
composicidon de fuerzas en tensidén vy
variacion constante), y la leccion Nietzsche
(toda experiencia es una disolucion de la
identidad, un pasaje, un devenir) para
desmontar la escenografia de Platon v,
como al pasar, la farmacia de Yahvéh(14).

Asi, fransito de las ménadas a los nomadas:
borramiento del punto geometral, del limite
uitimo con el que todas las moénadas se
comunican, del domador de la
incompatibilidad, de la fuerza gravitatoria
que ata a cada individuo al mundo con el
que Unicamente es congruente: de Dios.
Pues sdélo Dios (y sus epigonos tardios:
Hombre, Historia, Progreso) mantenia tensa
la cuerda del tiempo y orientada su flecha
hacia un futuro irreversible y desde un
pasado irrecupe-rable. Y, al desfondarse la
posibilidad de este arquero césmico, el
individuo vuelve a flotar en la marea del
devenir, en el cuerpo-sin-6rganos de las
ideas donde algo valdria la pena ser

pensado.
Desfibrar, bifurcar, desplazar, provocar,
dislocar, seccionar, desfasar, multiplicar,

nomadi-zar: pensar no cierra, no encierra,
no se cierra sin dejar por esa infatigable
clausura de ser pen-samiento. Abrirlo al
acontecimiento, pensar es permanecer
abierto a lo abierto. La violencia del
pensamientc es !a insaciable sed de
intemperie —que ninguna intemperie aplaca
porque lo Ultimo que desea el pensamiento
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es precisamente aplacarse, apaciguarse.

Porque si algo ha caracterizado a este
pensamiento es ser (de) muchos. En
cualquier ca-so, ha sido un pensamiento que
arranca y se hace cargo de una sola cosa: la
imposibilidad, la indignidad, la estupidez que
comporta el estar queriendo siempre hablar
en nombre de otros. Terrible (equi)vocacion
de la filosofia, de la politica, de las ciencias:
de la moral. Pues ni siquiera es posible
hablar, pensar por si mismos —porque el si
mismo soélo apunta a un escenario vacio
donde se sienta tan ocasional cuanto
impertérritamente  un  turbio personaje
enguantado en una mascara de pureza y
claridad. El ego, tiranuelo de insuficiencias.
Hablar o pensar por si mismos significa
hablar o pensar contra la ficcion que hace
del si mismo un autor que habla y piensa y
decide y actiia. Mi nombre es legién, dice el
interpelado Satan: por mi cuerpo, que nunca
es mio, jamas podra, aunque
invariablemente lo pretenda, hablar el
espiritu. El autor es siempre menos un
plagiario que un secuestrador, un impostor.

El si mismo habla en nombre de lo
indisponible: un cuerpo plegado, un
agenciamiento improbabilisimo, una

moénada reventada, oscilante como una
llama, interminablemente
recompuesta-descompuesta. El si mismo
—el ego cogito—, marioneta filosoéfica por
excelencia, se impone, se sobrepone al flujo
fortuito de las composiciones. Contra ello, la
(a)estrategia de un pensar que es
fundamentalmente un restarie el uno a lo
multiple.

En ese peculiarisimo sentido, hay que decir
que la obra de Deleuze, siguiendo también
en esto a Nietzsche, no ha agregado nada a
la tradicion filosofica. Todo lo contrario: le ha
sustraido algo, mas no haya sido su buena
conciencia, su sentido comuin, su aspecto
siempre un tanto inevitablemente
sacerdotal: su corazon dulce, firmemente
teologico. La filosofia, después de
Nietzsche, después de Deleuze, no es mas
sino menos. Uno menos. El (irreconocible,

Ji

irrepresen-table) paisaje que aparece
cuando ese Uno ha sido borrado sin muchos
miramientos.

. Deleuze

Empresa arriesgada que hace del riesgo su
santo-y-sefia. Quebrar el espejo
(meta-fisico) o cruzar por sus aristas
desdobladas, espectrales. Abrirse al caos,
volver de él, retornar a lo abierto. Afrontar la
muerte fuera de la representacién clasica,
es decir: cristiana, platénica, mo-derna,
bienpensante. Menos dejarse habitar por
ella que reconocer que ella desde siempre
esta alojada en la physis. Y para alcanzar
esta incerteza es preciso, como ya hiciera
Spinoza, desmo-ronar [os vértices donde
diligentemente teje su nido la
Trascendencia. Aplanar: voluntad sublunar.
Pensar es trabajar, excederse, en un
horizonte de radical inmanencia, de
orfandad sin apelacion.

Pero, sen qué podria consistir semejante
pensamiento huérfano, huérfano de toda
re-dencion por un Padre mayestatico que
incluso es capaz de dejarse morir para
salvarnos de nuestra propia azarosa vida,
es decir: para quitarnosla? Posiblemente
delineando el horizonte de una suerte de
geofilosofia. De lo que se trata-es de crear,
inventar, articular conceptos <<que son
aerolitos mas que mercancias>>(15), y que

s SOPHIAZ - 2008
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no tienen nada que ver con ideas abstractas:
50N puentes moviles en estado de perpetua
digresividad, De lo que se trata es de
expresar el acontecimiento y no la
<<esencia>> de las cosas. <<Los conceptos
sqn Centros de vibraciones, cada uno en si
MISMo y los unos en relacion con los otros.
Por esta razén todo resuena, en vez de

sucederse o corresponderse>>(16).
Conr.:eptos que son perimetros,
configuraciones, conste-laciones de
acontecimientos por venir:

conceptos-campanas.

Archipiélago conceptual que se bafa en un
plano de inmanencia, en el oxigeno que
res-piran esos artefactos intersectados e
intensivos  que son para Deleuze los
conceptos. Pero lo interesante es que el
p|ar.10 de inmanencia remite siempre a un
territorio prefilosofico, construido con medios
€sCasamente racionales que proceden del
suefio, de la locura, de la embriaguez, del
exceso. Después de todo, <<pensar es
siempre seguir una linea de brujeria>>(17).

Porque  pensar, pensar radicalmente,
significa convertirse en otra cosa, en algo
que {ya) no piensa: <<un animal, un vegetal,
una molécula, una particula, que vuelven al
pensamiento y lo relanzan.>> Pensar
(fi[oséficamente) es construir una
consistencia sin perder Io infinito en que el
pen_Samiento se sumerge. Y lo que resulta
paticularmente  interesante de  esta
geografia del pensamiento es su vivaz
resistencia a la trascendentalizacion del
plano de inmanencia, lo que de verdad hos
toca es, todo hay que decirlo, su capacidad
de sustraerse a la ad-sorcién religiosa:
Porque <<hay religion cada vez que hay
trascendencia, Ser vertical, Estado imperial
en el cielo o en la tierra, y hay filosofia cada
VezZ que hay inmanencia, alin cuando sirva
qle. ruedo al agon y-'a la rivalidad. (...)
Unicamente los amigos pueden fender un
plano de inmanencia como un suelo gque se
hurta a los idolos. (...) El fildsofo efectta una
amplia desviacién de la sabiduria, la pone al

SOPHIAH 4 - 2008

servicio de la inmanencia pura. Sustituye la
genealogia por una geologia>>(18).

Se trata entonces de la (infinita) diferencia
gue existe entre pensar mediante Figuras
—proyecciones sabre el plano que implican
algo vertical y trascendente— y pensat
mediante Con-ceptos —que sdélo implican

vecindades y conexiones sobre ¢l
horizonte—. La frascendencia puedo
produgir, por proyeccion, una

<<absolutizacién de la inmanencia>>, pero
la <<inmanencia de lo absoluto>> es un
producto del pensar filosdfico.

A la pregunta de si puede existir algo asi
como una <<filosofia cristiana>> habria
entonces que responder: si, desde luego,
pero se convierte en filosofia sdlo bajo la
condicion de renunciar a su previa
conversion; es decir, solo si sabe y so
arriesga a renunciar a Dios: <<Tal vez ol
pensa-miento  cristiano  sdélo  produce
conceptos a través de su ateismo, a través
del ateismo que segrega en mayor medida
que cualquier ofra religion. Para los filosofos,
el ateismo no es ningln problema, la muerte
de Dios tampoco, los problemas no
empiezan hasta después, cuando se llega al
ateismo del concepto. Resulta sorprendente
que tantos fildsofos se tomen todavia
fragicamente la muerte de Dios. El ateismo
no es un drama, sino la serenidad del fildsofo
y el capital acumulado de la filosofia. (...)
Queda, no obstante, todavia por constatar
que las religiones sdla llegan al concepto
cuando reniegan de si, de igual modo que
las filosoffas sélo llegan a la figura cuando se
traicionan>>(19).

Aqui se sugiere simplemente que la
Sabiduria (o la religion, si hemos de bautizar
con un nombre prestado esos discursos
fundados en la trascendencia del saber y en
el saber de la tras-cendencia) se encuentra
excesivamente protegida, abrigada contra el
infinito turbulento, contra el caos donde
todas las figuras —y todos los conceptos—
emergen, giran, retroceden, se disuelven.

ol 12 ;
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La exigencia de ordenar el azar es tan
perentoria  en la religion que fija
arbitrariamente algo que es inquietud pura:
la sabiduria dibuja un firmamento —con sus
convenciones, sus opiniones, sus
ilusiones— que termina por no distinguir del
infinito, del afuera, del caocs, de lo
innombrable: en una palabra, confunde a
Dios con lo sagrado. Y a esta indistincion, a
esta mezcla, a este secuestro —en suma, a
este exceso de seguridad— se oponen,
cada una a su particular modo y entender (y,
sobre todo, al entender del propio Deleuze),
la filosofia, el arte, la ciencia: <<Estas tres
disciplinas no son como las religiones que
invocan dinastias de dioses, o la epifania de
un Unico dios para pintar sobre el paraguas
de un firmamento, como las figuras de una
Urdoxa, de la que derivarian nuestras
opiniones. La filosofia, la ciencia y el arte
guieren que desgarremos el firmamento y
que nos sumetjamos en el caos. Solo a este
precio le venceremos. (...) Diriase que la
lucha contra el caos no puede darse sin
afinidad con el enemigo, porque hay otra
lucha que se desarrolla y adquiere mayor
importancia, contra la opinion que pretendia
no obstante protegernos del propio
caos>>(20).

Entre otras pistas y lineas de fuga, esta
lectura nos ha aportado nuevas
constataciones de una ya antigua intuicion:
a saber, que solo se puede escapar del
adversario atravesandolo. No puede huirse
de la muerte con soélo declararla irrisoria, ni
del caos absorbiéndolo en el sentido, ni de
las pasiones encasquetandoles una razén,
ni de lo multiple (sobre) imponiéndole el
(imperio del) Uno. Eso es justamente lo que
ha hecho de manera predominante esta
civilizacion que ahora ya mancha y envuelve
al planeta en su totalidad, y no vemos claro
que con ello y por ello haya hecho bien.

Al contrario, la asuncién de la orfandad, la
asuncion correlativa de la violencia del
pensar, en lugar de lanzarnos al abismo de

desesperacion que tanto aterra a los
sacerdotes de la sempi-terna modernidad,
seria probablemente la primera condicién a
satisfacer si de lo que se trata es menos de
salvarnos de este mundo que de abrazarlo
como a un hermano, como a un amigo con
guien propios y extrafios nos hemos
(gozosa, dolorosamente) extraviado.

2

Si nous habitons un éclair
il est le coeur de "'eternel
René Char

Nietzsche abre el espacio de un pensar que
al reconocerse como arte cobra conciencia
de su propio limite. Un pensar no reductible
a la articulacidn iogico-discursiva. Al
renunciar a fijar en su lienzo la imagen de la
verdad, este pensar que ya es ficcion
artistica se aproxima a lo real por un costado
que podria permitile seguir su flujo y su
dispendio, que le muestra una verdad nunca
atrapable por el gesto y la maniobra
pensante. Abierto a lo desconocido,
desfondado en ello, este pensar no obstante
es un modo de conocimiento: <<conoce,
cabalmente, la no reductibilidad del conocer
a la dimensién linguistico-discursiva; conoce
las nuevas formas en las cuales puede darse
el pensar, fuera de tal dimension. Por eso el
arte problematiza el espacio tradicional del
logos, remueve sus fundamentos>>(21). Por
el complejo atajo de Ja mentira, una verdad
cuya armonia es menos ajuste y
conveniencia que rebasamiento, captacion
de la incecnmensurabilidad que media entre
contenido y formas. Formas salientes,
contenidos emergidos, espacios de
dislocamiento. La lucidez, embriaguez
sobrevenida. Amor incondicional a la
caducidad e inadecuacién de toda forma y
de toda singularidad, amor a la fragil
consistencia de o que apare-ce y se entrega
sin doblez a los sentidos. En" el vértigo, un
corazon en momentaneo, azaroso,
irredimible equilibrio.
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Porque un equilibrio asegurado ya es un
exceso que aleja definitivamente del arte. El
arte piensa en la insuficiencia de las formas:
él es su borde mismo, nunca el viatico que
llevaria a un inefable mas alla de toda forma.
No lieva al cielo. Al margen de todo
misticismo, el arte se niega a renunciar a la
imposible verdad de la apariencia.
Fulguracion que nace y muere en el instante:
el arte piensa pensamientos vivos; es decir,
acosados, intoxicados por el saberse finitos.
Saberse vivos significa en Nietzsche
saberse y quererse (en cuanto que)
mortales. Detras de la apa-riencia, o lo que
es lo mismo: tras el impensable,
inexperimentable umbral de la muerte, fodo
se vuelve perentorio. Norma inapelable,
Deber, Ley, Absoluto. Mas alla de lo
aparente solo anidan los dioses-muerte que
vampirizan el nunca quieto mas aca(22). A
Nietzsche el arte le parece el Unico medio de
divinizar este lado que emerge y decae,
florece y se marchita, se forma y se disuelve,
que es errancia e inocencia. Digadmoslo con
fuerza: divino es este mundo tragico, nunca
su exorcismo o excomunién. Divino es
quererlo en cuanto aparicion que se agota
en su propio juego y que no pretende servir
de revelacion o epifania de una
trascendencia siempre sub-yugante. El
universo teofanico centrado en una Gloria
inmarcesible encuentra en Nietzsche el
impertérrito testigo de una exhaucion. Si la
existencia es ya divina, el arte —la
tragedia— consti-tuye su transfiguracion
perfecta: <<El arte es precisamente para
Nietzsche esta transfiguracién del vértice de
fa fuerza disolvente critico-intelectual en Si
tragico a los juegos del mundo como juegos
divinos>>(23). Lo que redime a este mundo
es aceptarlo, abrazarlo en su irremision,
afirmarlo en su pender sélo de si mismo.

Pender sdlo de si mismo: he ahi la férmula
que condensa el movimiento de toda una
ex-tincion. El cosmos teofanico diluido en la
ausencia de un Sentido que atestiglie y
autentifique el sentido de las apariencias. No
es la mera desaparicion del Mas Alla

—pues este es, por definicion, inaparente—
sino la sabiduria de que Alla nada es digno
de emocion o de alabanza. No hay nada que
amar. Idealizar no es divinizar, todo lo
contrario: ima-ginar el reposo de la esencia,
absolutizar, es el indice de una verdadera
profanacion de la exis-tencia. La
idealizacion metafisica es sed, pero sed de
venganza: remitir la apariencia-a lo que ella
no puede ser, interrumpir el ciclo
generacidn-destruccién, borrar con un
infinito punto negro el infatigable y fortuito
pulular de los singulares.

Contra esa sed, un mas alla
acaecido: el arte como musica, como
lugar del

no-lugar: <<El arte del desierto no
puede ser mas que aquel de la
inteligencia maxima y del oido ——pero
este oido penetra hasta el silencio
que abraza cada “feliz combinacion”
de signos vy des-esperadamente
indica el lugar no-lugar del gran arte
de Dionisos>>(24).

El lugar que es un no-lugar, es decir: el
tiempo. Una forma que le presta forma al
devenir —pero dejandolo ir, dejandose ir con
el: la musica, arte que es pensar el tiempo
sin cortarle ias alas, sin vaciarle su esencia
en lo que existe. Se trata, siempre, en
Nietzsche, de resistir la calumnia de la
metafisica -—y de la fe judeocristiana—
contra lo que aparece. Por el concepto o por
la fe, lo que para Nietzsche siempre resulta
suprimido es lo que se da en la apariencia.
En la dialéctica hegeliana, en ia alegoria
cristiana: con la divinizacion de lo Invisible,
repudio y profanacion de lo
visible-sensible(25). Repudio y repeticion de
una condena, pues que lo sensible esta de
antemano condenado a pere-cer. Si los
singulares perecen, algo permanece
siempre vivo, aunque nadie sea capaz de
verlo. La afirmacion tragica se opone al
cristianismo precisamente en su afirmacién
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de la abdicacion de lo Invisible, en esta
rermocion de toda trascendencia. Porgue asi
no podemos hacer frente al <<terrible
didlogo>> con lo aparente(26). Y se opone
por lo mismo a la dialéctica, que solamente
desplaza el Presupuesto al conceder que
solo con su desaparicion el ente puede
revelar a ver-dad.

;De qué didlogo se ftrata entonces? ;En
donde reside su caracter terrible? ¢De qué
ma-nera —intelectual, vital— podria
hacérsele justicia a la apariencia, de qué
modo evitar el ultrajar-la? ;Qué significa,
después de haber recorrido todo esto, la
consigha Dios ha muerto? O, como lo
formula Cacciari: <<4Qué teoria del ente y
qué  “religion” pueden proseguir al
Apocalipsis?>>(27). La muerte de Dios no
es un acontecimiento que le ocurra como
desde fuera al cristianismo, y la
secularizacion y el <<desencanto>> del
mundo no pueden leerse como fendémenos
de pérdida de la religiosidad. .o hemos
sefialado desde el inicio: el cristianismo es
va la secularizacion y es ya el nihilismo; en
su nicleo, lo que palpita es la profanacion
técnica del ente. La muerte de Dios no
significa el afrontar un ulterior destino
nihilista. ElI Dios que muere ha estado,
desde siempre, muerto. Un Dios-cosificado,
una costra logica, un cadaver metafisico. Un
Absolute para quien toda di-solucion es
radicalmente ajena: nada tiene que decir al
singular en su ser-para-la-muerte. Ajeno,
retirado, jubilado, ocioso: <<El Dios
cristiano pertenece a la decadencia, en
cuanto fundamento de una  visidn
teleolégico-progresiva de la historia, dirigida
a liguidar todo salto o ruptura, a superar la
posibilidad misma de nuevos sacrificios
cosmogonicos. Pero  la
concluye necesariamente en la absoluta
ociosidad. El Dios cristiano predica
debilidad e impo-tencia para que, ante la
mirada del humilde, no aparezca su propia
ociosidad. Cuando este juego es
descubierto, y se pronuncia el “Dios ha
muerto”, y se lo pronuncia por parte de los

decadencia

Gltimos hombres, entonces tiene inicio
aguello que verdaderamente cuenta: la
nueva creacion>>(28).

No muere sino por agotamiento. Muere
porque El mismo inscribid la decadencia
—el tiempo— en su creacion. Ha creado
(en) la Historia: en la Destruccion. Ese Dios
es el Concepto —ante el cual todo devenir
se fuga y vuelve irrisorio, indtil. Un Dios
Inmutable —pero falso. No es Absoluto: se
le ha absolutizado-absuelto, ajeno a toda
contingencia y a toda fortuna. Ese Dios
ultraja la apariencia sensible, pero al mismo
tiempo pertenece a ella: El mismo esta en la
Historia, es Tiempo. Una inmutabilidad...
gue decae. Edificado como epitome de la
inmortalidad, su destino es la impotencia y {a
ociosidad. Ese Dios no redime (del) tiempo.
Solo es —eventual— consuelo. Y una
consolacidon que, encima, impide toda
decision. Porque 1a vision abismal que
implica el eterno retorno, la quiebra de todo
fundamento que ordena el fodo de una vez
por todas -—y que con ello se condena a si
mismo en cuanto presunto creador— sélo
podria mantenerse a salvo de postular
nuevos Presupuestos, nuevos Absoluios, a
condicion de liberar el aspecto decisivo del
instante.

Que Dios haya muerto es sélo preambulo de
una concepcion del tiempo enteramente
di-ferente. Esa muerte estaba prescrita; una
sola creacidon es crimen que se volvera
contra su ejecutor. Es preciso pensar el
universo  a la manera de una
creacion-destruccion perpetua. Por ello se
da en Nietzsche una suerte de danza entre
la fidelidad a la Tierra —amor a lo que
pere-ce— vy el anhelo de eternidad
—anulacion del pasado en cuanto
inmodificable—. La necesidad es el

resultado ocasional de divinas tiradas de

dados: es Azar. En cuanio lanzamiento
infinito, cada jugada es una renovacion del
mundo. <<Necesidad es el eterno repetirse
de la tirada de dados que crea las divinas
combinaciones del mundo: el Amor fati esta

et e
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dirigido también al “aroma” de la “mas
malvada de las cosas”. No hay azar, por
infimo que sea, que no participe en la
milagrosa naturaleza (...). La cosa no
transcurre solamente, no es apariencia
mortal; sino un solar desaparecer-resurgir,
un ciclo que no desaparece, un eterno
retorno; o bien: 1a cosa no es apariencia
mortal, sino apariencia solamente, no
referida a nada, auténoma en su ciclo, azar
feliz>>(29). Y sin embargo, esta apertura del
mundo al azar creador no basta: el circulo
sigue pesando como una amenaza de

Fundamento, como un (otro) nuevo
Dios-Absoluto. El circulo, como 1o ha
mostrado  Klossowski, sigue  siendo

vicioso(30). No es la circularidad del tiempo
lo que rompe el hechizo que en la linealidad
judeocristiana se ha hecho evidente; elio
acontece en la rotura del tiempo mismo que
el instante propicia e inaugura.

Ei Dios judeocristiano —y el hombre a él, en
él empotrado-— son, ambas, criaturas que
parasitan el tiempo. Y no se trata de
alcanzar tampoco una <<conciliacion
dialéctica>> entre éste y la voluntad —ya
hemos visto de gué manera el concepto
termina disolviéndose ante el devenir. No es
en el eterno retornar, sino en el
relampaguear del instante donde la voluntad
—la decisioh— puede redimir el azar(31).
En el instante se hunde la duracion(32). El
instante excede foda dura-cién porque la
voluntad encuentra en él la posibilidad de
querer todo lo transcurrido. Es un instan-te
que crea la voluntad. E! instante es la
criatura de la voluntad: la de-cisidon que corta
la continuidad asfixiante del tiempo. Es la
interrupcion de la duracién, la mirada solar
que triunfa sobre la noche del tiempo(33).
En una palabra: lo que retorna eternamente
es el instante.

Instante sagrado: <<El instante no se
reduce a vacia forma de decisiones
contingentes, sino que es epifania del ojo
divino sobre las cosas del mundo
—redencion del continuum del

s SOPHIAL -

transcurrir-morir, afirmacion de la divinidad
gue no decae del ente. En el instante se
abre de par en par el ojo que puede amar
esta Eternidad. El instante es, para
Nietzsche, el pensamiento abisal de la
posible superacion del nihilismo>>(34). Y es
que la metafisica —venganza,
resentimiento ante y por el paso del
tiempo— ha destituido al devenir de su
dignidad de ser en virtud de que él es
alteracién, consumo, envejecimiento
incesante. Sintoma de fatiga, la metafisica
se halla al servicio de una vida enferma que
lo Unico que quiere es conservarse a toda
costa. Por ello, Nietzsche ha dejado de
concebir el tiempo como lo hace la
metafisica: como <<imagen movil de la
eternidad>>; por el contrario,

el tlempo es, enigmaticamente, la
eternidad misma, cuya ley es el
circulo y la repeticion. Porque, en
resumidas cuentas, no sélo es el
pasado lo gue se nos sustrae, sino la
presencia, el presente mismo: la
existencia no es jamas idéntica a si
misma, el presenie no cesa de diferir
de si y de ser diferido, un presente
cuyo disfrute nos esta prohibido...
Godot nunca liega.

El instante, precipitacién - del tiempo.
Condensacion subita, aceleracion
vertiginosa, preci-picio: una fraccion de
eternidad, la interseccidn de la eternidad en
el tiempo. Instante decisivo. No el
encadenamiento de los momentos del
fiempo vulgar, horizontal y sucesivo, no el
tiempo servil de una razén incluyente, sino
el tiempo vertical de la violencia y de la
creacion, tiempo poético que desgarra la
fatalidad temporal, instante tragico y finito,
tiempo originario y fulgurante, tiempo de la
ofrenda y del sacrificio, tiempo del
nacimiento y de la muerte: el instante es el -
tempo mortal, la alteridad siempre -
recomenzante que suspende lo definitivo. -
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<<El instante no es el momento presente
sino la fragmentacion, el estallido, la
deflagracién del tiempo mismo>>(35).

El instante es asi la experiencia decisiva. En
él se arracima el tiempo, es el locus del
acontecimiento. En el instante aparece la
esencia de todo lo aparente: sin fondo, sin
remisién a Otro, afirmacion pura. Obra de la
voluntad, o, en términos de Bataille,
creacion de la soberan-ia(36). En el instante
aparece el abismo que interrumpe la
continuidad de la duracion. Pero esta
interrupcién depende de una afirmacion, de
un reconccimiento previo. Hay que
arriesgarlo todo, hay que saber resistir y
sobreponerse a la visidn, a la experiencia
del abismo. Cada instante es un guifio de
esa mirada solar para la cual lo eterno es
aferrable a condicién de amarlo en cuanto
rotura y suspension de la continuidad
temporal.

El signo de esta hierofania del kairés es el
placer: la dicha de redimirse del asi fue
mediante la supresion del miedo a la
existencia. Porque el instante no obedece a
la logica del calculo; él no se sustrae al
caracter tragico de la existencia, sino que le
pertenece. Lo tragico no se agota en el
desengafio ante todo nacer y perecer:
<<Dionisos no es solamente el dios del “ir y
venir” pulsional, sino también de la
eternidad y divinidad del instante. La orgia
dionisiaca es este instante>>(37). El
instante del gran mediodia. Un instante que
por lo demas desautoriza toda nueva
edificacién, toda nueva religio. Porque no se
trata de querer la supresion del tiempo, sino
solamente de sobrevivir al miedo cerval que
el tiempo suscita en la conciencia de los
hombres. Borrar el tiempo equivale a borrar
el azar —y, con ellos, la posibilidad de ese
advenimiento del instante que justamente
es lo que se da a2 amar. Y lo que se ama no
es lo que nos promete seguridad y reposo,
sino lo que nos devuelve al gozo de
permanecer pendientes y suspendidos.
Recobrar, como también en Bataille,
nuestro espacio en la voluntad de suerte.

El instante panico, el abismo, la eternidad
del ndmada... Nostalgia de la fiesta vy
enraiza-miento en el andar: <<Instante:
“felicidad” en el In-quietum, existir en el
Un-ruhiges como si fuese “morada’>>(38).
Y, mas que morada, laberinto. Porque, como
confiesa Bataille, la prueba del eterno
retorno consiste en inmotivar los instantes,
en dejar de hacer de elios medios de una
moral: no perder el hilo de Ariadna consiste
en no tener ninguna meta: <<No es la
promesa de las repeticiones infinitas lo que
desgarra, sino esto: que los instantes
captados en la inmanencia del retorno
aparecen subitamente como fines. Que no
se olvide que los instantes son afrontados y
asignados por todos los sistemas como
medios: toda moral dice: “que cada instante
de vuestra vida sea motivado”. El retorno
inmotiva el instante, libera la vida de la
finalidad y por ese mismo gesto la arruina. El
retorno es el modo dramatico y la mascara

'del hombre completo: es el de-sierto de un

hombre cada uno de cuyos instantes se
halla a partir de entonces inmotivado>>(39).

Porque la aguja de las brajulas en mar
abierto sdlo indica que en cada instante el
ser co-mienza (y cesa).

(1) Gilles Deleuze, Nistzsche y la filosofia, Anagrama,
Barcelona, 1986, p. 11

(2) Fr. Nietzsche, Asi hablo Zaratustra, Alianza,
Madrid, 1977, p. 252

(3) <<Yo y mi estadn siempre dialogando con
demasiada vehemencia: ;como soportario si no
hubiese un ami-go?>>. Ese amigo es para Nietzsche
el corcho que impide que el didlogo (interior) se vaya a
pique. Ibid., p. 92 .
(4) Gilles Deleuze, <<Mystére d"Ariane>>, en
Magazine littéraire, Nam. 298, Paris, 1992, pp. 21-24
(5) Mystére d"Ariane, 0. ¢c.,p. 22 |

(6) Deleuze, Nietzsche y la filosofia, 0. t., p. 23. Tal es,
por lo demas, la diferencia que separa a Jesls de
Dioni-sos: aquél juzga la vida porque en ella hay
sufrimiento; éste justifica incluso el sufrimiento porque
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e

es paite de la vida,

(7) Deleuze observa que la mayor decepcidén de
Nietzsche fue encontrar un aleman alli donde creia haber
conocido a un griego (es decir; Wagner). Mystére..., 0. ¢,
p. 22

(8) Cf. Ditirambos dionislacos. <<La eternidad y la
alegria>>, lbidem

(9-10) lbid., p. 24

(11) Giorgio Colii, El nacimiento de la filosofia, Tusquats,
Barcelona, 1985

(12) Miguel Morey, Deseo de ser piel roja, Anagrama,
Barcelona, 1995. La expresion, como se sabe, es de
Franz Kafka, La condena, Alianza, Madrid, 1979

(13) Julia Kristeva se alinea en la reversion deleuziana
cuando escribe: <<El sentido, se identifique en la unidad o
en la multiplicidad del sujeto, de la estructura o de la
teorfa, es necesariamente garante de una trascendencia,
si no de una teologia; en ofros términos, todo saber (de lo
humano), tratese del saber de un sujeto individual o de
una estructura de sentido, tiene la religion como limite
interno, cuando no como horizonte ciegoe, y no puede, en
el mejor de los casos, sino “explicar y convalidar el
sentimiento  religioso” (como constata Lévi-Strauss a
propgsito del estructuralismo)>>, Vid. <<El tema en
cuestion: el lenguaje poético>>, en Claude Lévi-Strauss,
L.a identidad, Petrel, Barcelona, 1981, pp. 249-250

(14) José Luis Pardo, Deleuze: violentar el pensamiento,
Cincel, Madrid, 1990 )

(15) Gilles Deleuze, Felix Guattari, ¢, Qué es la filosofia?,
Anagrama, Barcelona, 1993, p. 17

(18) Ibid., p. 26. (17) Ib., p. 46. (18) Ib., pp. 47-48. (19)
Ib., pp. 93-94. (20) 1b., pp. 203-204

{21) Massimo Cacciari, <<Ensayo sobre la inexistencia de
la estética nietzscheana>>, en Desde Nietzsche. Tiem-po,
alte, politica, Biblos, Buenos Aires, 1994, p. 87

(22) <«<8odlo alli donde lo divino no es completamente
intuible en la apariencia dispara e! anhelo, el “deber”>>, M.
Cacciari, 0. c., p. 91. (23) Ib., p. 94. (24) lb., p. 87

(25) <<Aquello que es sustancial en la experiencia de fe
es lo invisible que se mantiene como tal, o invisible no
traducible conceptualmente, no producible, que no puede
llevarse a la presencia. La relacion intrinseca de la fe con
lo Invisible es el escéndalo, segin Nietzsche, de la
experiencia religiosa judeo-cristiana. El Presupuesto del
cual se trata en la fe es lo Invisible. Lo aparente es
constantemente “calumniade” como valla, obstaculo para
ia sustancia invisible, o como su simple escritura, cuya
correcta interpretacion puede ser solamente alegodrica. En
la fe lo invisible es condenado a una radical infirmitas: en
cuanio tal, es absolutamente infundado e incomprensible.
Solo en relacion con lo Invisible lo visible tiene caracter y
sentido, sélo negéndose en cuanto tal, se salva.>> Vid. M.
Cacciari, <<Concepto y simbolos del eterno retorno>>, en
Desde Nietzsche..., 0. ¢., p. 104

(26) Lo dionisiaco remite justamente a este vigoroso
rechazo de todo lo que rechaza lo sensible en nombre de
una vida mas profunda que soélo puede ser, en la
perspectiva de Nietzsche, una forma de absolutizar fa
muerte. Cacciari sefiala en este punto el parentesco
intimo de Nietzsche con Spinoza: es el Unico filosofo al

iy

que acompafia en su Dasein dionisiaco. Ib., p. 106
(27) Cacciari, 0. c., p. 114. En su recensién de |
obra de V. Rozanov, Cacclari localiza a Nietzsche aF
un entornc hermetizante y solar: <<A la historicidad
de la teologia judeo-cristiana, a la via recta (g
tiempo cristiano, irremediablemente destructiva, &
apone la cosmica religion del Sol, en donde &l
evento da vueltas sobre si mismo, y estd
eternamente en las espiras del eterno retorno conii
ente divino y que nunca desaparece.
nietzs-cheana muerte de Dios no puede s
entendida en otros contextos. Reducirla a [d
omnimperante negacion iluministico-progresiva da
lo religioso, a la apologia “desencantada” de |4
secularizacion-racionalizacion, extravia no sélo li
inmensa carga simbdlica, sino el mismo problormi:
filoséfico: la muerte nietzscheana de Dios es ld
muerte del Cristo evangélico, de la experiencia de fg
que esta en el corazén de la religion que El anunc
de la dimensién histdrica de la teologia que sobig
ella se funda — para que solar aparszca lo visible, lif
apariencia, el evento.>>. (28} Ibid., p. 116. (29) It
p. 122 (trad. modif.). .
(30) Pierre Klossowski, Nietzsche y el circuli
vicioso, Barral, Barcelona, 1975

(31) Remedios Avila, Nietzsche o la redencion (lul
azar, Universidad de Granada, 1987
(32) Cacciari, 0. ¢., p. 127. Como se sabe, es en eﬂ
fragmento titulado De la vision y del enigma, dal
Zaratustra, donde se formula la irrupcion dj
instante, portal bajo el cual se anuda la infinilil
—simétrica— del pasado y de! porvenir. (33) Itbid;
p. 128. Quizéa la metafora solar que emplea Cacclaif
sea excesiva. La gran imagen cosmolagica g
predomina en el texto nietzscheano es mas bien Igi
fulguracion del rayo. Sobre el particular, Vi
Frangois Warin, Nietzsche et Bataille, PUF, Par
1994, pp. 174 y ss. (34) Ib., p. 129. Deberd notar!
que la lectura practicada por Cacciari no descultly
las conexiones subterraneas de Nietzsche con
pensamiento egipcio y con el zurvanismo persd
verdaderas fuentes simbolicas que el Zaratustrs
pone (parddicamente) en escena.

(35) Cf. F. Warin, Nietzsche et Bataille, 0. c., p. 17
(38) <<Es asi que, en la volatilizacion de tod
cronologia, el instante soberano puede voiver i
puede anudarse, mas alla del olvido y de la distanali
interpuesta, por sejemplo, en la “amistad” entf
Nietzsche y Bataille>>, Ibid. (37) Ib., p. 133. (38
lb., p. 138. Cacclari juega con i
oposicién-complementariedad entre el simbolo de fi
Fiesta invocado por Bataille y el simbolo hebraico di
la eterna ermrancia. Una eternidad acogida en ¢
relampago fortuito del instante y una etermd ]
alojada en el ser del hombre.

(39) Georges Bataille, Sobre Nietzsche. Volunt: \(
de suerte, Taurus, Madrid, 1984, p. 26
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pensamiento fundamental suyo.: Aquel. que i+
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heroico, vy
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Unos afos mas tarde: Baeumler hara de @
un: ‘idedlogo’. del ‘nazismo. Tal vez eso
excesos. fueron: los. que proplmaron un
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Nietzsche: claro como el cristal

Si al inicio del siglo XX los filésofos,
intelectuales y artistas contemplaban su
obra desde cierta distancia, los estudios de
Lowith y Jaspers, vy su “bautizo metafisico”
por parte de Heidegger, no sélo rompid ese
alejamiento, sino gue lo puso de moda, y
desde finales de la Segunda Guerra
Mundial multitud autores preeminentes, de
la talla de (l.ukacs, Adorno, Klossowski,
Bataille, Foucault, Fink, etc.) lo van
desmenuzando exhaustivamente y van a
hacer de él un vivero inagotable de nuevas
ideas.

Se analiza y se divulga su pasién confesada
por el arte, sus opiniones sobre retdrica,
estética, ética o autonomia moral, y su
inquina a la religion. Consecutiva o
simultdneamente, se va poniendo el énfasis
en el “perspectivismo”, el eterno retorno, el
existencialismo, la voluntad de poder, el
relativismo, la pasion por el conocimiento, la
voluntad de verdad y el nihilismo. Una
heterogénea pluralidad de temas que ha
multiplicado hasta el infinito la dificultad
para ponerse de acuerdo sobre cudles de
ellos deberian ser considerados
fundamentales.

El mayor reparo que se puede poner a
todas y cada una de esas interpretaciones
es la dificultad para convertirse en esa idea
guia que nos permita ensamblar y articular
toda su obra. Atendiendo a su contenido,
todas parecen tener su parte de verdad,
pero ninguna logra imponerse sobre las
demas, de manera que todas conviven de
forma independiente en un mismo plano; y
el pensamiento de Nietzsche se convierte
asi en una imagen calidosctpica imposible
de jerarquizar y menos de unificar en un
todo sistematizado y coherente. Es como
hablar de varios Nietzsches, todos distintos
y todos verdaderos.

Se ha achacado este problema a unas
posibles limitaciones del propio Nietzsche
para explicar sus ideas de forma
sistematizada. Pero si nos fijamos, ese
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defecto (si es que fuese tal) sdlo apareceria
en su obra a parlir de una época
determinada. Sus primeros escritos (E/
nacimiento de la tragedia, David Strauss, el
confesor y el escrifor) expresaban su
discurso de forma metddica, hilvanada y
coherente. Sélo a partir de Humano,
demasiado humano abandona ese estilo
para iniciar ese otro aforistico, vy
aparentemente disperso, que rompera de
cuando en cuando y de forma ocasional (La
genealogia de la moral) para recuperar de
nuevo el anterior, lo cual abona la sospecha
de que cuando no lo utiliza es porque no
quiere. i Por qué?

Desde su juventud Nietzsche y habia
expresado sus reservas en lo que atafie al
predominio de la religion, la filosofia y la
moral. Es por esas fechas cuando esas
reticencias se trocan en franco antagonismo
y sus libros se convierten en un compendio
de argumentos e invectivas contra aquellos
femas. Simultaneamente empieza a nacer
en Nietzsche el convencimiento de que
tiene una gran misién que cumplir, una
mision a sus ojos tan importante que
bastaria por si sola para situarle en el grupo
de personalidades mas egregias de la
humanidad, y de cuya naturaleza, segun da
a entender en varios lugares, cree
conveniente, mantener ocuita. Buena parte
de esa dificultad con la que nos debatimos
no se debe a un conjunto de circunstancias
méas o menos fortuitas, sino que es un rasgo
voluntariamente buscado por el mismo
autor. Nietzsche no quiere aclarar por
completo su pensamiento, de ahi que
prefiera ese estilo aforistico que le permite
disparar a troche y moche manteniendo el
objetivo que quiere conseguir en la
penumbra.

Esta renuencia a exponer claramente sus
ideas s¢lo puede deberse a una causa: esta
convencido que confesar la meta que busca
produciria un rechazo total. Junto con esa
exaltacion y esa sensacion de grandeza y
de gloria que por estas fechas parece
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Nietzsche: claro como el cristal

embargarle, nos permite sospechar de esa
meta, de ser algo no solo completamente
original, sino extremadamente
revolucionaria. Desde tal punto de vista,
¢, cual es aquelia doctrina que pueda cumplir
ese papel de mision tan singular y
provocadora que Nietzsche cree preferible
mantener en secreto?

La preferencia de la mayoria se decania por
el eterno retorno, la voluntad de poder, la
pasion por el arte o su anticristianismo. La
mayor objecion que se le puede poner a las
dos primeras, es que aparecen en el ideario
de Nietzsche en fecha bastante posterior al
del inicio de sus guerras contra la moral, la
filosofia o la religién, y por tanto no pueden
ser responsables de ellas: es decir, esas
doctrinas no son las que desencadenan
esas guerras (punque mas tarde puedan
reforzar su decision de continuarlas) y, por
tanto, no pueden ser la idea directriz que
estamos buscando.

O que a pesar del plausible deseo oculto de
Nietzsche por hacer triunfar una docirina
filosofica, se hubiese dedicado a lanzar
tantos denuestos a los metafisicos y a la
filosofia en general s6lo podemos hallar en
esta época: si ese fuese el caso habria
limitado sus ataques a las posturas
filosdficas gue estimase contrarias a las
suyas y, en cambio, hubiese enaltecido Ia
filosofia en general y la suya en particular.

Del eterno retorne escribid tan poco y de
forma tan ambigua que ha dado lugar a
multiples lecturas. Pero sea cual sea la
interpretacién que se escoja, no cumple
ninguna de las formalidades que se le
deberia exigir: en primer lugar, carece de la
capacidad para orientar el resto de posturas
(excepto, si se guiere, la inexistencia de
Dios y la inutilidad de la religion) ya sean
filosdficas, morales, politicas o estéticas, y
por ianto, no puede por si sola convertirse
en ese falisman capaz de dar coherencia a
toda su obra.

SOPHIA#4

En segundo lugar cuesta creer que esa
pueda ser la idea cuya maduracion pospone
a futuros lejanos: “Todavia no he madurado
lo suficiente las ideas elementales que
pienso incluir en os ultimos volimenes [esta
hablando de los escritos gque luego
publicaria como La Gaya Ciencia). Entre
todas las ideas se encuentra una que
necesita milenios para madurar. jDe donde
saco el valor para pronunciarla” (1)

Por dltimo, no es comprensible que siendo ia
meta de Nietzsche conseguir aceptacion de
tal doctrina, pudiera liegar a creer que el
mejor medio de logrardo fuera “hablando”,
“divulgando” poco sobre ella, disfrazar y
disimular lo que queria decir, y menos aun,
que con tales posturas nos va abrazando,
sin que nos demos cuenta, hacia ella.

La voluntad de poder, por el contrario,
podria cumplir la primera de las condiciones
antes mencionadas (y diria que incluso en
muchos de sus escritos no publicados en
vida podemos encontrar fragmentos que se
esfuerzan en ese sentido); pero sin cumplir
las otras dos. Han sido muchos los autores
que han defendido diversas, y en ocasiones
interpretaciones contrapuestias del asunio,
pero aqui me limitaré a comentar las dos que
han polarizado la opinidn de los criticos: la
de Baeumler y la de Heidegger (y entre esas
posiciones exiremas se colocan fas de
Kauffiman, Stern, Shuite, Deleuze, de
Santiago, Vattimo, etc.).

Para Baeumler la teoria de la voluntad
traduciria la realidad de {a condicion humana
como voluntad de dominio y la historia de la
humanidad como un proceso agonistico,
heroico y centrado en la lucha y en la
supremacia claro, precursora segun los
“idedlogos”; pero para conseguirlo se tiene
que pasar por alto el individualismo de
Nietzsche. Su encono contra iodo lo que
huela a rebaiio, su oposicién a Kant o a
Hegel o su critica a los nacionalismos,
socialismos y posturas antisemiticas.

m,
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Nietzsche: claro como el cristal

Heidegger, en cambio, en esta doctrina una
teoria de la metafisica, exenta de cualquier
veleidad normativa, que rompe con la
distincion entre ser y devenir, y la convierte
en el criterio de verdad en del conccimiento
y en el criterio de la transfiguracion de la
vida en arte; interpretacion que le obliga a
soslayar las abundantes muestras de la
muy especial moral niezscheana y en
especial todos aquellos parrafos gue huelan
a biologia.

La pasién por el arte tiene a su favor su
antiguedad y, en contra, sus altibajos a lo
largo de su obra. Asi, en la juventud de
Nietszche, fundamentalmente lo que daba
serntido a la vida era fa creacion artistica lo
que robaba la atencién, lo que daba sentido
a su obra; objeto que se vera luego
postergado a partir de Humano, demasiado
humano, para volver a inspirar parte de las
reflexiones de sus ultimas anos. Y aunque
lejos del puesto predilecto de sus primeros
tiempos, el arte siempre ocupara un lugar
preferente frente a esa religion, esa moral o
esa filosofia a las que profesa tanta tirria.

Asi lo proclama contrariando a la verdad y a
la moral; elogia el amor de los artistas por la
vida, los sentidos y las cosas de este
mundo, y en algun fragmento llega al arte
como lo que, gracias a su labor seductora y
estimuladora, hace posible la vida o como la
unica fuerza opuesta al cristianismo, al
budismo, al nihilismo o a la voluntad de
negar la vida.

Pero otros fragmentos no se muestran tan
entusiastas y los mas ditirdmbicos estan
recogidos en un apartado titulado “El arte en
El origen de la tragedia” (Nietzsche, La
voluntad de poderio, Edaf, Madrid, 1994,
848), precisamente dedicado a comentar
ese libro, de tal forma que no queda clara su
intencion.

Si el fildsofo fuera reafirmar algunas de las
tesis que alli se expresan, sobrarian
nmuchas de sus frases, tales como: “La

concepcion de la obra a que tiende este
libro...”(ibid., I); “Se observara como en este
libro...” (Ibid., HIl); “Por tanto este libro..."
(Ibid., IV). Y no podernos obviar el hecho de
que el inicio de sus luchas contra la moral, la
religion y la filosofia coincide, precisamente,
con la época en gue se esta algjando del
arte, lo cual imposibilita verlas como una
maniobra a su favor; aunque por otra parte
el arte seria incapaz por si solo de
explicarlas.

Tal vez para soslayar esa dificultad muchos
autores se decantan por un plato combinado
en el que afaden al arte proporciones
variables de las dos docirinas anteriores,
pero como mencionamos, la aparicion de
ambas en la tematica de Nietzsche es
bastante posterior al inicio de esa cruzada.
Asi pues, el comienzo de su lucha contra Ja
moral, la religion y la filosofia no puede
deberse al arte, al eterno retorno ni a la
voluntad de poder y habra que buscar otra
causa.

¢En qué afecto esto, o en qué afecta su
obra, su anticristianismo? La verdad es que
es una interpretacion que tiene muchos
puntos a favor: nace en la época juvenil,
crece a lo largo de su vida y podria explicar
sus posturas sobre la moral y la filosofia.
Ademas muchos parrafos de Asf habld
Zaratustra, guardan reminiscencias con
referencias biblicas; titulé el dliimo libro que
dejo listo para publicar con un titulo tan
llamativo como Ef Anticristo. Los muchos
siglos en {os que la civilizacién occidental ha
crecido bajo la influencia, que él juzgaba
nefasta, del cristianismo, le podria haber
llevado a juzgar que acabar con ese estado
de cosas era un logro lo bastante
trascendental para despertar esa
megalomania y esa exaliacion que le
acomparfian por estas fechas.

Pero como Nietzsche proclamma en varios
lugares, su lucha contra el cristianismo no
es un fin en si mismo, sino un medio para
conseguir  otros  fines, precisamente
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contrarios a los que se desprenden de la
doctrina de la iglesia. Tales fines ocuparian
una mayor posicion jerarquica deniro de su
ideario. Pero, ¢,qué fines son esos?
Escuchemos atentamente lo que nos dice
en sus ultimos libros: En la filipica final con
la que termina Ecce Homa tilda como lo mas
execrable del cristianismo su preferencia
por &l “hombre bueno, la defensa de todo
lo débil, enfermo, mal constituido,
sufriente a causa de si mismo, de todo
aquello gue debe perecer, invertida la ley
de la seleccién (Nietzsche, Ecce Homo,
"Por qué soy un destino”, 8).

En E! Anticristo encontramos aforismos (2,
7, 47, 56) muy semejantes: “Los débiles y
malogrados deben perecer: articulo
primero de nuestro amer a los hombres:
Y ademas se debe ayudarios a perecer.
;Qué es mas danoso que cualquier
vicio? — La compasién activa con todos
los malogrados y débiles - el
cristianismo.” (Nietzsche, £/ Anticristo, 2).
En La voluntad de poder hallamos alguno
que otro no menos expresivo: “Hasta ahora
se denuncio al cristianismo de un modo
falso y encubierto. Mientras no se
considere a la moral cristiana corno un
delito capital conira la vida se seguira
haciendo el juego a sus defensores. La
simple cuestion acerca de la “verdad” del
cristianismo [..] es un asunto
enteramente accesorio, mientras no se
roza siguiera el tema del dudoso valor de
la moral cristiana” (Nietzsche, La voluntad
de poderio, Edaf, Madrid, aforismo 249).

Como hemos visto, y segun nos confiesa el
mismo  Nietzsche, su oposicion al
cristianismo vendria dada porque ~esa
doctrina “niega la vida”, es “un delito contra
la vida” y “obstacuiiza e invierte la ley de la
seleccion y de la evolucion”. Con lo cual se
deduce que lo que él desea es todo lo
contrario: fomentar, afirmar y apoyar esa
vida y esas leyes. Unos fines biologicos y
vitalistas para él lo bastante decidores para
enfrascarse en una enconada lucha contra

el cristianismo. Pero, ¢es posible que la
influencia de esos fines no sdio haya
impulsado su antagonismo contra la moral
cristiana sino que haya sido capaz de
orientar algunas de sus posturas en otros
campos...? Creo que es una posibilidad a la
que, al menos, estamos obligados a echar
una ojeada.

LA IMPORTANCIA DE LA
BIOLOGIA EN EL PENSAMIENTO
DE NIETZSCHE

Es curioso que hayamos tenido que esperar
hasta el siglo XXI para que las hurnerosas
“gxpresiones biolégicas nietzscheanas”,
subestimadas durante mas de medio siglo,
hayan vuelto a ser tenidas en
consideracion. Y asi en el afio 2000 salen a
la palestra tres libros gue, con mayor o
menor contundencia, rermarcan la
importancia del factor biolégico en su obra.

Asi, yendo de menos a mas, por ejemplo,
Safranski acepta, cuando menos en parte,
una participacion de la biologia en el
Ssuperhombre a quien describe como una
figura ambivalente: “El  superhombre
representa un tipo biolégico mas elevado,
que podria ser el producto de un cultivo
consciente de su proposito, pero también es
un ideal para todo el que quiere adquirir
poder sobre si y cultivar y desarrollar sus
virtudes” (2).

Ferraris da un paso mas y no solo se
decanta por la biologia en lo que respecta &
la naturaleza del superhombre sino que

incluso cree que dicta la politica de
Nietzsche: “Es evidente que, una ve:
sentadas estas condiciones, al .
superhombre  serd caracterizado  en

términos biologicos. El
politica nietzscheana es estrictamento
biologicista, con todo lo que esto comporta -
[.] se ftrala de un biologicisma -
evolucionista”. (3). Mientras que el tercero
llegaba a proponer la posibilidad de que la o
influencia de ese biologismo no se limitara &

caracter de la =
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la esfera politica, sino que la desbordara
hasta llegar a dictar buena parte de las
posturas religiosas, filosoficas, morales y
sociales de Nietzsche y asi convertirse en
ese hilo rector de su pensamiento que tan
recondito y esquivo se ha mostrado hasta
ahora (4).

La preferencia de Nietzsche por el instinto y
los impulsos bioldgicos frente a la razén se
inicia en la juventud: “has transcrito y
formulado algo que llevo en el corazdn:
en el intelecto lo mejor es el instinto (5);
“El instinto es 1o mejor”; “Nuestros actos
fienen que sobrevenir de modo
inconsciente” (6). Pero su devociodn por la
biologia se puede decir que empieza a
explotar a partir de Humano, demasiado
humano, coincidiendo con el nacimiento de
su preocupacion por lo  que llama
“autosuperacion”, “incremento”,
“vigor”, “fortaleza” o “elevacion de la
vida” .(7) .

Por esas fechas empezamos a encontrar en
sus escritos alguna reflexiéon en la que se
aventura una posible relacién entre biologia
y moral, y en las que insinta que nuestra
eleccion ante las distintas opciones morales
dependera de nuestra preferencia sobre
gue tipo de vida (del individuo, de la especie
u otra que incluso aspire a la superacion de
la especie) queremos potenciar, y por tanto
supedita la moral al fin bioldgico que se
quiera lograr. “¢Cémo debemos obrar?
¢De modo gue sea el individuo aislado el
que subsista lo posible? ;O que sea la
raza la que subsista? ;U otra raza
(moralidad de los animales)” (8).

Recaica que, frente a lo que ocurre en las
demas especies, la evolucidon de la nuestra
no esta terminada: “ellas se han adaptado
a las condiciones terrestres, etfc., y no
cambian en lo esencial. El hombre
contintia el cambio — esta en devenir” (9).
Y advierte que la humanidad no se ha
propuesto hasta ahora ningun fin — “Hasta
el presente la humanidad no se ha

propuesto ningdn fin que quiera alcanzar
globalmente — acaso llegue ese dia.
Mientras tanio como falta el fin no es
posible identificar los medios” (10), v
s6lo cuando lo haya hecho podra saber las
normas bajo las que tendra que actuar:
“Solo si la humanidad tuviese un fin
reconocido, generalmente podria
proponerse “asiy asi debe actuarse”; por
el momento no existe tal fin" (Nietzsche,
Aurora, 108)).

A estas alturas Nietzsche no se decanta,
cuando menos explicitamente, por ningin
fin y aparenta estar tan falto de él como
denuncia que lo estd el resto de la
humanidad, pero a la vez que escribe estas
reflexiones, sus escritos se saturan de
parrafos que desprestigian la moral
cristiana y de otros que nos conminan a
volver a las normas gue rigen en la
naturaleza: “La moral es un movimiento
en contra de los esfuerzos de la
naturaleza por llegar a un tipo superior”
{11); “En lugar de valores morales, sélo
valores naturalistas. Naturalizacion de la
moral” (12); “Que se vuelva a dar al
hombre el valor para sus impulsos
naturales” [...] “Retorno a la naturaleza
entendido de modo cada vez mas
decidido en el sentido contrario al que lo
entendié Rousseau” (13).

¢ Qué esta ocurriendo? Segiin sus propia
argumentacion no podemos saber que
moral escoger hasta que no hayamos
determinado el fin al que queremos liegar.
Pero la humanidad, ya estd tomando
partido, luego, salvo que esté conculcando
sus propias reglas, ya sabe donde quiere ir
(aungue nos lo oculte) y el analisis y la
diseccién de la moral elegida tal vez nos
permita adivinar cual es esa meta.

Nietzsche estd preocupado por la
degeneracion de la vida en general y de
nuestra especie en particular y estd
convencido de que para que detener esa
corriente y estimular la contraria hace falta
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cambiar las normas bajo las que vivimos. La
vida blanda y muelle, el altruismo vy la
busqueda del bienestar general llevan en si
el germen de esa degradacion y para
combatirla haria falta volver al egoismo y a
la dureza propias de la naturaleza.

Un fin que no se atreve a exponer
claramente y por eso al comienzo de esta
singladura parece que no se decante por
ninguno, pero no estara demas gue nos
fijemos en que esa lucha que inicia ahora
contra la tirania de la razén, y sus
creaciones mas destacadas ya sean
religiosas, filosoficas, morales o sociales, y a
favor del cuerpo, sus impulsos y sus
instintos (y de Dionisio como uno de sus
destacados simbolos) nos acerca a esa
“moralidad de animales” que, segln aquella
nota que acabamos de ver, seria la la
elegida para mejorar la raza (léase especie)
o dar paso a otra.

Muchos comentaristas tienen a Nietzsche
por ser “amoral’, contrario por principio a la
imposicién de cualquier tipo de reglas; pero
el mismo Nietzsche se define a si mismo
coma el primer “inmoralista” (Nietzsche,
Ecce Homo, Por qué soy un destino, 2). A
continuacion explicarnos lo que entiende
como tal: “Yo niego, en primer lugar, un
tipo de hombre considerado hasta ahora
como el tipo supremo, los buenos, los
benévolos, los benéficos; yo niego, por
otro lado, una especie de moral que ha
alcanzado vigencia y dominio de moral
en s&i, - la moral de la decadence,
hablando de manera mas tangible, la
moral cristiana” (Ibid, 4). Aqui no habla un
tipo amoral, neutral ante cualquier tipo de
normas, que lucha por lograr una especie de
flexibilidad, laxitud moral y evitar el
predominio de una de ellas; sino un hombre
contrario a unas determinadas virtudes y
reglas - las cristianas’ — y por lo tanto
partidario de otras.

En efecto, basta con escrutar sus obras para
encontrar sus huellas. Si nos fijamos por

SOPE

ejemplo en la compasion, en Aurora ya
podemos encontrar algunos aforismos
dirigidos a desacreditar, denigrar y difamar
ese sentimiento (134, 135. 137, 144, 146),
algo que vuelve a ocurrir en La Gaya Ciencia
(13, 21, 118, 271, 335, 338). Esa obsesidn
no es la postura propia de un amoral, sino
que viene trazada porque esa es la virtud
(vicio segun Nietzsche) que més se opone a
la seleccion y a la evolucion de la vida. Como
Nietzsche escribia afios antes, al rebatir la
defensa que Strauss hacia de la moral: “la
humanidad ha ido evolucionando de
acuerdo con leyes enteramente distintas,
ha evolucionado por haber olvidado en
cada instante, precisamente, que los
otros seres de su misma especie tenian
iguales derechos a él, por haberse
sentido a si mismo como el mas fuerte v
por haber ido provocando poco a poco la
ruina de los otros ejemplares mas débiles
que él ” (14).

Y ante la reiteracion de argumentos, por esta
época, aun suaves, tibios y “amorales”, esta
preparando el tetreno para  otras
declaraciones mas claras, tajantes vy
despiadadas que vendran en un futuro
proximo: “El enfermo es un parasito de la
sociedad. Hallandose en cierto estado es
indecoroso seguir viviendo (...) [Hay] que
crear una responsabilidad nueva, la del
médico, para fodos aquelios casos en
que el interés supremo de la vida, de la
vida ascendente, exige el aplastamiento y
la eliminacion sin consideraciones de la
vida degenerante- por ejemplo en lo que
se refiere al derecho a la procreacién, al
derecho a nacer, al derecho a vivir”
(Nietzsche, Creptisculo de los idolos,
Incursiones de un intempestivo, 36).

Pese a ese deseo repetidamente expresado
de que volvamos a regiros con “leyes”, con
“normas” que imperan en la naturaleza, lo
que probablernente pretendia Nietzsche por
estas fechas era s6lo potenciar 1a vida. Pero
a finales de 1882 surge en su mente la figura
del superhombre y Nietzsche se rinde a su

16
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encanto. Y nace ese brote de inspiracion, de
la gue mas tarde Nietzsche se hara lenguas.
Escribira en diez dias la primera parte de la
que sera su mejor obra.

El fildsofo sigue empefiado en no describir
por completo io que busca, pero su
entusiasmo sobrepasa sus cautelas v,
desde su prdlogo ciertos parrafos nos
pueden poner scbre la pista, aunque los
mas expresivos queden en el tintero: “La
humanidad no tiene un fin; pero puede
darse uno: no un final, no conservar la
especie, sino sebrepasarla” (15); “¢Es la
conservacion de la especie lo que
gueréis? Yo digo: ir mas alla de la
especie” (16); “Mi reivindicacion: crear
seres que estén por encima de la especie
“hombre”; y para ese fin sacrificarse a si
raismo y al préjimo” (17).

Nietzsche ha pasado de querer forialecer y
regenerar la especie hombre a aspirar a
superarla. Y todos los capitulos de
Zaratustra son, al decir del propio Nietzsche,
producto de su voluntad de mostrar “el arco
iris y las escaleras del superhombre”, de
forma que cada uno sélo representa un
nuevo escaldén en la marcha que nos
conducirfa hacia El. Su contenido no es mas
que un resumen de lo que debemos hacer, o
evitar, para “crear” el superhombre:
“¢ Podriais vosotros crear un dios? -
iPues entonces no me habléis de dioses;
Mas el superhombie si podriais crearlo.
iAcaso no vosotros mismos, hermanos
mios; Pero podrias transformaros en
padres y ascendientes del superhombre:
iy sea éste vuesitro mejor crearj”
{Nietzsche, Asi hablé Zaraitustra, En las
islas afortunadas). “Crear- esa es la gran
redencion del sufrimiento, asi es como
se vuelve ligera la vida. Mas para gue el
creador exista son necesarios
sufrimiento y muchas transformaciones.
181, muchas amargas mueries tiene que
haber en nuestra vida, creadoresj De ese
modo sois defensores y justificadores de
todo lo perecedero.” (ibid).

Obsérvese el tono grandilocuente, casi
religioso, de esios parrafos. Si en todas las
religiones Dios es el ser supremo gue nos
ha traido al mundo, Nietzsche lo encuentra
en la evolucion; y le depara la misma
devociotn, casi adoracién, que los demas
fieles tributan a sus dioses. Y por si fuera
poco se ve a sl mismo como un profeta, o un
“enviado de ese dios”, capaz de traer a la
tierra ese ser maravilloso ante quien el
hombre sdlo serd “una irrisidbn o una
verglienza dolorosa”. Y, ante nuestros
asombrados ojos, desfila su inquina contra
los transmundanos, eruditos, fildésofos,
sacerdotes y doctos, su tirria a la igualdad,
al amor al prdjimo, a la compasién y al
Estado, y ese canto exultanie a la tierra, a la
naturaleza, al cuerpo, a la vida y a la lucha
que va bosquejando, alla en lontananza, la
figura luminosa, pero siempre vaga y
difuminada del superhombte.

5é que muchos lectores se resisten o se
niegan a aceptar esta tesis entre otras
cosas porque la juzgan tan “disparatada”
que se resisten a achacarsela a Nietzsche.
Para salir del impasse yo les rogaria que
empleasen con Nietzsche el método que
emplean en cualquier otro caso. Si para
adivinar lo que piensa una persona nos
filamos en sus filias y en sus fobias, en lo
que ataca y defiende, en lo gue dice y hace
no sé por qué no deberiamos hacer lo
mismo con Nietzsche. Atendamos a las
cualidades que ensalza como virtudes
(individualismo, amor a la tierra y a cuanto
esta representa, desigualdad, violencia,
crueldad, dominioc de los mejores,
auienticidad, fuerza, amoralidad,
exterminio de los decrépitos y tarados,
egoismo, predominio de los instintos y las
pasiones, lucha, efc.) y a las que denigra
como vicios (compasion, amor al prajimo,
igualdad, solidaridad, fraternidad, piedad,
moral de rebafio, platonismo, deseo de
felicidad, bienestar y comodidad, paz o el
Estado como sintesis de todas las
anteriores).
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¢ Qué vemos? Dos imagenes
contrapuestas. Por una parte lo mas
primitivo, instintivo, corporal y proximo a las
demas especies que hay en nosotros; por
otra, lo mas cerebral, espiritual y alejado de
ellas. También, con todos los defectos que
se quiera, lo que fuimos hace cientos de
miles de afos y lo que somos (o cuando
menos aspiramos a ser) en la actualidad.
Incluso lo que, desde el punto de vista de la
voluntad de poder, nos fortalece o nos
debilita. ;Qué es pues lo que busca
Nietzsche al atacar a las unas y defender a
las otras? 4 Tan sélo como quieren algunos,
una vuelta a la naturaleza? ¢Se contenta
Nietzsche con volver a traer a la tierra, no al
buen salvaje de Rousseau, sino a ese otro
salvaje duro, egoista y cruel? ,Es ese el
superhombre al que aspira? ;O bien
después de pasarse afos atacando a la
filosofia y denostando que quiera trazarmos
un modelo de conducta, ha dado un giro tan
radical que de repente pasa a opinar todo lo
contrario y ahora quiere de nuevo que sea la
filosofia la que diga como tenemos que
comportarnos? (0O, a través de una
misteriosa relacion que a mi se me escapa,
sdlo esta intentando fomentar la creatividad
y el arte?

Sea lo que sea lo que Nietzsche quiere, las
normas de vida que pretende imponer son
la que reinaban cuando la seleccion y la
evolucion estaban en pleno apogeo, y por
tanto las que permitirian que esos procesos
volviesen a ponerse en marcha. Llas
virtudes que ataca son las que lo hacen
imposible o dificultan esos procesos. ¢Pura
coincidencia? Podria ser. Pero no debemos
olvidar que Nietzsche sabia de sobras lo
que haria falta para facilitar su vuelta y es
aquello que defiende a capa y espada.

Pero hay mas. Al leer sus libros a la luz de
esta interpretacion, la prosa de Nietzsche se
hace diafana, transparente y en muchos
casos, y muy especialmente en lo que se
refiere a Zaratustra, mas bella. Fragmentos

SOPHIA#H - 2008

aparentemente irreconciliables, empiezan a
encajar unos con otros como las piezas de
un puzzle; posturas antes inexplicables se
vuelven no soélo logicas y coherentes, sino
necesarias. Alguna de sus aparentes salidas
de tono se hace comprensibie: “Mi tarea es
tremenda; pero mi decisiéon no lo es
menos. Lo que yo quiero, eso no se lo
dira seguramente mi hijo Zaratustra, pero
se lo insinuara; aunque quizéd haya que
adivinario. Y ciertamente es esto: guiero
impulsar a la Humanidad a decisiones de
las que depende todo el futuro humano, y
puede suceder que algun dia siglos
enteros hagan sus mayores votos en mi
nombre” (18).

Y eso vendria a ser como una prueba del 9
del fin que busca. Lo gue no podemos hacer
en ningun caso es atribuirle otros fines, y si
los medios que utiliza no coinciden con los
que a nuestro parecer serfan los mas
adecuados, achacarlo a una evidente
torpeza en el modo en que quiere lograrlos
seria caer en un error. La deduccién mas
honesta (y desde luego la mas modesta y
menos soberbia por nuestra parte) no
deberia ser dar por seguro que Nietzsche
estaba equivocado, sino admitir la sospecha
de que tal vez lo podamos estar nosotros. Es
decir, si en realidad Nietzsche no querra otra
cosa de la que damos por supuesta.

Se me dira que Nietzsche reniega
explicitamente en otros sitios de ese fin; y
llevan toda la razdn, pero lo hace tras haber
confesado repetidamente su intencidon de
velar su doctrina. Su pasiébn por el
superhombre abarca solo el periodo en el
que escribe Zaratustra, y después esa figura
desaparece por completo. Y cuando mas
adelante vuelve a hablar de ella, lo hace sin
el menor entusiasmo, y solo para matizar y
aclarar (en realidad tergiversar) el
significado de esa palabra con unas
puntualizaciones que si fuesen verdad,
harian incomprensible su fervor anterior. Y
asi el superhombre pasa de ser “el sentido
de la tierra” o “el rayo que brota de la oscura
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nube que es el hombre”, a ser sélo “un tipo
de dptima constitucién, en contraste con
los hombres “modernos”, con los
hombres buenos, con los cristianos y
demas nihilistas” (Nietzsche, Ecce Homo,
Por qué escribo tan buenos libros, 1).

L.a antigua proclama de Zaratustra - “Hacia
arriba va nuestro camino, desde la
especie asciende a la superespecie”
(Nietzsche, Asi hablé Zaratusira, De la
virtud que hace regalos, 1)- ha perdido toda
su ambicion: “No que reemplazara a la
humanidad en la serie de los seres es el
problema que yo planteo con esto (-el
hombre es un final-}: sino qué tipo de
hombre se debe criar, se debe querer,
comeo tipo mas valioso, mas digno de
vivir, mas sequro del futuro”. (Nietzsche;
El Anticristo, 3). Y el taxativo- “Nunca ha
habido todavia un superhombre”-
(Nietzsche, Asi hablé Zaratustra, De los
sacerdotes) se ha reconvertido en este otro
completamente distinto: “En otro sentido
se da, en los mas diversos lugares de la
tierra y brotando de las mas diversas
culturas, un logro continue de casos
singulares, con los cuales un tipo
superior hace de hecho la presentacion
de si mismo: algo que, en relacion con la
humanidad en su conjunto es una
especie de superhombre. Tales casos
afortunados de gran logro han sido
posibles siempre y seran acaso posibles
siempre” (Nietzsche, EI Anticristo, 4).
¢Alguien cree que Nietzsche esta hablando
en los dos sitios de lo mismo? ;Qué esos
dos superhombres son la misma cosa?

;Qué puede querer decir todo esto? Sdlo
hay dos opciones. O el entusiasmo de Asf
hablé Zaratustra por el superhombre era
completamente exagerado e inmerecido, o
por aquel tiempo el superhombre era otra
cosa de lo que estas dltimas frases nos
quieren hacer creer; y son muchos los
detalles que apuntan en ese sentido. Lo que
Nietzsche piensa cuando escribe Zaratustra
parece estar claro; lo dificil es saber lo que

piensa al final de su vida. Nietzsche no
cambia un gpice sus posturas y en sus
escritos seguimos encontrando parrafos del
mismo sabor:

“¢ Como se podria sacrificar el desarrollo
de la humanidad para contribuir a que
exista una especie superior a la del
hombre?” (19) “la piedad, la reconoci yo
como mas peligrosa que cualquier vicio;
dificultar esencialmente la seleccién de
la especie y el limpiarla de
excrementos.” (Nietzsche, La voluntad de
poderio, Edaf, Madrid, 1994, fragmento 54);
“No es inmoral la Naturaleza cuando no
tiene compasién de los degenerados:
por el contrario, el crecimiento de los
males fisiologicos y morales es Ia
consecuencia de una moral enfermiza y
antinatural [...] No hay solidaridad en una
sociedad en la que existen elementos
estériles, improductivos y detractores,
que, adernas, tendran descendientes
mas degenerados que ellos mismos
(Ibid., 52)".

“Para detener la ruina de la especie es
imprescindible que el malparado, el
débil, el degenerado perezcan [..] El
verdadero altruismo exige el sacrificio
por el mejoramiento de la especie; es
duro, reguiere vencerse a si mismo
puesto que acostumbra a sacrificar
vidas humanas” (Ibid., 245). Pero, ¢ aspira
Nietzsche aun a traer el superhombre a la
tierra y solo estd haciendo una labor de
ocultacién o, por el contrario, ha dado esa
ilusion por acabada y ahora vuelve a estar,
por asi decirlo, en la posicidon en que se
encontraba cuando defendia la
potenciacién de la vida, pero esa imagen
del superhombre no habia surgido aun en
su horizonte?

La verdad es que a efectos practicos no
tiene excesiva importancia porque, en los
dos casos, las posturas a tomar serian las
mismas. Pero algo en su talante nos hace
inclinar por la segunda opcién. Apenas
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terminado Zaratustra, el fildsofo se da
cuenta de que la llegada del superhombre a
ia tierra es un suefio imposible, porque ia
humanidad nunca aceptara un sacrificio tan
duro y prolongado como haria falta. Y
reduce los limites de su esperanza a la
consecucion de “ese tipo superior’, en cuya
labor ya no desdefiara la posible ayuda del
Estado, a la vez que sus textos se ilenan de
parrafos sobre mascaras, de como volver
irreconocibles  ciertos  acontecimientos
(Nietzsche, Mas alla del bien y del mal, 40 ),
de libros escritos para ocultar lo que
llevamos dentro (Ibid., 289), o de la
conveniencia de hablar a media voz” (Ibid.,
295).

De ahi esa melancolia que trasciende
cuando lanza su adids criptico, silencioso y
secreto a aquella figura evanescente que
desaparecera de su obra para siempre:
“¢...qué es lo Unico gue nosofros somos
capaces de pintar? Ay, siempre
unicamente aquello que esta a punto de
marchitarse y que comienza a perder su
perfume [...] Y sélo para pintar vuestra
tarde, ch pensamientos mios escritos y
pintados, ftengo yo colores, acaso
muchos colores, muchas multicolores
delicadezas y cincuenta amarillos y
grises y verdes y rosas: - pero nadie me
adivina a base de esto, qué aspecto
ofreciais vosotros en vuestra mafana,
vosotros chispas y prodigios repentinos
de mi soledad, jvosotros mis viejos y
amados—pensamientos perversosj”
(lbid., 296).

LA POSIBLE INFLUENCIA DE LA
BIOLOGIA EN SUS POSTURAS
FILOSOFICAS

Si la devocién de Nietzsche por potenciar la
vida fuese algo mas que una fantasia o una
abstraccion poética, hasta el punto de
espolearse a hacer algo en ese sentido, el
objetivo esencial seria cambiar las normas
de la  moral que rige -nuestro

comportamiento por aquellas ofras, propias

“de la naturaleza”, que propiciaron nuestra
llegada al mundo (Unicas capaces de
promover la vuelta de la seieccién natural y
con ella la posibilidad de cualquier avance
evolutivo). Para canseguirlo tal vez lo mas
acertado seria empezar a desprestigiar,
socavar y denigrar esa moral. Una labor que,
aungue de forma cautelosa y con voz queda,
inicia en Humano, demasiado humano, y se
acentia en Aurora, libro del que mas tarde el
mismo Nietzsche declarara en Ecce Homo:
“Con este libro empieza mi campara contra
la moral” y contintia en La Gaya Ciencia.

No obstante, para que esa labor resultase
reaimente efectiva, la campafa de
descrédito deberia extenderse también a
todas aquellas doctrinas e instituciones que
apoyasen o diesen cobijo a esa moral, y eso
explicaria sus guerras contra todo esc
tinglado que la razdn y la civilizacion ha ida
montando o a lo largo de muchos siglos: ia
religion, la metafisica de Platdn y de Kant,
las corrientes igualitarias del socialismo,
hasta llegar a la tutela del estado benefactor.

Ya vimos que la inquina del filtésofo contra “el
cristianismo” provenia de lo nefasta que
estimaba su moral para el logro de esa “vida
ascendente” a la que aspiraba. La influencia
de ese biologismo, sin embargo, no tiene por
que haberse limitado a ese campo, sino que
podria haber afectado a otros muchos, en
especial el de la filosofia. Nietzsche no era
un teorético y mas que la verdad de un:
postura, una idea o una doctrina lo que o
importaba eran las consecuencias que éstas
pudieran tener sobre la vida, la especie y Ia
seleccion: “La falsedad de un juicio no es
para nosotros ya una objecién contra el
mismo [..] La cuestién esta en saber
hasta gue punto ese juicio favorece la
vida, conserva la vida, conserva la
especie, quizd incluso selecciona las
especie” (Nietzsche, Mas alla del bien y del
mal, 4).

Para él cada sistema filosodfico era el bastion
de una determinada moral: “La respuesta
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correcta habria sido mas bien que todos
los filésofos han construido bajo la
seduccion de la moral, también Kant;
que su infencion soélo aparentemente
perseguia la certeza, la “verdad”, pero
que en realidad iba en pos del
majestuoso edificio ético” (Nietzsche,
Aurora, prologo 3); “las intenciones
morales (o inmorales) han constituido
en toda filosofia el auténtico germen
vital del que ha brotado siempre la
planta entera. De hecho, para aclarar de
qué modo han tenido lugar propiamenie
las afirmaciones metafisicas mas
remotas de un filésofo es bueno (e
inteligente) comenzar siempre
pregunfandose; ;a que moral quiere
esto (quiere él -) liegar?” (Nietzsche, Mas
alla del bien y del mal, 8).

Nietzsche veia en la filosofia tradicional uno
de los principales apoyos a esa moral que
tanto aborrecia: “Desde Platén la filosofia
esta bajo el dominio de la moral” (20). “Y
atin hoy los filésofos, sin saberlo, dan la
prueba mas sélida de lo lejos que liega
esa autoridad moral [..] todos son

unanimes en la cuestidon principal. “jla
moral esta ahi, la moral estd dada”,
todos creen, de modo sincero,

inconsciente, inquebrantable, en el valor
de lo que denominan moral, es decir,
estan bajo su autoridad” (21). Desde sus
primeras obras cabria sospechar que su
antagonismo hacia esa filosofia viniese
dado por ese motivo. Y eso explicaria que
desde Humano, demasiado humano se
sintiese obligado a denigrarla y combatirla.

Pero esa influencia de los fines bioldgicos
sobre sus posturas filosoficas puede que no
se agotase en las negativas sino que podria
haber alcanzado a las positivas cuestiones.
Una vez terminado Asi hablé Zaratustra,
Nietzsche acaricia la idea de escribir un
tratado filosdfico y empieza a bosquejar,
aunque muy lentamente, proyectos sobre el
nihilismo y la voluntad de poder, doctrina
esta ultima cuyas derivaciones morales

coincidirian de lleno con las que Nietzsche
mantenia, hasta el punto de que muchos
autores pretenden hacerla responsable de
esa moral.

Como hemos repetido hasta la saciedad,
esa parece una tarea imposible porque
Nietzsche perfila sus posturas morales
mucho antes de que empiece a meditar
sobre esas ideas, y por lo tanto pareceria
mas factible lo contrario: que sea la
necesidad de encontrar un sostén filosofico
para su moral la que le empuja a trabajar
sobre ellas.

Nielzsche lleva afios empefiado en su
enconada lucha contra el platonismo y la
filosofia clasica por el apoyo que cree que
prestan a la moral cristiana, y a estas alturas
puede que haya empezado a cuestionarse
si no seria mas efectivo para sus fines
encontrar otra filosofia que refrendase su
moratl: tal filosofia es la voluntad de poder.
Esa es también al menos la opinion de
Habermas. Este cree que una vez sentada
la oposicion entre la moral de decadencia de
la vida vy la de su ascensién vy
acrecentamiento, Nietzsche trata de busca
apoyos filosdficos para esta ultima vy los
encuentra en la voluntad de poder y en el
eterno retorno:
Sus valores “reclaman un proyecto
filosoficamente fundado de
orientaciones de obrar future, no
proyecciones arbifrarias para una praxis
ciega. Nietzsche ha ensayado darnos la
fundamentacion filoséfica de esa
transmutacion de todos los valores con
una teoria de la voluntad de poder y con
la hipotesis del eterno retorno de lo
mismo” (22). Y si seguimos el rastro de esa
doctrina por las notas de Nietzsche, esa
sospecha se convierte en certidumbre.

En su primera “aparicion”, la voluntad de
poder estaria restringida al mundo de los
seres. vivos y seria tan sélo el codigo que
explicaria su comportamiento (y en especial
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¢ del hombre que es el Gnico que en
realidad le interesa): “En todos los lugares
donde encontré seres vivos encontré
voluntad de poder [...] Y este misterio me
ha confiado la vida misma: “Mira, dijo, yo
soy lo que tiene que superarse siempre a
si mismo” (Nietzsche, Asi habi6 Zaratustra,
De la superacion de si mismo).

Mas adelante pasa a configurar la fuerza
que estruciura as formas que la vida va
omando —“Las funciones organicas
consideradas como configuracién de la
voluntad  de  poder” (Nietzsche,
Fragmentos péstumos, Volumen IV, Madrid,
Tecnos, 2006, 6 (26) - para terminar
orientdndose hacia el camino de la
evollcin: “la vida no es adaptacién de
condiciones internas a condiciones
externas sino Voluntad de poder que,
desde el interior, Somete e incorpora a si
cada vez mas exterior” [Ibid., 7 (9)].

A partir de aqui, Nietzsche empieza a
vislumbrar la posibilidad de convertirla esta
jdea’, "sospecha” en una doctrina opuesta,
no ya s6lo a la moral cristiana, sino a todos
los valores que gobiernan el mundo, y por lo
tanto en una herramienta Gtil para la llegada
del nihilismo y para sus fines en general. Y
en sus esbozos de futuros libros, esa
doctrina  siempre  va  unida  solo
«ransvaloracion” o ‘“tras-locacién de los
valores’ ¥ a 10 que pretende, como se
desprende de los subtitulos que acompaiian
sus Utimas obras: La voluntad de poder.
Tentativa (0 "Ensayo” segun los casos) de
una transvaloracién de todos los valores
(Ibid., Notas [0 (164)]; [11 (414)]; [14 (156)];
[16 (86)1; [18 (17)); [7 (54)].

Tales subtitulos indican que su contenido y
su intencion era Poner la voluntad de poder
al servicio de esa “transvaloracion”, lo cual
abonaria a la sOspecha de que es muy
posible que vea la una como un simple
medio para conséguir la otra, y asi, toda su
dedicacion a favor de la primera intencién,
padria verse como un esfuerzo mas en pro
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de esa ftransvaloraciéon por la que corre
desde hace afios y que es lo que en
definitiva fe interesa.

Asi, a partir de la primavera de 1887,
Nietzsche intenta trasladar esa idea del
campo de la vida al de la metafisica,

planteando timidamente para evitarse
generalizar como una especie de ley del ser
en general: “Imprimir al devenir el

caracter del ser — esta es la suprema
voluntad de poder [...] Considerar lo que
muestra toda vida como férmula de la
tendencia global: por eso una fijacién del
concepto “vida” como voluntad de poder
(28); “Ser como generalizacion de la idea
“viva” (Nietzsche, La voluntad de poderio,
Edaf, Madrid, 1994, aforismo, 573); “La
voluntad de acumular fuerzas es algo
indispensable para el fenémeno de la
vida [...] ¢No podria admitirse que esta
volunfad de sea la causa motriz
igualmente en la quimica y en el plano de
la ordenacién césmica [...] La vida, como
caso particular (la hipoétesis que
partiendo de una realidad determinada,
se eleva al caradcter general de la
existencia) tiende a un sentimiento
maximo de poderio” (Ibid., 682).

A la par de tales ideas va desgranando
lentamente la doctrina del nihilismo. Da por
supuesto su triunfo, que es tanto como decir
el de su lucha contra los valores hasta ahora
existentes: “¢Qué significa el nihilismo?:
Que los valores supremos pierden
validez” (Nietzsche, La voluntad de
poderio, 2). Y cuando eso ocurra sélo le
restara arrastrar a la humanidad hacia los
suyos, a través de su propuesta de la
voluntad de poder.

La verdad es que el triunfo de estas dos
doctrinas pondria un victorioso colofén a
sus afios de lucha; y sin embargo, no puede
por menos de llamar la atencion la
“cautelosa aproximacion” de un hombre que
escribit algunos de sus mejores libros en un
par de semanas ai enfrentarse de nuevo a

W
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esa tarea. Sus notas sobre ellas suelen ser
reflexiones esporadicas breves, escuetas y
aisladas, sin una linea de continuidad.

Hasta el punto de que nunca resurgio una
de aquellas olas de inspiracion que tan
buenos frutos le habia dado en ofras
ocasiones. Sera: nunca o no quiso esperar
el éxito o la aceptacion de sus propuestas
filosoficas? Y esa podria ser también la
explicacion de por qué fue demorando el
lanzamiento de sus meditaciones, con la
esperanza vy la intencion de mejorarlas y
completarlas. Sin embargo, y con muchas
menos paginas esctritas, se atrevio a lanzar
a la palestra una idea tan polémica como de
la del eterno retorno. Tal idea fundamental
pertenece a su Ultima produccion, pues una
vez lanzada, Nietzsche practicamente dejo
de escribir.

Como vemos, y en contra de la posicion
mayoritariamente mantenida hasta ahora,
cabria la posibilidad de que en la
interpretacion de la obra de Nietzsche
posterior a la irrupcién de Humano,
demasiado humano (el Nietzsche del
periodo juvenil seria otro muy distinto,
aunque ya se insinlen algunas de sus
futuras posiciones), la biologia no sélo no
fuese un tema mas o menos secundario,
sino que, por el contrario, pudiese ser el
angulo fundamental que prestase
coherencia a sus posturas en todos sus
demas planteamientos. Y da la casualidad
de que al contemplar su obra desde este
punto de vista no sdélo sus posturas
morales, sino las religiosas, las filosoficas y
hasta las sociologicas y politicas, quedan
claras como el cristal.

Es verdad que restarian algunos aspectos
residuales por aclarar que se podrian
achacar sin dificultad a su deseo de no
expresar claramente el fin que pretende, si
bien, se podria interpretar tal ardid eso
como distintas conveniencias tacticas. Asi
pasa en lo que respecta a sus sucesivas
posturas sobre la filosofia, la ciencia, el
Estado, y especialmente, con la moral y el

133

arte. Digo “en apariencia” porque pese al
esfuerzo de del Nietzsche de la primera
época por intentar parecer un simple
“amoral”, nadie encontrara entre sus
numerosas parrafadas una sola palabra a
favor de la compasion, la fraternidad, la
solidaridad, la convivencia pacifica, el
altruismo, la caridad, la piedad o el apoyo
hacia los débiles y otras palabras en sentido
contrario.

.Qué importancia pudo tener todo esto?
Desde el punto de vista de la biologia
ninguna, porque hoy dia nadie en sus sano
juicio se va sentir tentado a seguir tal
camino: la edad estimada de la tierra se ha
ampliado en este periodo de los 10 a 20
millones de afios que calculaba Lord Kelvin
(William Thompson) en 1867, a los mas de
4.500 millones de hoy en dia. Los tiempos
calculados para un cambio evolutivo se han
incrementado en la misma proparcion vy, por
si fuera poco, la ingenieria genética esta a
punto de poner a nuestra disposicion otros
métodos de “mejoria genética” mucho
menos onerosos, pero igual de peligrosos,
problematicos 2 discutibles (una
controversia iniciada por Peter Sloterdijk con
su conferencia "Reglas para el Parque
Humano).

Otra cosa es en lo que atafie a cuestion
filoséfica. Que la obra de Nietzsche ha
ejercido sobre la filosofia, todo lo que sea
lograr un mejor y mas completo
entendimiento de su pensamiento no puede
mas que redundar a su favor. Esta claro que
la filosofia es la Unica que esta llamada a
juzgar el valor de sus aportaciones
filosoficas y que este valor es independiente
de la finalidad con la que pudieron ser
creadas. Por ejemplo, cabria la posibilidad
de que Nietzsche lanzara algunas de sus
doctrinas por simple conveniencia
estratégica o tactica, y sin embargo, éstas
pueden mostrar un dechado de “otras”
perfecciones (una circunstancia que
ademas, y en caso que de darse, no seria
exclusivo de la filoscofia; también en la
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ciencia se han dado casos de importantes
descubrimientos cientificos ajenos al fin que
el investigador buscaba).

También estaremos de acuerdo en que la
adhesion que un autor pueda sentir por
alguna de las polémicas que Nietzsche, no
tiene por que estar supeditada, ni depender,
de la idea original que pudo haber profesado
Nietzsche. Pero estaremos de acuerdo en
que por desgracia, es muy dificil resistirse
por entero al poder de arrastre de una figura
de su genio y para algunos casos concretos,
alguna de esas adhesiones podria venir
dadas, o cuando menos facilitada o
incrementada, por la influencia de tal hecho.

De ahf que todo lo que sea un aporte a la
comprension sobre su obra, sélo puede
repercutir en una mayor objetividad y acierto
de sus criticos y tal vez en una mayor
ponderacién a la hora de analizar sus
doctrinas. S6lo hay que ver la frecuencia con
gue los aportes “de izquierda” han titubeado
al intentar situarse ante un pensamiento, tan
contrario a sus principios, como puede ser el
de Nietzsche, deslumbrada por su
anticristianismo, su aparente relativismo
moral o su canto a la libertad del individuo:

“¢A quién es a quien yo mas odio, entre
la chusma de hoy? A la chusma de los
socialistas, a los apédstoles de los
chandalas (...) La injusticia no estd nunca
en los derechos desiguales, sino en
reclamar derechos “iguales” (..) EI
anarquista y el cristiano son de una
misma procedencia” (Nietzsche: El
Anticristo, 57); “Hay que querer mas de lo
que se fiene para llegar a ser mas: Asi
predica a todo lo que vive: la moral de la
evolucion: Tener y querer mas,
crecimiento, en una palabra, esto es la
vida misma. En la doctrina del socialismo
se oculta apenas “una voluntad de
negacién de la vida”: tienen que ser
hombres o razas fracasados los que
elaboren una doctrina tal”. (Nietzsche, La
voluntad de poderio, Edaf, Madrid,- 1994,

aforismo 125).

En resumen, si lo que propone este aiticulo
fuera cierto, muchas de las posturas que
Nietzsche mantenia serian consecuencia
de! fin que deseaba conseguir, y, privadas
de él, no tendrian razdén de ser; y por eso
estamos casi seguros que si Nietzsche
viviese hoy dia, esas posturas serian muy
distintas. De ahi que las ideologias a favor
de las posturas nietzschanas no pueden
consistir en quedar anciados en posiciones
que el mismo Nietzsche desdefaria, sino en
“desvelar” su voluntad de convertirse en
timonel de la humanidad. Pero en este
sentido, sin embargo, se da la paradoja de
gue mientras Nietzsche intentaba por todos
los medios (entre ellos el lanzamiento de
una nueva doctrina filoséfica y una nueva
moral) pilotar a la humanidad hacia un
destino determinado, los que se consideran
a si mismos sus herederos se enorgullecen
de haber abjurado de esa mision y dejar que
la humanidad navegue al pairo.

Se avecinan tiempgos dificiles y hay que
confiar en que la filosofia recupere su mas
antigua aspiracion y aun su razon de existir:
ser el faro que, aungue sea con
intermitencias y con los errores inevitables e
inmanentes a toda empresa humana,
intenta ayudarnos a orientarnos en las
vicisitudes, las tormentas, las disyuntivas y
los complejos vericuetos de la vida.

* Médico. Autor de Zaratustra. £/ mito dei superhombre fifosdfico.
Coautor de £/ gen del amor y de Condenados a amar. Varios
articulos  sobre Nietzsche publicados en varias revistas
electronicas.
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a visidn ontoldgica del mundo
de Friedrich Wilhelm
Nietzsche estd centrada en el
ente hombre, desde una
Weltanschauung del ente
como totalidad que para el
propio Nietzsche consiste en
la vida. El hombre cristiano,
fruto de una cultura de mas de dos mil afios,
ha de ser trascendido (franscendjeren),
mediante un ‘ir mas alld’ (die Grenzen
liberschreiten). Este ‘ir mas alla’ es el ideal
del Ubermensch que Nietzsche concibe
como el ‘sentido de la tierra’. Para ello es
necesaria la ‘muerte de Dios’ y la extincién
del ‘Ultimo hombre’ cristiano. En este punto

por Victor Manuel Alarcon Viudes(*)
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alcanza Nietzsche una metamorfosis que
pasa de la mera moral o eticidad a una
interpretacion ontoldgica del ser existencial
hombre.

La libertad es ser indeterminado. Nietzsche
combate contra la determinacion moral
religiosa de la conciencia cristiana alienada
por el concepto de ‘fe’ que representa una
colonizacidon heterénoma de la conciencia
realizada por la doctrina religiosa-cristiana.
El Ubermensch es la sustitucion del ideal
religioso habido hasta el presente. Este
ideal ha de ser sustituido por otro ideal
inmanente al mundo, a lo-que-es: el
Ubermensch. La debilidad del supramundo
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ha de ser cambiada por la fortaleza del
mundo (Welf). La ‘Ley’ (Gesetz) del mundo
es el Ubermensch, el ser no de una
ontologia trascendente (franszendent) sino
de una ontologia inmanente (immanent) al
mundo-vida (Welt-Leben). El ser del mundo
es el Ubermensch, maxima expresion
(Ausdruck) lograda del ser humano.

Para alcanzar el Ubermensch ha de perecer
el cristianismo con el “Gitimo hombre’ (el
limen, el eschatén de la historicidad); ya
que, el cristianismo se hunde en el ‘ocaso
de los dioses’ (Gotterdammerung) para
alumbrar (beleuchten) la nueva aurora
(Morgenréte) del Ubermensch. La ‘mentira
santa’ da paso a la ‘verdad profana’ y lo
llamado ‘profanc’ es ya la ‘sacralidad” del
Ubermensch que es la sacralidad sustancial
de la vida, pues el Ubermensch es la vida,
no la suplantacion de la vida en forma de
‘Vida Eterna’ en el ‘Mas Alla' sobrenatural
(Ubernatiirlich), en el ideal-Dios(1),
aniquilacion de la fuerza vital que contiene
en si la vida. En este sentido, Dios es
concebido por Nietzsche como el mayor
atentado posible contra la vida.

El Ubermensch ha de emerger (auftauchen)
de la vida misma como su mas plena
realizacion, como su mas alto logro, pues él
es la vida que se muta a si misma. Es el
‘Espiritu de la Vida', el ‘sentido de la vida’
(der Sinn des Lebens) frente al ‘espiritu de
la muerte’. El Ubermensch es la
exuberancia (Uppigkeit) de |a vida y como
la vida en el anthropos es vida-razén, en ei
Ubermensch alcanza la mas alta forma de
inteligencia acaecida hasta el presente.

El ‘mundo verdadero’ del cristianismo no es
sino una fabula, un relato mitomaniaco que
ha suplantado el mundo de la vida por ese
‘mundo verdadero' gue no es mMas que
quimera y locura y cuya.moral representa
una confranaturaleza con respecto a ia
auténtica existencia y al hombre mismo; por
lo cual, la moral cristiana se conwerte en
una moral de la décadence.
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Nietzsche dara el titulo definitivo a su obra
cumbre sobre la esencia del cristianismo: E/
Anticristo. Maldicién sobre el cristianismo
(Der Antichrist. Fluch auf das Chritenhhum).
En El Anticristo podemos leer un fragmento
del fildsofo que supone la antitesis que
realiza Nietzsche de si mismo con respecto
a la figura de Jesucristo: «Yo soy el antiasno
par excellence, y, por tanto, un monstruo en
la historia universal; yo soy dicho en griego,
y no solo en griego, el Anticristo...»(2)

Cuando Nietzsche escribe sobre el
Ubermensch deja claro lo siguiente: «Ese
hombre de! futuro, que nos liberara del ideal
existente hasta ahora y asimismo de lo que
tuvo que nacer de él, de la gran nausea, de
la voluntad de la nada, del nihilismo, ese
toque de campana del mediodia y de la gran
decision, que de nuevo libera la voluntad,
que devuelve a la tierra su meta y al hombre
su esperanza, ese anticristo y antinihilista,
ese vencedor de Dios y de la nada — alguna
vez tiene que llegar...»(3). El Anticristo es el
toque de campana del mediodia y de la gran
decision que metamorfoseara el mundo.
Solo el Ubermensch puede tomar la ‘gran
decision’ de la transvaloracion de todos los
valores.

Se trata de la redencidn del ideal existente
hasta ahora, id est, de la redencién de lo que
ese ideal esconde en su seno: la nada y la
nihilidad a través del vencimiento de Dios
por medio de la realizacion del Anticristo y
del antinihilista que no se rinden ante la
negacion mundanal liberando nuevamente
la voluntad de existencia y de realidad pues
es necesario devolver a la tierra su meta y al
hombre su esperanza, la esperanza de la
tierra; la vuelta al seno materno del suelo
nufricio que alimenta la planta hombre.

Nietzsche es un Minotauro en el laberinto de
la cultura cristiana. Dos mil afos de esta
cultura ha convertido a la sociedad cristiana
en una arborescente planta que asfixia todo

atisbo de libertad. Considerandose un
hiperboreo  dice: «Nosotros somos
B
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hiperbéreos, [..]1  Nosotros  hemos
descubierto el camino, nosotros
encontramos la salida de milenios enteros
de laberinto.»(4) El hombre moderno esta
perdido en ese laberinto cuyo trazado muy
bien conoce Nietzsche hasta el punto que
es capaz de salir de él. El fildsofo ha
explorado todos los rincones y recovecos de
ese laberinto donde estd encerrado el
hombre de nuestro tiempo. Ese laberinto
tiene un nombre, se llama cristianismo.
Mentes temibles trazaron el mapa de ese
laberinto donde se encerrd a los hombres.

En esa vision ontolégica del mundo,
Nietzsche considera a éste como 'voluntad
de poder’: «¢Qué es bueno? — Todo lo que
eleva el sentimiento de poder, la voluntad de
poder, el poder mismo en el hombre. ¢ Qué
es mas dafioso que cualquier vicio? — La
compasiéh activa con todos los malogrados
y débiles — el cristianismo...»(5)

La pretension de Nietzsche de crear un
nuevo tipo humano tal y como aparece en
Asi hablé Zaratustra se mantiene en E/
Anticristo como maduracion de su visién
antitética con respecto al hombre cristiano.
El hombre cristiano es un final y se ha de
guerer un hombre nuevo: «qué tipo de
hombre se debe criar, se debe querer, como
tipo mas valioso, mas digno de vivir [...] y
por temor se quiso, se crio, se alcanzd el
tipo opuesto: el animal doméstico, el animal
de rebafio, el animal enfermo hombre, — el
cristiano»(6).

Ha sido el temor a los hombres superiores lo
que ha hecho que surgiera esa moral del
rebafio pastoreada por Galileo («No he sido
enviado mas que a las ovejas perdidas de la
casa de Israel.»(7}). El miedo hacia el
hombre temido del que nos habla Nietzsche
ha hecho que se crease el hombre débil, el
animal hombre de rebafio. El tipo superior
de hombre nietzscheano enlaza con el
Ubermensch: «un logro continuo de casos
singulares, con los cuales un tipo superior
hace de hecho la presentacion de si mismo:
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algo que, en relacion con la humanidad en
su conjunto, es una especie de
superhombre.»(8)

El cristianismo es el que ha hecho la guerra
a muerte al tipo superior de hombre. Aquél
ha proscrito los instintos esenciales a ese

tipo superior, ha destilado al hombre
malvado. ElI hombre fuerte ha * sido
considerado como hombre reprobable;

sobre él se ha lanzado una maldicién y una
calumnia que lo ha extirpado y lo ha
relegado a la nada existencial. El instinto de
venganza de los hombres inferiores ha
mancillado la nobleza de espiritu de los
fuertes y enérgicos.

l.a vida para Nietzsche es un instinto
de crecimiento y de duracién donde
se acumulan las fuerzas; la vida
como un instinto de poder. El
Ubermensch es el hombre con
voluntad de poder dirigida contra la
decadencia que representa el
cristianismo. Se trata de contraponer
la voluntad de poder nietzscheana a
la voluntad de poder de los
representantes de la religion cristiana
que es una voluntad de poder
viciada, envilecida, apartada de la
vida y del mundo, alejada del cuerpo
y de la sensualidad, colocada en el
trasmundo creado por la propia
mente del profeta, de! sanio, del
Mesias, del sacerdote (hierus,
sacerdos). Los ‘valores supremos’
son los valores metafisicos propios
del cristianismo; valores de la
decadencia y nihilistas que ejercen
su dominio sobre el hombre.

El compadecer (Mitleiden) cristiano rebaja
las fuerzas vitales del hombre y e somete a
la depresidn; a un rebajamiento de la
energfa psiquica. A esa compasion se le ha
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llamado piedad como virtud segun los
criterios de la moral cristiana. Para la moral
aristocratica 1a compasidn es una debilidad.
Esta virtud de la compasion es la virtud
esencial de todas las demas virtudes en el
seno de una teologia que es nihilista al
inscribirse como negacion de la vida: «la
compasion es la praxis del nihilismo»(9). La
compasion conserva todo aguello que es
miserable y ello intensifica la décadence.
Esta es una entrega a la nada, al nihilismo,
al vacio absoluto. El director espiritual no
emplea la palabra ‘nada’; en su lugar coloca
los conceptos de 'mas alld’, ‘Dios’, ‘vida
verdadera’, ‘bienaventuranza’, 'redencion’,
nacidos de la concepcidn moral-religiosa
cristiana., Estos conceptos suponen una
hostilidad a la vida en cuanto alejan del
‘mundo aparente’ y acercan al ‘mundo
verdadero’.

El idealista tedlogo, al igual que el
sacerdote, lleva en sus cabezas todos los
grandes conceptos que se contraponen al
entendimiento, a la buena vida, a los
honores, a los sentidos, a la ciencia. Estos
conceptos existen en el tedlogo y en el
sacerdote como fuerzas seductoras vy
dafiinas; sobre ellas planea el espiritu de
una paraseidad (Fiirsichheift). E| clérigo ha
sublimado (aufgehoben) su voluntad de vida
terrenal para situar todos sus instintos en el
reino suprasensible y con ello ha llevado a la
vacuidad toda existencia; ha arrastrado a la
vida misma a la nihilidad de la Nada como
Espiritu o Dios.

Para Nietzsche, el espiritu puro es la mentira
pura. Esa mentira crea una interpretacion
moral del mundo donde la castidad, la
humildad, la pobreza, id est, todo aquéllo
que constituye al santo y la santidad, ha
causado un dafo indescriptible a la vida:
«...Mientras e! sacerdote, ese negador,
calumniador, envenenador profesional de la
vida, siga siendo considerado como una
especie superior de hombre, no habra
respuesta a la pregunta: squé es la
verdad?»(110). Se ha invertido 1a verdad y se
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le ha colocado en las antipodas de la
auténtica verdad. Es al instinto del tedlogo,
en su formulacién de la fe y de 1a creencia, al
que Nietzsche se enfrenta. Lo que éste
llama pathos del tedlogo es justamente el
concepto de fe. La ‘verdad’ sacerdotal («y
conoceréis la verdad y la verdad os hara
libres»(11)) ha dominado y ha prevalecido
sobre la auténtica verdad-de-lo-real y sobre
el hecho de que no existe Dios.

La buena conciencia tiene los nombres de

‘Redencion’, ‘Eternidad’, 'Dios’; es la
conciencia propia del tedlogo y del
sacerdote como falsedad subterranea.

Aguello que un tedlogo siente como verdad
es propiamente falso. El tedlogo emite su
juicio de valor invertido con respecto a la
realidad. Lo que es dafino para la vida es
llamado verdadero, «lo que la alza,
intensifica, afirma, justifica y hace triunfar, es
llamado “falso”...»{12). El idealismo aleman
de J. G. Ficthe, F. W. J. Shellingy G. W. F.
Hegel(13), entre otros, es pensamiento
propio de la teologia alemana. Como apunta
Nietzsche «El parroco protestante es el

abuelo de la filosofia alemana, el
protestantismo  mismo, su  peccatum
originale»(14). El protestantismo es la

hemiplejia del cristianismo y de la propia
razon.

Es en el Ubermensch donde la razén
discursiva inmanente a la l6gica interior de
la mente, y esencializada lingtisticamente,
alcanza su mas aita manifestacion como
superacion (Uberwindung) de esos dos
conceptos que segun Nietzsche son los mas
malignos que existen: ‘'mundo verdadero’ y
‘moral’.

Tal y como es entendida la moral asimilada
al Dios del cristianismo es, en efecto, una
destilacion de la concepcidon meramente
psicolbgica de Dios. En el Ubermensch, no
existe ninguna moral sino la destruccion de
toda moral y la identificacion absoluta con la
vida tal y como ésta se manifiesta en la
naturaleza: como a-moral.

W
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La accién del Ubermensch esta basada en la
necesidad interna personal que ha sido
elegida; que se le ha impuesto y lo ha
elegido; algo que brota de si mismo, de su
necesidad, de su vida misma y no de ningtn
imperativo categdrico o de algun tipo de
deber que constrina la libertad. Como
escribe Nietzsche: «Cristiano es el odio al
espiritu, al orgullo, al valor, a la libertad, al
libertinage del espiritun(15). Frente al
espiritu libre del Ubermensch, el espiritu del
rencor y de la venganza contra la vida se
alza vencedor en la historia y la cultura.

Los negadores de la vida son los creadores
de la verdad, de esa verdad que esta puesta
de cabeza. La moral, esa insuperable
exigencia del ‘tU debes’, se ha impuesto
imperativamente en la historia como el orden
supremo en la conciencia moral del
creyente. Los débiles y enfermos han
dominado a través de la moral, del concepto
de ‘pecado’ y del 'ti debes’. Han arrojado
sobre el mundo sus imperativos categdricos,
su tela de arafia construida de conceptos.

Nietzsche es enemigo de la idea de Dios.
Quiere redimir a los hombres de esa idea
que tiene aprisionada sus conciencias. Lo
trascendental no existe; no existe el
dualismo ontolbgico sélo existe un mundo y
éste es inmanente. La concepcion de Dios
como ente trascendental es solamente la
idea de los hombres, un pensamiento
desiderativo, un sentimiento de ilimitacion en
infinitud frente a la finitud de la vida. En el
cristianismo la moral y la religion se alejan de
cualquier contacto con la realidad: « ;Quién
es el tinico que tiene motivos para evadirse,
mediante una mentira, de la realidad? El que
sufre de ella. Pero sufrir de la realidad
significa ser una realidad fracasada».(16)

Nietzsche caracteriza a la creacion del
pensamiento cristiano y sus atributos como
frutos de la proyeccién absolutizada de los
atributos  morales del hombre como
«humanos, demasiado humanos»(17). Esos
atributos son conceptos limites, propios de la

psicologia humana que son proyectados y
hechos absolutos por el pensamiento
desiderativo del hombre. La realidad
fracasada del hombre se debe a la
preponderancia del dolor, de los
sentimientos de displacer frente a los de
placer. La vida ascendente, «todo lo fuerte,
valiente, sefiorial, orgulloso»(18) se ve
rebajada por el concepto de Dios que se ha
convertido en el NT, en el
Dios-de-las-pobres-gentes que necesitan
ser salvados y redimidos.

Dios se ha convertido en el gran cosmopolita
atrayendo a su favor el gran nimero; es el
Dios demdcrata, el demdcrata entre los
dioses que siguid siendo judio, «siguid
siendo el Dios de los rincones, el Dios de
fodas las esquinas y lugares oscuros, de
todos los barrios insalubres del mundo
entero»(19). Dios se convierte en
metaphysicus, transformandose en un ideal
—también en una ideologia— y en un
espiritu puro metamorfosedndose en un
absolutum, en cosa en si.

El Dios cristiano es el Dios de los
enfermos, el Dios arafia, el Dios
espiritu. Aqui se ha alcanzado la méas
alta corrupcion del concepto de Dios,
el dios mas decadente entre todos los
dioses: «jDios, degenerado a ser la
contradiccion de la vida, en lugar de
ser su eterno sil»(20). En el concepto
‘Dios’ el sacerdote declara su
hostilidad hacia la vida vy a su
voluntad. Dios es la formula de toda
falsificacion sobre el mas aca y de
toda mentira del mas alla. Es el Dios
de la nada; en el se diviniza la
voluntad nihilista.

El cristianismo representa todo odio a
muerte contra los sefiores de la tierra, es
decir, contra los aristocratas. A las tres
virtudes cristianas —fe, amor, esperanza—
las llama Nietzsche las «tres listezas
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cristianas». EI  cristianismo  es Ia
consecuencia inmediata  del instinto
judio(21). s la dltima consecuencia ldgica
del judaismo. Nietzsche ejecuta la
contraposicién del concepto de moral
aristocratica con la de la moral del
reseentiment —moral judeocristiana— que
emana de la negacion de la primera: «el
instinto  convertido en  genio, del
resentimiento tuvo que inventar aqui ofro
mundo, desde el cual aquella afirmacién de
la vida aparecia como el mal, como lo
reprobable en si.»(22) La moral judia y la
moral cristiana es «el azar, privado de su
inocencia; la infelicidad, manchada con el
concepto  “pecado”; el bienestar,
considerado como peligro, como “tentacion”;
el malestar fisioldégico, envenenado por el
gusano de la conciencia...»(23)

£l orden moral sempiterno significa que hay
una voluntad eterna y absoluta de Dios que
dicta las acciones o no acciones del hombre;
desde aqui, la valoracion de un pueblo
consiste en la mayor o menor obediencia a
su Dios. La voluntad de Dios se manifiesta
en su poder como dominacion y castigo o
premio a través de la figura del hierus: «una
especie parasitaria de hombre que soélo
prospera a consta de todas las formas
sanas de vida, el sacerdote, abusa del
nombre de Dios: a un estado de cosas en
que el sacerdote es quien determina el valor
de las cosas o llama “el reino de Dios”; a los
medios con que se alcanza o se mantiene
en pie ese estado los llama “la voluntad de
Dios”.»(24)

El sacerdote define con total precisiéon cual
es la voluntad de Dios, id est, cual es el
poder y autoridad que él quiere alcanzar.
Con ello queda definido todos los aspectos
de la existencia donde él es indispensabie,
desnaturalizando los componentes
naturales de la vida; él sacerdote los
‘santifica’ y toda exigencia inspirada por el
instinto de la vida es trasmutado por el
sacerdote —segun el orden moral del
mundo-—en algo que es un contravalor con

SOPHIA#4 - 2008

respecto a los valores naturales.

El cristianismo crecié en el terreno social y
cultural, «una forma de enemistad mortal,
hasta ahora no superada, a la realidad»(25).
La nacidn santa, el reino sacerdotal(26) de
Israel era un pueblo cuyos valores maximaos
estaban impuestos por el poder sacerdotal.
Este rechazaba como no santo, como
pecado, como mundo los demas poderes
que cohabitaban civilizatoriamente(27) con
el poder sacerdotal israelita. E! pueblo santo
llegd a negar, more christianus, incluso la
forma final de realidad social del pueblo
judio, el pusblo elegido: «el pequefio
movimiento rebelde bautizado con el
nombre de Jests de Nazaret es el instinto
judio una vez més».(28)

Jesus, ese anarquista santo que se dirigia al
pueblo, a todos los excluidos de la sociedad
Palestina, a los pecadores, a los chandalas
judios, al contradecir el ordenado sistema
de dominacién se convirtid en un «criminal
politico». Segun Nietzsche esto fue lo que le
condujo a la cruz y «murié por su culpa»,
lesus Nazarenus Rex lodaeorum.

La cuestién que le preocupa a Nietzsche,
sin embargo, no es propiamente la verdad
de lo que Jesus hizo y dijo o la forma como
murid en realidad sino, si Jesus es
imaginable, si estaba transmitido. En este
sentido, Nietzsche critica el libro de
Renan(29) en cuanto Renan introdujo dos
conceptos claves de la psicologia del
Redentor: el concepto de ‘genio’ vy el de
‘héroe’ (héros). El concepto ‘héroe’ es
antitético a los Evangelios: «Cabalmente la
antitesis de toda pugna, de todo
sentirse-a-si-mismo-en-lucha se ha vuelto
aqui instinto: la incapacidad de oponer
resistencia se convierte aqul en una moral
[...] la bienaventuranza en la paz, en la
afabilidad, en el
no-poder-ser-enemigo.»(30)

La légica de Jesus es un desprecio a toda
realidad, como fuga a lo inconcebible e
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inaprensible. Jesus vive en un mundo fuera
de la realidad, en un mundo interior, mental
0 psicoldgico al que Nietzsche llama
«mundo verdadero», el mundo sobrenatural
tal y como el pensamiento de milenios lo ha
formulado, incluido el pensamiento
griego.(31)

L.a formula del crucificado, «el Reino de Dios
esta dentro de vosotros»(32), da la medida
de la psicologia del Salvador; se trata de un
mundo interior, animico, puramente mental
que no tiene punto de contacio con la
realidad natural. No hay oposicion contra
nadie, ni a la propia desgracia ni al propio
mal; se busca la buenaventura. De estas
realidades ha surgido la doctrina de la
redencion, una forma de hedonismo
enfermizo: «El miedo al dolor, incluso a lo
infinitamente pequefioc en el dolor — no
puede acabar de otro modo gue en una
religion del amor...»(33) tal y como Jesus la
profesa. Este es la dltima consecuencia
judia, el resultado tardio de sufrimiento del
pueblo de Israel.

Fi espiritu libre del Ubermensch
lucha contra la mentira santa en que
consiste el ideario del cristianismo: la
antitesis del evangelio de Jesus. El
proceso histérico del cristianismo(34)
condujo a que su fe se volviese
enferma, vulgar y baja: «— Los
valores cristianos — los valores
aristocraticos(35): {s6lo nosotros,
nosotros los espiritus que hemos
llegado a ser libres, hemos
restablecido esa antitesis de valores,
la mas grande que existe!»(36)

Nietzsche, literalmente no soporta que el
sacerdote emplee la palabra verdad. Cada
proposicidn, cada frase que pronuncia un
papa, un tedlogo o un sacerdote es una
frase errada. Una mentira. No se miente por
ignorancia o inocencia; el sacerdote conoce
muy bien gue ya no existe un Dios ni un

Redentor ni el pecado aln asi, continlia con
su mentira santa: el orden moral del mundo,
la voluntad libre son mentiras.

En opinidn de Nietzsche, la misma palabra
‘cristianismo’ es una fergiversacion de la
historia. Sélo ha existido un cristiano, Jesus,
y murid en una cruz; el evangelio, la buena
nueva de Jesus murié en la cruz. Todo
cualquier otro evangelio es una impostura, la
antitesis de lo gue JesUs habia vivido, una
mala nueva, un disangelio.

Ademas, Nietzsche reconoce en el odio
instintivo a toda realidad el elemento
nuclear, el motor que impulsa ia esencia del
cristianismo tal y como fue desarrollado por
Pablo de Tarso en las primeras
comunidades cristianas y, posteriormente,
en toda la historia del cristianismo. EI
auténtico evangelio, el evangelio de Jesus,
quedoé pendiente de la cruz con la muerte
ignominiosa del rabbi, muerte destinada a la
canaille. La paradoja de esta muerte colocod
a sus Apdstoles ante el ditema de quién fue
y qué fue Jesls.(37)

La pequefia comunidad no habia entendido
el punto principal de la predicacién de Jesus:
«lo ejemplar de ese modo de morir, la
libertad, la superioridad sobre todo
sentimiento de ressentiment».(38)

Al evangelio de Jesus le sucedio la mala
nueva, Pablo de Tarso: «En Pablo cobra
cuerpo el tipo antitético del «buen
mensajero», el genio en el odio, en la vision
del odio, en la implacable lagica del odio.
iCuantas cosas ha sacrificado al odio este
disevangelista! Ante todo, el redentor; lo
clavd a la cruz suya.»(39)

Pablo dio el impulso final a la mentira del
Jesus resucitado. Hizo ofro uso de la vida de
Jesus; necesitd la muerte en la cruz de éste
pero también la invencién de su resurreccion
con la cual el Redentor continuaria viviendo:
«l.o que él mismo no creia, creyéronlo los
idiotas entre los cuales arrojé su doctrina. —
Su necesidad era el poder; con Pablo, una
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1 Nietzsche y el contravalor de cristianismo

vez mas quiso el sacerdote alcanzar el
poder».(40)

Conceptos tales como ‘salvacion del alma’ o
‘idénticos derechos para todos', han sido
difundidos por el cristianismo; éste ha
combatido, a muerte, todo sentimiento de
distancia y respeto entre los hombres, todo
sentimiento de aristocracia, lo que es
considerado por Nietzsche como conditio
sine qua non de toda posible elevacion y
crecimiento de la cultura.

Nietzsche efectla una contraposicion entre
la moral aristocratica y la moral del chandala
que, segln el filésofo de Rdcken, es una
moral nacida del instinto de venganza y del
resentimiento. Este instinto vengativo y este
resentimiento pueden observarse en la
siguiente epistola de Pablo:

«¢No ha hecho Dios de la sabiduria de este
mundo una fonteria? Puesto que el mundo
con su sabiduria no reconocié a Dios en su
sabiduria, Dios se complacié en hacer
bienaventurados a los creyentes mediante
una predicacion necia. No muchos sabios
segun la carme, no muchos poderosos, no
muchos nobles son llamados. Sino lo gque es
necio ante el mundo lo ha elegido Dios para
deshonrar a los sabios; y lo que es débil
ante el mundo lo ha elegido Dios para
deshonrar a lo fuerte. Y lo innoble ante el
mundo y lo despreciado lo ha elegido Dios,
y lo que es nada, para aniquilar a 1o que es
algo. Para que ninguna carne se glorie
delante de el.»(41)

Estos versiculos reflejan completamente ia
psicologifa de Pablo y ta misma
psicoteologia del cristianismo. Pablo vive
en el Espiritu, en la Verdad y todo saber de
este mundo carece de valor. Su moral de
chandala le hace despreciar todo lo que es
poderoso y noble. Los nobles no entraran en
el Reino de los Cielos. Todo lo noble y
fuerte, todo lo que es aristocratico
constituye el enemigo natural de Pablo.

No enira en su

psicologia religiosa
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considerar la vida, la fuerza, la nobleza, la
aristocracia del espiritu, sino lo innoble, lo
bajo y abyecto es lo que ha sido elegido por
Dios. Dios como muleta de los pobres, los
afligidos, los enfermas, los miserables, los
parias de la sociedad, los cansados, los
decadentes, los débiles, los locos. Lo que es
nada ha sido elegido por Dios para aniquilar
alo que es algo.

Lo Unico estimado es la vida del ‘mas alla’, el
‘Reino de los Cielos’, ‘Dios’. En Dios quiere
Pablo conceptuar su voluntad de poder
nihilista, una voluntad de poder basada en la
nada exijstencial. La carne, 1a vida misma, no
puede glorificarse ante Dios. La psicologia
de Pablo es una psicologia de la muerte, un
rechazo a Ja vida en todas sus
manifestaciones. Paulus war der gréte aller
Apostel der Rache...(42) {(«Pablo ha sido el
mas grande de todos los apodsioles de la
venganza...»).

La concepcion nietzscheana es unha
condicién aristocratizante del mundo. Para
él la aristocracia (Aristokratie) es la
condicion de toda altura y elevacion del
espiritu, de todo alejamiento del rebafio. La
Aristokratie supone una elevacion y una
nobleza de espiritu que no se deja arrastrar
por la psicologia religiosa resentida del
sacerdote: «con el resentimiento de las
masas ha forjado [el cristianisma] su arma
capital contra nosotros, contra los seres
aristocraticos  [...] La ‘“inmortalidad”,
concedida a todo Pedro y a todo Pablo, han
sido hasta ahora el atentado maximo contra
la humanidad aristocratica, el atentado mas
maligno.»(43) Se impidié lo que Nietzsche
llama el «pathos de la distancia».
Esencialmente, a Nietzsche lo que le
importa es el aristocratismo de los
sentimientos, id est, de las valoraciones que
el hombre aristocratico hace sobre el
mundo.

Esa creencia en los privilegios de los mas ha

hecho y hara, segun  Nietzsche,
revoluciones como consecuencia

1
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precisamente de esa igualdad de las almas
que es el presupuesto inicial del
cristianismo: «json los juicios cristianos de
valor los que toda revolucién no hace mas
que traducir en sangre y crimenes! El
cristianismo es una rebelidén de todo lo que
se-arrastra-por-el-suelo contra lo que tiene
altura: el evangelio de los ‘“viles”
envilece...»(44) El| cristianismo en cuanto
arte de mentir santamente. El cristianismo
es la mentira en si. Un judio duplicado. E!
sacerdote miente; su arte consisie en la
mentira santa repetida hasta la saciedad
cada dia: «pequefios engendros de
sanfurrones y mentirosos comenzaron a
reivindicar para si los conceptos “Dios”,
“verdad”, “luz”, “espiritu”, “amor”,
“sabiduria”, “vida”, como sinénimos de ellos
mismos.»(45)

El concepto sacerdotat de juicio final supone
una escatologia del final de los tiempos(46)
consecuencia del no cumplimiento del Reino
de Dios en la tierra. De este modo el Reino
de Dios se suspende ad gloriam del Creador
hacia un tiempo indefinido, hacia la
eternidad (esternitas) del otro mundo:
aeterna Christis munera(47). En esta
interpretacion religiosa del mundo, el
sacerdote juzga pero él no quiere ser
juzgado. Nada debe oponerse a su teoria
del mas alla. Todo el que contraviene esta
teoria es estigmatizado y condenado en
juicio sumarisimo: «No juzguéis, para que
no seais juzgados. Parque con el juicio con
que juzgueis seréis juzgados, y con la
medida con que midais se os medird.»(48)
Dado que los creyentes acatan la voluntad
del sacerdote, el enemigo natural del mismo
es el no creyente, el ateo, el incrédulo, el
agnostico, el aristokratikés, el gue posee la
aristinder; contra ellos dirige el sacerdos
sus ataques mas virulentos,

La logica religiosa ascética de los creyentes,
sacerdotes, sanfos, misticos, martires,
eremitas supone un rebajamiento de la vida,
una humillacion ante ésta, una decadencia
de las fuerzas vitales, de fodo lo que ensalza

la existencia, de la alegria, de la jovialidad,
del deseo, del placer, de la aristocracia del
espiritu. El hombre fuerte del que
habla Nietzsche, los hombres
superiores, el Ubermensch, no tienen
cabida en esta ldgica del
cristianismo. En palabras del Nazareno:
«Porque todo el que se ensalza serd
humillado, y el que se humilla sera
ensalzado.»(49) Lo que de verdad desea el
sacerdote es que el hombre se ponga de
rodillas antes él. El mismo JesUs desea esto
en la medida en que es un profeta; quiere
que se le obedezca y se le respete: «Si

.alguno acude a mi, y no me prefiere a su

padre y a su madre, a su esposa y a sus
hijos, a sus hermanos y a sus hermanas, e
incluso a su propia vida, no puede ser mi
discipulo.»(50)

Todo lo que aparece en el NT es la inversidn
de los instintos elevados. Moral: jedes Word
im Munde eines »ersten Christen« ist eine
Lige, jede Handlung, die er tut, eine
Instinkt-Falsehheit — alle seine Werte, alle
Ziele sind schédlich, aber wen er hafit, was
et haf3t, das bat Wer... Der Christ, der
Priester-Christ insonderheit, ist ein Kriterium
fiir Werte—.(51) («Moraleja: toda palabra en
boca de un “primer cristiano” es una
mentira, toda accion que él realice, una
falsedad instintiva, —todos sus valores,
todas sus metas son perjudiciales, pero
aquel a quien él odia, aquello que él odia,
tiene valor... El cristiano, en especial el
cristianc sacerdote, es un ctiterioc de
valoresy).

Todo en el sacerdote es mentira, ‘mentira
santa’, inversién de los valores auténticos
que elevan al hombre por encima de la
plebe, de {a moral del chandala; son
instintos  malos, peligrosos  para la

humanidad; encierran una légica de lo
imposible. Es por tanto el mayor pecado
contra la verdad, el verdadero pecado
contra la vida que ha de ser superable
superabundancia

{Uberwindbar) por la
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— 1 Nietzsche y el contravalor de cristianismo

(Uberfiilie) del Ubermensch como agente de
la realizacion de un mundo sin Dios. El
Ubermensch, a través de la epojé axioldgica
de los valores cristianos, trasciende
(Ubersinniichkeit) la mentira santa en un
acto  filosofico, constructo  de  un
determinado estado de conciencia de aquél.

La figura antitesis de Jesus, el
aristocratismo romano, personificado en la
figura de Pilatos, siente el desprecio por
todo aquelio que viene del mundo judio.(52)
La palabra ‘verdad’ es mancillada en labics
de JesUs. La actitud de Pilatos a la

pretension de Jesls («Yo soy el Camino, la

Verdad y la Vida»(53)) tiene cumplida e
irbnica respuesta en la frase de aquél: «jqué
es la verdad!». Si la Verdad es Dios, y Dios
es la Vida, ésta queda negada por ser Dios
la Nada. Ante esta negacion de la vida,
Nietzsche arguye: «aquelic que ha sido
venerado como Dios [es] un crimen contra la
viga... Nosotros negamos a Dios en cuanto
Dios [...] Dicho en una férmula: deus,
qualen Paulus creativid, dei negatio.»{54)

El abismo (Agrund) que separa a los
hombres superiores, a Ilos hombres
aristocraticos, de los hombres inferiores se
manifiesta en la naturaleza pero también en
la historicidad humana. El cristianismo es
«un crimen contra la vida» en la medida que
alefa de ésta, que la suprime, dque la
violenta, que la odia, que la trasciende. Por
eso Nietzsche niega a Dios en cuanto Dios.
La religion cristiana, que no tiene el menor
punto de contacto con la realidad, ha de ser
enemiga de lo que Nietzsche llama la
«sabiduria del mundo» (Weisheit der Welt).
Por ello, la ciencia ha sido la mayor enemiga
del cristianismo. El comienzo de la Biblia
encierra la angustia de Dios frente al
conocimiento. E! peligro que Dios siente
como maximo peligro es el que siente el
sacerdote ante la realidad. La solucion de
Dios como defensa ante [a ciencia es la
expulsion del Paraiso pues la ociosidad, la
felicidad, conduce al pensamiento y el
pensamiento es malo y los hombres no

PHLS £ 4 - 2008

deben pensar:

«Y el “sacerdote en si” inventa la indigencia
[...] toda especie de miseria, vejez, fatiga,
sobre todo la enfermedad [...] Y, jpese a
todo!, jalgo espantoso! La obra del
conocimiento se alza cual una torre,
asaltando el cielo, trayendo el creplsculo de
los dioses, — jqué hacer! — El viejo Dios
inventa la guetra, separa los pueblos, hace
que los hombres se aniquilen mutuamente
(los sacerdotes han tenido siempre
necesidad de la guerra...).»(55)

El cristianismo ha utilizado a o largo de su
historia todos los medios necesarios «con
que puedan quedar envenenadas,
calumniadas, desacreditadas la disciplina
de espiritu(£6), [...] la aristocrética frialdad y
libertad de espiritu. La “fe” como imperativo
es el velo de la ciencia, — in praxi, la mentira
a cualquier precio... »(57). La fe es la
mentfra con respecto a la realidad
(Wirklichkit, Realitét) en cuanto existencia
real y efectiva de algo y como verdad
(Wahrheit), lo que ocurre verdaderamente o,
también, lo que es efectivo o tiene valor
practico, en contraposicion con lo fantastico
e ilusorio propio de la religion. La fe como
necesidad es el concepto para la
dominacion sobre los espiritus.

El concepto de causa (aiffa) y efecto
(effectus) natural, de causalidad (Kausalitat)
es desconocido para el cristianismo. En
conformidad con la logica sacerdotal, el
hierus crea el concepto de ‘pecado’, y con
ello, el concepto de ‘culpa’ y de ‘castigo’, la
fotalidad del orden moral del mundo:
«entonces se ha cometido el maximo crimen
contra fa humanidad. — El pecado,
digamoslo otra vez, esa forma par
excellence de autodeshonra del hombre, ha
sido inventado para hacer imposible la
ciencia, la cultura, toda elevacidn y
aristocracia del hombre; el sacerdote
domina merced al invento del recado.»(58)

La culpa es la desobediencia al sacerdos y
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el castigo la imputacién que éste asigna al
creyente por haberlo desobedecido, por
poner en duda su palabra. La moral tiene un
ordenamiento y reglas fijas que no pueden
ser transgredidas. Esta moral surge de la
inversidn de la moral aristocratica y con ello
la moral cristiana ha llegado a ser la moral
por antonomasia. L.a moral se opone al
mundo de la naturaleza, a lo fisico; se opone
a lo inmoral y a lo amoral siendo lo moral lo
que es sometido a un valor. Hegel diferencié
entre la moralidad como moralidad subjetiva
(Moralitdty 'y como moralidad objetiva
(Sittlichkeit). La Moralitat es el cumplimiento
de un deber a través de un acto vaolitivo; la
Sittlichkeit es la obediencia a la ley moral. El
Bien, lo conveniente, lo adecuado, lo justo
no son sino términos que usa el hierus para
la construccion de la conciencia moral. A
través de la Sittlichkeit hegeliana, como
reminiscencia dieciochesca de la moral
cristiana, el creyente obedece a la moral
sacerdotal: Dieu ef mon droit.

Todo avance de la verdad ha tenido que ser
conquistado con gran esfuerzo, «para ello
se requiere grandeza de alma(59); el
servicio a fa verdad es el méas duro de los
servicios»(60) pues la mentira es lo que ha
prevalecido en la historicidad del hombre.
Se trata de la honestidad, de la que habla
Nietzsche, en materia del espirity; del
desprecio de los bellos sentimientos propios
del hombre de fe: «la fe hace
bienaventurados a los hombres: por
consiguiente, miente...»(61) La mayor de
las locuras es, cabalmente, la postulacion
de la existencia de Dios y de todos los
predicados que acerca de él formula el
tedlogo: la hipdtesis Dios. Como apunta
Nietzsche: «uno no se ‘“convierte” al
cristianismo, hay que estar
suficientemente enfermo para ello...»(62)

En un momento de la historicidad del
cristianismo primitivo se produjo el dominio
de los valores inferiores sobre los valores
aristocraticos:

W

Nietrsche v ol contravalor

«Voy a recOrai ssps

vez mas la inapreciabin &
Gue as deéhit ante al
neci2 ante ol mun
despreciado antu
slogide Dios™

hoe signo vencio I ddag
Dios en la cruz - Jon qus 6h
antiende fodavia T
pensamiento que estd deliis
simbolo? — Todoe o gue sul
que pende de la oruz, es divino . 111
crstianismo fue una  victoria, puo
Causa suya perecid una menilabirad
mas aristocratica — e orstignismo
ha side hasta ahora g méxims
desgracia de s humanidad.»{63)

i&‘}{;iz ir3

Bajo este discurso, la logica paulina, la
légica de la decadencia, se enfrenta al
espiritu aristocratico de las clases altas del
Imperio romano con el simbolo (symboion)
de la cruz y del Hijo de Dios, Jesus et Cristo
que es consustancial al Padre crucificado en
la cruz. La hipdstasis 'Hijo’ del Dios-Padre
pendiente del madero; el mismo Dios
crucificado. El sufrimiento inherente a la
crucifixion es un signo de gque todo lo
sufriente es constitutivamente divino. La
diada sufrimiento-divinidad queda explicita
en el simbolo del Dios que sufre en la cruz.

De esta forma, el cristianismo se manifiesta
como antitesis de toda dptima constitucion
espirifual. La razoén, la logica perversa del
cristiano, toma partido por todo lo malogrado
profiriendo sus maldiciones contra el espirity
tal y como lo concibe Nietzsche, contra la
superbia, contra ese espiritu sano del que
habla el filésofo de Rocken. La conciencia,
el estado de animo caracteristico del
cristiano, la fe ha de ser una singular forma
de enfermedad por la cual «todos los
caminos derechos, honestos,. cientificos del
conogcimiento tienen que serrechazados [...]
como caminos prohibidos. La duda es un
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pecado [...] “Fe” significa no-querer-saber lo
que es verdadero.»(64) Al tedlogo le faita,
segun Nietzsche, el sentido filoldgico, la
ephexis o indecisién en la interpretacion
cuando busca la salvacion del alma y el
dedo de Dios como finalismo de su exégesis
de los textos en los que busca la gracia, la
providencia, las experiencias de salvacién. A
fodo esto lo llama, Nietzsche, Ia
«prestidigitacién divina».

La idea popular, en grade sumo, de que los
martires probarian la verdad de su fe
precisamente con el martirio es uno de esos
trucos de ‘prestidigitacion divina’ del que se
ha valido el cristianismo para confirmar la
verdad de sus predicamentos. EI martir es el
criterio de verdad rechazado por Nietzsche
cuando dice: «yo negaria que martir alguno
haya tenido nunca algo que ver con la
verdad. »(65)

Esta conclusidn, de que los martires
demuestran la verdad de sus creencias
«sacada por todos los idiotas [...] de'que una
causa por la cual alguien se entrega a la
muerte (o que incluso produce, como el
cristianismo primitivo, epidemias de ansias
de morir)»(66) demuestra cuan lejos se esta
de entender el verdadero sentida de la vida y
del mundo y el alejamiento de toda realidad
inmanente.

Los martires han sido dafinos para la
verdad, pues su ‘verdad’ se ha contrapuesto
a la auténtica verdad; aquélia es la antitesis
de ésta, su inversién incluso, su involucion
con respecto a la concepcion griega de la
verdad. Un error, una falsedad, una mentira,
una no-verdad que se vuelve honorable por
el sacrificio del martir-penitente se torna
atractivo para las masas ilogicas: «4Es,
pues, la cruz un argumento?»(67) Y
Nietzsche, en su critica a la légica de la
sangre y del martirio como criterio de
verdad, afiade: «Signos de sangre han
escrito en el camino de ellos recorrieron, y
su tonterfa ensefaba que con sangre se
demuestra la verdad.»(68)

- SOPHIA S 4. 2008

El creyente se encuentra constitutivamente
alienado {Hegel) o enajenado. El hombre de
fe «tiene que ser consumido, tiene
necesidad de alguien que lo consuma. Toda
especie de fe es en si una expresion de
des-simismacion, de extrafiamiento de si
mismo...»(69) El determinismo enfermizo
de la Weltanschauung religiosa convierte al
fideista en un fanatico potencial o actual.
(70) El prosélito cristiano representa el tipo
antitético  del  espiritu  fuerte,  del
Ubermensch, el cual ha llegado a ser libre, id
est, incondicionado, indeterminado. Libertad
y fuerza son los dos polos de un mismo
continuum. La libertad hace fluir la fuerza
psiquica 'y ésta  supera el limite
(Uberschreiten) de la opresion reglamentada
impuesta por el sistema creddico y fideista
conduciendo a la libertad frente a los
epilépticos del concepto.

«"La verdad existe”. esto significa, en
cualquier lugar en que se lo oiga, el
sacerdote miente...» (71) Ala postre, lo que
verdaderamente importa es la finalidad con
gue se miente. Los medios por los cuales el
sacerdote cristiano accede -al poder
conducen a finalidades malas:
«envenenamiento, calumnia, negacion de la
vida, desprecio del cuerpo, degradacion y
autodeshonra del hombre por el concepto de
pecado».(72) Corresponde al Ubermensch,
en cuanto hombre plenamente
espiritual(73), acceder a ias realidades
antipodicas con respecto a las que son
concebidas por la religion cristiana: la
belleza —pulchrum est paucorum
hominum— y la bondad como no debitidad
de las fuerzas sino como un summum de
energia que derrocha la clemencia hacia los
seres inferiores. Solo en el Ubermensch no
representa la bondad, debilidad: «El mundo
es perfecto — asi habla el instinto de los
mas espirituales(74), el instinto que dice si
[...] el debajo-de-nosotros de toda especie,
la distancia, el pathos(75) de la distancia.»
(76)

El instinto de los mas espirituales es

1

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”



afirmativo, dice s/ y este decir si es una
afirmacion de la vida y de todo lo que esta
conlleva; es el sentido de la tierra
nietzscheano, el apego a la existencia vital,
rica, exuberante, plena, maximizada por el
optimismo y no el pesimismo
(Schopenhauer), la alegria de vivir, los
placeres. Todo 1o demas se encuentra por
debajo del Ubermensch. Los afirmativos, los
hombres espirituales y aristocraticos, son
Jos mas fuertes. Se trata de una aristocracia
del espiritu y por tanto de un optimum de
fuerzas psiquicas que rompen toda barrera,
todo entramado, toda red conceptual
religiosa, toda marafia de términos,
actitudes, actividades, ritos, proposiciones,
discursos, propios del hombre sacerdotal. El
factum de la existencia de los hombres
superiores, de los tipos humano supremos,
supone la desigualdad de derechos pues un
derecho es un privilegio y solo los
privilegiados pueden tener derechos y el
asumir la responsabilidad (die
Verantwortung flir etwas (ibernehmeny. «La
vida que aspira a lo alto se vuelve cada vez
mas dura, — aumenta el frio, aumenta la
responsabilidad.» (77)

La percepcion de lo que es ‘malo’, en
Nietzsche, pasa por la consideracion que de
donde procede toda debilidad, toda envidia,
toda venganza; id est, es del hombre-tipo
cristiano, del acolito (akoloythos), del
creyente cristiano (christianus) y de los
individuos e instituciones que se han
ocupado de cristianizar (christianizére), en
cuanto dogmatizacion cristiana, en el
espiritu propic de esta religién,
constituyendo lo gue se ha llamado la
Cristiandad (Christianitas). Ese ser ‘malo’
nietzscheano es el cristianismo como
venganza (Rache) de los ‘demasiados’
contra los fuertes; una actitud de envidia
(Neid, Migiinst) hacia los aristocratas del
espiritu; una debilidad (Schwéche) que
surge de la enfermedad, de todo lo caido,
de lo miserable, de lo que contiene en si la
ruina, de lo decadente (deckadent), de todo
lo que se arrastra por el suelo, de lo
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deformado, de lo estropeado e inservible en
el hombre, de lo maltralado y desgastado,
de lo descompuesto, de lo impuro, de lo
deteriorado y marchito, de lo desfigurado, de
lo malogrado, de lo degenerado, de lo inutil
para la vida.

Se trata, en definitiva, de la décadence,
concepto fundamental en el pensamiento de
Nietzsche que se expresa como venganza,
envidia, debilidad: «;Qué es malo? Pero si
ya lo he dicho: todo lo que procede de la
debilidad, de la envidia, de la venganza.»
(78)

La pregunta que hace Nietzsche sobre la
finalidad con que se miente desemboca en
si la mentira santa es conservativa o
destructiva. El cristiano posee un instinto
cuya finalidad tiende a la destruccion. La
admiracion de Nietzsche por el imperium
romanum —segun el filosofo la expresion
mas grandiosa de organizacion en
condiciones extremadamente  dificiles
alcanzada— contrasta con la criiica
demoledora que hace al cristianismo: «el
destruir “el mundo”, es decir, el imperium
romanum, hasta que no quedd piedra sobre
piedra, — hasta que incluso los germanos y
otros rufianes pudieron hacerse duefio de
él...»(79) El cristiano seria un décadent.
Produciria el efecto de disolucion,
envenenamiento, marchitacién, ‘chupar
sangre’, el «odio mortal a todo lo que esta en
pie, a lo que se yergue con grandeza, a lo
que tiene duracidén, a lo que promete un
futuro a la vida...»(80) E! Imperio romano se
construyd para la eiernidad (sub specie
aeterniy y sin embargo no fue lo
suficientemente firme para soportar el
advenimiento del cristianismo:

«contra la especie mas corrompida de
corrupcion, contra el cristiano... Ese gusano
escondido [...] esa banda cobarde,

femenina y dulzona le fue enajenando paso
a paso a esa enorme construccion las
“almas”, — aquellas naturalezas valiosas,
virilmente

aquellas naturalezas
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aristocrdticas que sentian la causa de
Roma como su propia causa, como su
propia seriedad, como su propio orgullo.
».{81) .

Todavia tenemos nosotros, los hombres del
mundo moderno, en nuestras cabezas los
instintos malos, los instintos cristianos
frente a la aristocracia del espiritu, al gran si
a todas las cosas, «jdeshonrado por
vampiros astutos, sigilosos, invisibles,
anemicos! No vencido, — js6lo chupadol...
iEl ansia oculta de venganza, la pequefia
envidia, convertidas en seforl Todo lo
miserable, lo que sufre de si mismo, lo
atormentado por malos sentimientos, el
entero mundo-ghetto del alma, jde un golpe
encumbradol» (82). El cristianismo usurpo
los logros de la cultura antigua(83)
introduciendo una valoracidon nueva del
mundo y de la cultura, una nueva
Weltanschauung religiosa emparentada con
las religiones mistéricas y subterraneas del
mundo  grecorromano. Mas tarde, el
Renacimiento supuso un atague frontal al
lugar decisivo, en la sede misma del
cristianismo, en Roma. Se pretendio
encumbrar la cosmovision aristocratica del
mundo, introducir lo valores aristocraticos
en el seno de los deseos, de las
necesidades, de los instintos de los
hombres renacentistas:

«César Borgia papa(84) ;Se me
entiende?...Bien, esa habria sido la victoria
a la que hoy sdlo yo aspiro, —: jcon ella
quedaba suprimido el cristianismo! [...] el
enorme acontecimiento que habia tenido
lugar, la superacién del cristianismo en su
propia sede [...] {En la silla del papa no
estaban ya sentados la vieja corrupcion, el
peccatum originale, el cristianismo! ;Sino el
triunfo de [a vida! jSino el gran si a todas las
cosas elevadas, bellas, temerarias!... Y
Lutero restaurd de nuevo la Iglesia: \a
ataca... El'  Renacimientc —  jun
sentido, un gran

acontecimiento  sin
en-vanoly (85)

Ef cristianismo ha hecho de un no-valor todo
valor, de toda verdad, una grandiosa
mentira, de la honestidad, un abajamiento
del espiritu. Necesitd y cred todo tipo de
calamidades con la finalidad de eternizarse
a si mismo. La religién cristiana ha
envilecido al hombre con la nocidn
calamitosa de ‘pecado’; ha falseado la
realidad con su concepto de la ‘igualdad de
las almas ante Dios', ese pretexto del rencor
de los hombres de sentimientos viles. Ha
extraido de la hiimanitas(86) un arte de la
autodeshonra, una voluntad de falsedad,
una .autocontradiccion, un despreciar a
todos {os instintos honestos y buenos:

«la cruz como signo de reconocimiento para
la mas subterrdnea conjura habida nunca
[...] Yo llamo al cristianismo la tinica gran
maldicion, la unica grande intimisima
corrupcion, el dnico gran instinto de
venganza, para el cual ningdn medio es
bastante venenoso, sigiloso, subterraneo,
pequenio, — yo lo liamo la Unica inmortal
mancha deshonrosa de la
humanidad...»(87)

Bl vengedor de Dios es el
Ubermensch que slente o tedium
vitae ante esa realidad congiruida por
al cristianisme que se ha hecho
dusfio de la cultura vy de la misma

civilizacion  oooidental, Bl ditimo
hombre  cristiano  dard  paso  al

{hermenseh, Este Ultimo hombre se
abisma en su propio ocaso, es el hombre
que ha de perecer, es el nihilista cristiano
que tiene como referente dltimo a
Nada-Dios, pues Dios es una Nada
ontoldgica, un abismo (F. W. J. Shelling) sin
fondo, una no-realidad. Frente a la
imposibilidad de que Dios sea un ente
objetivo, el cristianismo lo ha imaginado
como un ente espiritual absoluto. Con ello,
seguimos sin saber qué es Dios como
arbitrium, qué es el Espiritu Sanio (der
Heilige Geist), en qué consiste el espiritu y
qué significa espiritual. l.a no existencia de
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Dios supone la no existencia de esos otros
entes dado que Dios es presentado como la
culminacion de la jerarquia de los espiritus
celestiales que el cristianismo tiene como
cultura animi.

La tendencia del cristianismo a convertir en
objetivo todo lo que atafie a lo espiritual,
sélo definido lingliisticamente, es
sospechosa de una cierta tendencialidad
objetivante que intenta convertir lo que es
meramente un conjunto ideativo en hechos
objetivos, id est, en realidades objetivas
independientes de las concepciones
mentales que los cristianos tienen acerca de
estas entidades; cum finis est licitus, etiam
media sunt licita.(88) Evidentemente, esta
tendencialidad hacia la objetivacion de los
entes espirituales determina, cum privilegio,
el logro de ese fin al que hace referencia
Busenbaum. Finalmente se hace veridica la
frase de Nietzsche «humano, demasiado
humano» y esos fines que sefala
Busenbaum quizas sean mas terrenales de
lo que cabria suponer.

Si entendemos al Ubermensch como
hombre dionisiaco(89) entonces debemos
considerar el aspecto afirmativo, el decir si,
que constituye una de las caracteristicas de
ese hombre dionisiaco. FEste, niega el
trasmundo espiritual pero afirma las
condiciones por las cuales la vida se hace
posible como etemidad y dinamica
transfiguradora del devenir continuo de esa
vida. Es el hombre bueno del ideal cristiano
quien asume la moral propia de su creencia
interiorizando los valores caracterizadores
del cristianismo; valores establecidos, en su
aspiracién metafisica hacia /o verdadero, lo
bueno, lo bello {la triada platénica de
Verdad, Bondad, Belleza). El hombre
dionisiaco niega lo supramundano pero
afirma en cuanto es creador y afirmar no es
saportar, asumir, llevar una carga, sino un
acto de creacion. Por el contrario, el hombre
resignado incapaz de transformar el mundo,
de crear nuevos valores, es el idealista
cristiano.

Bl

(1) La palabra 'Dios’ es el genitivo de Zeus (Dios).
Nominativo: Zeus; vocativo: Zeu; acusativo: Dia;
genitivo: Dios; dativo Dii.

(2) EH, tr. A. S. Pascual, Madrid: Alianza, 1979, p. 58.
(3) GM, tr. A. S. Pascual, Madrid: Alianza, 2005, pp.
123-124.

(4) AC, tr. A. S. Pascual, Madrid: Alianza, 1978, p. 27./
(5) Ibid., p. 28./ (8) Ibid., pp. 28-29.

(7) Mt 15,21-28.

(8) Nietzsche, op. cit., p. 29./ (9) Ibid., p. 31./ (10)
Ibid., p. 33.

(1) Jn 8,32
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(18) Nietzsche, op. cit., p. 42./ (19) Ibid., p. 42./ (20)
Ibid., p. 43. )

(21) Jesus, el ‘Redentor’: «la salvacion viene de los
judios». Jn 4, 22: «Vosotros adordis lo que no
conocéis; nosotros adoramos lo que conocemos,
porque la salvacian viene de los judias.»

(22) Nietzsche, op. cit., p. 50./ (23) Ibid., p. 52./ (24}
Tbid., p. 53./ (25) Ibid., p. 55.

(26) Ex 19,5s.

(27) Cf. Lamaire, A., El mundo de la Biblia, tr. J. Ortiz,
Madrid: Editorial Complutense, 2000; Finkelstein, 1. y
Silberman, N., La Biblia desenterrada. Una nueva
visién arqueoldgica del antiguo tsrael y de los origenes
de sus textos sagrados, tr. J. Arista, Madrid: Siglo
Veintiuno, 2003; Liberan, M., Mas alia de la Biblia.
Historia Antigua de Israel, tr. T. de Lozoya, Barcelona:
Critica, 2005; Lacocgue, A. y Ricoeur, P, Pensar la
Biblia. Estudios exegéticos y hermenséuticos, tr. A. Riu,
Barcelona: Herder, 2001.

(28) Nietzsche, op. cit., p. 55.

(29) Cf. Renan, E., Vida de Jesus, tr. A. Tirado,
Madrid: EDAF, 1985,

(30} Nietzsche, op. cit., p. 58.

(31} Cf. Jaeger, W., La teclogia de los primeros
fildsofos griegos, tr. J. Gaos, México: FCE, 2000.

(32) Lc17,21.

{33) Nietzsche, op. cit., p. 59.

(34) Cf. Sotomayor, M. y Ubifia, J.; Historia del
cristianismo, 4 vols., Madrid: Trotta/Universidad de
Granada, 2003ss; Kiing, H., El cristianismo. Esencia e
historia, tr. V. de Lapera, Madrid: Trotta, 2001; Forte,
B., La esencia del cristianismo, tr. J. Carda,
Salamanca: Sigueme, 2002; Rops, D. escribid una
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Barcelona: Luis de Caralt Editor, 1955 ss.
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aristocratico con el ‘héroe’ véase la obra de Carlyle,
T., Los Héroes. El culto de los héroes y lo heroico en
la historia, 2 vols., Barcelona: F. Granada y C.2, 1908.
(36) Nietzsche, op. cit., p. 67.
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contrapuesto el ‘Jests de la historia’ al ‘JesUs de la
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Jesus citaremos unos cuantos como referencia
esencial: Sanders, E., La figura historica de Jesus, tr.
J. Abadia, Estella (Navarra). Verbo Divino, 2000;
Schillebeeckx, E., Jesus. La historia de un viviente, tr.
A. Aramayona, Madrid: Trotta, 2002; Vermes, G..
Jesis el judio. Los Evangelios leidos por un
historiador, tr. J. Florez y APérez, Barcelona: Muchnik
Editores, 1977, Ehrman, B. D., Jesus, el profeta judio
apocaliptico, tr. M. Mareno, Barcelona: Paidds, 2001,
Theissen, G. y Merz, A., El Jesls histdrico, tr. M.
Olasagasti, Salamanca: Ediciones Sigueme, 2000;
Crossan, J. D. y Reed, J. L., Jesus desenterrado, tr. T.
de Lozoya, Barcelona: Critica, 2003; Schonfield, H. J..
El complot de Pascua. Jesis y la profecia mesianica,
tr. J. Apfelbdume, Barcelona: Martinez Roca, 1987;
Fromm, E.: El dogma de Cristo, tr. G. Steenks,
Barcelona: Paidds, 2002; Ojea, G. P, El mito de
Cristo, Madrid: Siglo Veintiuno, 2000; Ojea, G. P., El
Evangelio de Marcos. Del Cristo de la fe al Jesus de la
historia, Madrid: Siglo Veintiuno, 1992. Sanders, E. P,
Jests y el judaismo, tr. J. Escobar, Madrid: Trotta,
2004; Meier, J. P., Un judio marginal. Nueva visidn del
Jesus histdrico, 4 vols., i 8. Martinez, Estella
(Navarra): Verbo Divino, 2004.

(38) Nietzsche, op. cit., 71./ (39) Ibid., p. 73./ (40)
Ibid., p. 74.

(41) Pablo, 1 Cor 1,20 ss. Cursivas mias.

(42) Nietzsche, F., Werke in drei Banden, ed. Karl
Schlechta, Hanser, Miinchen, vol. I, § 45, p. 1210.
(43) Nietzsche, op. cit., p. 75./ (44) Ibid., p. 75./ (45)
ibid., p. 77.

(46) Cf. la magnifica obra de Cohn, N., El cosmos, el
caos y el mundo venidero. Las antiguas raices de la fe
apocaliptica, tr. B. Blanch, Barcelona: Critica, 1995.
(47) «Eternos regalos de Cristo». Se trata del titulo y
comienzo de un conocido himno de ta Edad Media en
honor de los Apostoles de Jes(s atribuido a San
Ambrosio. ’
(48) Mt 7, 1-5.

(49) Q 14, 11-18: 14B. Cursivas mias./ (50) Q 14,
26-27; 17,33. Cursivas mias.

(b1} Nietzsche, F., Werke in drei Banden, ed. Karl
Schlechta, Hanser, Miinchen, vol, f, § 46, p. 1211,
(52) En general Roma despreciaba todo lo que
provenia de los judios.

(53) Jn 14,6,

(54) Nietzsche, op. cit., p. 82./(55) lbid., p. 84.

(56) Nietzsche utiliza en toda su obra el concepto
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‘espiritu’ de manera diametralmente opuesta a como
es utilizado por la religién cristiana.

(57) Nietzsche, op. cit., p. 82./ (58) Ibid., pp. 85-86.
(59) Aligual que el concepto de "esplritu’, el concepto
de ‘'alma’ tiene en Nietzsche un significado
completamente distinto del que tiene en la religion
cristiana.

(60) Nietzsche, op. cit.,, p. 87./ (81) Ibid., p. 87./ (62)
Ibid., p. 88./ (63) Ibid., p. 89./ (64) Ibid., p. 90./ (65)
Ibid., p. 91./ (66) Ibid., p. 92./ (67) Ibid., p. 92

(68) Za, tr. A. 8. Pascual, Madrid: Alianza, 1978, p.
141 («De los sacerdotes»).

(69) Nietzsche, op. cit., pp. 93-94.

(70) Cf. Armstrong, K., Los origenes del
fundamentalismo en el judaismo, el cristianismo y el
islam, tr. F. Villegas, Barcelona: Circulo de Lectores,
2004.

(71) Nietzsche, op. cit., p. 96./ (72) Ibid., p. 96.

(73) Aqui empleamos el concepto de ‘espiritual’ en un
sentido completamente antagénico a como es
utilizado en el cristianismo o en el judaismo.

(74) Nietzsche utiliza el término 'espiritual’ en el
sentido de ‘aristocratico’.

(75) Pathema atos to, todo lo que uno experimenta o
siente, prueba, experiencia; suceso, coyuniura;
castigo, sufrimiento, desgracia, infortunio, triste suerte,
desastre; enfermedad, muerte; estado del alma
[piedad, placer, amor, tristeza, célera, afliccion, penal;
cambio, fenémeno; afecto, pasion; pathema ha
significado también la Pasion de Jesucrista.

{76) Nietzsche, op. cit., p. 100./(77) Ibid., p. 100. {78)
Ibid., p. 101. /{79) Ibid., p. 102. /(80) lbid., p. 102./
(81) Ibid., p. 103./ (82) Ibid., p. 105.

(83) Cf. Burckhardt, J., Historia de la cultura griega, 3
vols., tr. E. Imaz, Barcelona: RBA, 2005. Burckhardt
fue amigo personal de Nietzsche.

(84) Cf. Ranke L. v., Historia de los Papas en la época
moderna, México: FCE, 2001.

(85) Nietzsche, op. cit., pp. 107-108.

(86) Humanidad, naturaleza humana, cualidad de ser
humano (id quod est humanitatis tuce, lo que
corresponde a la humanidad de fus sentimientos, es
decir, o que es propio de tu humanidad); humanitatis
est, es propio de la naturaleza humana.

(87) Nietzsche, op. cit., p. 109.

(88) Esta frase del jesuita Busenbaum ha setvido a los
adversarios de la Compafifa de Jesls para indicar
que, segun la moral de los jesuitas, el fin justifica ios
medios.

(89) Cf. Kart Kerényi, K., Dionisios. Raiz de la vida
indestructible, tr. A. Kovacksics, Barcelona: Herder,
1998 v Daraki, Maria, Dioniso y la diosa Tierra, ir. B.
Gala y F. Guerrero, Madrid: Abada Editores, 2006.
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por Jorge Ordéiiez-Burgos
Departamento de Humanidades :
Universidad Auténoma de Ciudad Judrez,
Extremo norte de México.

urante buena parte de mi adolescencia tuve dedicaras al Derecho, a las Ciencias Sociales o las
la conviccion de estudiar medicina 'y Humanidades. Con gran entusiasmo repuse, “claro, seré
convertirme en psiquiatra; con gran ilusidn y médico ¢ quién esta mas relacionado con las Humanidades y
gusto  hice algunas  investigaciones el hombre que un facultativo?” Creo que pensé que més que
superficiales sobre el sistema nervioso tener un psiquiatra en potencia frente a si, en realidad

humano, nada de tomarse en serio. En el estaba ante un candidato a ser tratado por demencia.
momento en que me enteré cudles asignaturas debia cursar
en la preparatoria para ingresar a fa Facultad de Medicina mi Esa pregunta aun me la sigo haciendo a muchos afos de
“vocacion” comenzd a fornarse poco clara: Anatomia, distancia, después de no haher estudiado psiquiatria sino

Quimica, Biologia, Ciencias de la Salud, Laboratorio filosofia, después de haber ensefiado Historia de la
Clinico... correcto y ;Ddnde quedan la Antrapologia, la Medicina en aquella Facultad a donde sofié entrar algin dia,
| Filosofia o la Psicologia? Le pregunté al orientador después de haber dedicado algunos lustros de mi vida a
4 vocacional. ~Si quieres estudiar esas materias es porque te estudiar a Hipdcrates. El problema de la fragmentacion del

B
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saber humano no es privativa de fa medicina; en mi gremio
se vive esto con gran frecuencia. Conaci a Hipdcrates
desde los primeros dias en la  universidad: menciones
sucintas y vagas que hablaban de la influencia pitagérica en
la terapéutica griega.

Antes de seguir quisiera explicarte al paciente lector la
condicién geografica de la zona en fa que vivo. Chihuahua
es un estado de laReplblica Mexicana gue se encuentra al
extremo norte del pais. Se ubica a unos mil doscientos
kilémetros de la capital. Es una region afamada por sus
buenos ingenieros, pera no por sus filésofos. Las bibliotecas
a las que tenia acceso carecian de muchas cosas, entre
ellas las obras del médico-fldsofo. Par azares del destino,
vina una feria del libro hasta aca, entre las novedades que
traian estaba un edicion del tratado De fa medicina

- antigua(1) de Hipdcrates. Adquiri ese libro y lo devoré con la
esperanza de resolver muchas dudas. Ciertamente, algunas
se difuminaron, empero, muchas m&s vinieron como
huestes vikingas inmisericordes.

Lo que si me quedd claro es que a Hipécrates poco se le
estudia en esta parte del mundo. En México el profesor
German Viveros de la UNAM se ha dado a la tarea de
escribir trabajos muy interesantes acerca del asunto(2). Ha
organizado diplomados y coloquios sobre medicina
hipocratica y ha formado tesistas doctorales. Por desgracia,
no muchos colegas han seguido sus pasos. Igualmente son
de mencionarse los esfuerzas realizados por miembros del
Departamento de Historia de la Medicina de la Facultad de
Medicina de la UNAM, asi como la Sociedad Mexicana de
Historia y Filosofia de la Medicina. Poco o hada nos llegaba
de esto a Chihuahua.

Como contraparte, en Bizancio personajes como Tzetzes,
Aecio 0 Sarano dedicaron buena parte de su vida a preparar
obras en donde se examinaba la medicina del médico de
Cos(3). Dentro del mundo islamica se estudia y traduce a
Hipécrates desde el siglo VIII; entre los eruditos que
revisaron sus escritos se encuentra el andaluz lon jazm. La
primera edicion europea completa de los escritos de
Hipocrates se publico en Venecia y data de 1526. En ella se
recopila la traduccion latina de Fabio Calvo.

Enire los germanos, Hipdcrates ha tenido detractores
implacables como Paracelso, quien en realidad se conduce
como un médico hipocratico(4). Quizé su rechazo era més a
la tradicién escolastico-oficial que imponia cierta lectura de
los escritos médicos antiguos. Se sabe que Paracelso

organizé una quema publica de libros, entre los que se
encontrahan obras de Hipdcrates. Del tiempo de Paracelso
datan un par de ediciones de textos hipocraticos, la de
Cornarius (Basilea, 1538) y Foes (Frankfort, 1595).

Desde ¢! siglo XIX {a Academia Alemana integra el Corpus
Graecorum Medicorum en donde se recogen escritos
médicos de los helenos, entre ellos los de Hipdcrates.
Dentro de nuestra tradicién finglistica, en Espafia, se ha
estudiado los escritos hipocraticos desde hace medio
milenio. Por ejemplo, Fray Benito Gerdnimo Feijod v
Montenegro, en una de sus Carfas Fruditas y Curiosas
habla acerca de la interpretacion de aforismos hipocraticos,
sefialando los problemas referentes a la esencia propia del
sentido de aquellos y las reelaboraciones hechas a partir de
Ia época de los romanos. “... o que yo siento de este
recurso a interpretaciones violentas, para traher contra el
tenor de la letra & buen senfido algunas sentencias
Hippocraticas, pueda servir, quando mas, para salvar a
Hippocrates de la reputacion de Sabio; pero dexa sin
autoridad sus Escritos en la forma que hoy los posseemos;
porgue si asentimos 4 que en varias partes Hippocrates
quiso decir cosa muy distinta de fo que suena la lefra, solo a
uno de dos principios se puede atribuir, 6 a que Hippacrates
no se explicaba hien, 6 a que el texto estd viciado: vy
quienquiera de las dos cosas, que se suponga, induce una
descanfianza general de todos sus escrifos..."(5)

En Francia la edicion de los textos hipocraticos por Littré
data de la primera mitad del siglo XIX. En lengua inglesa la
edicion mas connotada de! trabajo de Hipdcrates es la
hecha por Jones en los afios veinte del siglo pasado.

Curiosamente, el pensamiento hipocratico es parte del
andamiaje del llamado mundo “clasico” que estudiamos
como articulo de fe en cientos de facultades de filosofia en
toda América Latina. Al lado de Platén, Aristételes, los
presocraticos, los tragicos, Aristofanes, Pindaro y Euclides,
Hipocrates es parte del pénsum estudiado en ltalia, Francia,
Esparia, Alemania e Inglaterra. Empero, para nosotros es el
perfecto extrafio. Sabemos de &l por el famoso Juramento,
que en realidad no es de su autoria. Por los Aforismos, que
muy posiblemente tampoca son de Hipderates, empleados
como manual para la ensefianza de la medicina en Europa y
en América todavia en el siglo XVIII.

Independientemente de donde se estudie a-los griegos, ya

en Europa, ya en América Latina, se les aborda de manera
artificial y descarnada. Se reducen las expresiones
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espirituales antiguas sélo a medicina, arte, geometria,
filosofia o misticismo; el didlogo interdisciplinario, hoy tan de
mada pero tan antiguo como el hombre, se toma poco en
serio. Hipocrates es un ejemplo claro y distinfo de este
intercambio nutrido y profundo entre formas diversas de
entender el mundo. De entrada, su medicina se construye a
parfir de raices instaladas en practicas folcloricas de
curacion: la medicina incubatoria y profética de Asklepios,
dotada no s6lo de fe en el hijo predilecto de Apolo, sino en
la farmacopea popular nutrida por la sabiduria ancestral,
una especie de botanica primigenia no escrita que fue
asimilada colectivamente. Nuestra obsesion libresca nos
ciega para imaginar siquiera el intercambio entre ambas
formas de ver la medicina. No ohstante, la vida cotidiana, los
usos y costumbres no siempre operan bajo las leyes de
inferencia elaboradas en un gabinete.

La comprension real de la vida colectiva del pueblo griego
debe apoyarse en la contemplacion de la poesia/poética asi
como en los estudios sobre la naturaleza -de todos tipos y
tendencias-. La revision de las inquietudes del espiritu
hizantine nos-permite rectificar, 0 al menos replantearnocs,
nuestra opinion oficial sobre la Hélade. La composicion de la
teologia, de la medicina mégico-religiosa o de la logica
misma, vituperada hasta la saciedad, nos invita a considerar
el eclecticismo real y fundamentado de Bizancio como
herencia proveniente de la Antigliedad. La medicina
hipocratica parte de ciertos principios de orden refigioso,
mas no supersticioso, que sin perder su condicion sagrada
engarzan a la perfeccion con la  meditacion
médico-filosdfica.

El médico que se precie de serlo, deberd tener idea clara de
Io que es el mundo, conocer la manera en que los entes han
sido arganizados: minerales, plantas, animales, medio
ambiente, sistema sideral y dioses. Cada ambito debera ser
comprendido a cabatidad; el individuo es resultado del todo.
Principio aplicado tanto en una hoja de olivo, en un
habitante de Escitia 0 en los cuerpos supralunares. Ef
médico estudia las conexiones, explora el orden de las
cosas para detectar las anomalias, causa de la enfermedad.
La inquietud siempre latente por descubrir no es exclusiva
del médico instruido o técnico; forma parte de la esencia
propia del puehlo griego compuesta tanto por pastores y

agricuitores como por recolectores de plantas y havegantes.

Existen vestigios dentro de la tradicion literaria adjudicada a
Hipocrates en donde pueden verse reflejados estos
principios aperativos en los que la parte y el todo establecen

un juego mediante el cual se puede voltear la mirada a
ambientes particularisimos, sin perder de vista el conjunto, o
viceversa, comprenderse el todo a partir de conexiones
plasmadas en entes especificos. Aguas, aires y Lugares,
Sobre la naturaleza del hombre, Epidemias, Enfermedades
y De la enfermedad sagrada parten del prolegémeno que
sefiala que las enfermedades se presentan en la medida de
la naturaleza particular de cada paciente, convergiendo en
este proceso cientos de factores variantes.

Quiza éste sea un ejemplo de la expansion no sectaria del
pitagorismo dentro de Grecia. El histarial clinico, ofro de las
patentes adjudicadas a Hipdcrates sin gran fundamento
histdrico, en realidad es producto de la reflexion estética del
universo. La tradicion aristotélica se encargd de arropar este
tipo de reflexiones, sin desconectarlas de su verdadero
significade cdsmico, con un armazén logico-dialéctico a
través del cual era posible clasificar cualquier cosa para
poder estudiarla. No obstante, el punto de partida se
encuentra en la contemplacidn espiritual del medio
ambiente, cuyos origenes se remontan a Babilonia, Egipto y
Persia(6).

El &mbito epistemoidgico ha sido ampliamente estudiado
por cientos de investigadores; se ha revisado, y revisa
todavia, la metodologia de observacién impresa en los
tratados, desmenuzéndose el lenguaje con el que se
extraen conclusiones de sintomas y padecimientos(7). Sin
embargo, Hipocrates es considerado un usuario de la
epistemologia; jamas como un creador de meditaciones de
trascendencia. Quiza este asunto sea uno de los que
mantienen viva aquelia pregunta incomoda que no deja de
asaltarme desde hace veinte afios, jes la medicina una
manera de hacer filosofia? ;Quién podra tener una
apreciacion mas clara acerca de cdmo conocemos; un
individuo que especula en abstracto o un facultativo que, alo
largo del dia, se enfrenta al problema de ordenar sintomas
para encuadrarlos bajo un nombre que los englobe dentro
de un proceso mas o menos conacido, prediciendo asi su
desarrollo en las siguientes horas y semanas?

Hipécrates es uno de los grandes maestros de la
hermenéutica antigua puesto que articula cierto mecanismo,
gracias al cual logramos dar sentido a las cosas.
Independientemente de que en varios tratados defienda la
condicién objetiva de la observacion, -objetiva, no
materialista ni positiva-, el gran maestro de Cos no
considera que las manifestaciongs particulares de los
procesos morbosos tengan un valor absoluto, conectado
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invariablemente siempre & las mismas causas.

La importancia de la medicina causal radica en las
conexiones miltiples que se establecen entre los sintomas
y su posible origen. Sdlo la investigacion médica bien
dirigida nos permitird extraer las conclusiones correctas.
Las diversas limitantes que se tenian en aquellos dias para
observar 10s procesos organicos directamente mantenian
activa la imaginacién del médico antiguo quien siempre
buscaba relacionar lo momentaneo v fugaz con su origen
profundo.

Hemos de decir que muchas veces las conclusiones a las
que se llegaba eran fatales, pero el aparato exegético que
estaba defrds de todo esto asimilaba los nuevos
descubrimientos con que se iba alimentando el quehacer
médico. Hipécrates es ese gigante en cuyos hombros se
apoyaron el Estagirita y el Liceo entero. ;Por qué la
reticencia para hablar de Hipécrates en tanto que filésofo?

A pesar de encontrarse en la dimension de las artes
practicas, cuando los pitagdricos, Platon y Aristoteles
reflexionaron sobre la politica; cuando Tales compuso su
perdida Astronomia ndutica(8); o cuando Alcmedn de
Crotona llegd a sus descubrimientos anatémicos acerca del
cerebro, la sensihilidad y la percepcidn, hacian filosofia.

La comprension de este tipo de escuela estimula nuestra
intuicion, empujandonos & rescatar del discurso un
sinntmero de elementos implicitos, hecho que se ha dado
con muchos autores, sin rechistar a lo largo de los siglos.
Pero, con Hipdcrates las cosas funcionan de una manera
diferente. Pretendemos ser mas papistas que ef Papa al
discriminar una parte significativa del pensamiento heleno,
un capitulo muy apreciado en el mundo antiguo pero
ignarado por la historiografia de la filosofia contemporanea.
Tal vez aqui es donde radica la sofisticacion de la medicina,
en el integrar el sentido de la observacion del mundo en
conclusiones emanadas de las posibilidades que se le
muestran al facultativo como un sujeto que medita y se
preocupa por los temas esenciales de la existencia(9).

{Como conocemos la enfermedad? Es una preacupacién
constante en los firatados hipocraticos. En este
cuestionamiento no sélo esta presente la pregunta técnica,
sino también la blsqueda que hace reencontrase con el
hombre mismo. Vale recordar entonces que el tépico es
atacado desde varios frentes mostrando asi el amplio
arsenal metadoldgico con que contaban los facultativos
antiguos,
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La enfermedad entendida como proceso de ubicacién de la
condicion humana, tanto respecto a los dioses-puesto que
enfermar significa recordar la finitud de la vida y fa
asechanza constante de la muerte-, como para posicionar
al paciente en coordenadas especificas (tiempo, region y
estilo de vida). El conocer hipocratico, de haber sido
considerado con mayor seriedad y profundidad dentro del
terreno de la historiografia de la filosoffa, quiza nos hubiera
ahorrado el Positivismo y el Neopotivismo. Lo cierto es que
no puede reducirse la labor de Hipécrates a un mero juego
téonico en donde el conocimiento de la enfermedad, la
naturaleza y el hombre se quedan en meras descripciones o
aplicaciones de ideas presocraticas.

Tradicionalmente se ha estudiado la obra de Hipocrates
tomando varios puntos de partida y posturas respecto a la
existencia historica de aquél. El asunto es complejo, dado
que el trabajo arqueologico-filologico por realizar debe ser
fino y meticuloso. No quiera participar en ef debate respecto
a qué escribio o qué no escribio el maestro de Cos, empero,
sf quisiera fijar mi posicion respecto a Hipdcrates, el hombre.
Si revisamos la estructura de las fradiciones griegas,
Veremos que es muy comun encontramos, no solo en el
campo de batalia con héroes dedicados a definir y regular
usos sociales. Personajes en quienes se deposita el legado
ancestral. Podemos citar a Homero, Hesiodo, Pitagoras,
Soldn, Orfeo, Museo, Asklepios y Esopo, entre ofros.

Su presencia real en el mundo es un topico discutido a lo
largo de los siglos, inclindndose la balanza al extremo de la
negacion rotunda de su existencia histdrica, o situarse en el
polo opuesto aceptando su existencia real en este mundo.

Lo importante aqui no es encontrar vestigios de la casa de
Orfeo, sino comprender aquello que sintetiza los nombres
arriba citados. Cada personaje genera un Microcosmos
compuesto por sistemas literarios, religiosos, filosoficos o
médicos que, al igual que l0s mitos, van construyéndose una
y ofra vez, sufriendo reelaboraciones y lecturas muy
diversas. En el estado en el que se encuentra la arqueologia
e historia de Grecia en la actualidad creo que estamos
justificados a pensar que Hipdcrates fue una tradicion.

Se acepta cominmente gue la prueba de la existencia de
Hipocrates estd resuelta por menciones de antiguos, asi
como por la conservacion de un grupo de escritos que muy
posiblemente fueron de su autoria, a saber: Diagndstico,
Sobre la enfermedad sagrada, Sabre las fracturas, Aguas,
aires y lugares y De la medicina anfigua.(10) Empero, hay
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otro grupo de varias decenas de escritos, que han sido
relacionados con Hipderates sin fener fundamentos
historicos o filologicos para ello. Las ediciones de las obras
hipocraticas incluyen tratados espurios(11), ademas del
trabajo de médicos vy sofistas de finales de la época
helenistica. E| Corpus Hippocraticum no es homogéneo ni
en métodos expositivos ni en lenguaje, y mucho menos en
principios filoséfico-cosmoldgicos. A manera de muestra
diré que en diversos sitios del Corpus se plantea la
homeopatia como respuesta a la enfermedad, mientras que

en ofros se hace una apologia abierta y tajante a la alopatia.

‘Tampaco existe consenso en la definicidn de los humores
que integran el cuerpo humano, asi como tampoco en la
cantidad de venas y sus funciones. Como menciong arriba,
se han establecido diversos pardmetros para clasificar el
catalogo. Quizé el mas socorrido sea este: 1) obras que
muy posiblemente son de la autoria de Hipdcrates o de
algunos de sus discipulos més cercanos, entre eflos su
yerno Polibio. 2) Obras de contenido técnico, como por
sjemplo Sobre las enfermedades de las mujeres, Sobre la
naturaleza de la mujer, Sobre las enfermedades de las
muferes virgenes(12), Anatomia, Sobre fas fistulas, Sobre
las hemorroides, Oftalmias, Sobre la vista, Sobre Ja
naturaleza del nifio, Epidemias, Enfermedades, Dista |,
Prenociones de Cos, y entre otras, Sobre fas enfermedades
agudas. 3) Escritos  sofistico-filosdficos 'y espurios,
integrando el primer subgrupo Sobre la dieta | y IV(13),
Juramento, Sobre la ciencia médica, Sobre los flatos, Ley,
Sobre la decencia, y Sobre la naturaleza del hombre, entre
ofros. £l segundo se compone por Sobre las flechas, Sobre
la melancolia, agregados a Aforismos y Juramento |1,

Como puede percibirse el estudio de la obra de Hipocrates
es complejo. En esencia no existe mucha diferencia entre el
Pitagaras shamanico y el Hipocrates en contacto y didlogo
con los asklepiades; ambos poseen un halo catartico que
les es inseparable; ambos fundaron una forma de hacer y
pensar a filosofia.

Las complicaciones histéricas v filolégicas para captar la
esencia del Corpus retan Ia a racionalidad y objetividad de
Occidente ‘ilustrado”. La reflexion desapasionada del
quehacer médico de Hipocrates nos lleva a replantear la
exégesis de la Hélade en su conjunto. Revisar lo hecho por
el maestro de Cos significa reescribir buena parte de fa
historia de las ideas hasta nuestros dias.

son

Otro de los terrenos en donde la medicina hipocratica
desarrolla meditaciones serias y profundas es el lenguaje,
que en realidad es un capitulo conectado con una larga
tradicion anterior a él. Hipdcrates el sanador debia entablar
comunicacién clara con sus pacientes, y para lograrlo era
indispensable hacerse entender con precision, explicar la
causa de padecimientos y sintomas, instruir en los
beneficios que traeria consigo el empleo de cada farmaco,
ademés de reconfortar al enfermo tranquilizandolo, y
garantizandole que sanaria después de seguir ciertas
indicaciones.

Quien iba a consultar a Hipdcrates no era propiamente un
“paciente’, entendiéndose como un organismo receptor de
recursos terapéuticos sin injerencia en el proceso de
curacion. El  “paciente” era educado en las medidas
preventivas de la enfermedad, asi como en fas estrategias a
seguir para acelerar su mejora. Hipdcrates era un educador
muy diferente a Sdcrates; éste Ultimo pretendia replantear el
sentide entero de 1a cultura helena, mientras que nuestro
médico se instalaba en aquellas creencias religiosas que le
permitian escalar hacia una perspectiva mas rica de la
salud; las meditaciones hipocraticas no pretendian aislar al
enfermo. Su intencion era integrar al hombre dentro de una
comprensidn plena del bienestar orgénico y espiritual. Se
enfermay se sana como griego, y ser griego implica no solo
pensar de determinada forma, sino también creer, sentir y
vivir de un modo determinado.

El lenguaje, pues, serd un vehiculo decisivo para la
medicina antigua. Sabemos que en la Hélade varios
médicos se dedicaron a estudiar la comunicacion oral y la
argumentacién empleada para sostener razonamientos. Se
dice que Empédocles fue el fundador de la retérica(14);
combinaha sus actividades poéticas con la medicing, la
magia, 1a filosofia y el cultivo de religiones mistéricas. Es
factible que la magia empedocleana no fuera otra cosa que
un mecanismo para persuadir a los enfermos, que vencerian
sus padecimientos, por medio del discurso.

El emplec de la palabra que convence al enfermo también
fue estudiada dentro de la comunidad pitagdrica, de ahi
pasé a Hipocrates. A pesar de presentar raices en
apariencia helenas por completo, las refiexiones en torno al
lenguaje, dentro de fa medicina, no son nada nuevo. Ya los
babilonios y los egipcios se daban a la tarea de reflexionar
sobre los vocablos empleados dentro de la jerga médica; ya
ellos se mostraban bastante preocupados por dirigir su
trabajo curativo como labor de equipo en donde el paciente
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era motivado por diversos recursos verbales utilizados por
el terapeuta. Uno de los bofones de muestra para
ejemplificar lo anterior es la composicion de las glosas del
célebre papiro egipcio de Edwin Smith en donde el
escriba-copista se dedica a explicar en detalle buena
cantidad de las palabras y expresiones plasmadas dentro
de los casos expuestos(15).

Queda claro que Hipdcrates no es el primero en relacionar
el lenguaje con la medicina, no obstante, s el punto de
arranque de donde parten colegas que vivieron después
que él. Tal es el caso de la ldgica aristotélica, y uno de sus
productos mas sobresalientes es la geografia botanica de
Teofrasto expuesta en Historia de las plantas. Como ya
sefialé arriba, las ideas del Estagirita y su circulo estan muy
influidas por Hipécrates, pero en materia de investigacion
sobre el pensamiento y el lenguaje se verifica ain mas este
diglogo.

Avristételes compone el silogismo, la dialéctica, la teoria de
la definicion, la interaccion ontoldgica entre categorias v la
induccidn-deduccion, pensando en sus observaciones del
mundo natural. Aristételes hidlogo construye todo un
sistema filoscfico de comprensidn de la realidad. El punto de
partida del sistema es una teoria rudimentaria del lenguaje
empleada por los médicos de Cos. Son tres los momentos
en los que el lenguaje sale a relucir dentro del trabajo del
facultativo: el primero es la observacion de los procesos. En
este punto se deben tener los instrumentos para expresar [o
que se ve, o bien aquello que muestra sefiales indirectas de
estar sucediendo(16). El segundo tiempo se presenta en la
ordenacién de lo abservado, interpretando hechos y
sefiales, introduciéndolos dentro de un  armazdn
hermenéutico en donde se establecen causas y efectos,
hipdtesis y pruebas de validacion. Este es tal vez el inicio de
la légica inductiva aristotélica.

El buen médico hipocratico se precia de la solidez de sus
explicaciones causales de las cosas, se jacta de captar la
esencia de la naturaleza a través de mecanismos de
pensamiento muy bien definidos. El tercer momento, ya
esbozado arriba, viene dado en la faceta didactica del
médico, cuando se explica al paciente qué tiene; se traduce
al lenguaje profano la contemplacion activa del cosmos y se
argumenta para sostener el diagnostico y el prondstico
elaborados por el terapeuta.

En realidad este nicleo de sabios compuesto por
Empédocles, los pitagéricos, Hipocrates y Aristdteles, es el
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comienzo de una forma de filosofar muy socorrida en la
Antigiledad, y todavia vigente dentro del mundo bizantino y
musulman. Son continuadores ilustres de la tradicion
Crisipo, el formalizador de las regias de inferencia, médico
enfocado en el estudio del pensamiento. Y Galeno,
especializado al estudio del silogismo y creador de la
famosa cuarta figura. Fuera de la tradicion médica es
menester mencionar el trabajo de Herddoto, y junto con él
una buena cantidad de historiadores helenos y romanos que
siguen sus métodos, enfocados en exponer los
componentes esenciales de diversas  civilizaciones
utilizando principios hipocraticos de comprensidn y andlisis.
Dicho sea de paso, Herddoto es otra gran ignorado y omitido
por la historiografia de la filosofia occidental, pero ese es
otro tema...

El presente trabajo en realidad ha pretendido mostrar al
lector una introduccién al campo de la medicina griega,
terreno virgen en nuestro tiempo y continente. Con afecto
eshozo a mis hermanos ecuatorianos este panorama
hipoerético, indudablemente conocido por algunos, pero
desconocido para otros.

Es posible que para quienes lo conozcan no estén de
acuerdo con mis observaciones sobre el tema; ese es un
pretexto magnifico para iniciar un didlogo, una conversacion
entre hermanos latinoamericanos.  Considero  que
Hipécrates es un personaje que mueve miltiples fibras de
nuestra espiritu colectivo y regional. He tenido el honor de
conversar con especialistas en el tema; tomé clasé con
Carlos Garcia Gual, estudioso entusiasta y conocedor de
Hipécrates. A él se le debe la edicion mas reciente de los
escritos del Corpus en castellano(17). Can Maria Dolores
Lara Nava, traductora de Galeno e Hipdcrates, con Heinrich
von Staden, historiador de la medicina griega. Conoci a don
Pedro Lain Entralgo un par de afios antes de su muerte.

Todos ellos estudian la medicina antigua desde una
perspectiva menos menesterosa que la nuestra; la miscria y
los sistemas de salud publica en sus paises son menos
dramaticos que los nuestros. La reafidad con la que tienen
contacte no expone abiertamente, como en América Latina,
la miseria humana, la demagogia y las injusticias suciales.
¢ Qué mejor camino para ensefiar a nuestros estudiantes de
Flloscfia y Humanidades, -incluida la medicina-, a meditar
sobre el hombre, que la obra del sabio Hipdcrates? No
pretendo hablar de fa “actualidad” del pensamiento griego,
porque un estudio de esta clase es ocioso y soberbio. Los
griegos eran antiguos, pertenscientes a un contexto muy
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aspecifico y punto.

Como grandes sabios, al igual que los egipcios, fos arabes,
las mentes geniales del siglo de oro espafiol, los romanticos
alemanes, o nuestros literatos latinoamericanos del siglo
XX. han puesto el dedo en la liaga volteando la mirada
hacia temas esenciales para la vida espiritual de la
humanidad, asuntos que deben ser tratados,
independientemente de la época v del lugar. La filosofia es
practica por definicion, la filosofia es vida. Hipocrates debe
ser leido por nosotros, muy leido, dado que su pensamiento
puede llegar a sensibilizar mentes de jévenes pensadores
dispuestos a aportar sus ideas originales al acervo de
nuestra filosofia latinoamericana, ya agotada en las
disputas por los Derechos Humanos, fas soberanias,
cansada de analizar desde mil dngulos el topico del
desarrollo, la educacién y los valores.

Desde Chile hasta México enfrentamos problemas
histdricos muy similares: la relacion fortuosa con Espafia y
adopcion de patrones gringos(18). Soportando gobiermos
corruptos vy totalitarios, observando la injusta pobreza
cofidiana producto del reparto poco equitativo de bienes y
oportunidades. En estas circunstancias Hipécrates debe
Ser un maestro que nos ensefie a meditar instalandonos en
lo humano, en la valia de las ideas, dejando de lado ese
pensamiento cientifizante que tanto dafio ha producido en
nuestras universidades. Hipocrates puede revelarnos
detonantes claves de la existencia. Asi como los drabes
fuvieron a su Hipdcrates istamico, o los medievales uno
cristiano, es justo que tengamos uno propio, igualmente
estudiado desde la perspectiva filolégica y arqueoldgica,
pero  comprendido  desde nuestra  perspectiva
latinoamericana.

(1) Es un texto bilinglie griego-castelanc traducido por Conrado
Eggers Lan, contiene una introduccion histdrico-filosdfica perfecta
para quien prelende iniciarse en este campo de investigacion. Fuée
editade por la Universidad Nacional Autdnoma de México en 1991,
(2) Es de destacarse su libro infitulade Hipocratisma en México en
el siglo XVI, editado por la UNAM en 1994, -El profesor Viveros ha
explorado con gran erudicion y eéxilo el periodo novohispano,
convergiendo ambas lineas de investigacién en el escrito referido.
-Otro mexicano que ha escriito sobre la medicina antigua e
Hipcerates es el lustre Alfonso Reyes, especificamente sus articulos
“Panorama de la religibn griega” e - "Hipocrates y Asclepio”.
Contenidos en Obras Completas de Alfonso Reyes. “Estudios
Helénicos®, Tomo XVill. FCE. México, 1968. )

(3) Cabe mencionar que en Bizancio se logrd la consecucion de
estudios desarrollados por sabios del periodo helenistico, tal es el
caso de una Vita de Hipoerates, un texto andnimo que contribuye
sobremanera a forjar la imagen del facultativo en tanto que personaje
legendario, quizd a la altura del propio Pitdgoras, Orfeo o Museo. El
médico de Cos fue chieto de culto en la Hélade, cf. Therapeia la
medicina popular en el mundo clasico de Luis Gil, especificamente
el capitulo intitulado La imagen mitica del médico, p. 83. Otro trabajo
en donde se habla de este particular es el de Owsei Temkin:
Hippocrates in a world of pagans and christians. John Hopkins
University Press. Baltimore, 1991, Un trabajo que puede damos cierta
idea de la concepcidn que tenian los antiguo s sobre Hipdcrates es
“Hipdcrates en Plutarco” de Rosa Marfa Aguilar. Contenido en
Cuadermos de Filologfa Clésica: estudios gtiegos e indoeuropeos. No.
4, UCM, 1994. pp. 35-45.

{4) Lo considero asi por los tintes existenciales con los que
construye su nocidn de psiquiatria, siendo un ejemplo de lo que es
un humanista. Sugiere se lea la obra Las enfermedades invisibles
(publicado por Fontamara, México, 1995) para  adenfrarse en los
prolegémenos de la terapéutica del médico suizo.

(5) Cartas eruditas, y curiosas, en que por la mayor parte se continlia
el designio de el Theatro Critico Universal, impugnando © reduciende
a dudosas varias opiniones comunes. Tomo Il Editado en Madrid en
1781, La caita referida se infitula Sobre una Disertacion Médica, pp.
86-98. El paragrafo citado estd marcado con &l nimero 5.

(6) Sobre los influjos orientales dentre de la medicina hipocratica
pueden consultarse: Albrecht Gdtzer:  “Persischer  Weisheit in
griechische Gewande” publicado en la Zeitschiift fir Indologie und
Iranistik, 2, 1923. Waller Burkert: De Homerc alos magos. La
fradicion oriental en la cultwra griega. E! Acantilado. Madrid, 1999,
[Traduccion Xavier Riu), Jorge Orddfiez Burgos: Influencias egipcias
en la medicina hipocratica det siglo IV a.C, tesis doctoral inédita.
UNED, Madrid, 2008.

(A manera de muesirario sugiero se consulten los siguientes
trahajos: 1) Juan Miguel Labiano llundain: "Los tratados quirirgicos del
Corpus  Hippocraticum.  Aplicacién  de  anélisls de  estadistica
lingliistica” Contenido en Cuademos de Fllologla Clasica: esiudios
griegos e indoeuropeos. No. 14, UCM, 2004. pp. ¢1-109. 2) Juan
Miguel Labiano llundain: “Aproximacién a la lengua de los lratados
hipocraticos  De fistulis ¥ De  haemorthoidibus”. Contenido en
Cuadernas de Filologia Clasica: estudios griegos e indoeuropeos. No.
13, UCM, 2003. pp. 5-40. 3) Marcos Martinez: "Algunos ejemplos de
enantiosis en el Corpus Hippograticum”. Confenido en Cuademes de
Filologia Clasica: estudios griegos e indoeuropeos. Ne. 14, UCM,
2004. pp. 111-134.4) Jestis Angel Espinds: * A propésito de 7nika en
el Gorpus Hippecratioum', Contenide en  Cuademnos de Filologia
Clasica: estudios griegos e indoeuropeos. No. 5, UCM, 19895. pp.
193-196. 5) Alicia Esteban Santos: “Divergencias y paraleios entre
historia clinicas de Epidemias | y 1I”. Contenido en Cuademos de
Filologia Clasica: estudios griegos ¢ indoeuropeos. No. 4, UCM, 1994,
pp. 47-76. 6) De la misma autora: “"Las historias clinicas de
Epidemias V y VIl la descriptio morbi y el exitus”. Contenide en
Cuademos de Filologa Clasica: estudios griegos e indoeuropeos. No.
14, UCM, 2004. pp. 75-90. 7) Elsa Garcfa Novo: “El adverbio prin y
el autor C del Corpus Hippocraticum”. Contenido en Cuaderncs de
Filologia Clésica: estudios griegos e indoeuropeos. No. 3, UCM, £993.
pp. 129-139. 8) Pilar Pérez Cafizares: "Las subordinadas con éwq

160

Biblioteca Nacional del Ecuador "Eugenio Espejo”



Hipocrates del norte

en el corpus hipocrético”. Contenido en Cuademos de Filologla
Clasica: estudios griegos e indoeuropeos. No. 5, UCM, 1995, pp.
295-319. Estos articulos pueden consuitarse en linea en la pagina
de la Universidad Complutense de Madrd www.ucm.es. 9) Jorge
Ordofiez Burgos: "Aguas, Aires y Lugares: un antecedente de la
taxonomia biologica en Grecia.” STYLOS, Anuario de Estudios
Clasicos, de la Universidad Catdlica de Buenos Aires. 2006. 10)
Pedra Lain Entralgo: El diagndstica médico. Salvat. Barcelona, 1982
Especificamente el capitulo introductoria dedicado a eslablecer una
revision historica del diagndstica griego.

(8)Cf. D.L.I, 23.

(%) Las siguientes obras expcnen una vision méas clentificista de la
medicina hipocrética, sugiero al interesado consultar: De Pedro Lain
Entralgo: Enfermedad y Pecado. Toray, Barcelona, 1981, Historia de la
medicina. Salvat. Espana 1982, La Medicina hipocratica, Revista de
Occidente, Madrid, 1970. E Historia Universal de la medicina. 7
tomos. Salvat. Barcelona, 1972. De Abel Rey: La juventud de la
clencia griega. UTHEA, México 1962, La madurez del pensamiento
cientifico en Grecia. UTHEA. México, 1961, y La ciencia criental antes
de los griegos. UTEHA. México, 1959. [Traduccion de José
Almoina).

(10) Cabe sefialar que no todos los estudiosos estan de acuerdo en
los titulos adjudicados a Hipdcrates.

(1) Un par de ediciones de los textos espurios de Hipocrates son:
De la melancolia. Vuela. México, 1994, Traduccion de Conrado
Tostado. Y Pseudepigraphic wirtings. Letters, Embassy, Speech from
the altar, Decree. E.J. Bril, Leiden, 1980, Edicion griego-inglés,
traduccién de Wesley D. Smith.

(12} A propdsito de los tralados de temas ginecolégicos se desatéd
en el siglo pasado una gran controversia respecto a su autoria,
abriéndose la posibilidad de otra escuela de medicina "écnica” de
la antigiiedad. El enfrentamiento entre la metodologia de Cos,
encabezada por el propio Hipdcrates, caracterizada por fa multitud
de recursos terapéuticos, la riqueza lingliistica de descripciones y el
diagnéstico-prondstico, as! como abstenerse de tratar enfermos
afectados por padecimiento mortales, contrasta con la escuela de
Cnidos. Esta (ltima se distinguia por recurrir con frecuencia a purgas
y leches de-diferente procedencia, por sus descripciones parcas de
padecimientos y sintomas, y también por considerar ! iratamiento
de enfermas terminales. En la actualidad son pocos los fildlogos que
ven la medicina hipocratica bajo esta lente bipotar.

(13} Conocido también como Scbre los suefios.

(14} D.L. VI, 57.

(15)Ct. 1, 3-12-se describe € tratamiento de una herida que perfora
€l craneo, es de mencionarse la glosa de este apartado, puesto que
en ella se define la exploracion médica-. I, 15-18, 1, 24-26 y Il, 1-2,
Il 811, 11, 1617, Il, 23-25 y Il 1 -caso 6 en donde se describe
una herida profunda de la cabeza que penetra ¢l crénev v rompe
las meninges, este es primer lugar en donde se menciona
explicitamente  al cerebro como drgano  esencial para €l
funcionamiento del cuerpo. La palabra egipcia para hacerlo es ays.
Ill, 15-21 y IV 1-4 —correspondiente al caso 7 en donde se habla
de una herida profunda de la cabeza que perfora las suturas
craneales, destacan las diez glosas elaboradas por el escriba-. IV,
1218, V, 9,V, 14-15, V, 20-21 y VI, 1:3, VI, 12-14, VI, 11-14, VI,
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19-22, VIIL, 1417, X, 1113, X, 12, X, 17-22, XI, 7-9, X, 1317, XI,
22- X0, 2, XM, 9412, XN, 17, XIV, 816, XIV, 20-22, XV, 3-8, XV,
16-19, XVI, 12-16, la edicion del documento que ha sido consultada
es la de James Henry Breasted: The Edwin Smith surgical papyrus,
Volume one: hieroglyphic transliteration translation and commentary.
University of Chicago Press. Chicago, 1930. El volumen puede ser
complementado con la transcripcion del texto jeroglifico del papiro
The Edwin Smith surgical papyrus, Volume two: facsimile plates and
line for line  hieraglyphic transfiteration. University of Chicago Press.
Chicago, 1930. -Si se fiene ¢l interés en profundizar en la medicina
egipcia, conociéndola en sus fuentes originales puede consultarse
Ancient Egyptian Medicine: The Papyrus Ebers. Ares. Chicago, 1974.
Traduccion de Cyril P. Bryan.

(16) La jerga de la medicina hipocratica es el punto de convergencia
de diferentes tradiciones literarias y  filosdficas, por un lado,
Hipoerates toma de algunos historiadores, de Solon, de irdgicos
antiguos, de pitagéricos, Demécrito y Empédocles  palabras que
adquirirdn un sentido particular y especiafizado. Por ofra parte, ¢l
léxico hipocrético es adoptado y reutiizado por autores posteriores
como Platén, Tucidides, Aristételes, Demdstenes, Galeno, Crisipo,
Teofrasto, Isécrates, Pausanias, Sexto Empirico, Dioscorides y
Plotino, entre ofros, asimilando el vocabulario médico como motivo
dentro de sus respectivos discursos. Si se quiere revisar algunas
fuentes antiguas sobre este paicular ¢f. Galeno: Iniciacion o In
dialéctica. UNAM. México, 1982, [Edicién bilingite griego-castellano.
Traduceion de Aruro  Ramirez  Trejo] Pseudo  Avistitelos:
Fisiognomia. Gredos. Madrid, 1999.] Traduccidn de Teresa Marliney
Manzano y Carmen Calvo Delcdn/ el volumen contiens Fisidlogo de
autor desconocido]. Crisipo de Solos: Testimonios y fragmentos 1,
1-318y I, 319-606 publicados por Gredos, Madrid, 2006. Traducidos
por Francisco Javier Campos Daroca y Mariano Nava Contreras.
Algunos estudios de utilidad son: Pedro Lain Entralgo: La curacién por
la palabra en la antigliedad clésica. Anthrapos Barcelona, 1967, Jests
Antonio Lopez Férez: “Los dioses griegos y sus mitos en Galeno”.
Cuadernos de Filclogia Clasica: Estucios griegos e indocuropeos.
No, 14. UCM. Madrid, 2004. pp. 155-181. Del mismo autor: “Lectura
y comentario de algunos textos de Galeno relacionados con la
retérica’. Contenido en Desde los poemas homéricos hasta la prosa
griega del siglo IV a.C. Veintiséis estudios filolégicos, pp. 412-445.
Luis Gil Fernandez: “La diagnosis onirica en Galeno’ Cuademos de
Filologia Cidsica: Estudios griegos e indoeuropeos. No, 14, UCM.
Madrid, 2004, pp. 139-153. Jorge Ordéfiez-Burgos: "El logos y el
gramma como herramientas de la Medicina Hipocratica”. Synthesis
No. 6 (enero de 1998). UACh. Chihuahua.

(17) Recogidos en ocho tomos y publicados por Gredos enire 1983
y 2003.

{18) Empleo esta palabra como gentilicio, dado que a los habitantes
de los Estados Unidos no podemos llamarles “americancs” puesto
que no les pertenece el continente, tampace "norteamericanos” ya
que fa geografia es implacable y fanto los mexicanos como los
canadienses habitamos la misma zona. “Estadounidenses” tampoco
es del todo correcto, dado que el nombre oficial de mipais es
Estados Unidos Mexicanos. “Gringos” considero que es corresto, no
sin hacer de lado el dejo de desprecio que la palabra tiene implicito.
Cada vez que me refiero a ellos me viene a“la mente el trato a
nuestros indocumentados que trabajan en ese pais, el genocidio en
Iraq y atras cosas de “menor monta”.

—
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n objetivo ceniral me inspira hacer filo-soffa:
estar en contacto con la realidad, no
solamente con mis pensamientos abstractos
sino con todo mi ser, y ayudar a otros a
descubrirlo. Aunque muchos fildsofos no se
identifiquen con este deseo platonico ¢qué
puedo hacer? Soy un platénica y siempre lo he sido.

La teorfa platonica asume con claridad que no estamos
completamente en contacto con la realidad, razon por fa cual
anhelamos saltar este vacio y creemos que es posible
hacerlo al menos en alguna medida.

La realidad: debo enfatizar que no estoy hablando de algo
Absaluto que se encuentra mas allé del horizonte humano.
No me preocupa la cosa-en-si kantiana que evade al
entendimiento humano. Estoy hablando de nuestra realidad
humana, de una realidad que nos es accesible. Pero incluso
si asi fuese, creo que es més rica y mejor de lo que nosotros
usualmente imaginamos. Para estar en contacto con ella se

requiere mucho tiempo, esfuerzo y dedicacion. Esto es para
mi la esencia de la filo-sofia {0 también llamada filo-soffa
préctica).

Agui tenemos un camino para comprender todo esto en
términos  simples: en la vida diaria interpretamos
constantemente nuestro mundo. Lo hacemos no solo con
nuestro pensamiento racional, sino méas gue nada con
nuestras actitudes, emociones y comportamientos. Nuestros
planes, opciones, deseos, ira, esperanzas, efc., expresan
determinada forma en que interpretamos nuestro mundo.
Por ejemplo, nuestro comportamiento hacia los demds
manifiesta  cierto  entendimiento  (habitualmente  no
consciente) de nuestras obligaciones morales. Nuesta
actitud hacia nuestro ser amado muestra cioilo
entendimiento (a menudo no consciente) del significady rll
amor. Las experiencias que tenemos con nosolros migimos
reflejan el grado de comprension de si misnio. Fglimag
canstantemente inferpretando la realidad y congtitiyantlo tin
mundo, frecuentemente sin ser conscientos de alld,
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Estas interpretaciones son (files; se debe inferpretar el
mundo si se quiere vivir en él. Asimismo, ellas son
generaimente nuestra prisidn porque representan un
aspecto limitado y superficial de la realidad humana.

Yo los denomino, “perimetros de mi vida" Es la parte
angosta y cerrada que construyo como mi mundo.
Generalmente se expresa a si mismo con modelos de
comportamientos  emocionalmente rigidos. Vamos al
trabajo, hacemos favores, planes, estamos felices o
enojados, amamos y adiamos, sin embargo en todo esto lo
relacionamos desde un punto de vista restringido que no
esta completamente en contacto con toda Ia realidad
humana. Bien podriamos decir que vivimos en una pelicula.

La filos-soffa, si es movida por el deseo platonico, busca
trascender ef perfmetro estrecho de nuestra vida para estar
en mayar contacto con la gran realidad. Y esto significa que
|a filos-sofia es una labor personal, ya que debe involucrar la
biisqueda de uno mismo, el didlogo personal con aquellos
que buscan lo mismo, la contemplacion y experimentacion.

Estoy familiarizado con cuafro estruciuras. que se
encuentran preparadas para esta jornada. La primera es la
compafiia filo-séfica en la cual un grupo de personas que
buscan la verdad-respuestas estan comprometidos con su
propia indagacidn. La segunda es fa jornada persanal
filo-séfica, que puede incluir reflexiones en la soledad,
lecturas contemplativas, jornadas de escrituras filo-sdficas y
conversaciones ocasionales con otros. Una tercera
estructura es el taller filo-sdfico en el cual un facilitador
experimentado asiste a los participantes a explorar su
perimefro y lo que hay mas alld de él, usando varios
ejercicios y actividades grupales. Finalmente, la llamada
consejeria filo-sofica en la cual un asesorado de mayor
experiencia guia a otro. (Este Ultimo no deberia confundirse
con la llamada “consejeria filoséfica” que busca ayudar al
aconsejado a examinar sus problemas y sentirse mejor.
Estos objetivos me parecen externos a la filo-sofia y, por
ende, de ninguna manera forman parte de la filo-sofia).

A pesar de las diferencias enfre estas cuatro etapas, el
proceso filo-séfico puede ser similar. Puede empezar
tratando de vislumbrar el perimetro de la persona y como
vive su mundo: su estructura, su logica interna, sus
limitaciones e implicaciones. Un buen inicio es ayudar a que
la persona identifique algunos de sus modelos emocionales,
de comportamiento vy pensamiento. Esto puede
proporcionarle herramientas para comprender la” forma
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cémo interprefa su mundo-su “teoria” def mundo (lo que
alguna vez llamé “vision del mundo’). Esto es, entre
comillas, la teoria que la persona vive en su vida diaria, no
sus opiniones ni creencias concientes. Los pensamientos
conscienfes y creencias son una parte muy limitada del
mundo de la persona, y que a menudo se encuentran
desconectadas del resto de su vida.

Una vez que la persona comienza a entender su “teorfa
vivida”, puede ser tratada como una(s) teorfa(as) filoséfica
ordinaria: sobre e! significado de la amistad, sobre lo que es
importante en la vida, sobre la naturaleza y libertad, y asf
sucesivamente. Este es el momento de filosofar en el
sentido tradicional. Un analisis critico de la “teotia” vivida por
la persona puede exponer asunciones escondidas,
conexiones logicas, contradicciones, etc.

Pero el mayor reto es el siguiente: luego de haber entendido,
aungue sea un poco, el perimetro de la persona, es tiempo
de ir mas alla de sus limites, hacia una realidad mas amplia.
Una manera de realizarlo es creando una ruptura en et tejido
del perfmetra de uno mismo, “un desccultamiento” en el
bosque psicologico, una abertura en las paredes de la
prision. Cuestion nada facil. La Filo-soffa contemplativa es
de especial ayuda aqui, ya que utiiiza técnicas.y ejercicios
contemplativos para trascender de nuestros modelos
ustiales de entendimiento. ’ ’

No obstante, los métodos no son suficientes. El camino
requiere una jornada de compromiso personal que nos lleve
al cultivo de una nueva forma de conciencia. Este es un
estado de la mente, de apertura hacia mayores horizontes
de la realidad y a sus muchos aspectos o *voces’. Paor
supuesto que, como seres humanos, no podemos suprimir
nuestros perimetros. Tenemos que actuar sentir y vivir en
estructuras psicoldgicas y culturales definidas. Sin embargo,
mientras  vivimos nuestra  vida ordinaria, también
mantenemos una “limpieza interna’, una aperiura mas alla
de nosotros mismos. Esto es sabiduria-Soffa: el estado de la
mente que no solamente se armoniza con nuestro propio
entendimiento, sino con todas las voces de la realidad, y de
este modo a (a infinita variedad de fuentes de entendimiento,
plenitud y vida.

Notas

* Beyond our perimeter (Més allé de nuestro perimetro)
Traduceion ingles-espafiol por Sandra Zapata.
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