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PROLOGO

las limitaciones de este trabajo son muchas. En primer
lugar no se trata de un andlisis concienzudo ni especializado
de alglin tema, sino de la exposici6n general de las tesis
nietzscheanas acerca de la problemitica de la moral y su
perspectiva psicolégica. Por otra parte el acervo bibliogra-
fico no es exhaustivo y contcmpla sobre todo las obras de
Nietzsche como fuentes directas y no abarca del todo el apoyo
y enriquecimiento temitico que aportariidn otras fuentes indi-

rectas.

En realidad este trabajo trata de ser tan s6lo un acerca
miento a la filosofia moral de Nietzsche. No es fdcil hacer
una interpretacibn definitiva de este autor porque precisamen
te €1 hace uso de la ambiétledad del lenguaje, es un artifice
en la conjugacién de lo poético y lo filos6fico. Por ello
tamBién consideré prudente limitarme a obtener una visi6én que
me permita abordarlo en un primer pasd para. siguientes inves-
tigécionés.

El trabjo qued6 estructurado en cuatro capitulos que
son el anfilisis sobre un aspecto ampliamente desarrollado por
Nietzsche: el de la psicologia resultante de la ideologia re-
‘ligiosa cristiana. Lla intencién es la de describir mids o me-
‘ﬁos esta.conciencia cristiana, como mala conciencia y como

ideal .ascético; y ofrecer algunos preliminares del pensamien-

to psicologista nietzscheano, y su critica a la conciencia mo . -

. ral, para finalmente retomar los elementos que Nietzsche brin

da para la superacién de éstos problemas.



El primer capitulo trata de dilucidar la.concepcibn onto
l6gica que plantea Nietzsche. El segundo capitulo se ocupa
de la moral en general, la teoria de los valores morales y su
historicidad. E1 tercer capitulo analiza mds especificamente
la moral cristiana y la critica de Nietzsche a dicha moral.
El cuarto capitulo es la resolucién de los anteriores en la
alternativa vitalista de Nietzsche, a nuestra sociedad social

y ética.

En realidad este trabajo sé inici6é con la inquietud de
conocer mis extensamente la obra de Nietzsche. Un primer ob-
jetivo fue el de leer su bibliografia para hacerme una idea
general de su pensamiento. Posteriormente escribf cuartillas
y cuartillas tanto de mi comprensifn sobre el texto como so-
bre mis ideas, Esta fue en realidad la parte mds estimulante
y creativa del trabajo. Posteriormente deseé darle una forma
mis definida, pero al ser mi investigacién tan general y am-
plia era imposible especializarme sobre un solo tema. Descu-
bria entonces algunas preocupaciones centrales en el trabajo
y me apliqué a precisarlos, Mi anidlisis traté sobre to&o del
_aspecto moral en la obra de Nietzsche. El siguiente paso fue
darle continuidad a este gran tema.  Asi surgid la estructura
del trabajo, basado casi en su tofalidad en la obra de Nietz-
: séhe y utilizando muy poco otras fuentes ya que mi interés es
tfibaba en conocer su.obra directamente sin idea preédncebida'
algﬁné. Finalmente acudi avalgunos autores que -hablan sobre

‘Nietzsche para complementar la investigacién;'
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INTRODUCCION

Esta tesis surge de la preocupacién actual del hombre an
te la muerte de Dios y su experiencia de tal desamparo. Se
ha gestado la tragedia del hombre nihilista victima de una mo
ral catflica destructiva y negativa. La prusba de la decaden
cia de 1a humanidad nos la ofrece Nietzsche en su andlisis
descriptivo de las repercusiones psicolégicas o culturales,

de una ideologia ascética cristiana,

Nietzsche emprende un nuevo enfoque en la tarea del in-
vestigador de la moral, el cual se caracteriza por ser un ti-
po de andlisis histdrico de la &tica. Descubre en la ciencia,
psicolégica la posibilidad de dar una explicacién retrospecfi
va de los fenémenos morales actuales. No existe conocimiento
sin razones entretejidas en el pasado, cuyo resﬁltado es el
presente, complejo e inextricable. Emplea Nietzsche como ele’
mento clave de su trabajo al lenguaje y a partir de una histo
ria semiolégica de los conceptos moréles, logra concluir en

“.-una.axiologfia cimentada en una psicologfa del lenguaje.

El concepto de genealogia se inscribe dentro del pensa;
miento occidental como el principio historicista‘que pretende
~explicar los acontecimientos de manera retrospectiva. Exis~
k ‘ien causas y efectos, y es el tiempo el que determina la nece
sidad de que los eventos sucedan de una manera y no de’otra.'
~ Se da asi lugar éi mito del origen: hubo un comienzo y un dé;u

sarfolio, y es en el origen donde hay que buscar los signos'

‘" que nos hablen del presente. En esta idea del origen ﬁoksélo
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existen determinaciones que alcanzan el presente sino c¢l futu
ro. El hombre occidental moderno hace constér su conocimien-
to con base en un andlisis del pasado. Desde Platfn con la

explicaci6én de la reminiscencia y la memoria, ya existia este
tipo de pensamiento metafisico: "La visién que Nietzsche tra-
ta desde entonces de formar en contra de su propia naturaleza
~de sabio es una visidn metaffsica de la existencia. El verda
dero saber estd mas cerca de una reminiscéncia que de. un pen-

(M

samiento 16gico.’

La filosofia ha criticado al pensamiento metafisico y
tratado de desmitificar las verdades absolutas. Nietzsche,
aun siendo en mucho un fildsofo irracionalista, no deja de
proponer cierta estética metafisica en sus referencias al Ve-
lo de Maya o a 1o Uno Primordial: ese fundamento no racional
cuyo ejemplo son los instintos .o, los principios de la natu-
raleza en general. Rechaza la cosa en si de Kant pero blan-
tea el principio de la experiencia irracional o ildgica al ni

vel de una vitalidad natural.

Otro aspecto de su explicacidén en el mismo sentido, se- =~

ria el contraste entre el planteamiento del andlisis genealf-
- gico de la moral, netamente histérico, y la enunciaci6n anti-
rracionalista del eterno retorno (en éste la temporalidad'rom;
peria con la concepcién del conocimiento analftico y sintéti-
co de occidente). De ahi resulta que el hombre contemporineo
a Nietzsche es un ser contradictorio y conformado como una
amaigama de lo racional y lo irracional. 'Esta es una con&i—«

cibén suya que se expresa tanto a nivel individual-psicolégico.



y moral, como a nivel sociocultural: "Mas Nietzsche intenta
llegar aquf con su pensamiento mds alld de tal contraposicibn
y exponer una genealogia del instinto de verdad a partir del

n(2)

instinto de encubrimiento vy de falsificacién.

En su concepto de genealogia Nietzsche introduce la temd
tica importantfsima del valor. Hay un valor del origen y un
origen de los valores. Uno es la contrapartida del otro: sin
origen no hay valor y sin valor no hay origen. Se trata en-
tonces de una axiologia histérica o de una historia de 1a
axiologia: "Un fenOmeno no es una apariencia ni tampoco una
aparicidén, sino un signo, un sintoma que encuentra su sentido
en una fuerza actual. Toda la filosofia es una sintomatologia

y una semiologia." (3)

Nietzsche generaliza esta lectura sintomftica al conoci-
miento de la realidad en generabf "Seglin Nietzsche, hay una
especie de an;agonismo entre el devenir y la memoria. La me-
moria lucha contra el tiempo; no es el conocimiento del pasa-
do y recuerdo, sino presencia, captura y resurreccién de este
pasado. - Conocer verdaderamente, es pues, sumcrgirse en la
profundidad de la existemncia, volver a encontrar los momentos
perdidos y proyectarlos hacia el porvenir." (4) Se'tfata de
una recuperacifn en la resurreccién del pasado, sobre todo en

el orden de la experiencia viva y en una contexto existencial.

El hombre vive actualmente el escepticismo respecto al
‘conocimiento mismo. La teologfia no puede ya sostener al hom-
bre y en la ciencia hay incluso atisbos teoldgicos. Nietz-

sche trata de redefinir al hombre en este trinsito y ofrecerle, 



una alternativa. Habrd que hacer a un lado los viejos méto-
dos y crear nuevos conceptos que puedan satisfacer las necesi
dades de este hombre en decadencia. Para ello Nietzsche reto
ma otras doctrinas filosdéficas. Herdclito es uno de sus piig
res filos6ficos. Sobre todo porque €ste no es un metafisico
a la manera de Parménides. Y no lo es en el sentido de que
el movimiento del hombre en el logos y en la physis estd con-
tenido principalmente en la experiencia viva y natural. No
se trata de ser como atributo de algo, siné del ser que es o
estd siendo, de la movilidad de lo vivo. Alejarse de aquella

metafisica 16gica e intelectual del ser parmenideansc es uno

de los desplazamientos nietzscheanos.

La moral y su conocimiento estdn contemplados desde esta
perspectiva. Resulta antihistérico apuntar limites al conoci
miento o fijar verdades valorativas en el campo de la moral,
El pasado deja de ser para ser presente y por ello, por la
simple razén temporal, ya no es él mismo idéntico, es otro
“que es el mismo, ha cambiado. Nietzsche se asigna la tarea
que pﬁeda desentrafiar el hiio que ha llevado la historia pasa
da a esta historia presente, al mismo tiempo trata de mante-
ner ia movitidad de la misma historia presente, como el nave-
gante que se mantiene en equilibrio sobre su navio y a la véz
vianzg la mirada hacia la inmensidad del mar para describir

-'sus” secretos. El1 y el mar estin en movimiento.

Encontramos en Nietzsche también una nueva antropologia
que. se otupa'de los principales elementos de lo humano. El

centro de su atencién estd puesto en la actitud moral del hom
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bre frente a todo tipo de realidad. Sin embargo, la polémica
toma su dircccidn hacia el terreno religioso y en concreto,

hacia el cristianismo. Para responder a las cuestiones mora-
les es imprescindible posar la mirada en la religidén cristia-
na y hacer uso de todo el conocimiento psicoidgico-lingliisti-
co posible. Alli encontraremos las semillas de nuestros erro
res y nuestro 'progreso'. Lscondida en la visidn cristiana

del mundo, estd la génesis de la moral actual.

No s6lo nos referimos a la actualidad histérica sino tam
bién a la cultura y sus simbolos. Para Nietzsche ha habido
transformaciones culturales que pueden ser iluminadas desde
1a perspectiva de unu psicologia moral. En estos tiempos la
moral estd en crisis, por c¢l hecho claro y definitivo de que
Dios ha muerto. A pesar de ello persiste una moral religiosa
y no el ateismo, lo cual hace del hombre un ser moralmente
contradictorio, al mismo tlempo es creyente y ateo, superfi-

cial y profunde...

~Ante ‘la pauta contradictoria del hombre actual surggestgr
investigacién, y con ella el interés critico sobre la moral
que desarrolla Nietzsche. Existen incertidumbre y ambiglledad
“en la definicién del hombre contemporidneo. - Nietzsche alega
que se precisa de un cambio radical en-el hombre, surge 1la
exigencia también no sélo de cambiar su mundo, sino de crear
‘1o nuevamente. La conciencia del mal no es suficiente para
la transformacidén, habrd que hacer emerger la fuer:za positivé
-que. establezca la armonia hacia la plenitud y el bien, es ne-

cesario crear un mundo nuevo. La opcién de Nietzsche es medu
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larmente individualista, quizd haria falta su complemento so-
cial, pero antes de caer en otra teoria social como la que po
sefa el cristianismo, habri que detenerse a pensar si no se
caerd otra vez en una teoria ideoldgica ﬁuya finalidad es el
poder y no el bien. Probablemente hablarfamos de otra reli-

gién, la del individuo.




CAPITULO I

ONTOLOGIA -

La importancia de la axiclogia nietzscheana la encontra-
mos en su relacidn con la ontologia. Nietzsche afirma que
hay una intervencién efectiva de los valores, cuyas represen-
taciones se desarrollan a nivel psiquico, en la percepcidn y
relacién del hombre respecto a su realidad, tanto subjetiva
como objetiva., Nietzsche asevera que la valoracidén tiene re-
- percusiones en el mundo objetivo, en el que el hombre vive y
actfia. Los fil6ésofos han olvidado 1la relacibn de lo psiquice
con lo real e incluse han desechado tal perspectiva. Por
ello Nietzsche hace una recapitulaci6én del saber psicolégico
para afianzarlo y reivindicarlo: "No es la sensibilidad, sino
el pensar, la fuente subjetiva de la apariencia; el pensar in

venta las ficciones del yo, la sustancia, la causalidad,

etc-ll (5)

Por un lado la ontologia de Nietzsche persigue fundamenf_
“"tarse en algo natural y fisico, donde caben los instintos y
los précesos irracionales y por otro lado, enlazar la repre-
 sentaci6n psiquica'con aquéilo. Es decir, que habria en un
primer momento una conexidn entré lo natural y lo inconséiégy
te o irracional, y en un segundo momento, enfre esto irracio-
nal y la representacion psicolégica. La representacién psico
1égica afectaria a su vez a la sensibiiidad y de alguna manef‘

- Ta a'lé concepcién cultural del mundo.

No podemos hablar dé un platonismo invertido en Nietz-




sche, como creen algunos fildsofos. Nietzsche no parte de la
metafisica, es decir, no plantea una dualidad de realidades
en la que una sea superior a la otra. Ademds el idealismo
platénico separa al mundo de las ideas de csta rcalidad terre
na y concreta., El mundo ideal es incognoscible ¢ imposible
de ser experimentado. En cambio en la ontologia de Nietzsche
se establece la relacién entre lo naturul-psicoldgico y lo ra
cional consciente, sc busca encontrar cl puente que los comuni
ca. Los dos wmodos: inconsciente y consciente, no son separa-
bles, no se puede escindir el sentir del pensar, ambos elemen
tos pertenecen a una misma y {nica realidad: la de lo aparen-

te.

Se puede ubicar a la filosofia nietzscheana dentro de la
corriente voluntarista. Discipulo de Schopenhauer, recibid
en sus afos de formacidn una concepcifén de la voluntad en la
que su referencia a la Naturaleza es central, pues &sta filti-
ma es la fundamentadora de la voluntad., Nietzsche retoma las
ideas de su maestro: la voluntad es una fuerza de la Naturale
‘za que determina todos los elementos y fenSmenos que podamos
‘ehcontrar en ésta. DParece insinuarse una identificacién en-
tre Naturaleza y‘voluntad,’pero Nietzsche considera necesario
denominar a la fuerza de lo natural como voluntad y dar un

concepto de la voluntad mds totalizador.

Hay un reflejo de la influencia kantiana que recibié -
Schopenhauer y por tanto, en un priher momento, la filosofia

.de Nietzsche. En El origen de la tragedia se encuentra-la

idea del Velo de Maya, a la que corresponderia el concepto de




fenémeno; y a la idea de voluntad corresponderia el otro con-
cepto kantiano, el de la cosa en si. Sin embargo hay diferen
cias en las concepciones ontolégicas entre Nietzsche y Scho-
penhauer. Para Schopenhauer la voluntad es lo verdaderamente
real y el mundo es s6lo una representaci6én producida por el
intelecto humano, de esta manera, la cosa en si (voluntad),

es algo sustancial independiente de la existencia o inexisten

cia del fendmeno (mundo representado).

Para Nietzsche existe la apariencia o fenSmeno, con sus
formas temporales v espaciales, en ella encontramos la diver-
sidad y la pluralidad de la representacién. La cosa en si o
voluntad, es lo que es verdadero y contiene todo como unidad,
esta voluntad finica se expresa o manifiesta en el fendémeno.
’Por consiguiente, la cosa en si no es independiente de la apa
riencia puesto que sin cosa en si no hay apariencia. La vo-
‘luntad vive y se hace presente en lo aparente y existe ademds

“la necesidad de la rvealizacién de la voluntad,

En el Origen de la tragedia Nietzsche mantiene esta dico

tomia en términos schopenhauerianos, pero posteriormente su

critica a la metafisica kantiana lo conduce a reformular més - -

precisamente su propia concepcién ontolégica: "De igual mane-
ra se distingue Nietzsche de Schopenhauer también por no con-
cebir el fenbmeno tan sélo como una creaci6n del intelecto
humano, sino como una forma apolinea producida y creada por
el fondo dionisfaco del mundo forma que es ciertamente apa-.
:riéncia, pero que no por ello es nada, asi también el tiempo

w(6).

posee para Nietzsche un significado mds serio.




En la obra citada arriba designa a las dos categorias on
toldgicas con dos conceptos: lo apolineo (apafiencia) y lo
dionisfiaco (cosa en si). Estos dos se erigen como principios
ontolégicos por medio de los cuales, en su continuc devenir,
podemos intuir la verdadera natﬁralcza de ia realidad. Son
dos fuerzas contrarias relacionadas, y es por esa relacién

que se lleva a cabo ¢l devenir de lo real.

Con la explicacidn de estos dos principios estético-onto-
"16gicos, lo apolineo y 1o dionisiaco, Nietzsche trata de rom-
per con la tradicién anterior a &1, respaldadora de una moral
religiosa. Para €1 todas esas ideas metafisicas son sintomas
de una degeneracién de las tendencias vitales, de enfermedad
y decadencia. Es necesario hacer una critica y reformular la
conexidén entre ontologia y moral: "Nietzsche no examina y so-
pesa las ideas ontolégicas de la tradicidn ontoldgica misma,
las considera s6lo como sintomas que denuncian tendencias vi-
tales... la cuestidn del ser queda recubierta por la cuestién

e (7)

del valor.'

Como sabemos, Nietzsche crea una nueva teoria de los va-
"lorés con base en el andlisis histérico-filol6gico de concep-
tos que poseen una significacién moral. Estudia sobre todd
la moralidad cldsica griega, de ella retoma los conceptos de
lo apolineo y lo dionisfaco, e intenta mostraf histdricamente.
Ia‘exiétencia de estos dos valores primordiales tanto en .lo
moral como en lo ontolégico. Conecta lo ontol6gico con lo mo.

§ ral.



También reprueba la posicidn maniquea de los moralistas
que creen en una relacién antindmica de los valores. Para
Nietzsche hay un lazo entre los valores contrapuestos pues
pertenecen al mismo mundo de las cosas que son y no puede
haber una separacién entre ellos. Existe una continuidad en-
tre lo bueno y lo malo y viceversa, lo malo hace surgir a lo
bueno, del error surge la verdad, etc. De aqui que la moral
no consista en una contraposicidén antinbmica de los valores,
sino en una dialéctica en movimiento en'la que unos valores

dan lugar a su valor contrario.

Simultdneamente apunta Nietzsche hacia una nueva visién
filos6fica m&s humanista y universal. El hombre se caracteri
za antes que nada por una voluntada creadora, &€l es incluso
el creador de sus propios principios morales. La realidad es
algo creado por el hombre pues al valorar, el hombre crea su
‘propio mundo, por lo tanto no existen valores ahistéricos, ab
solutos y perennes, &stos dependen del hombre, y €l depende

.de su voluntad creadora.

Esta voluntad humana estd enmarcada dentro de la perspec

‘tiva ‘de la psicologia y se la concibe como la determinante de
'la'sensibilidad y capacidades humanas. El'valérar es algo
psicol6gico que determina mis representaciones psiquicas pof
155 cuales me relaciono con el mundo y conmigo mismo, es en
_esto que consiste el hombre, en esta relacifn psicolégica in-
terpretativa en la que €1 crea su'cbncepcién de las cosas; .en-
este'sentido; €1 es el creador de sus‘propiaé deterninaciones.

“Nietzsche comprueba que el valorar no depende tan sélo_dei




pensar racional sino también de lo inconsciente y lo irracio-
nal, El valor consiste en representar psicoldgicamente los

objetos y casi todo tiene que ver con este tipo de actividad
del pensamiento, por ello el valorar se convierte en un con-

cepto universal y totalizador.

Deplora Nietzsche el que los hombres que se autodenomi-
nan 'realistas' no vean que su afirmacidén consiste en una pa-
sién nacida por algiin motivo secreto: por la fidelidad o lo
real, despu€s de que ello ha urdido en su fantasia como un po
der. No se dan cuenta de que lo real se crea incluso en la
falsedad, muchas veces a fuerza de nombrar vy designar algo de
cierta manera, &sta se convierte en aquello que no era lo
esencial: “Asi, la apariencia primitiva acaba casi por volver
se esencia y semeja ser tal esencia." (8) En el valorar esta
presupuesto el lenguaje y en ambes existen contenidos incons-

cientes.

El hombre es creador por excelencia, de ahi que la prime '
,ra.tentativa ontolégica nietzscheana se haga en el terreno de
1a estética. Se formulan grandes preguntas acerca de la natu.-
_raleza estética y psicol6gica del hombre en su formacién cul-
' tura1, y resulta que la peesia, la mfisica; el arte, son los
medios que tiene el hombre para llegar a la esencia del mundo,
a'la cosa en si. Lo bello es una forma del ser, es decir, dé‘l_
la voluntad. Lo psicolégico remite nécesariamente a lo cﬁ;tgk
ral y es parte constituyente de 1o humano. EXiste un origeh ’
‘Vnatﬁral de 1o psiquico y por lo tanto del pensamiento, y eso

" 1o han olvidado la ciencia y la metaffsica. El crear una rea =




lidad humana se cimenta en algo natural, simple, y que no de-
pende del conocimiento elaborado por el hombre durante toda
su historia. En este scntido podria decirse que depende de
algo inhumano, pero no por ello menos real y trascendente, al
contrario, se hace patente en 15 apariencia, en la expresién
de la voluﬁtad. En lo cultural se deja entrever el sustrato

de 1o psicol6gico inconsciente.

La pregunta por la cosa en sf de Kant serfa para Nietz-

sche el intento de encontrar tal sustrato fuera de nuestro co-
nocimiento, mds alld de lo explicable y objetivo. Pero para
Nietzsche la apariencia es objetiva, real y veridica como la
cieﬁcia, e inclusive sustenta al mismo conocimiento, pues an-
tes existe la voluntad de verdad que la verdad. Halla una
fuerza natural definitivamente creativa llamada voluntad vy

que es el soporte de 1o real: "Las fuerzas mis elevadas y més
bajas de la naturaleza humana, todo cuanto existe de mis dul-
ce, de mds ligero y de mds terrible brota de una sola fuente

(9

con inmortal certeza."

Tal sustrato natural no s6lo determina el pensar sino

también su hacer, su conocimiento ¥y su experiencia,' En el T
 $€$ natural radica lo no-racional y lo ilégico. No hay una
,raién eterna'sustentadora del mundo ya que nuestra razén de- .
“pende de lo ilégico que hay en lo natural‘y ello mismo no es

muf raionablem(10) Es la apariencia, io ilégico; 1a,i1usi6n,'xf
'fid que sostiene el afdn por éreer‘en valores absolufos'ybanti,'
némicos. La conexién con la Naturaleza se da en»la»relacién.

ilﬁgicarfundamehtal con todas las.cosas, el mismo hombré’es”J'f




ilégico y la Naturaleza es una realidad que indica necesidad:
"Tu pusildnime razén, hermano mio, es también un instrumento
de tu cuerpo, y a eso llamas espiritu: un instrumentito, un

n(11)

juguetillo a disposicién de tu gran razdn. El cuerpo es
el sostén de lo racional y lo irracional, &1 mismo es una vo-
luntad de la que mana la memoria fisiolégica o corporal, es
un Si-mismo que mira con los ojos de los sentidos y oye con
los ofdos del espiritu. El1 Si-mismo cred el dolor y la ale-
gria, la estima y el menosprecio, y al espiritu como una mano
de su voluntad. Pero el Si-mismo también se aparta de la vi-

da y quiére morir cuando es demasiado tarde para llevar a ca:)

bo lo que realmente anhela: crear algo superindose a si mis-

mo.

No existe una realidad objetiva en el sentido usado por
los cientificos, lo mids real y objetivo es la voluntad natu-
ral, instintiva y orgidnica: "La palabra revelacidn, tomada en
el sentido de que 'cualquier cosa'" se nos revela 'de pronto a.
,1é,vista o al oido-con una indecible preéisién, una inefable‘
delicadeza que noé conmueve y trastorna hasta lo més intimburr
‘de nuestro ser—,wes la simple expresifén de la realidad exac{

”‘ta."(12) Advierte Nietzsche la existencia de un 1cnguajé siELVE

'béiico que la ciencia no pdsee y que la psicologia puedevdéésf'

cifrar. Es el lenguaje de la voluntad, ella se manifiesta ¢n flfv

el arte, en la moral, en lo subjetivo e individual, Esﬂim-
" prescindible abrir el campo hermenéutico a la nueva via para

‘interpetaf'dicho lenguaje,

‘La voluntad es algo complejo queino posee més unidadquel




la de su nombre, en cada voluntad habita una infinidad de sen
timientos: el del estado del que se quiere salir y el senti-
miento del estado al cual se tiende; es un querer que mueve
brazos y piernas y uno de sus componentes es ¢l pensar. Es
un querer que siente y que piensa, y ante todo un estado efec
tive: la emocidén derivada del mando, del poderio.[js) La vo-
~luntad es un mando: ”Quefer significa ordenar algo en si mis-
mo que obedece, o, por lo menos es considerado como obedien-
te.”(]4) El querer no es ldgico, se es il6égico en el pensa-
miento, en los sentimientos y en los deseos. No actuamos
siempre a favor de nosotros, se tienen aversiones y aprecia-
ciones ildgicas, y es corriente ser injusto con los demds vy
éon uno mismo, con lo que existe y con lo que no existe: "To-
dos los juicios respecto al valor de la vida se desarrollaron

ilégicamente, y por tanto son injustas."('®)

En ei hombre hay una voluntad determinante que es la vo-
luntad de poder, Nietzsche la remite a una realidad de pasio-
~nes y descos naturales. El mundo pasional, inconsciente y
- subjetivo pertenece al orden natural y como tal funciona.
‘Asi, en un primer momento la voluntad de péder y lo natural
estdn referidos a una forma més primitiva donde se unifica lo
‘éfgénico como una especie de vida instintiva. Si admitimos
JUna voluntad como causa y no como actuante, entonces afirmare
'mos que la voluntad obra sobre otra voiuntad y no sobre la,mgi
fefia, si hay éfectos es que una voluntad ha actuado.sobre

otra; todo es voluntad: "Todo.proceso mecénico en la medida

en que estf alimentado por una fuerza actuante, revela preci-



samente una 'voluntad-fucrza." (16}

Nietzsche aplica tal con
cepto a la vida instintiva para poder afirmar que se trata de
una voluntad de poder que se desarrolla en la vida instintiva.
La voluntad consiste en gran medida en su exteriorizacién vy
en la afirmacién de los instintés, no existe detrds un sujeto
que decida o manipule los instintos; ellos existen y se reali
zan en la accidn: ‘el hacer es todo' y habrd que desconfiar
de las descripciones de Este encerradas en el lenguaje y la
razén. La voluntad es decseo, pulsién, actividad y tiende
hacia el poder. Este proceso es dialéctico ya que la atrofia
y la degeneracién pertenccen asimismo a las condiciones del
verdadero progreso, el cual aparece siempre en la forma de
una voluntad y de un camino hacia un poder mds grande, impo-

niéndose a costa de los poderes mis pequefios.

Concluyendo se pucde visualizar la ontologia niet:sheana
encubierta por la psicologia del arte. Plantea por un lado
: ﬁna voluntad de cardcter dionisfaco, como fundamento y senti-
do real de lo existente y, por otro lado lo apolineo; _La ma-
‘mera en que se expresarla voluntad es estética; en el caso dé,x
los griegos .s6lo teniendo la apariencia de lo bello podemos
'deséubrir lo verdadero, la voluntad misma. La relacidn dia-~
16ctica entre lo apolineo y lo dionisfaco se sintetiza eh la
afirmacién de loﬁdionisiéco como resultante de la éontradid*
:_cién;Lun ejemplo es la tragedia griega: los dos principios "
son modalidades de la misma cosa, pero ella es en esencia
dionisfaca. Esta verdad ontolSgica no puede ser aléaﬁzéda'

por el conocimiento kdgico o por la investigacién cientifica.




La ontologia sélo puede tener su fundamento en una hermenduti
ca que no pretende moralizar sino valorar creativamente. Asi,
el arte no s6lo es un campo de interpretacién, sino que tam-
bién es el medio y el método de la misma, el arte trigico es
¢l lugar de autoconocimiento de'lo verdaderamente existente.
Sobre este punto de la tragedia griega y la relacién aploinea

-dionisfaca volveremos en otro capitulo, para desarrolarle

mds ampliamente.




PSICOLOGIA DEL CONOCIMIENTO

Para Nietzsche hay una relacién subsistente entre la vo-
luntad y el conocimiento. El pensamiento consciente no se
opone absolutamente a lo instinfivo, é1 mismo 2 veces se guia
por el instinto, por una axiologia fisiolSgica impuesta por
la necesidad de mantener un determinado gé&nero de vidé. wDe-
tras de cada juicio emitido hay un contenido que afirma S no
la conservaci6n de la especie, su aceleraci6n, enriquecimien-
to y la manutencién de esa vida. No podemos separar friamen-
te los juicios de éste su contenido oculto-fisiolégico y me-
dirlos con las reglas de la razén l6gica para la que lo impor
tante es una validez basada en el razonamiento ascéptico, sin
nota de subjetividad. No hay tal pureza en los juicios, in-
cluso la ciencia matemdtica se sirve de la imaginacibn para

validar al mundo, hace uso de lo ficticio.

En todo hay desconocimiento e ignorancia, no existe el
conocimiento absoluto; la luz del conocimiento s6lo puede ilu
minar si hay sombra. Nietzsche censura el determinismo Que
‘cree que los conceptos como causa y efecto son tan reales y
~veridicos como la misma realidad, tal cosa es falaz: la causa
y el efecto son conceptos que sirven para designar y pongrsg -
de acuerdo, pero no para explicar algo como verdadvincoanVi-
ble. Se trata de ficciones inventadas por el hombre y no es
necesario incorporarlas a las. cosas como si les perteneéieran;
en si. Nietzsche desacredita a las catéggfias para dar lugar

“a lo vital existencial.



Ni la razén ni el mundo son siempre racionales; nos empe
flamos en encontrar verdades eternas y reglas inmutables para
el Universo, peroc en realidad lo que es condicidn general del
Universo es el caos general, la falta de orden y estructura,
‘de forma, de bondad y sabiduria, etc. Hacemos de 1los casos
desgraciados regla general y no reconocemos en las excepcio-
nes un fin secreto, sin embargo todo se repite. Habra que
abstenerse de decir que la Naturaleza estd regida por leyes,
en ella no hay mds que necesidades, no hay fines ni quien man
de, obedezca o refrene, tampoco hay azar: "... nos figuramos
que intelligere es algo conciliador, justo, bueno, algo, en
fin, esencialmente opuesto a los instintos, cuando en reali-

dad no es mids que cierta relacifn de los mismos instintos en-

tre si." (7 Hasta la fecha no se reconoce que la mayor pax

te de nuestra vida intelectual e inteligente se¢ efectda in-

conscientemente.

La ciencia, comenta Nietzsche, se equivoca al considerar
que los 6rganos son fendmenos y causas, pero habria que acep-
tar el sensualismo, como tesis reguladora por lo memos. EL
mundo no es obra de un a priori, estamos mis cerca de 1a ver-.
dad si aceptamos que nuestros drganos sensitivos crean el mun
do y que en ellos tiene su base el conocimiento. Nuestros 8r -
ganos forman parte de la Naturaleza y la Naturaleza es la
raiz de nuestro cbnocer, es a partir de lo sensible qué cono
cemos y noc hay una facultad a priori>de_los sentidos sino un
hecho natural como base. La ciencia no explica los'fenéménoé

de la Naturaleza, los interpreta a partir de cosas que no




existen como somn: lineas, superficies, cuerpos, dtomos, tiem-
pos y espacios divisibles, La ciencia humuniia las cosas que
conoce, cs fiel al hombre y no a una pretendida objetividad,
cada vez nos describimos a nosotros mismos con mayor exacti-
tud en nuestro despliegue cogndscitivo. Nietzsche sospecha
“que quizds la dualidad de causa y gfecto no exista, la Natura
leza bien puede corresponder a una continuidad, de la cual

aislamos algunos elementos que luego damos por supuestos.(18)

Opina Nietzsche que la separacidn entre los verdadero y
lo falso no es necesaria, y que la razén de su necesidad no
es tan razonable. El mundo de la verdad se derrumbaria si no
existiera el mundo de lo aparente; por qué no aceptar que hay
grados en la apariencia, que el mundo en el que vivimos es
ficticio o que no tiene que ser verdadero: “Sondear asi todas
las cosas hasta sus profundidades, es ya una manera de violen
tarse, de hacer sufrir intencionalmente a la voluntad funda-

.mental del espiritu que tiende siempre a lo aparente y lo su-
perficial. Toda voluntad de conocer se encuentra mezclada,
por 1§,menos, con una gota de crueldad.” (19) Cuando conoce-
mos estamos interpretando, igualmente, cuando no lo hacémos,

interpretamos, aunque en .otra modalidad.

La concepcién de algo como verdadero tiene un sentido vi »
tal y mientras mds tenga que ver con la experiencia y su tem-

. poralidad, més verdad es, falso es creer que consista en la

existencia de verdades objetivas. Hay un enlace fuerte y de e

carficter psicol6gico entre conocer y vivir, los instintos‘y

el conocimiento no se contraponen: '"Luego la fuerza del-cono-..: .



cimiento no reside en el grado de verdad que tenga, sino en
su antiglledad, en su grado de asimilacién, en su caricter de

condicién vital.n (20)

Detrds del interés por el conocimiento hay una voluntad,
ademds la voluntad fundamental del espiritu es la de dominar:
el espiritu desea dominar, ser duefio de si y de su entorno.
Cuenta con la capacidad de asimilarse a lo extrafio, nuevo o
viejo; de simplificar lo complejo, rechazar lo contradictorio
y busca ordenar nuevas experiencias y seguir creciendo en po-
def. Para Nietzsche la voluntad de verdad de los sabios es
voluntad de poder, de volver pensable todo lo que existe; y
crear un mundo ante el cual arrodillarse. Refiere la volun-
tad de dominar, de servir y de verdad a una {nica voluntad
que no e§ la de existir, como lo exponia Schopenhauer, sino

la voluntad de poder.

"El pensador es el ser en el que el instinto de la ver-
aqd y aquellos errores que conservan la vida rifieron su‘primg
fa batalla cuando el instinto de verdad pudo presentarse tam-
bién como una potencia conservadora de la vida."(21) g1 congv
cimiento es conservador de la vida en el sentido de que de-

“ fiende que hay ciertas verdades, de que utiliza un método que
traspase las verdades, las examine y las ponga a prueba. E1
conocimignto de este sabio y los errores (la fe, la voluntad
concebida como libre, la cosa en si, Dios, etc.), llegaronja.
chocar. Se vive en esa contradiccién y se inquiere hasta'dég o
de la verdad serd asimilada y hasta dénde es posible hacer‘

uso de los errores, cdémo es que el hombre se desenvolverd en-



tre lo 16gico y lo ildgico.

Nietzsche se pronuncia por la sabidurfa psicolégica fren
te a la voluntad de verdad: 'Yo quiefo ser el opuesto, el an-
tipoda de esos hombres ('primeros'). Mi privilégio consiste
en 'una especial agudeza de los sentidos para la sintomatolo-
gia de los buenos instintos.”(zz) El es el descifrador de 1la
historia oculta de la ciencia y la filosoffa. El fil6sofo-
psic6logo es un transfigurador del espiritu, en €1 no hay se-
paracién entre cuerpo y alma, entre a]ma.e inteligencia: "Pa-
ra nosotros consiste la vida en transformar continuamente
cuanto somos en claridad y llama y lo mismo cuanto tomamos.

No podemos hacer otra cosa."(zs)

Lo que estd en juego en es-
te tipo-de filésofo no es s6lo su pensamiento sino también su
sensibilidad y sentimiento, no es s6io el juego légico sino

"el de la experiencia misma. Nietzsche despliega su conoci-

.miento en esas verdades que no son tan objetivas e inamovi-
bles como se ha creido, sino que tienen un trasfondo pasional,

~inconsciente y necesario para la conciencia, para tenef certi
dumbre y confianza suficiente en el vivir. Detecta esos pro-

Vductbs expresados en ideas filosdficas pero que responden mas
a‘una necesidad'dei élma que a una necesidad del pensamiento:

. "La. sombra que.producentodos los objetos cuando los rayos dél.

'sol.dc la cientia los ilumina, ésa soy yo.”(24)

Los filésofos lo que han defendido no es la verdad sino
sus prejuidios, cuyo origen es.distinto al del conocimiento;
se trata'de un origen fisiol6gico de tales prejuicios, de su-

voluntad de desquitar las frustraciones de sus deseos mds que



de dilucidar honestamente la verdad de las cosas. No se tra-
ta del instinto del conocimiento sino de algo mids interno y
general: 1la voluntad de dominio: "En cuanto al filésofo no

hay nada que pueda considerarse impersonal.“(zs)

En sus afir
maciones e ideas existe un interés y afin peérsonales que res-

ponden a cuestiones instintivas.

El dolor es algo indispensable al filésofo, a causa de
€1 se separa de todo término medio, donde antes habia deposi-
tado toda su humanidad. Se vuelve mis profundo pero no mejor.
Puede responder al dolor con una voluntad que se desquita o
con una voluntad que huye del dolor en el nihilismo. La vida
le resulta ahora ser un problema y enferma de ella; pero de
tal enfermedad vuelve regenerado, sin ansias de la verdad a
toda costa pues ha vivido demasiado para seguir pensando asi{
‘"Para nosotros es cuestin de decoro no querer verlo todo dei
nudo, no querer asistir a todas las cosas, no pretender com-
‘prenderlo y saberlo todo."?®) "E1 f£i16s0f0 sufre una metamoi
fosis hacia lo contrario, se hace capaz de dudar; de descon-
fiaf de las verdades absolutas y de ser un intérprete psicoléf:
gico. Y llega mds lejos alin, a dejar de pensar para dominar,.

se vuelve'anti-filésofo.

Al mismo tiempo estd presente tumbién una voluntad dé igj'
norancia que pefsigue dejar ciertas cosas en el desconocimfeé .
to, que quiere dejarse engafiar por cuestiones de necesidad;
vpgro tal voluntad no es otra que la voluntad de poder, tanto
la voluntad de podervcomo la vdlgntad de ignoraf respohden‘a

ésta Gnica voluntad de dominio: "... sin‘embargo, hay que con:



tar con el gusto de la incertidumbre y del equivoco, el pla-
cer que se saborea al confinarse voluntariamente en un rincén
bien oculto, el goce de ver las cosas muy de cerca, sin pers-
pectiva, en su superficie solamente, de verlas engrandecidas
o aminoradas, sueltas, embellecidas, el deleite que gozamos

n(27) Existe

en esta manifiestacidén arbitraria de poderio.
por tanto el placer de desafocar o deformar lo real, de la ce
guera... pero hay que ponerle limites pues después de cierto

margen puede ser perjudicial.

También la tendencia de la voluntad a llevar méscaras de
lante de los demds busca lo superficial, al contrario.del im-
pulso de conocer, y goza de la multiplicidad de sus mdscaras,
Esta voluntad de ignorancia es necesaria para vivir libre y
despreocupadamente, sobre ella se ha edificado la ciencia, y
también la moral, la cual es la forma mds refinada de la vo--
luntad de saber pues en el fondo conlleva una voluntad de in-
cégnita y de contraverdad, es la moral la que pretende dete-
nernos en el mundo simplificado, artificial, alienado y‘falsi‘
ficddo ante nuestro poder, pues la moral ama el error, ya que
Ipof ser algo viviente, ama la vida. Nietzsche sugiere hacer
| uso de ambas tendencias, de la tendencia a conocer yila ten-
'déncia a ignorar, y tener la mirada intrépida de un Edipo v

los ofdos tapados de un vlises. (28)




PSICOLOGIA DEL IDEALTISMO

Uno de los tépicos a criticar mds severamente es el del
idealismo ascético de sacerdotes y metafisicos. Segin Nietz-
sche su saber ha creado un lenguﬁje hipécrita para hablar de
las grandes cosas, cuando en realidad les interesan las peque
flas cosas como: la alimentacidn, el vestido, las relaciones
sociales, etc., que dicen despreciar. Su saber ha vuelto al
hombre ignorante de las cosas mds simples que satisfacen sus
necesidades, €stas ahora son mal miradas y raramente estudia-
das. Se desconoce lo que es perjudicial para la existencia,
por ejemplo, en el tiempo y la eleccidn de nﬁestra?relaciones;
en el negocio y en el ocio; en el mando y la obediencia; en
la Naturaleza y el arte; en el comer, dormir y reflexionar...
somos ignorantes de lo mds 'mezquino' y corriente, pero en
cambio desviamos nuestra atencifn a las cosas mas elevadas:

Cal progfeso del Estado, a la ciencia, al alma, cuando en rea-
lidad nuestro interés s6lo incumbe a estas pequeflas cosas en
cuanto ellas nos causan un bien o un mal: fEl disfraz incons
ciente ae las necesidades fisiol6gicas, bajo pretexto de lo
objetivo, de lo ideal, de la idea pura, llega tan lejos que
asusta, y mds de una vez me he preguntado si en términos gené
rales no habrd sido hasta ahora la filosofia una interpreta-

cién del cuérpo ante todo y tal vez un error del cuerpo."(zg)

En el ideal ascético se encuentra al filésofo revestido
de diferentes mdscaras, COmO 50m; sacerdote, mago y adivino, -

E1 fildésofo para hacerse posible tuvo que’representar el ideal =
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ascético y creer en &1 para poder representarlo, llevé a cabo
un violentamiento y ung crueldad no s6lo respecto a los senti
dos, sino a la razdén. No hay una orientacién, se nos pide

mis bien un contrasentido, un ver perspectivista.

De las primeras exigencias de la moral y la conciencia
surge el fil6sofo; en €l existe una voluntad negadora que uti
liza los instintos de la vida para luchar contra la muerte y
conservar la‘vida. Coincide con la meta de los cientificos
en que posee también una educacidn de la verda&, de la fe en
‘un’ ideal metafisico que afirma un valor en si de la verdad.
-La ciencia no es creadora de valores, se apoya en un ideal y
necesita de 8ste para legitimarse. Ante estas posiciones
Nietzsche propone el cambio que consistiria en que 1a volun
tad de verdad tomara conciencia de si misma y se convirtiera
en un problema, lo cual ocasionarfa la aminoracién del papel
moral,de estas pretensiones de una voluntad ascética o metafl

sica.

En el caso del filGsofo, éste cuenta con la duda como
primer punto de partida hacia el cambio. Por el encierro én
si mismo y el aislamiento del mundo es un extranjero en su

" propio pafs, fasa y perscna, y la finica posibilidad para sub-
;-sanar esta enfermedad es la identificacién y'el reconocimien-
to con el mundo, y consigo mismo, convivir con ambos de una.
‘manera exterior y no sdlo en su subjetividad. Ei ﬁrimer mo -
mento de extrafieza y duda es el escalén del enfrentamiento de
fél'ton todo lo demds y se enmarcaria dentro de una subleva-

cién moral que a final de cuentas es liberadora: "La gran li-
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beracién de los esclavos de esta indole se opera repentinamen
te, como un temblor de tierra; el alma joven se siente de
pronto agitada, desligada, arrancada, ella misma no comprende

lo que sucede."(30)

~ En este trance la voluntad se escinde en
un si y un no, entre lo nuevo y lo viejo, se-trata de la vo-

“luntad contradictoria que va en contra de si misma. Se expe-
rimenta un desequilibrio e inquietud continuas en el movimien
to doloroso entre la negacién y la afirmacién. Pero esta vo-
luntad escindida es la portadora de la solucién para alcanzar

un nuevo estado mds libre de la voluntad, donde existe la 1li-

bertad del individuo como .algo esencial,

Critica Nietzsche al fil6sofo en su modalidad de volun-
tad negadora de lo aparente y vital. Desconfia de su cuerpo,
alin siendo‘éste lo mds seguro que posee, y Se niega a creer
en todo lo que ha sido hasta ahora: '"La filosofia, en el fon-
do de la naturaleza y su contenido visible, no es méds que ese
instinto tirdnico: la voluntad de un poder en su aspecto mis
inteleﬁtual, la voluntad de "crear el mundo™ en implantar en
61 -la causa Erima."(31) Pero la idea de la primera,caqsa es
una necedad, de un ideal creado por la cobardia, en cambio el
yerdadero conocimiento tuvo como origen el valor: "El pensa- 7
" dor es el ser en el que el instinto de vefdad pudo préséhtar-_

. . . : " 32 ‘
s€ también como una potencia conservadora de la ylda,“( )

La relacién entre la psique y el cuerpo es imprescindi-
ble para Nietzsche y no se puede negar, como lo hacen los
idealistas'y los ascetas. Lo psiquico actta nuturalmenté'y

'su operacién. es como la de un 6rgano natural, y por ‘ello pue-
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de actuar asimismo sobre el cuerpo, psicosomidticamente: "Un
estébmago indigestado es, en efecto su espiritu: &l es quien
les aconseja la muerte, pues, a decir verdad, hermanos mios,

n(33)

el espiritu es un estdémago. De ahi que la negacién que -

hace el asceta de todo lo corporal resulte antinatural.




INTERPRETACION SIMBOLICA DE LA VOLUNTAD

Si se pretende cambiar el rumbo que¢ ha tomado la volun-
tad hacia el ascetismo nihilista es necesario entablar una re
laci6n con la voluntad; si no ﬁodemos llegar a ella es,impo$i
ble transformarla. Nietzsche descubre que si hay un medio pa
ra interpelar y comunicar a la voluntad, pues la voluntad po-
see un lenguaje propio, el lenguaje de 1a.apariencia que se
expresa simb6licamente. Atender a tal simbolismo es el paso

necesario para develar lo que se oculta en la apariencia.

El hombre irreflexivo se figura que sGlo la voluntad
obra; querer le parece algo sencillo y cuando hace algo estd
convencido de que &1 lo hizo porque lo quizo, porque la sensa
cién de la voluntad-le bastaba para entender las causas del
actuar 0 la relacidén entre causa,y'efecto, la voluntad le pa-
rece algo migico y tiene fe en ella: "En oposicién a Schopen-
hauer sustento estos principios: primero, para que haya volun

~tad es necesaria una representaci6n placentera o dolorosa; se
7 gundo, el que una exitacién violenta produzca la impresién de
dolor depende de la inteligencia interpretadora; una misma '

exitacién puede dar origen a la interpretacién del placer y

fdel_dqlor; tercero, s6lo para los seres inteligentes héy pié—‘

cer, dolor y Voluntad; La inmensa mayoria de los organismbs
‘x-r.‘nada siente.”(34) .
B La aspiracifn de la voluntad se traduce en placer o dis—:
placer; ellos se dan en grados mayofes'o nenores y conilévan

series de representaciones concomitantes; por placer se entien:



de la satisfaccién de la voluntad Gnica y por displacer su no
satisfaccién. Pero sucede que estas representaciones son sim
‘bolicas y como tales, su comprensién general es una compren-
$16n de lo instintivo que no ha pasado a través de la concien
cia clara: "La esencia de la cdsa es inalcanzable para el pen
samiento: pero el hecho de que &ste actle sobre nosotros como
motiﬁo, como incitacidén de la voluntad, se aclara porque el
pensamiento se ha convertido ya al mismo tiempo en simboio do
tado de una apariencia de la voluntad, es una emocién y apa-

riencia de la voluntad.'(3%)

Nietzsche concibe a la voluntad como una realidad que‘
produce la apariencia del fenémeno. E1 fenbmeno es una condi
cién necesaria para que la voluntad llegue a si misma y se
haga consciente de si. El es necesario igualmente para que
la voluntad se haga consciente. . Nietzsche ilustra esto por
medio de lo apolineo y lo dicnisiaco, Ambos son formas de re
presentacién simb8lica que mantienen una relaci6n dialéctica
‘entre si: entre la conciencia intuitiva de cardcter apolineo -
y-la inconsciencia oscura dionisfiaca. EStas dos formas coe-
xisten ontoldgicamente y juegan a aparecer y desaparecer en

el continuo devenir de lo natural.

“Pero estas dos formas no sélo se exponen en el plano on-
folégico‘ya que Nietzsche visualizd su investigaciénla travési,
 &e actitudes existenciales que presuponen toda una forma cul -
tural. Se podrfa hablar de una dialéctica estética del -hom- ’
5re trégico:"...ide la plenitud de la existencia surge ‘el SUff’v

frimiento, considerado como el digno enemigo en el que poner-



a prueba su fuerza.”(so)

La pregunta inquiere ademis sobre
la desaparicién del mundo trdgico griego. Lua posibilidad de
tal mundo se dio en la conjugacidén de los dos elementos anti-
téticos: lo apolinco y lo dionisfaco: "... por un milagroso
acto metafisico de la 'voluntad” helénica, se muestran aparea
dos entre si, y en ese apareamiento acaban engendrando la
obra de arte a la vez dionisfaca y apolinea de la tragedia

nil37)

dtica. La voluntad en los griegos se conformé bajo es-

tas dos formas para dar lugar a la tragedia.

Eil dios Apolo representa 1a estética de lo bello en la
experiencia, Dionisio en cambio, la de la embriaguez. Estos
dos aspectos existen en la Naturaleza dec una marera inmediata,
antes de ser mediados por ei artista, el que resulta ser siem
pre un mediador de aquélla. A partir de Schopenhauer se con-
cibe a la tragedia comc el desgarramiento del principio de in
dividuacién o apariencia, o Velo de Maya. De esta manera se

vuelve a lo universal, a lo Uno primordial.

Lo apolinco requicre de la forma como la imagen, 1é poe- ..
sfa, el concepto; se vale también del equilibrio y 1la armonia}
y crea utilizando la mesura para representar ¢l mundo. Apolo
arrastra al hombre fuera de su autoaniquilacidn orgiésticé,
pasando engafiosamente por alto la universalidad del suceso

‘dionisiaco. Conduce al hombre a la ilusidén de que €1 ve‘una'“
sola imagen del mundo.(sg) El principio apoline§ de la mesuéysiﬁ
ra-logra la sublimacién apariencial de lo dionisiaco, la exis .

tencia bella y moderada descansa sobre un velado sustrato que

vuelve a ser puesto a descubierto por lo dionisiaco., En la




fiesta dionisfaca la desmesura sumerge al individuo en el ol-
vido de si y del mundo mesurado, €sta es la verdad en la cen-
tradicci6n y en la delicia de los dolores. Apolo en cambio,
alcanza la redenci6n de la aniquilacién en la dpariencia, por
medio de la imagen y el concepto. Es el mundo de las cosas
individuales el que suministra lo intuitivo, lo particular e
individual en los conceptos y en la melodia, en lo interno y
en lo‘externo de las cosas. La misica apolinea remeda la apa
riencia de la voluntad misma, adecuando la imagen y el concep
to. Lo apolineo incita a intuir simb6licamente la universali
dad dionisfaca y hace aparecer la imagen simbélica en una sig

nificatividad suprema,

Apolo supera el sufrimiento mediante la glorificacién lu
minosa de la eternidad de la apariencia, el dolor queda borra
do gracias a la mentira. En'cambio Dionisio, en su simbolis-
mo trdgico, nos interpela con su voz verdadera: "{Sed comeo
yo! iSed, bajo el cambio incesante de las apariéncias, la ma-
’dre primordial que eternamente crea, que eternamente cdmpele
a existir; que eternamente se apacigua con este cambio de-las':
baparienciasl"(sg)

La voluntad con sﬁs pasioneé es representada sensiblgmeg
fe,vlos instintos son dirigidos a la sensibilidad visible y a
la intensificacién, transfigurdndose. Los artistas apolineos

'(el escritor y el poeta épico), justifican el mundo de la in-l
dividuacién. Sin embargo; los efectos apolineos sevdesdoblan
'enjsentimientos contradictorios. La imagen migica,'netaménfe

dionisiaca, aparentemente excita al sumo las emociones apoli-



neas, pero en verdad se sirve de lo apolfineo para surgir &1

mismo: "El mito trdgico s6lo resulta inteligible como una re-

presentacidén simb6lica de la sabiduria dionisfaca por medios
artisticos apolineos; €1 lleva el mundo de la apériencia a
los limites en que ese muﬁdo sé niega a si mismo e intenta re
fugiarse de nuecvo en el seno de las realidades verdaderas vy
ﬁnicas...”(AO) Mediante la aniquilacién de las apariencias
se presenta detrds una alegria suprema artistica de lo Uno
primordial:" El estado dionisfaco es una fusifén bienaventura
da con la armonia de la naturaleza, es unatruptura del yo,
asi pues, siempre una participacién de la fusidén del indivi- -
duo con el cosmos, de la metamorfosis del devenir, y de la
muerte. El estado apolineo no es un tranquilo suefio, sino
una misteriosa contemplacién, de una ligereza y de una feligi
dad divinamente liberadas de la realidad y del destino y de

la muerte.”(41)

Ahora bieﬁ, cual es la necesidad del Velo de Maya, es de
cir, de la bella apariencia si en la tragedia se le aniquila.
Seglin Nietzsche el griego sufrié los horrores y los espantos
de la existencia y para convivir con ello le fue imprescipdi-
ble transformar el horror titdnico en alégria divina, de esa
manera llega a crear el mundo olihpico como intermediacidm:
‘"..;"la voluntad" helénica se puso enfrente un espejo transfi.
gurador.”(42) Con este espejismo de belleza luchd la volun%;
tad helénica contra el talento para el sufrimiento: "... 1o
vérdéderamente existente, lo Uno primordial, necesita éfla

~vez, en cuanto es lo eternamente sufriente y contradictorio, -



para su pcrmanente redencién, la visién extasiante, la apa-

riencia placentern...”(43)

Esa verdadera y misteriosa reali-
dad inconsciente y oscura, precisa de ser representada simb6-
licamente, nosotros somos la apariencia y la representacidn

apolinea es la apariencia de las apariencias, la mis alta an-

sia primordial de apariencia.

En lo trédgico existe la alegria por la aniquilacién del
individuo, allf se expresa la voluntad en su omnipotencia.
Detrds del principio de individuacién estd la vida eterna,
mids alld de toda apariencia: "La alegrfa metafisica por lo
trigico es una trasposicién de la sabidurfa dionisiaca instin

tivamente inconsciente al lenguaje de la imagen...”(dd)

El efecto trdgico consiste en la conjuncidén del drama y
la masica. El1 acento estd puesto en lo dionisiaco y Apoloe es
el velo, que, mientras dura la tfagedia, recubre el verdadero
efecto dionisiaco. Dionisio habla el lenguaje de Apolo, pero
al final Apole habla el lenguaje de Dionisio: "En el fondo,
la relaéiéﬁrde la mdsica con el drama es cabalmente la inver-
sa: la mﬁsica es la auténtica Idea del mundo, el drama es tan

sélo un reflejo de esa Idea, una aislada sombra de la mis-
ma’. w(45)

El arte es algo universal pero en el arte trédgico el fe-

némeno es .rebasado para llegar a lo Uno primordial. La dimen’ L

si6én' de Dionisio es presentida de una manera mistica mis que

~en-Conceptos, como si detrds de la apariencia existiera otro

mundo, un trasmundo. Todo lenguaje artistico (musical, poéti =~ .

co, teatral), en la tragedia se convierte en simbélico: "Ahdra
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la esencia de la naturalecza debe expresarse simhdlicamente,
¢s necesario un nuevo mundo de simbolos, por lo pronto el sim
bolismo corporal entcro, no s6lo el simbolismo de la boca,
del rostro, de la palabra, sino el gesto pleno del baile, que.

mueve ritmicamente todos los miembros.”(46)

El cardcter trigico se desprende del idealismo, tenden-
cia incurable de la naturaleza humana; se puede poner igual
empefio en la dicha como en el dolor, y abrazar con igual ar-
dor la esperanza o la decepcién. El mal de la civilizaci6n
es promover el desequilibrio y hacer que el hombre degenere,
crear vida en la sensibilidad débil y cxagerada. Sin embargo,
la exageracién puede ser un aliciente sano al otorgarnos la
ensofiacién fantasiosa y ei olvido del dolor, se puede sacar

partido del mismo doler como lo hace el arte y las activida-

des creativas en general.

Ahora bien, ide qué depende que la inteligencia interpre
tadora interprete algo placentera o dolorosamente? ;Coémo se |
‘conforma esa voluntad para afirmar el placer o el dolor; y
ihasta dénde ha sido necesario el desarrollo de la inteligen-
cia para concebirse como voluntad? Este es el cuestionamieﬁto"
de fondo del psic6logo, sc trata de descubrir la relacién eh-
“tre lo natural y.lo racional; entre lo consciente-inconsciente.
Allsentif; 1o que toma sentido es el juicio emitido sobre 1o
sentido. BEs un gran problema delimitar las fronteras entre
>1ovinconsciente representado y lo consciente rcpreséhtadd,‘eg
tre.lo sentido péicolégicamente y lo sentido fisicamgnté. Vg‘

loramos nuestros sentimientos ‘e ideas y damos sentido a nues-



tra experiencia, y la moral los juzga con determinacién: "Sim
bolos son todos los nombres del bien y del mal: no definen,
s0lo hacen gestos. Tonto serd quien de ellos espera cien-

cia,n(47)

S6crates es una de las lineas para abordar la problemdti
ca entre el saber del psicSlogo y el saber del racionalismo
moral. Socrates representa la antitesis del espiritu trigico
griego, con €1 la conciencia se convierte en un creador y el
;nstinto en un critico, al revés de los hombres productives.

ég;rates'es el 1ldégico antimistico, enlaza la virtud con el sg
ber, lo feo con lo moral y ambas formulas son antitrdgicas.
Introduce la creencia de que el pensar no s6lo es capaz de
-1legar a los abismos mis profundos del ser, sino incluso de
corregirlo. Para Nietzsche esto es una desviacién de la vo-
luntad, no se puede llegar a lo Uno primordial por medio de
la raz6n 16gica. La voluntad no puede ser ubicada en el amé'
bito de la raz6n 1ld6gica, y ademfis ser traducida enrtérminés'v
racionalistas pues su realidad no es el pensamiento. La ra-
z6n paradigmdtica se erige como el fundamento mismo de 1A'Na-
. turaleza y desplaza el lugar que ocupaba la fuerza misteribsé
-de cardcter dionisiaco.  E1 hombre se enfrenta solﬁmente'con
su razén ante lo dionisfaco y si carece de la intera;ciényeﬁ~

- tre lo apolineo y lo dionisfaco, posiblemente se dgstruya{

Considera Nietzsche al hombre l6gicc como un optimista
.pues cree que por medio de sus conocimientos puede llegar a
la esencia mds Intima de las cosas. En cambio, en la cultura

" trédgica la ciencia fue reemplazada por la sabiduria, la cual



mira hacia la imagen total del mundo e intenta aprehender en
ella, con un sentimiento simpdtico de amor, ei sufrimiento
eterno como sufrimiento propio. En cl hombre tedrico no suce
de tal cosa, €1 no desea tener nada en su totalidad, pues és-
ta incluirfa la eterna crueldad natural de las cosas: "La tra
gedia se asienta en medio de ese desbordamiento de vida, su- .
frimiento y placer, en un éxtasis sublime, y escucha un canto
lejano y melancélico -éste habla de las Madres del ser, cuyos

nombres son: Ilusién, Voluntad, Dolor.”(48)

Si la tragedia ha sido abandonada por el instinto dialéc
tico del. saber, entonces habrf un lucha eterna entre la consi '
deracién tefrica y la consideracidn trdgica del mundo: el hom
bre tebSrico es la otra parte de la jovialidad griega. El hom
bre tedrico concibe la vida corregida por el saber y guiada
:por la ciencia, S6crates representa una actitud psicolégica
individual extrema, descubre en el individuo el poder del pen
samiento 16gico y cree que con €1 podrd comocer y entrar en
relacién con todo de una manera mds verdadera que con. cual-
quier otro tipo de saber. Pero lo vital-existencial no puede
apféhénderse por medio de conceptos, para ello es necesaria
’larintuiciéﬁisimbdlica. En la cultura hay una persistencia
vital y el cardcter que adquiére una cultura depende de la
forma en que la voluntad crea sus ilusiones para continﬁar vi

- viendo.

Nietzsche se opone a la violacibn de 1a‘realidad por el
pensamiento: la realidad no es de caricter intelectual. Ade-

m&s el hombre no es en filtima instancia el motor de la cultu- .-



ra, son los artistas y los sabios los que delinean una cultu-
ra. El fundamento cultural se halla en algo sobrehumano, es
la manera en que la voluntad se c¢rea y recrea para encontrar-
se consigo misma: '"La cultura, seglin Nietzsche es esencialmen
te adiestramiento y seleccifn. .Expresar la violencia de las
fuerzas que se apoderan del pensamiento para hacer de €1 algo
activo, algo afirmativo. S6lo se entenderia este concepto de
cultura si se captan todas las formas en que se opone el méto
do... La cultura, al contrario es una violencia sufrida por
el pensamiento bajo 1a accién de fuerzas selectivas, un adies
tramiento que pone en juego todo el inconsciente del pensador.
los griegos no hablaban de método, sino de paideia, sabfian
que ¢l pensamiento no piensa a partir de una voluntad, sino
en virtud de fuerzas que se ejercen sobre €1 para obligarlo a
n(49)

pensar.

.

En la cultura socrdtica el conoccimiento es el mediacor
entre la realidad y la ilusién, en cambio en la cultura artis
tica la ilusién se realiza en la belleza y en la cultura tr§-
~gicala ilusibn se traduciria en vida eterna. VSi se mira al
hombre desde el plano del arte se lo distinguird como creador
] norcreadqr y no desde el lente del conocimiento. E1 hombre
kesfen esencia el creador por medio del cual tiene lugar la
verdad de todo.

El arte se yergue sobre el puente conciliador de dos mé—,":
»niféstécioneS‘ contradictorias ‘de la voluntad: "...glarterm ?5;,
“sélo una imitacién devla realidad naturai, sino un suplemento

metafisico de la misma, colocado junto a €lla para superar-



1a. n(50)

En él arte hay mito y en el mito estd presente ei lengua
je de Dionisio, éste es un elemento metafisico y estético sin
el cual toda cultura pierde su.fuerza natural, sana y creado-
ra. En €1 se da un fendmeno estético que logra justificar la
existencia y el mundo. El mito nos llega a convencer de que
lo feo y desarmdénico es un juego artistico y de que la volun-
tad juega consigo misma con un placer ilimitado. Por ello la
voluntad es creatividad, hace de lo desagradable o doloroso
una experiencia estética, Ella abarca sus propias manifesta-
ciones contradictorias, para transformarlas en algo placente-
ro (los movimientos arménicos de Apolo estdn generados a fi-
nal de cuentas por los hilos de la voluntad dionisiaca). En
la conjuncién de la milsica y el mito encontramos las fuerzas
netamente dionisiacas: ".,. ambos juegan con la espina del
displacer, confiando en sus artes migicas extraordinariamente
poderosas; ambos jusfifican con ese juego incluso la existen--

cia de "el peor de los mundos . " (1)

Surge una gran tarea para cl hombre: la de salvqf los
obstdculos racionalistas socrdticos y los prejuicios_dé la
ciencia. Es obligatoriobcrear la nueva via hacia 1la Vbluntad‘
de poder y el espiritu trdgico. S6lo un espiritﬁ libre que"
cuénte con el conocimiento y la experiencia a la Vei_ybque ho:
sea Hebilitado pof la voluntad que se vuelve en contra de si
misma, puede acercarse al cambio.  Tendrd la. fuerza dé'tomaf
distancia y poder utiiizar culquier .elemento de una manera-

creétiya._ Lo que perseguird serd el privilegio ﬁeligroso dé'




poder vivir a titulo de experiencia, de la cntrega a las aven
turas sin exponerse a la destruccidén o a la dégeneracién. 56
lo una disciplina racional del dominio del espiritu libre po-
dria realizarlo: "Se vive, sin estar ya en los lazos del amor

y del odio, sin Sf y sin No..."(52)

Este hombre futuro poseerd una sabiduria psicolégica e
interpretativa. Como sabemos la interpretacién dél mundo a
la que se refiere Nietzsche s¢ trata de una valoracién que su
cede a nivel de la representacidén psiquica. Pero antes de es
ta instancia existe la voluntad de poder que actdia como fuer-
za psiquica y que a partir de representaciones de lo real in-
terpreta el mundo. En Nietzsche la voluntad de poder es algo
natural‘que da lugar a lo psiquico creador. Por esta via psi
_colbgica Nietzsche intenta sustentar su teorfa tratando de
hacer una critica a la metafisica: "Se trata, pues, de una
critica de la metafisica por medio de un andlisis psicolégico
del lenguaje, la cual es un antecedente de la critica a la mg
tafisica por medio de un anilisis légico del lenguaje del mo-
vdérno positivismo 16gico,.la cual se queda en fenb6menos peri-
féricos de la metafisica y no alcanza la hondura y el radica- -

lismo de Nietzsche."(ss)

Nietzsche no siguif un métddo positivd para ver si laé
'ideas metafisicas correspondian a objetos reales, lo que €1
;‘queria era encontrar las motivaciones que dan lugar a la con-
cepcién de un mundo metafisico: "Los’dioses no existen. Los
dioses estdn muertos. Los dioses miticos no eran quizd mis

Que estados psicol6gicos. Las realidades més altas del hombre‘
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han estado ligadas a ficciones de que la ciencia y la razén
adquirieron en seguida conciencia. Nictzsche no ha cesado ja

mis de chocar contra esta paradoja.”(DJ)

Reconoce Nietzsche a la voluntad de poder como la causa
de las motivaciones. La voluntad de poder es la que otorga
sentido y valor a las cosas, ella produce significacibn y en
ese sentido es esencialmente creadora. Determina las cosas
antes de que exista la representacién: ¢l poder de la volun-
tad es lo que interpreta, es lo que valora, es lo que quiere,
Y por eso nunca es representado o valorado, pues ella es la
que hace posible de antemano la represcentacién o valoracién(ss)
La voluntad de poder '"... no aspira, no busca, no desca, so-
bre todo no desea el poder. Da: el poder, en la voluntad, es
algo inexpresable (mbvil, variable, pldstico); el poder, en
la voluntad, es como '"la virtud que da"; la voluntad por el

poder es en si mismo donadora de sentido y de Valor.”(56)

La interpretacién es la fuerza de la voluntad de poder,
ésta puede afirmar o negar valorativamente algo y en esa acti
vidad acrecentar los sentidos o empobrecerlos. Estamos fren-
,fe a la accidén de mis fuerza que ejerce la voluntad de poder,
‘es'decir; la creacidn de significacién. Es a partir de esta
-fuente que beben unos y otros, apartados o en cohjunto, en lu
-.cha o en paz. ‘Serd el artista el que persiga acercarse mis a
’esa fuerza originadora de la significacién, sin la pretensién
dé establecer una fuerza de poder como 'lo verdadero'. El ar
fista quiere la fueria independientemente de los juicios mora

les o politicos, se sitlia antes de la definicién de la volun-




tad de dominic, sc encuentra antes... mds alld del bien y del
mal. El artista es el donador por excelencia, ofrece su fuer
7a sin un interés de dominioc. Su interpretacién no sirve ni
persigue un fin pragmitico, estd en este sentido fuera de lo
itil social y moral. La obra estd ahi indiferente a que pos-
teriormente se la haga entrar en otros campos interpretati?os
donde el poder de dominia sea el que dé la pauta de las rela-
ciones con las cosas. Por ello en la antropologia nietzschea
na el hombre, antes de ser politico, cientifico o sabio, es
un creador, un nifio-artista: "... al hacer de la voluntad una
voluntad de poder en el sentido d¢ "deseo de dominar" los fi-
16sofos perciben en este deseo el infinito; al hacer del po-
der el objeto de una representacién perciben el cardcter
irreal de 1lo representado} al comprometer la voluntad deipo-
der en un combate, perciben la contradicccidn en la propia vo

luntad.”(57)

El artista goza de una libertad que desconoce el filfso-
fo ya due se ubica fuera del afdn de poder. Ademds el artis-
ta se»d¢fine como'libera&or desde la tragedia. E1 héroe.tréA‘
gico toma sobre sus espaldas el mundo dionisiaco y hos desééi,
ga a nosostros de €1. La tragedia intefpone un simbolo subli
me: el mito, v despierta en el héroe i; apariencia de que la
- misica es s6lo un medio supremo de expdéicién, destinado 3 
v(dar vida al mundo pldstico de aquél: "El mito nos protegefdé  
la mﬂsica,‘de igual forma que es €1 el que por otra parte e

"otorga a ésta la libertad suprema. A cambio de esto la mﬁsi-v

ca presta al mito, para corresponder a su regalo, una signifi~




catividad metaffsica tan insistente y persuasiva, cual no po-
drian alcanzarla jamds, sin aquélla ayuda dnica, la palabra y

la imagen..."(sg)

El mito y el héroe trdgico no son mds qué simbolo de
hechos universales, acerca de los cuales s6lo la misica puede
hablar por via directa: "Por muy violentamente que la compa-
si6én nos invada, en cierto sentido es ella, sin embargo, 1la
que nos salQa del sufrimiento primordial del mundo, de igual
modo que es la imagen simbdlica del mito la que nos salva de
la intuicién inmediata de la Idea suprema del mundo, y son el
pensamiento y la paiabra los que nos salvan de la efusidn no

refrenada de la voluntad inconsciente.“(sg)

Apolo sirve en-
tonces de mediador entre este inconsciente volitivo y la con-
ciencia, es necesario expresar a través de simbolos artisti-
cos o miticos, el contenido de la voluntad. Esta es la fun-

cién del engafio apolineo.

La mfisica hace nacer el mito trdgico que habla del cono-
cimiento dionisiaco, se esfuerza por conocer en las imégenes
apolineas la expresidén simbflica de su auténtica sabidurié
dionisiaca de un mundo agitado e invisible. E1l mito trdgico
no tiene una significacién clara y transparente; la’articulgj“
cién de las escenas e imdgenes intuitivas revelan una sabidu
ria mids profunda que la del poeta, por ello la incongruencié_”r
entre mitb y palabra.

~ El cardcter simbd6lico del lenguaje aparienciai es impor-
‘tante ya que es por medio de &1 que el pensamiento puede cqgi

cebir o intuir el mundo .confuso de la voluntad inconsciente.



Uno de los lenguajes simbdlicos es el gesto, es una re-
presentacién del ser dual del sentimiento, ésfa es concomitan
te pues s6lo puede ser insinuada, de mancra incompleta y frag
mentaria, es la imagen sensible hecha simbolo en la imagen,

1
apariencia de apariencia. Por esto el gesto se encuentra li-

mitado a la apariencia.

La mGsica por medio de los sonidos simboliza los diferen
tes modos de placer y displacer, sin ninguna representacién
concomitante, es la expresién de los estados supremos de pla-
cer y displacer de la voluntad, es la embriaguez del senti-
miento. La armonia es ¢l simbolo de la voluntad y habla no
s6lo del sentimiento, sino del mundo. EI1 ritmo y el dinamis-
mo son aspectos externos de la voluntad manifestada en simbo-
los: "El lenguaje es el elemento en el que el hombrees lo que
es. El mundo lingliistico es el mundo inmediato del hombre,

estd tan cerca de €1 como su piel."(ﬁc)
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CAPITULO It
LA MORAL

Nietzsche es ante todo un fil6sofo de la interpretacién,
es decir que su 'sofistica’ consiste en la interpretacién de
signos, no se trata de encontrar verdades sino de buscar una
significacién y sentido de la existencia con base en signos.
Por esto la hermenéutica se convierte en un punto medular de

su pensamiento.

Existe en Nietzsche un principio existencial de caricter
empirico que no acepta los grandes aconteéimientos, sino la
pluralidad silenciosa de los sentidos de cada acontecimiento.
Se trata de interpretar desenmascarandeo: "Es decir, que la gg
nealogia no aparece al principio, y que se corre el riesgo de
muchos contrasentidos al buscarla, desde el nacihiento, que
es el padre de la criatura... 5610 cuando ia filosofia se ha
desarrollado puede captarse la Qsencia o la genealogia, y‘dig ,
tinguirla de todo aquello con lo que, al pfincipio; téniavﬂé?

" 'masiado- interés en confundirse.”(61) De ahi 1a relacidén entre”
la genealogia y la interpretacibn; el conoccedor interpreta y._w
valora, pero lo hace a distancia, siendo los objétos'conside? 
' rados_ﬁor'él como distahtés unos' de los otros: "Porgue la

;ééencia es solamente el sentido y el valor de 1a'cosa..."(62)ir‘

Lo que importa no es el hecho empirico como algo moral,
sino una interpretaci6n moral de los fendmenos. La determina

‘ci6én de lo empirico estd mediada por una interpretacitén que -
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valora, y no existe la determinacién pura y mediata en el &m-
bito de lo morél. Detrds de la interpretaciéﬁ hay una volun-
tad de poder que valora y por tanto, que da sentido a las co-
sas: "Valorar es determinar la voluntad de poder que da a la

éosa un valor.”(és)

Toda la psicologia nietzscheana alumbra hacia una nueva
valoracién moral y una nueva antropologia. Se destaca el ca-
ricter histérico de su investigacioén sobre la moral. La obe-
diencia y la ley aparecen tan antiguas como el hombre, pero
no en la misma modalidad y en los mismos términos. Desentra-
fa Nietzsche un sentido histérico en el desarrolleo de 1a huma
nidad y asigna fases ascendentes y descendentes: fuertes y dé .
biles, La historia de la moral se explica dialécticamente,
por oposicién de momentos, de morales contrapuestas . que se
enfrentan y tienen que ser superadas. Sin embargo, el anili-
'sis se plantea en términos de cultura o de individuo, y la
profundizacién de los conflictos morales surge del anflisis -
de leo particular e individual; pero esto se universaliza y
ias cafacterizaciohes psicol6gicas particulares scvaplican-a‘
una cultura, civiliZacién o sociedad. Se enfrenta Nietzsche
“a 1a relacién individuo-sociedad y trata de deséribirlabdesdéi
la psicologia: "En la primera fase de la humanidad sﬁperior,"
se considera a la bréﬁura como la virtud mis noble; en la sé-.
gunda, a la justicia; en la tercera, a la moderacibn; en la_
cuért#, a la sabiduria. ;En qué fase vivimos hosotros??&Ehf’lu

cudl vives Eg?."(64)

Para abordar la materia de 10'morai Nietzsche'emprende,r(




su investigaci6én con un conocimiento filolégico histdrico.

El mismo hacc €nfasis en i1a importancia del método histSrico:
el anilisis se puede llevar a cabo una vez realizados y con-
cluidos los eventos o fenémenos a estudiar y no antes o duran
te su desarrollo. Por esto afifma que no somos lo que conoce
mos y tampoco los que conocen, Existe una voluntad intrinse-
ca humana que desea conocer, pero ella es producto de la nece
sidad del hombre. De esta necesidad resuelta por la voluntad
de conocer emergen sus productos como: su pensamiento, su mo-

ral, su salud, su mundo.

La pregunta hist6rica del origen y surgimiento de la mo-
‘ral es primordial; cudlés fueron las condiciones histéricas
de la moral en c¢l momento de aparecer y cudil es su significa-
¢ién. Nietzsche pone en entredicho los valores morales esta-
tuidos contradiciéndolos y define a partir de la negacién dia
léctica. Para €1 el origen de los sentimientos morales se si
tfia entre dos polos de valoracién: lo bueno y lo malo. Ambos
han sido interpretados de diferente manera a lo largo de la '
historia. Primero como acciones aisladas considefadas como
dtiles o perjudiciales para la comunidad. Posteriormente se
"foma la consecuencia por la causa, e€s decir, que: la interpr¢4
tacién de la accién no depende de la cualidad de 1a acciéh,
Gtil o perjudicial sino de la accidén misma: la accién es en
si miéma atil o perjudiciai y no es un resultado del actuar.v”
Luego se atiende mids al motivo como bueno o malo y a los acif'
fés como moralmente indiferentes. M4s adelante se concentra -

todo en el ser de un hombre como el motivo que produce lo bue



.no y lo malo. Se le hace al hombre responsable sucesivamente
de su influencia, de sus actos, de sus motivos, y por Giltimo,

de su ser.

La moral se va ampliando paralelamente a la responsabili
dad. Después desresponsabilizamos a &ste hombre, pues 81 no
podria ser la causa absoluta de s mismo. DPara Nietzsche es
entonces, la historia de la moral, la historia de un error:
el de la'responsabilidad. Es preciso subsanar los errcres y
la misma historia en un hacer y deshacer, en un construir y
destruir. La razén logra al final desenmascarar la aparien-
cia que ha sido vivida como verdad, éste es él,drama del suje

to moral moderno, el develar otra verdad en la mentira.

En el origen la moral contemplaba lo dtil y permanecia
impersonal, no existia el individuc moral. Actualmente la mo
ral no se basa en lo Gtil que algo o alguien sea para reeibir

-la honra de los demis, tal seria el caso del individuo colec-
tivo; ahora la cuestién es mis personal: hoy queremos traba-
", jar por nuestros semejantes, pero s6lo en la medida en que
hallamos.en este trabajo nuestro mayor provecho propio, ni
més ni menos. En el caso del colectivismo, el brgullo y el _
,vegoismo se asienta en la aceptacién del hombre por los deﬁés;
en el segundo caso es el individuo quien le da estatus a la
‘sociedad, ya que encuentra en ella el trabajo que le propor-

¢iona su propia satisfaccién .sin requerir del sacrificio.

La moral actual se problematiza. Es justamente ahora
" .que deseamos volver a los orfigenes de la moral y ‘lograr 'una

mentalidad grupal o colectiva ide rebafio? Nos encontramos en»ffﬁ




la encrucijada de escoger lo individual o lo colectivo como
alternativas morales., Si en las dos se realiia lo moral pro-
bablemente serd imposible que una sola lo realice absolutamen
te; lo que mostraria la inutilidad en tomar una posicidn uni-
lateral al respecto. La moral }esponde a las necesidades his
téricas del momento, ya sea individual o colectivamente, am-
bos elementos constituyen al hombre social y parece absurdo
reducir o eliminar a uno de ellos. Pareceria que el pasado
colectivista se conviertiera en un mito de nuestra cultura:

Al principio era... "Pensar que en el origen y principio todo

era mids precioso y esencial es un brote metafisico que renace

«(65) Lo histbrico

siempre en la concepcién de la historia.
tendria una razén de ser metafiQica, pues ﬁoncibe que en el
origen estd lo esencial y mds valioso. La psicologia y el
psicoandlisis también se han val;do de este afan por encon-
“trar en el pasado la razén y el principio de todo. El pasado
es la clave para el presente y el futuro, en &l estdn las ra-
zones y el conocimiento necesarios para transformar el presen
‘te, Si existe esta mitologia de la visién histérica, enton-
ces es la psicologia humana la que produce la ilusién de la

existencia del pasado en el presente y la que logra mezclar-

_los hasta llegar a confundirlos...

Pero volvamos al punto de las concepciones sobrevlo bue-
no y lo malo. Para Nietzsche la jerarquia de valores. se ésﬁgr-"
vblece'a partir de ‘las primeras sensaciones qué sé despiertén)y
en un alma, que toman la palabra y pronuncian &rdenes. . Pof,

otro lado, una de las. facultades mids poderosas ha 'sido la de'




comunicar répidamente una necesidad, lo que da lugar a que se
tengan series de experiencias comunes y mediocres. En el ca-
so de experiencias excepcionales, los hombres que las experi-

mentaban corrian el riesgo del aislamiento y la destruccién.

Los valores se socializan en la medida en que son comuni
cados, experimentados y transmitidos a partir de una necesi-
dad humana compartida por la mayoria. Pero en el caso de nues
tra sociedad moderna resalta una contradiccién, la que se re-
fiere a la satisfaccidn de las necesidades de una clase social
solamente y no a la satisfaccién de 1a colectividad en general.
Para Nietzsche es claro que nuestra moral ha crecido en el
terreno de las castas dirigentes, en €1 se concibe al malo co
mo aquél que puede ser despreciable porque no puede exigir y
hacerse justicia frente al otro; los impotentes son los malos,
y ser compasivo y bondadoso recspecto a ellos indica maldad,
ﬁalos son los que no pueden retribuir con la misma moneda.

Se valora moralmente en razén de fuerzas débiles y fuertes y

no de valeres absfractos preexistentes a cualquier manifesta-
cién: "La casta aristocrdtica siempre fue en su origen la cas
ta de los birbaros; su predominio se basaba en su fuerza fisi =
ca, no en su fuerza moral. Eran "hombres” mis completos que
loé demds, lo que significa, por otro lado, "bestias ;asi\tog

n(66) El aristécrata es cons-

pletas' en todos los aspectos.
; éiente de que €1 crea los valores, es la glorificacién de si
mismo, su imposicién ante los otros. Se da entonces una mo-
ral de sefiores y otra de esclavos. Lo bueno o lo malo estd

en funcién de 10 noble o innoble. Lo moral de esclavos es an
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te todo utilitaria pues es malo lo que inspira temor y bueno
lo contrario. En cambio en el aristScrata el cgoismo se pre-

senta como parte integrante de su espiritu.

Apunta Nietzsche que el origen de toda moral estuvo en
el instinto de conservaci6n, denominado también como: egoismo,
raz6n, utilidad e inteligencia. Detrds de tales acepciones
eéxiste un interés que defender para sobrevivir como "individuo,
clase, pueblo o cultura: "Ser moral, tener buenas costumbres,
ser virtuoso quiere decir practicar la obediencia a una ley y

n(67] Pero

a una tradicién fundadas desde hace mucho tiempo.
la tradicibn es tan antigua que el mismo individuo no puede
dar razén de ella, se mantiene como algo inconsciente, desco-
nocido e inexplicable, impuesto inclusive irracionalmente.
Este olvido del origen es requerido para la conservacifn de .
1a comunidad. Cuando la ley se hace tradicién hay un olvido
de su surgimienté y la tradicién termina por hacerse sagrada:
"La diferencia fundamental que ha llevado a los hombres a dis
‘tihguir lo moral de lo inmoral, lo bueno de lo malo{‘ggres 13 
.diferencia entre "egoista" y Maltruista", sino entre el apego

2 una tradicién, a una ley, y la tendencia a emanciparse de

ella.”(ﬁg)




MORAL Y CONCIENCIA

Volviendo a la tecoria moral Nictzsche asevera que el ins
tinto mds antiguo es el de la conservacidn de la especie, pe-
T0 no mantiene una concepcién darwiniana ya que la sobreviven
cia del méds fuerte no es la (inica condicién determinante: el
hombre mis perjudicial es también el mds dtil pﬁes el mal for

ma parte de la economia de la conservacién.

En las acciones humanas siempre hay un interés o fin y
ﬁo és necesariamente consciente, Se busca una razbn para vi-
‘vir que sirva para confiar en ello, pero la mayoria de los
"hombres no exigen una certeza razonable en sus valores o jui
cios, aceptan tenerlos sin razones: "La inteligencia vulgar
se distingue por 1la cifcunstancia de que tiene presente siem-
bre su interés, y este cuidado del fin y del interés es tan
fuerte que hasta vence al instinto, es el impulso mds violen-

to que hay en tales inteligencias.”(gg)

Los valores y‘fines morales defienden ciertos intereses,
~y 'la historia de la moral consiste en la diferencia que ha
habido ‘entre los diversos intereses. En la historia gehera-
cional resulta qu ' 40 antiguo es bueno j lo nuevo, malo y_dé§
tructor: "Pero, en realidad, los malos instintos soh tan opogi

thﬁos, tan conservadores de la especie y tan indispensables
u(70) :

como, los buenos; 1o que hay es que su'misién es diferente.
Sqlamente en el enfrentamiento de valores buenos y malos pue-
de existir la moral como tal, en el movimiento vivo de intere

ses. Nietzsche se opone a creer que tal vitalidad moral de-
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penda de la conciencia: "La conciencia representa la evolu-
cién dGltima y tardia del sistema orgdnico, y por tanto, lo me

n (713

nos sélido de tal sistema.

Se considera a la conciencia como una cantidad estable y
determinada, como la unidad dei organismo. Para Nietzsche
habria que asimilar primero el saber y volverlo instintivo,
hasta ahora séio hemos incorporado nuestros errores y nues-

(72)

tra conciencia se refiere a tales errores. Es necesario
ir mis alld, el mismo desarrollo de la conciencia ha sido en-
torpecido por la creencia en que ésta es el centro del ser
huwano: lo duradero, eterno, primordial, etc.: '"La metafisica
de la subjetividad es el despliegue sistemdtice del antropo-
centrismo caracterfstico de la época moderna. Ella interpre-
ta la objetividad de los objetos como el producto de la acti-
vidad constituyente del sujeto. Los objetos son aqui los re- .
presentado por el sujeto, y cl mundo; como la totalidad de
ellos, es mi representacién. Pero Nietzsche no dice que el
mundo sea mi representacidn, sino voluntad de poder. Aqui se
anuncia una diferencia de Nietzsche con el resto de la metafi
sicé de 1la subjetividad.“(73) )
Es la conciencia la que nos hacd errar y equivocarnos;
restarjamos perdidos si no fuera por la accién determlnante
que sobre ella tienen los instintos; negamos el crecimiento y
su intermitencia, es decir, que identificamos todo como si
fﬁera continuo y esto es un engafio. Los instintos detienen

la ejecucién de ciertas ideas errfneas que llevarian al” trﬁs—

te,la misma ex1st§nc1a. Tales iniciativas estén dominadas
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por el instinto para poder desarrollarse, o sea, que ¢l sus-
tento estd en el organismo, €1 conserva en {iltima instancia
1a fuerza vital, mds alld de las acciones e ideas se extiende

su poder.

La raz6n de ser de la conciencia estriba en que responde
a la necesidad humana de comprenderse unos a otros de una ma-
nera rdpida e instantdnea en los momentos de peligro, lo cual
pasa a ser una herencia. Es por el impulso de la necesidad
comunicativa que se ha desarrollado la conciencia, por fines
utilitafios, un ejemplo es la relacién de conciencias que
existe entre amo y esclavo: 'La conciencia no es, en resumen,
mis que una red de comunicaciones entre los hombres, y en es-

te concepto es cowo ha podido desarrollarse."(74)

-E1 hombre piensa 'sin cesar pero no lo advierte, el persa
miento que se llega a hacer consciente es el peor y més super
ficial, es el que se traduce en palabras o en signos de comu-
ﬁicacidn, en lo que se descubre el origen de la conciencia,

El desenvolvimiento del lenguaje y el de la conciencia se dan
: la‘mano. La conciencia de las impresiones de nuestros sénti-
doé, la facultad de fijarlos y determinarlos en cierto senti-
ao fuera de nosostros mismos, han aumentado a medida'que cre-
“cia la necesidad de comunicarlo a los demds por medio de sig-~
‘nos. De esta manera, el inventor de signos es al mismo tiem-
po el hombre que adquicre la conciencia mds penetrante‘de si  ‘
1ﬁi5mo. Solamente bajo el concepto de animal sociable aprende“
el hombre a ser consciente, y lo ha seguido siendo a érécieﬁfV

(75)

te escala.



La conciencia se forma en relacién a lo comin y colecti-
vo y no a lo individual. Se desarrolla sutilﬁente en lo que
guarda relacidén de utilidad para la comunidad, por ello el
cardcter propio de nuestra conciencia se conforma por el ge-
nio de la especie. Nuestros actos son personales pero cuando
los concientizamos ya no lo parecen. Queremos CONOCEITnos a
nosotros mismos y a lo que llegamos es a conocer lo no indivi
dual, lo que sirve dc medio. Pero de la no conciencia o de
lo inconsciente no sabemos casi nada y sélo logramos tener
conciencia de un mundo superficial de signos, generalizado,
vulgarizado y parece inevitable que todo, en cuanto se vuelva
consciente, se vuclva vulgar, signo, generalizacién torpe, re
bajamiento: "Podriamos pensar, senfir, querer, recordar y
obrar en todas las diferentes formas de la accifn, sin necesi

n(76) La conciencia

dad de tener conciencia de nada de esto.
no esta presente en la mayor parte de las cosas que hacemos y
pensames, ella existe como una necesidad de .comunicacién de

las razas y generaciones.

Uno de los errores de esta pretensiosa conciencia es la
‘impugnacién de una verdad por parte de la moral o la religiéﬁ,‘
éstas a lo mis que llegan es a admitir qué hay grados.de ver-
dad. Los hémbres sensibles, por su cuenta, tfatan de hacer a
un lado la afirmacién de que entre las acciones morales y 1a  
Vclafividencia intelectual es necesario QUe haya un lazo, este
tipo de irracionalismo pretende romper'coﬁ la continuidad tédjlﬂ,,
-rvica negadora de la praxis. El pensar y el actuar no se énlg? |

zan légica y racionalmente, cada uno sigue su propio derrote- ' ..




ro: '"Mas una cosa es el pensar, otra el obrar, y otra la ima-

gen del obrar. La rueda de la fortuna no gira entre ellas.“(77)

Para Nietzsche la moral que arguye que lo bueno de un ac
to se basa en lo bueno como valer, no se da cuenta de que juz
gar el acto como bueno es otro acto, y que remitir tal juicio
a una conciencia, es otro acto. En total son tres actos, ade
mis de no descubrir que hay una conciencia detrds de tal con-
ciencia. Habrfa que aceptar que el juicio sobré algo como
bueno no proviene de una conciencia, sino de los instintos,
antipatias, experimentos o de la misma inexperiencia, etc. La
razén de juzgar de aquella manera se debe a que nunca se ha-
reflexionado sobre uno mismo y se acepta ciegamente lo consi-
derado desde la infancia como justo, o porque se concibe tal
deber como la razén de la existencia, pues el derecho a la exis
tencia parece irrefutable. Esta firmeza moral puede ser prug“
ba de la pobreza de #dnimo o de la pobreza de individualidad,

o de la testarudez para distinguir un nuevo ideal.(78)

Aseve
rar de esa manera la existencia de actos buenos es un engafio,

no se distingue cntre la accién y el juicio, entre el instin- -
to y la conciencia, entxe creer y hacer; se confunden en un
solo acto de una sola conciencia moral: acto puro, simple y.

limpio, donde igualménte el sujeto es alguien simple y puto

pues no se distingue entre €l y el deber.

La imagen de nuestra conciencia se relaciona con la de-
‘manda de ésta, hecha por quienes veneramos y tememos. El de-. . -
- ber es la conciencia, el para qué y el por qué del obrar de

lo inconsciente, y en este por qué y para qué de nuestra con-.




ciencia se oye la voz de algunos hombres que no somos nosotros
precisamente. El origen del deber cxiste en él imperative hu
mano en el que la conciencia se entrega a su realizacifn: "El
deber es un sentimiento imperioso que nos impulsa a la accidn,
un sentimiento que llamamos bueno y que consideramos como in-

discutible."(79)

Como si la simple orden entregara al ejecutor un poder
para realizar la accidn, una garantia de ser bien realizada;
el hombre humaniza la accién y la llena de sentido, asfi, el
ejecutor recibe el poder del mandatario y ejecuta la accibn
con més poder que si lo hubiera hecho sin mandato alguno. El
ﬁoder estd en la palabra, en el verso que ordena la accifn,
en el sujeto que designa a la accidén con el fin de provocarla
y crearla, de €1 su causa y razén., El hombre que obedece es
el recipiente de tal instinto de dominio y lo decanta en la
acéién, realiza en el deber el interés de otro: "La fe en la
autoridad es la fuente de la conciencia: &sta no es, pues, la
voz de Dios en el pecho del hombre, sino la voz de algunos

hombres en el hombre.n(30)

Un ejemplo de esto es Kant. Se actﬁa por deber pero sip_
un fundamento racionél sino formal. Adorno apunta a la faléé
conciencia que se crea alrededor del sujeto eﬁ este tipo de
“ideologia. El sujeto trascendental es una abstraccién del -
‘ﬁombre concreto y viviente, el cual prés@pone 1a individuali;
dad real y viviente: "En la doctrina del sujeto trascendental
sé expresa fielmente la procedencia de las felacioneskabstréc-”"

tamente racionales, separadas de los individuos particulares




y sus lazos concretos, relaciones que tienen su modelo en el

n(81)

cambio. Resulta entonces que la visién del sujeto estd
deformada, el sujeto empirico es inexistente y el trascenden-
tal es constitutivo: el individuo particular debe a lo univer

sal la posibilidad de su existencia.

Nietzsche critica el concepto sintético del yo pues éste
presupone que basta querer para actuar. Se piensa que guerer
y obrar se reducen a una sola cosa, como si la ejecucién y el
€xito del querer fueran productos del querer mismo. De esté‘
manera se hace mds fuerte el sentimiento de poder que el sen-
timiento lleva como compaiiero, y a este sentimiento de placer
lo llaman libre arbitrio. También se tiene la conviccién de
que es la propia voluntad la que vence los obstdculos cuandd
en realidad es la clase dirigente la que se apropia de los

~€xitos de la colectividad, Ella consiste en un mandar que es
obedecido dentro de una estructura colectiva compleja congti- |

tuida por muchas almas.

En ¢l caso del individuo sucede andlogamente, hay un qug

Ter que ejecuta con éxito y a esa voluntad se le afladen-volun. ...

_tades subalternas, como serfa la de nuestro cuerpo; de’tal ma .
nera que. a la moral hay que verla como unaAciencia‘de la je-
rarquia dominante.(SZJ: "Toda moral es-uné'prolongada y vale-
rdsa falsificacifn, sin la cual no tendriamos plaéer'alguno 
-ante el espectécﬁio de nuestra alma... El»hdmbre,..;invenfé
‘la-paz de la concienﬁia para gozar. de su alma;fal’menos,uhéi;L

vez, como de una cosa simple."(83)

Schopenhauer asegura que los actos morales lo que Contigi~‘




]
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[92]
»

nen es una necesidad, pero después afirma que esta neccesidad
conocida estd en estrecha relacidn con la sigﬁificacién ética
de los actos humanos. En cambio para Nietzsche se trata de
la voluntad necesaria e irresponsable, El1 fil6sofo ya no se
apoya en esa idea de la signifitacién metafisica de la moral,’
desconfia de tales pretensiones. Por ejemplo la libertad del
libre arbitrio es una ilusidén soflada porque se estd en la cir
cel. La diferencia entre los que conocen ia moral y los que
no, es mis bien la que hay entre los que quiercn ser justos y
los que quieren ser jueces. Nietzsche afirma que la falta es
td en pretender responsabilizar, culpar, condenar y construir
pecadores. Si se declara que no hay que juzgar al mundo &ste
se divide en jueces y justos: "La nocién del "pecado" se in-
venté al mismo tiempo que la de su complemento de tortura,'el
libre arbitrio", para hacer de la desconfianza, del-odio al

instinto, una segunda naturaleza."(SA)

Se trasluce aquf el papel de dominio social y politico
que ejerce la moral, es una fuerza tirdnica apercibida contra =
la naturaleza y contra toda raz6n. Tal tiranfia se ha gesﬁado
a base de leyes arbitrarias cuyo contenido estd determinado
‘por intereses de clase y de poder social: "Todas estas mora-
'lés que se refieren ai individuo para "hacer su felicidadﬂ;
'ho son mﬁs que compromisos con el peligro que‘amenaza>a la
fﬁérsbna dentro dé ella misma."(85) Son -recetas contra las_?gaf
éionés,,ademés_dE‘presentar formas oscuras y abﬁurdas'perugv
se dirigen a todos y generalizan ahi donde habrian dekconérerr

tar: "Definici6én de la moral: la moral es la idiosincracia




del decadente que oculta sus propésitos de vengarse de la vi-
da v (86) | |

Con esta ideologfa moral las pasiones se han visto redu-
cidas a una mediocridad que las transforma en inofensivas al
satisfacerlas sin peligro, aun habiendo otras alternativas co
mo la de la sublimacién de ellas en el arte, en el amor al
préjimo o en Dios. Quizi se trata de soltar las riendas de
las pasiones s6lo cuando eso ya no tenga consecuencias. Di-
chos caminos los designa Nietzsche como propios de la moral
del miedo: "La pérdida del equilibrio, la resistenciz contra
los instintos naturales, el desinterés, ¢n una palabra, es lo

(87)

que se ha llamado moral hasta hoy."

En todo caso a lo que se ha lleguado es a reconocer las
faltas, pero faltaria aun convertirlas en algo instintivo, y
no mirarlas a través de la conciencia que conoce. Habria que
‘hacer que los errores actuaran y tomaran vida y no se queda-
sen en el nivel de la conciencia racional, con materia muerta.
Para Nietzsche la razén que no encara a la falta de accién ne
‘tiene que ver necesariamente con las razones, pues es claro
que el pesar no es un producto de la inteligencia, pues su.
justificacién descansa sobre.el supuesto de que 15 accién no
deberié haberse efectuado necesariamente. Tantoc se separan
1@5 razones de las acciones que el hombre, s6lc porque sé_éogv
- sidera iibre, no porque sea libre, siente elrarrepentimiento:i:7'
y el remordimiento. Pero en realidad nadie es responsable de

“sus actos o de su ser, y juzgar equivale a ser.injustos.

La moral no s6lo .es un equivoco, es una injusticia,. Es:




il6gica en su ciego intento por relacionar las acciones con
la razén. Admitir la injusticia seria lo mds justo para es-
tar a tono con la modernidad. Se ha llesado al punto de cons
tatar que la racionalidad moral se basa en una falacia, la

del pensamiento-existencia, no hay tal liga entre ambos.

Probablemente parte de la respuesta esté en el psicoand-
lisis, donde el lazo es inconsciente. Pero este lazo peligra
de convertirse en razdn, pues su ildgica seria adoptada como
l6gica, como regla, y llegariamos también a intentar justifi-
car los actos racionalmente desde una perspectiva del lengua-
je irracional del inconsciente, y tal justificar serfa ser y
hacer moral. El hombre estd atrapado en su razbn y de cual-
quier manera la existencia escapa tanto a la moral racionélii
ta como a la psicoanalitica. Existe la ansiedad por encon-
trar el sentido de los sentimientos morales, allil estén y no
sabemos cémo alumbrarlos. El conocimiento nos ha desengafiado
al constatar ios errores en la experiencia, sin embargo se
presiente la necesidad de hacer otro tipo de experien;iaS'en'
el que el error no sea superado {inicamente en el pensamiento,,.
~sino ‘en lo vital, sin metas morales que escindan al individuo
éntre el bien y el mal, entre razén y sin-razén. Podriamos"‘
- en este sentido caer nuevamente en la seduccién metafisica en
el que la exisfencia moral se escape a la razbén y el lenguaje,
en retener €so ihhumano que se escapa y que es imposible- ima-
ginar o concebir, algo que no es pero que estd presente, una
" transmutacién inconcebible. Lo que si podriamos aéegurér es

que nos encontramos ante. un camino dirigido a la experiencia,



sin cimentar lo moral en lo racional sino en los signos de la
experiencia o en la experiencia misma. El hombre serd un
transfigurador de sentimientos dominando lo empirico, mis que

lo intelectual...

Nietzsche nos muestra la forma en que somos morales en
la experiencia y no precisamente en la razén, y de qué manera
eso se manifiesta como una necesidad mis que como una liber-
tad. En el libre albedrio se buscan cuatro modos de ser mo-
ral: la pasi6n; la necesidad se muestra en forma de pasiones,
el deber, la pasifn cientifica y la fantasfa. En cada caso
uno‘se siente libre allf donde su sentimiento .de vivir es mis
fuerte, precisamente donde cada uno estd mds encadenado, don- -

de estd la fuerza que anima la vida.

Se han creado dos pares valorativos: dependencia-torpeza,
independencia-sentimiento de vivir. De esto, que tiene un ca
‘récter politico y social, se ha configurado un valor metafisi
- co trascendental: el hombre fuerte es el hombre libre, el es-
clavo vive oprimido y estfipido, y esta teoria es una invencién

- de las clases directoras.(sg)

La necesidad se vislumbra como
Vlibertad, y las dog s¢ mezclan y confunden:-Entonces siempre .
" arrastraremos las viejas cadenas y lo que determinari nuéétrd
1iSre‘albedrio serd la posibilidad de no formar nuevas cade-
/nas.(sg) .

Hay hombres, asevera Nietzsche, que hacen el bien a 1ds 

"demﬁs por su naturaleza y otros que lo logran voluntariamente

con sus actos, resulta que el segundo tendrd una alegria del -~

que carece el primero: la del sentimiento que se basa en la
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creencia de que podemos hacer a voluntad el bien o el mal, lo
cual es un yerro. Lo que es falso es ese scnfimicnto moral
que se interpreta como producto de una voluntad, cuando no
consiste en una voluntad sino en una accibén y sus efectos, no

se trata del querer o del fin,4sino del actuar.

En la historia de la moral palpamos las diversas maneras
de ser morales, dependiendo de las necesidades y exigencias
del momento: En la primera fase de la humanidad superior se
considera como la virtud mds noble: el valor, luego la justi-

(50) Somos morales no sélo

cia, la moderacidén y la sabiduria.
en cuanto respondemos a las necesidades sociales, sino en
nuesfro silencio y amoldamiento como individuos: Maneras de
ser morales o virtuosos: por la incapacidad de decir que no;
poT su espitritu de aprobacién; por el espiritu de contradic-

cibén; por el orgullo de solitarip y por un violento instinto

de sociabilidad.(91)

Ahora bien, si en lo que llamamos virtudes encontramos
mis bien una necesidad de la voluntad inconSCiente, las yirtg
des no existen como algo racional y abstracto, pero tampoto |
exiSten los pecados, lo.que hay es una concepcidn mds alta o
més baja del bien y el mal. Una voloracién més ciega o nés

~1ldcida acerca de 1o moral,

_ En cuanto al desarrollo de la moral del 'condcete a. ti

mismo' hubo un momento en.que se dejé de valorar a los éctqél'
pbr'sus consecuencias y se los valoré‘en funcion de su_prigen.
y caﬁSa, e incluso éstos se atribuyen a la intehcién del suje

to, de si ésta era buena o mala se infiere la validez moral. -~

s
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Para Nietzsche en lo intencionade tenemos algo sabido, visi-
ble, palpable y como tal oculta algo, como lo.hace la piel.
Es mecesaria una interprctacién para traducir tales signos
sintomdticos provistos de una significacién miltiplc: No pode
mos creer que los conceptos altrufsta y egoista son auténti-
cos, pues el mismo ego es un supremo error, un ideal. Tampo-
<o hay acciones egolstas o no egoistas.{gz)
"La palabra y la idea son la causa méé visible que nos
hace creer en el aislamiento de grupos de acciones: no nas
servimos de ellas solamente para designar las cosas, sino que
creemos originariamente que por medio de ellas alcanzamos su
esencia. Las palabras y las ideas inducen aun hoy a represen
tarnos constantemente las cosas como mids simples de lo que .
son, se€paradas unas de otras, teniendo cada una existencia en

n (95} Buscamos los motivos de las cosas, pero

se vuelven mis importantes las creencias acerca de tales mo-

si y para si.

tivos. La representacidn o significacibén de las causas éxpli
ca mis completamente el carfcter de nuestro conocimiento acer
ca de 1o moral. La creencia o representacitén de algo consti-
‘tuye el punto determinante para la felicidad o infelicidad va
;que ‘es la significacién en él plano psicolégico lo que confor
ma el rumbo y el humor del hombre, y no lo que verdaderamente

'y objetivamente sea,

El hombre en cuanto se representa a sI mismo depende de
las representaciones psicoldgicas de todo tipo, que tiene |
“acerca de sf y del mundo en general. Son las creencias las

‘que tefiirdn su vida de tal o cual manera: "la dicha y la des-
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gracia interior de los hombres han dependido de su fe en tal
o cual motivo, no de que el motivo fuera verdadero. Esto Gl-

anr-
timo ha sido de interés sccundario.“(Ja)

Hacia donde se alinea la teoria axiolGgica es a la inves
tigacién del lenguaje y su semiologfa, mids que a los princi-
pios morales racionalistas o metafisicos. En el lenguaje el
hombre logra designar las acciones de una forma valorativa
respecto a la realidad: "Oculta en el lenguaje, tenemos una
mitologia filos6fica que a cada instante reaparece, a pesar

.de las precauciones. La creencia en el libre albedrio, es
~decir,la creencia en los hechos idé€nticos y en hechos aisla-

~dos, posee en el lenguaje un apéstol y un representante per-
n(95)

petuo.
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LA JUSTICIA

Para Nietzsche enjuiciar moralmente es un desatino cuan-
do lo hacemos respecto al hombre que hace dafio. En la Natura
leza admitimos el dafio como uné necesidad y en el hombre no,
porque le atribuimos una voluntad libre. No reconocemos que
al encarcelar a un asesino estamos haciendo un dafio intencio-
nadamente, aparte de que aquél ha actuado en funcibén de su
sentido de conservacién, al igual que nosotros lo hacemos res

pecto de €l.

Argumenta que hay placer en la cruéldad, nosotros al rom
per ramas en un bosque sentimos un goce, esa operacibn nos
sirve para medir nuestras fuerzas y nuestra superioridad. El
placef no es en si mismo bueno o malo‘pgro contamos con el
prejuicio de que proporcionarse placer a uno mismo no debe
provocar niﬂgﬁnvdaﬁo al préjimo. Tal pensamiento sdlo puede
" surgir desde el punto de vista de la autoridad que mide las

cdnsecuencias de la accién y considera la posibilidad de qué,
lel 6tro tome venganza o castigue. Los que piden més juéticia':”
',son,‘los que, al ser injustos, temen que los demfs hagan jus-
ticia por ellos mismos, y que se sirvan del mismo derecho que
la autoridad tiene. .La justicia no proviene de los’ justos,

;siho de los injustos, s6lo ellos pueden pensar en las posibi- -
lidades de la injusticia, ellos ordenan y hacen 1a‘justicia._,

Sin embargo, hacer dafio como defensa se admite como mo-.

““ral y se justifica cuando responde a un-instinto de conserva-

‘ci6n. Se puede gozar con el dolor ajeno. pero no podemos sen-



tir el dolor ajeno, sino que nos lo imaginamos, gozamos del
dafio a base de nuestra fuerza imaginativa o pér la remembran-
za. No es el placer o ¢l dolor en si lo que se goza sino la
representacién que tenemos de ambos., Si sentimos placer en
la representacidn de causar dofor, el acto tiene el sentide
de conservar el bienestar del individuo y cae dentro de la le
gitima‘defensa. Si el acto es considerado bueno o malo esta-

T4 en funcibén de su nivel de inteligencia.

La vanidad resulta ser uno de los elementos que ayudan
a esparcir la justicia. Cuando castigamos o recompensamos lo
hacemos no por una valoracién de la accién misma, sino para
que se deje o continfie haciendo tal accién. Lo que estamos
afectando es la vanidad del sujeto, si lo recriminamos, lo
despreciamos, si lo vanagloriamos, lo afirmamos. Todo esto
en funcidén del instinto de conservacidén o de utilidad. No se
hace porque la pena o la recompensa les pertenezcan, sino que

se las otorgamos por razones de utilidad y economia.

Entre las acciones buenas y malas no hay difercncia de
especie o de grado. En todas las circunstancias es el goce
de si mismo el que se satisface (unido al temor de frustarse
‘en 1), sea la venganza o la piedad. Lo que dirigird la .ac-
cién hacia uno u otro serd su juicio: una jerarquia de biene§ 
segln la cual determina sus actos y‘juzga a los demds. A ve-
~ces nos damos cuenta de que toda esa valoracibén era errdnea
y nos causa dolbr. En los hombres capaces de esta friéfeia
surge el ensayo de saber si la humanidad, de moral que es,

puede transformarse en sabia.




El origen de la justicia se encuentra en ¢l trueque, en
la hipStesis de poderes casi iguales, en el iﬁstinro de con-
servacidn juicioso tefiido de un cardcter prictico. No se pre
tende causarse un dafio intil sin alcanzar los objetivos espe
rados. Parte importante de la ﬁusticia consiste en el olvido
que evita caer en la venganza o el desquite, para entonces
volver a imponer el orden del amor, de la armonfia, de los de-
seos y satisfacciones. Es la administracién econfmica de las
tendencias hacia lo positivo o amoroso en vistas a no reinci-

dir cn el dafio o mal, aunque éste exista.

La justicia tiene una raz6mn que no es lo justo sino lo
desmesurado; la- generosidad, no se basa en la ley de la equi-
dad sino del egoismo y el respeto a que el otro también se Ii
bere al efectuarse la justicia, En el caso del ame y el es-
clavo el derecho o poder del amo.sobre aquél se extiende o am
plia a la valoracifn de otro como esencial, precioso, inveﬁéi
ble, necesario, etc. Mientras m#s nos valoran mds nos poseen,
pefd al poseernos nos desvalorizan pues no se es igual en po-
deres. La posesifn se cxtralimita en derechos, lo cual Signi
fica una esclavitud tambiéu para el poseedor, pues su depen-
dencia hacia lo sobrevalofado es mayor. que el poder que ejer-
cé sobre lo poseido.

Se tiene la costumbre de jﬁzgarse inocente o ;ulpéble,
~§or costumbre, vanidad o subvaloracién. En esa oposicibn ta-.
tjante ubicamos el amor al pr6jimo y a si mismo y, perdemos
el valor de ambos a la vez: de la vida del sujetb en genefai_: 

y sus congéneres. Se adquiere la visifn del juicio parcial,
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de la injusticia, sin considerar que lo injusto también hace

justicia.

El sentimiento de compasién scria el correspondiente con
trario al del goce del dolor ajeno, al de la crueldad. Para
Nietzsche manifestar compasidn es un signo de desprecio pues
lo compadecido deja de ser objeto de temor y el sentimiento
mids deseado de vanidad humana es el de la preponderancia y el
de infundir temor. Se tiene la piedad por buena porque es
una forma de dominio, se alaba el desinteré&s por temor 2l en-

frentamiento de las vanidades.

El hombre sufre en la época moderna y lo {inico que pide
es compasifén y piedad como resultado de una vanidad que se
desprecia a si misma porque cree que sufrir es denigrante de-
bido a que el hombre no es ya ducfio de si mismo, es débil y
sufriente. El mismo hombre es la causa de su sufrimiento o
destino, y en ambos casos se¢ trata de una carga harto vergon-
zosa, sblo le queda pedir piedad al fuerte y compadecerse d
sf mismo. En la piedad al otro, el hombre descarga ﬁérte de
su carga, ya no estid solo con la suya, la ha dado a conocer
a otro y si puede lo hace participe para mirar el sufrimiénto;.”;“
Pero esto lo debilita mds que ayudarlo, ya no son sus propios
© méviles sino que intervienen los del otro. Este tipo de com-
placencia nos hace ciegos respecto a nuestro propio sufrimieg‘

“to.

La compasién sufre un efecto depresivo, quien se compade -
ce pierde fuerzas y se¢ contagia de sufrimiento. La compasibn

‘atenta contra la ley de la seleccién pues conserva 1o que.de- "




biera perecer, da a la vida un aspecto sombrio y problemitice.
Por la compasién se hace mids digna la negacién de la vida,
ella es la prdctica del nihilismo y seduce a la nada. En el
sentimiento de la pasién amorosa la compasién se traduce en
un acto de posesién. Cuando se ve padecer a alguno se aprove
cha para apoderarse de é1 y el deseo de posesién se despierta
en uno, A esa compasibn se le denomina virtud,. cuéndo'en
realidad es un instinto del bienestar social en perjuicio del
individuo, pues éste no emplea su fuerza en conservarse y de-

sarrollarse.

Por consiguiente, Nietzsche opina que la misericordia no
es siempre algo bueno y pichsa que habria que tener mis puddr
ante el sufrimiento y no hacer que el otro se avergllence. En
todo caso habrd que ejercer wna compasién a distancia que no
permita i;;olucrarse con el sufrimiento ajeno y poder réspe-‘
tarlo en su dolor. Seria mis fructifero compartir el no-su-
frimiento,‘el placer, ya que la compasidn y la aversién deter

minan esencialmente el dolor y el placer.

No se trata de negar la existencia del dolor sino de no

denigrarlo en la compasién. El hombre necesita regenerar su .-

propia imagen, €1 abarca tanto el placer como el dolor:
M., si quergis disminuir los padecimientos de los hombres, -
sabedlo bien, tendré&is que disminuir también su capacidad;pgf

n(96)

‘ra el deleite. Nietzsche propone establecer una .rela- "~

ci6n dialéctica entre dolor y placer y crear asi una relacién.
“superior entre ellos. Podemos hacer sentir nuestro poder mis

. efectivamente por medio del dolor que del placer, ya que e1 _f



dolor se informa siempre de las causas y el placer se inclina
a satisfacerse consigo mismo sin mirar a atrds. E1 placer no
busca razones de su existencia, es presente, mientras que el
dolor es pasado. El placer es inofensivo, pero junto al do-
lor, el dolor resalta y exige una explicacién;el placer, por
contraste, volveria al dolor con un caricter mis ofensivo y
‘'violento. En tal caso el placer tiene una accién arremetedo-
Ta respecto del dolor y no serfa tan inofensivo, el placer
duele a veces... Lo Gnico que busca el dolor son hijos, here-
deros mds fornidos. En cambio el placer no quiere herederos,
se quiere a s{ mismo y quiere eternidad. El dolor dice !pasal
pero el placer quiere retorno, todo idéntico a si mismo. Quig
re placer en todas las cosas, incluso en el dolor. Quiere ém
briaguez y sepulcros, tiene sed de odios, venganzas y fraca-

. s0s, quiere la felicidad o el dq}or, quiere todo eternamente,

con profunda eternidad.(QTJ,




LA INOCENCIA

Por lo visto lo Ginico que podemos vislumbrar es la fuer-
za de las pasiones, si se dan mds o menos vehementemente que
otras. La inocencia seria el enmascaramiento digno y bello
de la pasibn, del deseo. La venganza o el odio serfian la con
trapartida mala y fea de la pasién. En los dos el individuo
persigue su placer, pero en cada caso se expresa de diferente
manera. El santo y el enamorado persisten en su deseo y en
su afdn, son irresponsables en el sentido de que delegan su
personalidad en otro y se desresponsabilizan de si mismos, lo
que proviene de su propia voluntad no les proporciona ninguna
excitacidén. Su inocencia no es gratuita, el mantenerse inocen-
tes les permite perseverar en su ideal e incluso ser redimi-
dos como los nifios. Pensamos que la redencifn es justa sb6lo
cuando se otorga a un ser responsable, al malo que es capaz
-de hacerse consciente de su maldad. Pero su maldad también
es inconsciente, y la inocencia es tan efectiva como la mal- .
dad, s6lo que se trata de dos armas diferentes, una suave y

otra dura.

También en la voluptuosidad enferma del aéceta podemos
“detectar un origen proveniente de la inocencia mds profunda.
 51‘vp1uptuoso es un ciego que experimenta la violencia con la’
_misma inocencia con qqe-experimentaba el bien o el placer del
"déber, la paz'de la conciencia y el amor; Su alma sufre la
transfiguracidén de sana a enferma, de-inocente-2a pervertida;:

pero en ambos casos actfia la misma fuerza de la pasién incons



ciente. Se traiciona con el mismo fmpetu ¢l bien vivido ante

riormente.

Teniendo en cuenta el trasfondo de los descos y su volun
tad insconsciente, nos vemos precisados a transformar nuestra
interpretacidén acerca del respeto o el dafio al préjimo. No
ha habido coherencia ya que en el ideal de justicia hay algo
andlogo al ideal de la purificacién por medio del dolor. Es
nécesario aceptar la existencia del sufrimiento, la muerte y
la injusticia, lograr ser susceptible de padecer y experimentér
'la injusticia sin convertir esos actos en pecados o recrimina

ciones, mds que nada se trata de comprenderlos.

El conocimiento nos devela el mal y nos desengafia: "La

fe en la verdad comienza con la duda respecto de todas las
"verdades™ en que se ha creido hasta el presente."(gs) Antes
de esta circunstancia se ha vivido en la inocencia inconscien
te, pero al enfrentar una situacién dolorosa y devastadora na
ce la manfa de querer reconocer una verdad, una justificacién
'y explicacibn, es la obsesidn del cafdo en desgracia: ‘busca
en todo momento una seéuridad perdida y una felicidad terming
da.  En su experiencia de la situacién destruida se empefia en
buscar pruebas del orden y seguridad en cosas absurdas e irrg'
cionales, en los elementos mis simples de su naturaléza, sem-
sibilidad y educacién? Asi, cuando afirma que existe ese mun
.:do que lo cobijaba y se empefia en demostrarlo a cada instante,
se expresa su necesidad de ligarse a una idea ficticia, a una .
fe; en el mismo momento en que duda de todo su entorno. - Es

con esta obcecacidn que puede mantenerse necio en su dolor,
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pero sin perder la razdn; resiste sus propios embates, se con
funde y sufre sin dejar de adquirir una fuerza que viene de
la misma fuente pasional. Abandonar esos ideales y construir
los propios seria la posibilidad de terminar con una fe que

no enriquece, sino que empobrece toda fuerza vital.

La duda se vuelve imperiosa y existencial, filésofica y
religiosa. Se duda de la realidad, de lo que es y continfa
siendo. En el interior se ha experimentado el rompimiento
del devenir de la naturaleza del mundo, se resiente la heca-
tombe que ha destruido lo amado y construido. El individuo
mis tenaz en la fe es aquél que es mds susceptible de dudas,
sus realidades simples y cotidianas ya no lo sostienen. Por
eso la costumbre es peligrosa, los valores morales estatuidos
por costumbre, identificados como virtudes, son armas de do-
ble filo. A veces se pueden mantener sin restriccién pero el
‘conflicto estriba en que el individuo se encuentra desaperci-
"bido para el momento del despojo de tales costumbres, no esté

preparado pararel azar, el cambio y la inseguridad. Sin esa

fuerza s6lo se logra actuar por impulsos, en completa ignoran- - -

cia de las consecuencias. Las costumbres fortalecen, dan se-
guridad y nos hacen confiar en la ciencia, el conocimiento y~“
la Naturaleza. Sin embarpgo es necesaria una disposicién‘pgra
el azar y el peligro, para zanjar las nuevas costumbreé y ek;
periencias, los nuevos valores y sentires humanos. La moral
no tendria por tarea defender a capa y espada, sino comp:ehf -

-der contando con los errores y la experiencia.

La costumbre nos ensefa a identificar la virtud con la ~




buena conciencia. DPara Nietzsche es el colmo que incluso en

1a virtud se haya impuesto la férmula de la récompcnsa que sc
espera recibir de los demds; de esta manera lo de las accio-

nes desinteresadas viene a ser una burla. Para Nietzsche la

virtud tiene que ver con el amor propio, se trata de una sa-

tisfaccidn dada a uno mismo y no a los demds o a la sociedad:
"Vuestra virtud es vuestrosi mismo mds querido para vosotros

mismos. Hay en vosotros sed de anillo: para alcanzarse de

nuevo a si mismo lucha y gira todo anillo.”(gg)

Se puede ayudar a los dewds pero siendo duros y no compg »
sivos, sin esperar ninguna recompensa, LS un compromiso o
goce con uno mismo y no con los demfs o con btro: "iQue esté
vuestro si mismo en la accién, amigos mios, como la madre es-
td en el hijo! iQue sea esta vuestra palabra sobre la vir-

tud.,'(100)

En el ejercicio de la virtud existe uno de los placeres
més intimos‘y profundos del hombre: La virtud realizada enno-
blece para siempre los motivos mediatos de nuestros actos,-
gracias al arte puro que nos hace respirar y al bienestar que;"
nos comunica y, luego no realizamos ya estos mismos -actos-por
los mismos motivos groseros que en otro tiempo nos incitaban’
a‘elld, la Virtud ademds afiade madurez y dulzura; pero de to-
dos los tesoros, el propio es el que mds tardiamente se desen
tierra pues se provee de las palabras'més'pesadas: biehvy mal, -

(101) A los nifios

ya que s6lo asi se nos perdona que vivamos:
se les impide que se amen a si mismos y descubran-sus tesoros.

El destino del hombre se define asi en llevar demasiadas car-.
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gas ajenas, de ahf que la vida le parezca a veces un desierto.

Todo en el dominio de la moral es fluctuante pere se pue
.de- poner todo en curso hacia un Gnico fin., El nuevo hibito
no serd el de amar u odiar, sino el de comprender. Se erigi-
ri el hombre sabio e inocente tan regularmente como lo hace

actualmente el no-sabio, injusto y culpable, el antecedente

necesario y no lo contrario de aquél.




CAPITILO ITI

EL CRISTIANISMO

El cristianismo es el ajempio mids claro de una moral en
decadencia. En &1 encuentra Nietzsche elementos claves para
explicar el desarrollo y desencadenamiento moral y cultural
del hombre occidental actual. Muestra el giro y las variacig
nes que experimentd la ideologia cristiana en la conciencia
mdral y arremete feroz y criticamente contra ésta, El cris-
tianismo es el mal de los males y la causa principal de la de

generacién de la civilizacién y la cultura.

En el primer capitulo nos referimos a la creacidn del
mundo olimpico lograda por los antiguos griegos. Hubo en ello
un fuerte sentido del ideal, del deseo de los griegos puesto
en lo mis alto, y afirmado fervientemente. En el cristianismo
7 Nietzsche se enfrenta también con un idealismo, pero en direc
‘ ciSn divergente y a veces contraria a la que siguiercon. los

griegos. Para el filésofo, el cristianismo deformé todo'aquéi
esplendor vital heleno en algo antivital y antinatural. Des-
“truyb el espirifu de la cultura cldsica griega y romaﬁa y de-
'géneraron en un tipo de moral decadente. El ideal se convir-

tié en algo metaffsico:‘la realidad humana y terrenal pasaba

a segundo término, el valor de la vida no se encuentra en es-.

~te mundo ‘sino en el que estd mis alld, en el que estd después

‘de -la. muerte.

El mundo cristiano repele lo natural y expresa aversidn



a lo real, instaura la divisidn entre lo divino y lo natural,
todo lo natural es despreciado: "S6lo quien sufre de la rcali

dad tiene razones para sustraerse a ella por medio de la men-

tira., Mas sufrir de la realidad significa ser una realidad
malograda ... El predominio de 1os sentimientos de desplacer
sobre los sentimientos de placer es la causa de esa moral y
religibébn basadas en la ficcidn; mas tal predominio es la f&r-

-mula de la décadence.”(loz)

La hip6tesis de Nietzsche sostiene que el inicio de la
cristiandad germiné en la religién judia, la cual adoraba a
»Jahvé. Pero esa religidn se modificd en manos de los sacerdo
tes: "Asi, el dios que ayuda y que resuelve todas las dificul
tédes; que en el fondo encarna toda inspiracién feliz de 1la
valenﬁia y la confianza en si mismo, se sustituye por un dios
- que gﬁigg...."(aos) En ese contexto, la moral deja de ser la
’expresién de las condiciones de existencia y prosperidad de
-un pueblo, y se vuelve su mis soterrado instinto vital, abs-
_bracta y antinatural., A consecuencia de esto la imaginacidn
se hace mal pensada; surge la conciencia del pecado y de que
el bienestar .es un peligro, a causa del malestar fisiolbgico

“infestado del gusano roedor de la conciencia. (104)

Los que mds contribuyeron a esto fueron los sacerdotes
-judios, ellos falﬁearon la verdad histbrica, pospusieron el
paéadd de su pueblo a la religién, e hicieron de él,un'estﬁpi7’
'idb mecanismo de salvacién-con base en el premio y el caétigo;
Jahvé deio de ser el dios severo y contundente y se le susti-

tuyd-por. el dios bueno y comprensivo: "En efecto, no existe



para los dioses otra alternativa: o son la voluntad de poder,
y mientras lo sean seridn dioses de pueblos, o son la impoten-
cia para el poder; y entonces se vuelven necesariamente bue-

nos . ..n(105)

Asi, tanto el dios bueno como el diablo son en
gendros de la decadencia. En esta transmutacién del dies que
da divinizada la nada y santificada la voluntad que desea al-

canzarla.

El cristianismo se apoder6é de la facultad humana para
idealizar y la degenerd, pues en lugar de extirpar o aminorar
el dolor, lo que hizo fue aumentarlo, 1ecrearlo y hacer de su
fuente algo inagotable. A tal aberracifn se llega a través
del pecado en el que la culpa es capaz de hacer que el desa--

rrollo del individuo se detenga y se convierta en una fijacién
expreséda en el remordimiento. En tal situacidén no hay movi-
miento ni progreso, la psique que s6lo sufre se ve impedi-
da de reparar las faltas y. poder ser absuelta. La concien-
cia encarna entonces al juez perenne que no perdona jamis,
por ello el cristiano no podrd volver a experimentar la ino-
Vcéncia, su placer estd condenado en vida, estd medio muerto y

animicamente aniquilado.

En esta situacidn el individuo vive la apariencia de si
mismo, como si €1 fuera falso e incompleto; no se cree capaz
de ser &1 mismo, de tener un yo con fuerza y personalidad.

’iVive,en la mentira que mds lo destruye, y la experimenta como.
.. verdad, asi como experimenta verdaderamente lo imaginario o
'1o.imposib1e.

En el remordimiento el yo no se expande sino que se cosi
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fica, congela e immoviliza, deja de ser &l para ser otro que
es €1, un otro. La culpa lo expone a ser su antitesis, a
ser el yo que menos es yo; la accién v el peﬁsamiento se redu
cen pues cualquier atisbo de realizacidén natural es reprobado
y castigado con la muerte mds rotunda de este yo, las accio-
nes son inhibidas y ¢l sujeto se ve atado de pies y manos,
sin poder proferir palabra. S6lo se le permite vivir de su
feroz imaginacién de condenado y ser un desfasado. Le estd
vedada la visién objetiva que libera hacia la realizacién de
los deseos, esa experiencia de lo objetivo no existe en €1 vy
de tal modo mutilado realiza su subjetividad sobrenaturalmen-
te, dentro de si mismo posee a un sujeto otro, con el cual -

tiene suficientes dificultades para mantenerse entrctcnido.

Como afirma adorno, el individuo resulta ser entonces
una falsa conciencia que niega el papel que el mundo objetivo
ejerce sobre su conciencia y accidén. Esto refleja la cautivi
dad del espiritu en si mismo. El individuo no esti menos cau
tivo dentro de si que dentro de la universalidad de la socie-
:dad, enmascara su prisién como libertad para no descubrir que
en la cautividad de si mismo se trasluce la cautividad social
y de tal manera quiere conservar lo existente. De ahi que la
realidad que se eleva a condicién de producto de un sujeto '

presuntamente libre, es justificada como libre a su VeZ.(106)

El cristianismo vuelve al sujeto miope ante sus propios
deseos y capacidades para realizarlos, se admite la realiza-
‘'cidén ‘en la fantasfa, pero bajo el estigma. del pecado o de la-

_perversién, Suplanténdo el contexto de la posibilidad real y
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social por un contexto sobrenatural inexistcnte.

Nietzsche critica a Schopenhauer por cuanto éste concibe
que hay un ser antes, una libertad que es modo de ser, obrar
y operar; este ser corresponderia a un acto de voluntad libre,
asi el hombre serfia lo que quisiese ser y su voluntad seria

anterior a su existencia.

Esta concepcién schopenhaueriana es consecuencia de 1la
moral cristiana. Se le exige al sujeto ser propia voluntad
pura y que sdlo a ella remita sus acciones. Esto presupone.
que el sujeto es duefio de sus acciones de una manera absolufa
y que puede hacer cumplir ampliamente sus ideales mas perfec-
tos o imposibles. En este sentido asistimos a la construc-

cibn del super-ego.

En el idealismo del amor y la perfeccién de Dios se en-
cuentran las pautas de la formacifn de la conciencia del su-
per-ego producida por una instancia metafisica. Se vive en
i;ié.ensoﬁaciﬁﬁ y la fantasia del modelo perfecto, ademds es im
posible una unidn terrenal con aquél, para lo cual 1és alter-
Tnativas se circunscriben al misticismo o al amor al préjimo.
 En anbos casos se sigue buscando este ideal sublimado. La
imagen;de perfeccién se traslada a la del ser amado sinAlimi4‘
tes.o fronteras ... el amor es un desbordamiento y rebasamien
to de lo real. Finge que el ideal se conservard perennemente
sin que el el amante llegue a cumplir las exigencias del
ideal. El individuo carece de un aﬁorlpropio que le permiti-
ria desarrollarse en otros aspectos y no sdlo en el amoroso}

. en el mejor de los casos se dirigird hacia la actividad crea-+:




dora.

La falla que provoca esa conciencia es la culpabilidad
racional, la razén ha creado un tipo de espejo para mirarse
desde abajo. Mientras mis ideal sea esta imagen mis duro se-
T4 el desengafio de la culpa, el ideal se convertird en juez
cruel e intransigente en razdén del misme poder de idealizacién
que se ha plasmado en la personalidad del sujeto: suefias mids,
sufres mids; deseas ser mds, eres menos, deseas satisfacciones
intensas tendrds insatisfacciones intensas, se estd maldito.
En este mecanismo el sujeto estd dominado por la venganza de
real y de lo imaginario. Ha cometido doble falta: no ha puri
ficado o santificado lo real y no ha podido darle un lugar
real a lo imaginario, incapaz de realizar lo ideal y de idea-
lizar lo real., Por esto la frustracibén y el poder de la cul-
pa; se lucha con lo real-imaginario, En la culpa subsiste
por tanto la pasién de lo desorbitante, exagerado y transfigu
rado, la misma que existe en el ideal, s6lo que ahora nos he-
mos apropiado de lo imaginario y desresponsabilizado de lo
real y no los podemos hacer coincidir. Esa es-la importancia -
del pecador: la furia lo domina y la venganza estd en el box-

de de sus labios.

El ideal es un afin de absoluto y de felicidad absoluta,
iEn el caso del cristiano es visto ccmo algo patolégico, pues
“se desea el propio mal. La religidﬂ;descubre ia manera,de

exagerar y extremar tal ideal de absoluto, juega con &l sin
conocer los efectos qﬁe tiene en la historia del hombre. EnQ‘

‘el momento en el que el individuo es consciente de esa histo-



ria se siente capaz de llevar a cabo el cambio real, externo
e interno, y carga con la responsabilidad de lo real, con su
pecado. Reniega de lo ya dado y se autodesigna dominador, lo
cual le imposibilita regresar al paraiso perdido de lo irres-
ponsabilidad, en caso de intentarlo, la autoconciencia lo re-
probari como infiel. Este ideal cristiano se ha solemnizado.
En nuestro propio afén del ideal le hemos perdido respeto y
la distancia necesaria, no se logra lo esperado en €l porque

no ha habido redencién.

El desengafio de tal ideal conduce al enfrentamiento con
la realidad: sé vive la antitesis de lo sagrado, de lo despro
visto de valor y respetc. EI mismo sujeto se divide a si mis
mo en un sagrado y un malvado. Esa mentira de la yeligién
desemboca en el desenlace de la crisis de ia fe, eg decir, de
la inocencia que adolece por su duda sobre lo real, La misma
sociedad necesita del idealismo.y del realismo a la vez, pone
al sujeto en contradiccibn consigo mismo y con los demds. En
la creencia religiosa inocente e infantil la divinidad se en-
cuentra en la misma naturaleza y el munde es respetado como

-cosa divina e inexplicable. Luego viene el gran dolor del de
sengafio, la misma raz6n habla de otra verdad y la sensibili-
,dad comienza a cambiar su perspectiva y a desmitificar los ob -
jetos y sus verdades, se vuelve hacia el escepticismo.. Ya no
hay dios, hay razones y verdades crueles que terminan con las
mis intimas ilusiones. Nietzsche piensa que el afén de que;

rer ver todo en su rafz verdadera y profunda es indecente.

No se puede tener un ideal m4s engafioso y destructor cuando



la inteligencia es lGcida e inocente. Es necesario declarar
que no existe dicho ideal y que la Naturaleza no es verdad

sino apariencia,

En el caso del mito, éste estd asimilado socialmente y
nec persigue controvertir y racionalizar todo, como lo hace el
ideal. En el mito la contradiccidén no tiene importancia onto
16gica, mientras qﬁe’en el ideal hay implicaciones ontol6gi-

cas con intenciones racionalistas: "Los mitos no han sido jamds

-

ideas de la naturaleza, sino simplemente ilusiones humanas.
Memoria e imaginacién se han constituido en el curso de la
evolucién y el pensamiento puede ser considerado biolbégicamen

te como un producto y un instrumento de la vida.”(107)

El hombre necesita cambiar para poder existir en lo muda
ble vy no aferrarse a tal grado a las verdades que por ellas
pierda 1la alegria y la confianza vital. El engafio cristiano
sobre el cuerpo y los instintos ha hecho de lo natural una me
tafisica. Se precisa ahora de la afirmacién de la vida terre
nal, de lo mutable y aparente y dejar atrds lo inmutable y Vg
“ridico. Esta'es la nueva verdad, el ideal del superhombre y
de la forfaleza: atacar cualquier insinuacidn moral decadente:.
y buscar una fidelidad ideal menos dafiina y destructiva: "Los

n{108)

' griegos eran superficiales ... por profundidad. Se ocu

-pa Nietzsche de lo superficial y aparente. La libertad se
-concibe en la sensualidad natural fluente, pues en esa volun-:

tad se sustenta mucho de nuestra humanidad, la religién repri

me y oculta la voluntad de vida, hay que volver a €sta para

“afirmar la voluntad de lo aparente. El filésofo tendria que .’
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dirigir su profunidad con supertficialidad.




LA CULPA

A partir de que la ideologia cristiana da lugar a una va
loracidén errSnea de lo natural, lo natural se manifiesta en-
tonces con més fuerza de la de antes conocida, a la que se in
terpreta como la accibén del dominio, de lo irracional, se lle
gan a confundir el espiritu y el pensamiento. Cada vez que
la Naturaleza obra, que hay una experiencia natural del dolor,“
se le interpreta como pecado, culpa y dolor espiritual. E1l
hombre vive con una imagen deformada de si mismo, fuera-de fo
co, en un otro creado artificiosamente por la conciencia.

Por esta razén el hombre enferma de ser hombre, mientras mds

lo es, mds se agravan sus sintomas. El es radicalmente con-
tradictorio, no puede mirar su propia naturaleza y humanidad;
logra ir en contra de si mismo y obstaculizar la existencia
humana; desea ir mds allid de lo natural, e inclusive ser mis
irracional que los mismos animales, exagerar el poder de la
Naturaleza sin darse cuenta que €1 no es ese poder y menos su
duefio y sefior. Es al contrario, es el poder de lo natural lo
que estd mis alld del hombre, y es indtil tratar de integrar-
lo limitativamente a lo humano. Querer hacer de la Naturalef
2a -algo ilimitado es un acto audaz: en el cristianismo se tra
duce en la negacifn de lo mismo ilimitado en lo natural, se '
busca un .ilimitado infinito que no estd en lc natural sino en
lo sobrenatural: "El que se resguarda totalmente contra la'ng.'~~
turaleza se resguarda también contra si mismo: jamis le serd

“dado a beber de la copa mds deliciosa que puede llenarse en



su recondita fuente.”(]og)

Desde que imperan sobre el hombre valores contrapuestos
su personalidad se divide entre un bien y un mal. Tendria
que reprimir una parte de si si quiecre ser amado y aceptado
pues el egoismo y el amor propio es concebido como pecado.

Es necesario amar a los demds y vivir para ellos, cargar con
sus preocupaciones y responsabilidudes, ayudarlos hasta el sa
crificio y sobre todo tener compasidn para perderse en elios
Yy no ser nosotros mismos, no estar con nosotros sino con
ellos. Ante tal imperiosidad, 1a soledad se convierte en un
fuerte martirio; no es posible sostenerse si no es dependien-
do de otro, de servirle, admirarlo y aceptarlo. BEsto se lo-
gra a base de rechazar cualquier sentimiento egoista que sur-
ja en el momento del olvido de los demds, de ser asi se expe-

rimenta un terror mortal.

Esta operacién del no-cgoismo lleva aftos y es de suma
eficacia cuando se aplica desde la nifiez, donde no existen
armas que resistan, sino debilidad e inocencia. En el nific
se forma un fuerte sentimiento del deber ya que de ello depen
derd el que reciba satisfacciones de parte de los demds. Ten
dra qué cumplir sin limites con las reglas para obtener el
premio con todas sus fuerzas vitales. Se le compra la vida
llendndosela de cargas, s6lo asi es digno de recibir un bhien.
La inocencia puede llevar a los mis oscuros reduétos, por la
creencia en una verdad ideal se hacen las cosas mis irraciohg
les y a veces negativas. Se cree en una palabra de la que.

nunca se habfa oido hablar, y que da seguridad y poder.



En el cristianismo el ideal requiere de la represién de
los instintos y del egoismo. La finica manera de sobrevivir
¢s proporciondndose una coraza ajena que sirve como defensa,
protege de la desaprobaci6én de los demds y hace del si mismo
algo subjetivo e irreal, impo§€b1e de contrastarlo cen los de
mds o de ponerlo en conexidén; ese yo estd en las tinieblas de
su apariencia ocultando al yo del egoismo sano como una espi-
na o enfermedad. Para Nietzsche el ideal del sujeto no-egois

ta es un imposible, es pedirle al ego que obre sin ego.

El hombre del espiritu libre es el que tiene la palabra

‘para salvar las ingentes derrotas que le obligaron o negar su
egoismo. La duda de las verdades eternas y metafisicas es la
primera explosidén de la voluntad por estimarse a si misma, de
.terminarse y desear libremcnte. Este espiritu merodea en tor
né a lo prohibido y duda de la veracidad de Dios. Comienza

el largo camino a seguir, hasta conseguir la seguridad y la

salud desbordantes a partir de la enfermedad y el conocimien-

to del mal, pues sélo el mal proporcioma sabiduria.

Nietzsche busca el origen de la escicidn téfgivch;da 
del bien y el mal creada por el cristianismo, y lo encuentra
"en la relacibn mercantil de deudor y acreedor. In ella no
hay algo equivalente al perjuicio producido, sino que al
: acréedor se le concede el sentimiento de bienestar-del hombte
ké quien le es licito descargar su poder sobre el impotente:

1a voluptuosidad de faire le mal pour le plaisir deyle'fairé;‘

_Este es el origen del sentimiento de culpa. Con la aplica- .

cién de la pena el deudor se convierte en una victima culpa<



ble desprovista de medios para pagar la deuda. Asi el acree-
dor hace del castigo algo duradero, ya seaz en la pena, en la
prisién q en la esclavitud. De esto echa mano el cristianis-
mo al convertir la culpa en mala conciencia, es decir, en una
culpa interiorizada que se paga incluso durante toda la vida,
a causa de un pecado original del cual no puede liberarse:

El pecado, tal como se considera, hoy es una invencidn judia,

para los cuales, lo natural es indigno en si.(110)

La culpa se vale del deseo escindido del sujeto, es un
perenne inquisidor que pone en duda al deseo y lo hace deter-
minarse en un bien y un mal:; "En moral, el hombre no se consi

(111 g

dera como un individuum, sino como un dividuum."
cristiano sabe que la verdad y la creencia en la verdad son
dos mundos de intereses diferentes, hasta que el hombre se

sienta o se crea pecador para ser pecador.

El cristianismo contiene una moral del dominio de si mis
mo con la que Nietzsche esti en desacuerdo ya que ofrece una .
excitabilidad permanente ante todos los impulsos y las incli-
nacioncs naturales. Cualquier cosa, interior o exterior: uﬁ
pensamiento, un capricho, una incitacidén, hace que este hombre
excitado se figure que su dominio de si mismo estd en peligro;
no puede fiarse de ningGn instinto, de ningln aleteo libre,
estd siempre a la defensiva, armado conéra si mismo, con los
0jos muy abiertos.y desconfiados, constituido en guardia per-
petuo de su torre. Hay que saber pérderse alguna vez para

averiguar algo de los seres que son diferentes a nosotros. (112}

La culpa se yergue como la gran prohibicién hacia lo na-
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tural e instintivo, el mal. Probablemente tal sentimiento
surja a partir de su contrario, como dice Nietzsche, de la
paz y la seguridad en lo natural; s6lo asi se siente cl hom-
bre capaz de desafiar lo natural y para ello inventa el peca-
do, vuelve lo bueno en malo y se convierte en el alquimista

mids ambicioso.

La culpa abarca también a la venganza, se la reprueba
con el nombre de castigo. El hombre, al no encontrar la jus-
ticia debida en el castigo, proclamdé que también perecicra el
querer Veﬁgarse y suprimir los atisbos de tal voluntad. La
vida misma es un castigo y debiera perecer. Se levanta la
ley de las eternas venganzas o castigos, y de esa manera no
es posible aniquilar ninguna accién: "He alli lo que hay de
eterno en el castigo de la existencia: que ésta tenga que vol

Ww{113) El castigo o la

ver eternamente a ser acciodn y pena,
pena de la culpa, dejan al hombre desarmado ante sus propios

actos, €1 ya no es duefio de si mismo y el pecado lo convierte
en un tullido consigo mismo. Necesita que la voluntad se rea

firme y redima’ a si misma e incluso que afirme su voluntad

pretérita y se convierta en una voluntad creadora.

El hombre que ha cafdo en desgracia bajo los tintes de
la culpa, no es capaz de cquilibrér sus mismos sentimientos
ante el dolor o el placer, para digerirlos o vivificarlos.
Se trata del dolor de la conciencia moral causado por la impg
sibilidad de asimilar de manera apropiada la experiencia'pdré
érecer‘y desarrollarse, sélo asi pédria encqptrar-las sa;is; 

o . :
facciones propias y reconocerse en su propia vida. La culpa
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representa una detencién en el desarrollo de la naturaleza

humana.




LA MALA CCNCIENCIA

La mala conciencia surge como la gran osadia del hombre
sobre la naturaleza y sobre si mismo. En su querer dominar
se trasluce una esclavitud de la que nunca es libre. La mala
conciencia produce este dolor de la conciencia, en esta condi
cidén el alma estd en desventaja con €l cuerpo pues su sabidu-

ria estd enferma y macilenta.

Al tratar de investigar de dénde viene esta mala concien
cia, Nietzsche constata que con el cristianismo hubo una
transvaloracién de los valores bueno v malo. De ser lo bﬁeno
la fortaleza guerrera, la casta aristocrética de los mejores
y la afirmacidn de una voluntad, se pasd a identificar lo bue
no con la debilidad de la mayoria, con la pasividad del que
no act@a, del que calla y no impone. Por ello el hombre no-
ble y aristécrata fue concebido como un malvado. E1 esclavo
aspira a lo absoluto; es ambivalente porque ama al mismo tiem
.,po que odia, sin matices, profundamente, hasta el dolor y la
enfermedad.. Todo su dolor oculto se vuelve contra el gusto
aristocrdtico, de ese dolor en el odio y de la impotencia sur

~ge la mala conciencia,
En la mala conéiencia del pecador lo que ha sidn-altera-
do y -negado son los sentidos, ya no es posible confiar en

‘ellos pues en eso se basa nuestra buena conciencia, la cual '

‘wvivia en el afecto confiado y feliz, El ideal Se'desploma al. -

desapérecervtales condiciones que 1o hacian posible, se quie-

bra la felicidad y se cae en el pecado. Ha de existir una rg’~
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z6n para que se cargue con la culpa de la infelicidad, asfi,
la vida se vuelve un expiar y un pagar por la felicidad malo-
grada. FEl ideal se derrumba y se lo descubre lleno de false-
dades y engafios, después de haber sido considerado como lo
mids veridico. No s6lo se es pecador sino que se desconfia de
la felicidad y se teme volver a ser presa de ella, asi todo
intento de abrir el corazén se ve frustrado. Al igual que el
individuo se enajenaba antes en la felicidad, ahora lo hace
en el odio y el temor. De esta desgracia es de la que él
cristianismo se apodera, el terreno estd listo para que en &1
crezcan los males catSlicos. Volver a la inocencia y la con-
fianza del nifio es ahora un sacrilegio: "El primer escalén de
la buena conciencia es la mala conciencia; la una se opone a
la otra, pues toda cosa buena comienza por ser nueva y, por
consiguiente, inusitada, contraria a las costumbres, inmoral,

y roe, como un gusano, el corazdn del feli:z inventor."(‘14)

La mala conciencia desarrolla en su afin de ideal frus-
trado una imaginacién vengativa y mezquina. Los rasgos rea-
les son ekagerados y juzgados como buenos o malos. Asi la ma
la conciencia lo es respecto a la propia conciencia y no resf
pecto a la de los demis, en Gltimo caso se la imagina pareci;
'da o idéntica a la del propio sujeto, se cree que los demds
-lo juzgan de igual manera a como &l lo hace consigo‘mismo;
Al expomer sus culpas y rebelarse ante el otro con'el lema de’~ .
‘haber sido juzgado injustamente, se descubre que no exisien}.
tales juicios por parte del otro. El sujeto en este aspectb_.f

se separa de la sociedad en algo irreal. Tanto la culpa como



la gracia divina alejan al individuo de lo social, se es pre-
dicador puro e intocable o ciudadano desdefioso y antisocial,
¢ igualmentc intocable. [Lsta extrapolacidn activa la-imagina
cién y la venganza o el agradecimiento exacerbado hacia la
humanidad o la sociedad: "El imaginativo niega la verdad ante

si mismo; el mentirosc, Gnicamente ante lecs demés."(115)




LA CRUELDAD

En él cristianismo pasan a primer plano los sentidos
oprimidos y sometidos, se practica como ocupacién y remedio
para el sufrimiento la autocritica y la inquisicién, y se con
cibe lo supremo como algo inaccesible. Privan representacio-
nes sombrias y excitantes; existe igualmente una nostalgia en
conada al espiritu de la valentia, del orgullo, de la liber-

tad y de los placeres sensuales pues se desprecia el cuerpo§116)

El cristianismo lleva a cabo una guerra a muerte con el
hombre superior, ha excecrade todos sus instintos y ha extral
do de esos instintos el mal. Ha hecho un ideal del repudio a
los instintos de conservacidn de la vida pletdérica y ha orilla
do a sentir los mis altos valores de espiritualidad como ﬁecg
do.(117) Tal corrupcidn cristiana se ha hécho mds patente
alli donde en forma mis consciente se ha aspirado a la vittud
y a la divinidad: "La vida se me aparece cémo instinto de cre
cimiento, de supervivencia, de acumulacién de fuerzas, de po-
.der; donde falta la voluntad de poder, aparece la decaden:
cia.”(118) Y 1os valores de la decadencia son los valores

nihilistas.

El ideal ascético cristiano represehta el pilar central
del nihilisﬁd cristiano. La forma més peligrdsa de -este ideal
ascético es la del sacerdote, &ste defiende a su rebaﬁo'cpn;”'
tra los sanos, in;lhso logra que sus fieles vuelvan hacia
ellos mismos su resentimiento, no hay’ya culpables de la infe

licidad, ésta se debe buscar en uno mismo. El sacerdote lle- '~



ga a poner mis enfermos a sus enfermos al querer amortiguar
sus dolores por la via afectiva, es decir, por medio de emo-

ciones violentas.

El ascético tiene un interé&s hostil a la vida debido a
un interé€s en la vida misma, esto hace que la contradiccién
no se extinga. Se trata de una voluntad de poder que quisie-
ra ensefiorearse, no de algo existente en la vida, sino de la
vida misma. Se intenta usar la fuerza para cegar las fuen-
tes de la misma fuerza. Nos encontramos frente a una esci-
cién que se quiere escindida, que se goza a si misma en esgr
sufrimiento. Si tal contradiccidén y antinaturaleza es lleva-
da a filosofar, desahoga su mds Intima arbitrariedad en aque-

110 que es sentido de manera segurisima, verdadera y real:
buscari el error.precisamente ahi donde el auténtico instinto
de vida coloca la verdad de la forma mds incondicional. De-
niega la confianza a su yo, se niega a si mismo su propia rea
lidad, lo cual es una violencia contra la razén: "La fe cris-
tiana, es en principio el sacrificio del espiritu, de su-1li-
bertad, de toda su dignidad, de toda confianza en si mismo,‘
y, ademds, es servilismo, burla y mutilacién dé si mismo.  Da

cabida a la crueldad."(119)

No sélo existe la crueldad nacida a la vista del sufri-
miento ajeno, también hay un placer en la tortura de si mismo
para mortificar la carne y los sentidos, y humillarse en la’

penitencia: "Casi todo lo que nosotros llamamos civilizacibn

superior se basa en la espiritualizaci6én y la profundizaci6n . .

de 1la crueldad; tal es mi tesis."(120)
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Nietzsche afirma que la crueldad en las religiones anti-
guas consistia en el sacrificiec animal o humsno, pero con el
cristianismo la crueldad es modificada. Se sacrifican los
instintos de la Naturaleza en la &poca contemporiinca de la
'moral’ de la humanidad. Asi se reveld esa voluntad que 1lle-
g6 a sacrificar al mismo Dios, quien ejercid la crueldad en
51 mismo e hizo que se rindiera culto a lo muerto, a la nada.
Tal acto ha sido de una audacia descabellada, el hombre sin-
tié 1a tentacidn de desafiar la primera y Gltima raiz que lo
afianza a sf mismo y al mundo: su s{ mismo, su naturaleza.
Desea alterar su misma vida hacia la muerte, lo demis es jue-
go superficial y fdcil. la solemnidad de tal hazana es im-
prescindible, con su entusiasmo se pretende rebatir a la mis-

ma muerte natural, tal ha sido la gran crueldad.

Frente al hombre de la voluntad, en el que la crueldad
se dirige al exterior, se ha alzado el hombre del recsentimien
to, En éste Gltimo la memoria es méAs duradera, es desconfia-
do, temeroso, calculador y secreto. La mala conciencia consi
gue.esta domesticacidn del hombre hasta ¢l pgrado de ensefiarle
a maltratarse a si mismo: "La conciencia moral no es otra co-
sa que un instinto de crueldad refrenado en su desahogo hacia

.anera y que, por ello, se ha vuelto hacia adentro."(121)

~Es con el cristianismo que el automartirio llega a reali
zarse con mis dureza y acritud. Nietzsche lo llama 'la demen .’
cia de laivoluntadAen la crueldad animica’., Voluntad del hom
bre por encontrarse. culpable y reprobable 2 si mismo, sin po;r

“der incluso expiar sus pecados. Una de las razones que da

e



Nietzsche acerca de tal voluntad es la de haber surgido a par
tir de que el hombre se vio encerrado en el sortilegio de la
sociedad y de la paz. Esta mala conciencia es el instinto de
libertad reprimido y por ello el hombre sufre por si mismo.
'Una opcién nietzscheana ante este idealismo consistiria en de
jar de apoyarse en una verdad en si y hacer de la axiologia
una hermenelitica problematizadora. Existe una esperanza pues
ta en la voluntad, ya que de cualquier manera el nihilismo
también es una voluntad y el hombre prefiere querer la nada a

no querer. Busca Nietzsche una transvaloracién de los valo-

res y una perspectiva psicolégica del comportamiento moral.

El cristianismo es la consecuencia del judaismo pero
aporta una nota novedosa: la mala conciencia. El acusado de-
be sentirse culpable. Ll primer aspecto de la mala concien-

cia era la multiplicacién del dolor debida a la interioriza-
'cién de la fuerza; y el segundo aspecto, la interiorizacién
del dolor cambiando la direccién del resentimiento, es decirw,

interiorizindolo.

7E1 dolor cristiano se inscribe dentro del‘pecado; Lo
que pudiera dar alegria de ser experimentado o superado, da
tristeié y desencanto. También ser feliz en el sufrimiento.
jdioﬁisiaco, en el que se persigue eternidad y sentimiento, es
-pecado. En el dolor cristiano se trasluce la compasiéﬁ y la
_ESclavitud eﬁ los sentimientos. —El bueno se mantiene como
tal en ei dolor, sin titubeos o vanales torturas, lo acepta y
es capaz de sentirlo para_dejarlo'pasar. En cambio €1 cris-

tiano detiene el dolor, le construye una cueva acogedora y ¢




moda para alargarlo: con remilgos adula sus efectos, lo admi-
ra y a veces siente voluptuosidad ante el espectidculo del su-
frimiento. Goza pero no para renovarse o fortalecerse sino
para debilitarse como enfermo vicioso y s6lo logra responder
a la vida con un no rotundo, una y otra vez, para que su su-
frimiento se vuelva a cumplir eternamente, sin descanso, sin
una sola alegria que lo distraiga. Enajenado en el mal, debi
litado y haciendo del dolor lo mds familiar, el mundo y su
amor es lo mds ajeno a €1, odia el crecimiento y el cambio.
Vive en un mundo contradictorio e imperfecto, donde las ideas
quedan fuera y se inventan los dioses y se reniega de la mis-

ma tierra,

Sin embargo, existen otras posiciones ante el dolor.. En
el budismo por ejemplo, se trata de eliminarlo. El bédrbaro
piensa, en cambio, que el dolor no es decente, que el diablo
es su digno enemigo y que no es vergllenza sufrir. En la mo-
ral cristiana se trata de complacerse en el sufrimiento debi-
litador y en resistirse al mal, a la sensualidad. No se es
capaz de experimentar.sentimientos hostiles y por tanto la

‘realidad fisiol6gica de la religidn es: El repudio de toda”ég
tipatfa, de toda hostilidad, de todos los limites y las dis-
tancias del sentir: consecuencia de una extrema irritabilidad

y sensibilidad al sufrimiento que siente ya toda resistencia,

toda obligacién a resistir como un displacer insoportable (es ' '

" to es, como perjudicial, como contrario al instinto de‘conéeg e
[ vacién y concibe la dicha inefable (el placer) finicamente co-

mo un no. resistir a nadie, ni al mal ni al maligno. E1 amor
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como finica, Gltima posibilidad de vivir... "El miedo al dolor,
incluso al minimo dolor, por fuerza desemboca en una religién

del amor.”(122)

La compasién es un foco para el desarrollo del miedo al
dolor, el que sufre asusta con su dolor al préjimo. El sufri
miento es algo vergonzoso y el que lo experimenta es un peca-
dor, por tanto, es malo también por sufrir culpablemente. S6-
lo para quien es iﬁsoportable la no felicidad e imperfeccién
de la vida, es vergonzoso el dolor. La conciencia estimula .
su irritabilidad, al ser &1 consciente de si mismo en todo mg
mento y estar a la defensiva de cualquier alteracidn.  Esta
naturaleza débil es incapaz de asimilar el dolor y vive afec-
tada por €1. No logra valorar el dolor como algo natural y
humano. Si se tiene un dios exigente que observa todo irreme
diablemente es imposible escapar de las faltas, y si nos aver
QUenza el dolor es porque tenemos un gran orgullo basado en |
el desprecio de uno mismo, no se entiende que también en el '

.dolor hay dignidad, esa dignidad se ha perdido.




IGNORANCIA Y FE

El cristianismo es incompatible con toda salud mental y
corporal. La fe es una de esas modalidades patoldgicas en la
que la duda es un pecado. La fe significa negarse a saber la
verdad, vive de la mentira de no ver lo que se ve, de engafiar
se, ademis de hacer de un sf y un no un caso de conciencia:
"... enfermar es el propbsito subyacenfe propiamente dicho de

todo el sistema terapéutico de 1la Iglesia.”(123)

El concepto de culpa y castigo y todo el orden moral es-
t4 creado para combatir la ciencia y la emancipacién de los
hombres que siguen al sacerdote. El hombre no debe mirar mas
alld sino dentro de si mismo; no debe mirar prudente e inteli
gentemente, aprendiendo dentro de las cosas, no debe mirar en

(124)

fin, sino sufrir. Y debe sufrir de manera que tenga ne-

cesidad, en todo tiempo del sacerdote.

La noci6én de culpa rompe con el concepto de causa y efeC
to: "Si las consecuencias naturales de los actos dejan de ser
"naturales"; si se las concibe determinadaslpor fantasmas con
ceptuales de la supersticién, por 'Dios", "espiritus", "almaS";
como consecuencias exclusivamente "morales’, como premio, cas:

tigo, advertencia, recurso educativo, queda destruida la pre-

misa del conocimiento; queda cometido el crimen mds grave con-

tra la humanidad."(]zs)

Pero creer en algo que niega los instintos no hace que

esos instintos desaparezcan. Los sentimientos son involunta-



rioes y no se puede hacer una promesa de ellos. El cristianis
mo exige una promesa de los sentimientos y Nietzsche afirma
que 56lo se puede prometer la apariencia de los sentimientos
pero no los sentimientos mismos: '"Ya en otro lugar he 1lamado
fe a la cordura cristiana propiamente dicha; siempre se ha

hablado de 1a "fe'", siempre se ha obrado guiado por el instin
to.n(126)

La condicién de existencia del hombre 'bueno' es la men-
tira, la voluntad de no ver, cuecste lo que cueste, la reali-
dad. Pero la realidad no se ha hecho para incitar a la ac-

cidn del instinto bondadoso en las manos buenas e ignoran-
(127)

tes.,




VANIDAD CRISTIANA

La tortura de sf mismo a la que las religiones ascéticas
dan tanta importancia corresponde propiamente a un elevadisi-
mo grado de vanidad; se trata de la tortura de despreciar y
ser despreciado. E1 hombre experimenta una verdadera volup-
tuosidad en violentarse mediante exigencias excesivas y en
deificar ese algo que manda tirdnicamente en su alma. En to-
da moral ascética el hombre adora una parte de si mismo, como
una divinidad, y asi considera a las otras partes como diabé-
licas. Inclusive la humillacién de la culpa persigue el en-
salzamiento, el placer de denigrarse ante los demds: "Espiri-
tu es la vida que se saja a si misma, en vivo: con su propio

tormento acrecienta su propio saber."(128)

El cristianismo se centra en el mds alld y no en la vida.
La gran mentira de la inmortalidad de la persona destruye to-
da raw6n y naturalidad en el instinto. Vivir de forma que ya
nb tenga sentido vivir: he aqui lo que llega a ser el sentido
.de la vida, Lo @nico que.queda es que cada cual pretenda
atribuirse una importancia eterna e imaginar que por uno de-
jan de regir constantemente las leyes de la Naturaleza. La
"salvacién del alma quiere decir: el mundo-gira alrededor de
 mi;(129) La mis consciente soberbia de quienes se sienten
elegidos finge modestia; se ha situado a si-misma, a la 'comu

nidad', a los 'buenos’ y 'justos' de una vez por'todas,de un

lado, el de la'vérdad; y al resto del mundo, en el'otro.(tsn)'

3 s ’ _
5i se pretende ser el elegido de Dios, cualquier principio se



lectivo basado en la honradez, ¢l orgullo, la virilidad, 1a

belleza o la libertad del corazén, es el mal en si.(]S])

Con el lema de la igualdad ante Dios se ha llevado a ca-
bo tal agravio, pero no lo han hecho hombres lo suficientemen
te grandes y fuertes, perspicaces o duros, para tener el de-
recho de modelar al hombre. Ni lo suficientemente fuertes pa
ra aceptar con sublime abnegacidn la ley que impone fracasos
y caidas innumeralbes; ni suficientemente nobles para preveer
los abismos que separan al hombre del hombre. De su gobierno

(132).: "De

resultd una raza disminuida: la del tipo europeo
esta manera, es como expreso mi sentimiento de que el cristia
nismo ha sido hasta ahora la forma mis funesta de la vanidad

del individuo."(133)

Se queja Nietzsche de lo poco simbélicos que han sido
los signos cristianos en manos de los eclesifisticos. En la
 psic010gia del evangelio existe un simbolismo diferente acer-
ca del hijo y el padre. En el hijo estd expresado el senti-
miento-total de transfiguracién de todas las cosas (la biena{
venturanza), y con la palabra padre, este sentimiento mismo;

(134) El reino

elrsentimiento de eternidad, de consumacidn.
‘de ‘los cielos es un estado del corazén y no algpo que viene
~del mds alld. La historia del cristianismo ha sido la de un
malentendido. Ha absorbido doctrinas y ritos de todos los

‘cultos clandestinos del imperio romano.
En la psicologia del evangelio no existe el pecado, la
“‘culpa o el castigo, la buenaventuranza interior. es la buena

nueva, todo- es luz, vida, verdad, experiencia; la palabra ma-
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ta. No hay argumentos o verdades a demostrar, la luz interna
es un hecho, la gracia estd aqui y tal doctrina no contradice
a nadie pues no se imagina que puede existir la contradiccidn,
Todo esto se proyecta en la prictica evangélica, en una fe
que no se resiste, ni de palabra, ni de corazbén, al que le
hace mal. Para &1 todo es consecuencia de un solo instinto.
El redentor deseché todo la doctrina judia de la expiacibn y
reconciliacidén: Gnicamente la prictica evangélica conduce a
Dios. Su instinto consistia en cémo vivir para sentirse en

la gloria, eterno; una conducta nueva, no una fe nueva: ”Si
yo entiendo algo de ese gran simbolista, es que tomé exclusi-
vamente realidades interiores como realidades, como "verdades";
que entendi6é todo lo demds, todo lo natural, temporal, espa-
cial e hist6rico, sélo como signo, como oportunidad para ex-

presar por via de la alegoria."(135)

Y el Renacimiento fue la trasmutacidn de los valores -
cristianos y la revaloracién de los aristocréticos, pero Lute
10 se¢ sublevd en Roma contra el Renacimiento: '"la Iglesia
cristiana‘ha contagiado su corrupcifn a todas las coéas} ha
~hecho de todo valor un sin valor, de toda verdad una mentira‘

‘ (136 -

y de toda probidad una falsfa del alma. Se cambié la

opcién pacifica del evangelio por la pasién de Cristo.

Afifma Nietzsche que es en la pasifén en donde se es mis
moral, Lo que se quiere bajo 13 influencia de la violenta :
emocibn es siempre lo grande, violento, monstruoso, y al crig »
tiano el sacrificio de si mismo'ie da tanta o'méé satiéfac;'

ciones que el sacrificio ajeno. En la renuncia de si mismo
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y no s6lo en la venganza hay grandeza, cosa que ha de haber
sido aprendida por la humanidad después de una_larga costum-
bre. Una divinidad que se ofrece a si misma como sacrificio
fue el simbolo mis fuerte, el mds eficaz de esta clase de

grandeza.(137)

Someter a la pasién es grandeza, por tanto el acto no se
realiza expresamente en consideracidn a otro, pues el corazbn
s6lo se alivia por esta renuncia., No hay tal sacrificio por
el pr6jimo, todo es egoismo, y en este caso el mids engaifiador

de todos, pues usa la médscara filantrdpica.

Resulta entonces que Cristo, al sacrificarse, reniega de
sus coetdneos, de aquellos que tienen la ambicidn de la gran-
deza en la venganza y en las emociones intensas. El lava
esas faltas con su renunciacién a las faltas, las borra, las
anula y dice que el mal no tiene importancia, que no existe
si somos capaces de renunciar a nosotros mismos, si morimos.
Es otra traicidén judia, €l no estd junto a los demis, sufre
solo y convierte la pasién de la grandeza en pasifn dél sufri
‘miento, aunque se estuviera buscando lo contrario: la pquén
hecha placer y grandeza. Se trata de la misma fuerza pasio-
nal pero extrapolada. Cristiano hubiera sido un Cristo diq?
-nisiaco, una ‘Semana santaWdonde sc¢ expiaran los pecados, sa-‘
~liera lé venganza, el odio, las envidias, y que Cristo estu-
viera ahi para redimir y dar curso a las pasiones. Como diriir
vgente y pacificador de la violencia y la pasién, doren el Su}\
frimiento sino en su expresién y manifestacién; ordenador del

“¢aos, redentor en la fuga de desérdenes, de éxtasis y crisis;
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conocedor y domador de demonios, poeta del mal... etc. Pero
el Cristo ascético y cristiano ha minado las salidas de salva
cibén y plenitud. Ya no somos mids hermanos, somos pecadores
-aislados por la salvacibén-sacrificio de un solo hombre, Bemos
dejado de pertenecer a la misma familia. Dios se alejé de
sus fieles, los abandon6 y traicioné. Ahora se busca una re-
dencién social y colectiva, una liberacién de los pecados que
logre cambiar toda la historia moral. Ahora resulta que el
cristiano se siente mds libre en el pecado eximido, en la per
versidad inocente, en la culpa lavada, en el mal extirpadd,
en la enfermedad sanada. Necesita del deber y el sufrimiento
~como de su contrario, de lo frio como de lo cdlido y, actual-
mente, trasmutarse es lo que le da libertad, y en esa trasmu-

tacidén Nietzsche ve-la posibilidad de un cambio superior.

Esfo significa por un lado, el llegar a justificar los
errores de la fe y redimir la misma pasién ciega y sorda, y
por otro lado, tratar de comprender las razones que existen
para habetrse aferrado a esa fe con tanto fervor. Recogemos
entonces dos formas de vivir de las mentiras: la de la igno-
rancia y la de la fe. Nietzsche no se opone a las mentiras:.
‘todo es mentira. Estd en contra de ciertas mentiras,fqpe,“
ademds de pronunciarse como verdades, destruyen la fuerza vf-

tal que. existe en le hombre para ser feliz,

¢
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CAPITULO IV

EL VITALISMO

En este capitulo nos ocuparemos de la posibilidad de
transformacién de la voluntad ascética. Para este efecto
Nietzsche se vale del estudio y andlisis del pasado histérico.
El ha descubierto un saber fisioldgico que consiste en la’
ciencia de la voluntad de poder, y la existencia de una volun
tad de resentimiento que desea tener poder incluso sobre la
misma voluntad de vida. Cualquier voluntad hace uso de 1los
instintos fisioldgicos, €l problema estriba en la forma y en
la meta que persigue la valoracifn de esos mismos instintos.,
La voluntad de vida es un instrumento que sirve para negar a
la voluntad misma o para afirmarla, de cualquier modo, quien
estd actuando es la misma fuerza de la voluntad. Por esto
dice Nietzsche que lo‘que sucede con la religidn es el vuelco
‘de toda esa fuerza vital contra ncsotros y asi sdlo se logra |
vivir de una manera degenerada vy reprimidd. Se es cruel con
uno mismo tanto sensible como racionalmente. La voluntad de
poder es una auténtica actividad, no trata de un adaptarse si
“no de un dominar. Si se niega que no se reconocen las fuer-
zas espontineas, agresivas, invasoras, creadoras de nuevas in
’,terpretaciones, direcciones y formas, se hiega el papel de
los dominadores: ""La salvaci6n de la humanidad dependermésvde‘
n(138)

.la nutricién que de una simple curiosidad teolégica.

Nietzsche propone una voluntad severa, altiva, siempre



- 103 -

alerta, constantemente irritable, una voluntad que se ha im-
puesto la tarea de defender la vida contra el sufrimiento, y
de extirpar todas las conclusiones que nacen como hongos veng
noses en el suelo del sufrimiento, de la decepcién, del has-
tio, del aislamiento y de otros terrenos pantancsos; el hom-
bre que sufre verdaderamente no tiene ocasién de examinarse
-a si mismo: "iUn hombre que sufre ni siquiera tiene derecho

al pesimismo!.(139)

En 1la morgl del dominio de si mismo hay un meéanismo de
inhibicién de la expresién del dolor; lo experimentado se eri
za en contencidén de cualquier exclamacidn dolorosa: "Pero lo

_grande, 1o que forma parte de la grandeza, es no perecer de
Vintranquilidad y de angustia interior cuando viene un gran do

n(140) Nictzsche propone un dominio

lor y se le oye gritar.
en el dolor que se sirva de la experiencia histérica de la vi
da. Obtener una sabiduria del sufrimiento y vivir el dolor
con la disposicidén natural de los otros sentimientos, como la
felicidad o el placer. Es un dominio que no cae en la repre-
si6n o en la desespéraéién, es equilibrio y punto medio aris-
“totélico, racional. Pero lo que Nietzﬁche acentfia es la acti -
tud o dnimo psicolbgico ante el dolor, hay que dejar que el
dolor fluya, se desarrolle y muera, como unr $er vivo natural,
sin temor... "Me parece que se ha hablado siempre con exagerg‘
. cifn del deolor y la desdicha, cual si fuese de buen tono exa-
 _gerar1os; y en cambio, se callan deliberadamente los innumepg
_ bles medios que hay para abreviar el dolor, por ejemplo, los

narcéticos o-1a actividad febril -del pensamiento, o una posi-
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cidén tranquila, los recuerdos buenos y malos, las intenciones
y las esperanzas, aparte de que, al llegar el dolor a cierto
grado de intensidad, se produce espontineamente el desvaneci-

miento."(141)

Como Dios ha muerto el hombre se siente desamparado ante
el dolor. Critica Nietzsche a la época moderna por su ambi-
glledad y temor ante 1la vida, por su caricter dubitativo del si
y el no. En estos momentos lo bueno es lo que acrecienta la
voluntad de poder, y el hombre encuentra el camino a la feli-
cidad alli donde despliega su valentia y la tensién acumulada
para la accifn: ";Qué es la felicidad? La conciencia de que
~se acrecienta el poder; que queda superada una resisten-

a."(142) El hombre tiene que cobrar nuevos #nimos, inflar-

el
se de valor y arremeter contra la negacién de su poder, que
"esto sea por un momento su placer, derribar los obstédculos,
enfrentarlos sin temor. El peor enemigo de este guerrero es
la compasioén hacia los débiles, el cristianismo: Lo que-ense-
~'guida es necesario. Un hombre que no quiere hacerse duefio de

- . . 143
su c6lera, acciones de odio y venganza, es un nec1o.( )

E1l hombre estdi fragmentado entre su poder y la negatién\ '

de éste, es un prisionero, pero aun asi tiene un futuro 'en ca

mino para el que debe prepararse. El futuro viene, sin embar

3 go ‘Zaratustra no sabe quién va a transformar las cosas: el’
iique promete o el que cumple, el porta-hombre veraz, el con-
quistador heredero o el médico convaleciente, o el bueno-mal- -
vadb; etc. Al afirmar al hombre como fragmentado lo visuali-

za en una fragmentacién de elementos opuestos,. se trata de 1a
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escisidén en la oposicién, y lo que'Zaratustra vislumbra como
futuro es la reunién y unidad de los fragmentos y miembros
dispares. Afirma que es la voluntad la liberadora y la que
hace posible el futuro. Cree, al igual que los racionalistas,"
en la voluntad, pero habla de otra voluntad que no se explica
16gica y racionalmente, sino inconscientemente. El querer
hace libres pero: '"La voluntad no puede querer hacia atréds:
que no pueda tampoco quebrantar el tiempo y la sed de tiempb-

€sa es su mis solitaria afliccién.”(144)

El deseo es trans-
formador y liberador: '"As{, la voluntad, la liberadora, se ha
vuelto causante del dolor: véngase en todo cuanto es capaz de

sufrir, jya que ella no puede querer hacia atrés!"(145)

La meta consiste en poder verse a si mismo y a las estre
llas al mismo tiempo, sin perder durcza o dominio. Ir hacia
lo alto o hacia lo bajo y mantenerse igualmente uniforme, sa-
biendo tomar distancia. Se esti dispuesto a vivir el mis
triste destino ya que se acepta el dolor y el placer sin te-
mor. Pero, antes de alcanzar la»acgptacién, el hombre lucha
contra su abismo, su pesadez, que es su peor enemigo, con el
valor que ataca, del 'tid o yo'. Mata al vértigo en el borde
del abismo, mata a la compasién, que también es un abisﬁo, mg.:"l

“ta a la muerte misma vy la vuelve a comenzar. Para seguir el

camino a la grandeza es necesario endurecerse, no hay que mi-
rar atris, aln lo méds blando es uno tiene que‘voiversewduro:y_f”
para eso es necesario apartar la wirada de uno mismo, es nece
saria la distancia. En resumidas cuentas no.vivimos siho de

nosotros mismos, lo que nos sucede es ya algo nuestro: "Lo
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Gnico que hace es retornar, volver a casa -mi propic si-mismo,
y cuanto de €1 estuvo largo tiempo en tierra extrafia, disper-

. g
so entre cosas y acontecimientos casuales.”(14()

Se trata de franqucar las fronteras morales que la socie
dad impone, ser libres en el bien y en el mal. Para ello es
necesaria una trasmutacién de todos los valores, y librarse
de todos los valores reconocidos en curso y todo lo que esta-
ba prohibido y despreciado: "El no estar atado a ninguna con-
viccidn, el estar capacitado para el mirar soberano, es un

atributo de la fuerza."('47)

La conviccién puede servir pero
como medio, pues toda fe es de por si una expresi6n de alinea

cién de sf mismo, de abdicacién del propio ser.

Este nuevo ideal moral no persigue recuperar el paraiso
perdido, ya que ese ideal no es desentrafable, esté llenc de
perspectivas infinitas, vericuetos complicados, azares, cir-
cunstancias y voluntades inconscientes. Perseverar en dicho
ideal es el error del que se ha vivido y el que ha determina-
do que seamos lo que somos, Sse necesita otro ideal para vol¥‘

‘ver a la inocencia: "Conseguir un ideal es superarlo al mismo 
tiempo‘"(148) En esa superacién se trata de un ideal realiza
do, menos ideal y mds real. El error nos sirve para algo y
habiéndolo superado, superamos ¢l ideal. Pero la superacién
“'no estd s6lo en la defensa sino eﬁ el ataque, en la voluntad

".1llena de fuerza para actuar, hacer, atacar, y no sblo en:su.

posicidén pasiva ante la vejacifén. De esta forma es como el

individuo se hace valiente, afrontando activamente -la reali-:
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dad, esta valentia es a muerte, ¢ incluso llepa a exponer al
mismo ideal, a arriesgario doblemente, como algo que estd ex-
puesto y como algo quc acepta la derrota, sin por ello perder

la de vista.

En su anfilisis Nietzsche se adentra en la historia de la
moral y en la explicacidn del origen de los sentimientos idea
listas como 'la necesidad metafisica’, 'la verdad', 'Dios?,
etc. En la época moderna a las cuestiones como qué es 1la
creencia, qué el castigo o el delito, ctc, se les mira con in
diferencia; sin embargo se pretende tener un saber en esas ma
terias. ©Esto también sucede respecto al destino del hombre,
lo que hay después de la muerte, o la existencia de Dios. Pe
ro para esa pretensidén no se requiere de la creencia o el sa-
ber. Para Nietzsche lo que realmente se necesitaria es estar
" de nuevo cerca de los objetos inmediatos y dejar de menoépre4
ciarlos., El hombre, por ver un mds alli, la luz o la oscuri-
~dad en 1a ciencia, sobrevalora la creencia por una contraposi
¢ién a lo oscuro y no por su conocimiento. El hombre ya no

‘mira lo inmediato y por eso pierde objetividad.
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TRANSFORMACTION

Uno de los libros en donde mds claramente esti plasmado
el camino del cambio es en Zaratustra. La inmoralidad nietz-
scheana va conformando otra moral con el fin de que trascienda
efectivamente en el hombre como lo fue la palabra de Dios.

El fil6ésofo habla con benevolencia y sinceridad, con la sabi-

durfa del buen religioso vy del excelente pensador.

Nietzsche es impio con el hombre y consigo mismo, exige
que la historia sea cambiada violentamente, revolucionariamen-
te, pero no hay seguridad de si esa es la alternativa a se-
guir y si es posible llevarla a cabo. La moral cristiana de-
genera al hombre, lo convierte en esclavo del sufrimiento, y
las razomnes las devela Nietzsche, €1 sabe que pueden ser uti-
lizables al convertir las causas en armas y elementos para la
liberacidén. Se trata de luchar coptra un destino histdrico,
se desea cambiarlo sin llegar a negar absolutamente la deca-
- dencia sino aceptindola como algo humano, no para justificar-

la sino para conocerla y dominérla. La primera afirmacidén im*~

petuosa que brota de la indignacién es la negacién de lé deca -
~dencia, en ella percibimos dos maneras culturales de sublimar
a causa del sufrimiento: la griega y la cristiana, La subli-
mécién aparece como una condicién de vida, exigencia y necesi’
‘dad-humana.. El problema se plantea al querer definir les 13-  3
mites y el caricter de la sublimacién: hasta dobénde tal sﬁblif
macién se puede convertir en un obstdculo para superar los su .

frimientos, o, por el contrario, hasta ddnde los prolonga al
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engafiarse violentamente sobre lo real hasta desconocerse el
hombre a si mismo y perder su identidad en lo veal, al escin-

dirse.

El pensar en un mundo mids allid de éste tiene sus pros y
sus contras. Nietzsche ataca mucho esta ideologia en lo que
respecta al cristianismo. Resulta que al dirigir nuestra vis
ta al mds alld se debe ser cauteloso pues la visidén ensofiado-
ra puede hacernos ciegos de lo que sucede acid. Tener una es-
peranza, un respiro, un momento en el que se deja de actuar
conscientemente como ser responsable, sirve para relajar la
tensién. Sin embargo es peligroso hacerlo como lo comfin. Se
ve cotidianamente que por pensar en el otro mundo y alimentar
lo ‘irreal idealizado, se cae en la necedad, la ceguera y la
reaccién, siendo impotente y destructor ante lo real, el suje
to se expone a ser dominado por otros. Por tener la mirada
posada en el méis alld nos dejamos explotar, debilitar, vencer
y envilecer. Nos convertimos en seres atrofiados para solu-
cionar el mis acd y es ahf donde cometemos errores‘e injusti-
cias, ya que nuestras pasiones (aqui) estédn iﬁhibidas en la. .
realidad hipostasiada del ideal (alLé]. También idealizar_

_berjudica a los demds, se les hace dafio en pro. del ideal, s

les agrede, ignora y desama.

Nietzsche entonces reivindica al super-hombre como el
sentido de la tierra, €l es’la.tiérra, lo reai, lo que esté‘
aqui, acd, sin otra pretensién. Crifica el'qué se haya-dado
a lo incognoscible el sumo valor, j;qué le quedaria entonces

al hombre? El temor, el miedo, la incomprensién, la inseguri-
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dad, su minimizacifn y autodestruccién. Esto es un acto de
crueldad ya que el sentido de la realidad del hombre se ve de
sarmado y aniquilado. Por ello para Nietzsche el super-hombre
es aquel en el que puede sumergirse el gran menosprecio, en
este caso el espiritu del cambio lo que quiere es comprender

y aceptar tal monosprecio, vivir con é1 de manera que al fi-
nal deje de surtir sus efectos. El hombre se ha asqueado de
su propia felicidad y 1la felicidad es la que debiera justifi-
car 1la existencia. Yo pienso que en gran medida ha renegado
de la felicidad por el sentimicnto de culpa, el cual torna

sombria la existencia.

" 'Salvar el pasado' y transformar en 'lo que debe ser'
todo 'lo que era'. Esto es lo Gnico que se puede llamar sal-
vacién-"(Tég) El hombre de lo sublime debe transformarse en
~el mis glorioso y bueno, &1 es el mis favorecido para la ven-
ganza, el pensamiento y la soledad despreciativa del mundo;

no rie ni es alegre y por eso su transformacién debe ser mis
determinante y decisiva. La conversi6n del cristiano en ‘espi
ritu libre es la posibilidad de avanzar. En el momcnto.de la
liberacién el espiritu libre toma el poder sobre virtudes y
‘defectos, ahora las virtudes son sus instrumentos, las guia y
utiliza a conveniencia. También acepta lo injusto como aigo‘
“necesario en todo pro y contra, cémb algo vital. Asi ia vida .
nb's61b tiene pbr condicién a ella misma sino también su pro;
pia destruccién., EL contraste entre lo vital y lo antivital
son parte de la expresitn-de la vida, ella no va s6lo en una

direccién,'a veces retrocede'y toma el sentido contrario, de§
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truye, y eso es lo que también hay que aceptar, la muerte y
su soledad; padecer sabiamente, sin resistencia, pues se tra-

ta de la naturaleza de la vida misma.

En la Genealogia de 1a moral presenciamos la historia de

muchos errores, esta ciencia es nétamente subjetiva e investi
ga al ser vivo con sus cambios y contradicciones. Se puede
ver en el ascetismo uno de los mds grandes errores del mundo
humano, pero en €l precisamente tiene Nietzsche puesta la es-
peranza del cambio hacia un gran amor a la vida, fuera del
éufrimiento negativo, donde la vida tenga que volver a ser
afirmada como aceptacifn y voluntad de poder y no como odio y
frustracidén. El ascetismo seria una muestra clara del amor a
la vida pero como amor al sufrimiento, sin superarlo, ya que

se detiene en el dolor y para superar el terror al sufrimien-

to tendria que salir de si mismo.

‘Seglin Nietzsche es necesario que el hombre entienda que
su provenir depende de la fuerza de su voluntad, que si se
guieren cambiar las cosas habri gque trastocar los valores, a
costa de pfbponerse grandes empresas y derrotas: ... forjAr
afgbibes de martillo una conciencia, templar el corazbn como -
‘si_fuese acero para hacerle capaz de soportar el peso dg tal

‘TéSPOnsabilidaq,,_n(150)

Estd en contra de que la humanidad
.se proponga un patrén tnico de objétivcs en su ideal humaﬁo.
Hay que crear, imaginér y‘descubfir nuevos caminos hacia,él;
cambio. Esto lo puede conseguir la voluntad de pbder que es- -

td en continuo cambio y que abandona cualquier valorar que

estatice y obstruya su desarrollo, la moral estd en continuo_:
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desplazamiento de valores; sin que eso implique sentimiéntos
de piedad o arrepentimientes por remordimientos, tales casas
son frenos moralistas. En ese devenir va el super-hombre, el
Zaratustra no es el profeta o el salvador, sino el simbolc de
la creacién de un nuevo hombre, opuesto radicalmente a la
ideologfa cristiana: 'Nada consume tanto y tan pronto como el
rencor. El despécho, la susceptibilidad enfermiza, la impo-
tencia para vengarse, la envidia, el odio insaciable, son ver
daderos, terribles venenos, y para ¢l ser agotado constituyen

unos peligrosos reactivos."(151)

Para‘Nietzséhe ir en contra del éristianismo significa
1lenar de luz el personalismo, es decir, ejercer con seguri-
dad el instinto en la préctica. El hombre de las épocas de
descomposicién lleva en si una ascendencia hibrida, un fardo
de instintes y mormas ambivalentes, en lucha constante. Es
un ser débil para quien la felicidad se traduce en disfrutar
del reposo, la paz, la saciedad de sentirse reconciliado con
sigo mismo. Para el nuevo tipo de hombre, en cambio; el con-
flicto y la guerra son un encanto y un estimulo mis. Este
hombre es mis fuerte pero esto no quita que los dos'fipos_seanf
solidarios y. procedan de las mismas caUSaS.E]SZ? Por esta rgﬁ
'iacién'es que es posible tener un conocimien