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Antes de entrar en materia quisidramos que el lector supiese

de nosotros algo muy p

‘sonal gque ha nacido del encuentro con --

Nietzsche:

Lo que agqui se esoribe es el fruto de algln tiempo de angus-
tia y entusiasmo simulténeos, debido a gue por momentos sentiamos

entender profundamente a Nietzsche pero nos era imposible plasmarx

en el papel esa claridad nacida en nogotros; en otras ocasiones -
todo venia claro a nosotros y de la misma manera nuestra mano con

avidez daba a luz las ideas en el papel.

Por otra parte nos ha sucedido algo muy peculiar: hemos revi
sado varias veces el sentido de nuestras palabras y siempre hemos
encontrado trabas infranqueables, pues existe la terrible sensa -
cidn de gque POSEEMOS, asimilamos totalmente lo que Nietzsche dice
...Y simultdneamente de que "se nos va de las manos"; quizd esto
se deba a lo gque comenta Andrés SAnchez Pascual en su Introduccidn
al "Anticristo", respecto de gue Nietzsche habla en "segundos, --

terceros, cuartos vy séptimos sentidos" y tal vez para nosotros ha

ya sido diffcil situarnos en alguno de ellos.

dable leer a Nietzsche cuando se le empieza a entender un_ poco, -
afin cuando este "un poco' sea en demasia muy poco. Cuando uno co-
mienza entender a Nietzsche se "queda frio" ante la sarta de verda

jes hirientes gue por momentos parecen dirigirse sélo a nosoltros.

Asimismo consideramos que Nietzsche es el lnico fildsofo .



que nos manda directamente a la vida, es decir, gue sus produccio
nes no incitan a leerlo sino a DEJARIO para IR A VIVIR REALMENTE.
Cuando se lee a Nietzsche con entusiasmo, también con entusiasmo

"

se quiere abandonarlo: Nietzsche nos insintie dejar de

comenzar a vivirlo. Pero el leerlo ha sido para nosotros mds cdémo

do y cobarde que el VIVIRLO.

En la disyuntiva de LEER o VIVIR a Nietzsche hemos estado -—-
desde que al empezar a conocerlo sentimos que se nog abria, con -
"el filésofo de la vida", un nuevo horizonte. ¥ nos referimos a -~
una disyuntiva debido a gque cuando més decidicdos estdbamos a leer
lo v comprenderlo intelectualmente, m&s nos agquejaba también el -

deseo de no leerlo y mucho menos de asimilarlo.

Por todo ello podemos afirmar con conviccibén que cuando se -
lee a Nietzsche se sufre y se goza al nismo tiempo, De ahi que, -~
adentrarse en el fascinante mundo nietzscheano, constituye una --

aventura "para todos y para nadie".

El titulo de este trabajo es "Asi Hubiese Hablado Jesucristo",
Un titulo digamos sugerente...digamos presuntuoso..., que quizd -
suene a "doctrina para infantes" si no damos a conocer al lector-
cudl es el sentido que nosotros le hemos atribuido; sentido engen
drado debido a lo siguiente: &1 constituye un remedo de una de --

Pl

las obras de Nietzsche: "Asi habld Zaratustra Hemos selecciona-
do aquél tituvlo ("Asi Hubiese Hablado Jesucristo"), haciendo un -
remedo de “"Asi Habld Zaratustra" porque, mediante esta obra, Nietz

sche se coloca a si mismo como encwmigo del cristianismo a través-

de una careta, a través de un portavoz que es Zaratustra.

Ademis nétese cudles son los tiempos de los titulos: en uno
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Jesucristo HUBIESE hablado, en el otro Zaratustra HABLO. NietZsche
creyd realmente gue hablaba a través de Zaratustra y empleamos el
verbo creer en tiempo pasado, porgue Nietzsche pensé ilusamente -
que mediante sus méscaras se liberarfa de las malinterpretaciones;
sin embargo €stas lo han acosado con demasiada frecuencia. Aln con
esto Nietzsche pensf que se le PERMITIO HABILAR a través de Zaratug

txra.

BEn cambio Jesucristo HUBIESE hablado si realmente lo hubieran
dejado, si no hubiesendistorsionado los sentidos de sus palabras,
de su vida y muerte. Véase con cuidado la situacién: por lo menos
zaratustra (Nietzsche) intentd hablar "a todos y a nadie"; pero a
Jestis le cortaron la lengua desde el momento en que aparecid en «

aquel ambiente tan falto de vitalidad, tan dvido de compasidén y -

de proteccibn por el PAPRE. Tn este sentido a Jesls no le permi

tieron (Pablo y sus discipulos), siquiera, comenzar a hablar con

su vida y su muerte, pues lo "ACTIVO" de ellas fue "invertido" --
por la “rebelidn de esclavos". Lo "activo" en Nietzsche significa
lo original, lo que existe en funcién de si mismo. "La rebelibén -
de esclavos" es una actitud consistente en mermar la "originali -
dad". El lector entenderd a fondo el sentido de nuestras palabras

cuando se adentre en la lectura.

En concreto podemos decir que esta investigacidn constituye
la manera en que, =~seqlin Wietzsche-, Jesls HUBIESE PODIDO HABLAR

al mundo si éste lo hubiese permitido.

Otra circunstancia que nos llevd a la decisién de otorgarle
¢l titulo arriba mencionado a nuestro trabaio, fue la siguiente:

en un capitulo de "Asf Habld Zaratustra" llamado "De la Muerte -



Libre", afirma Zaratustra que si Jegls el hebreo no HUBIESE muer
to tan joven y HUBIESE alcanzado la edad de 8l, se habria retrac-
tado de su doctrina pues el ambiente quizd lo habrfa contaminado;
pexo como Jesls era demasiado noble para retractarse, decidis mo-
rir antes que traicionarse a si mismo, Jess murid ccomo un joven-
que se entrega sin reservas a la vida, por ello HABLO poco; a par
tir de su muerte otros hablaron por &1 (Pablo y los discipulos) -
argumentando cosas...que Jeslis, con su vida, no habfa querido de-
cir.

Por tal motivo lo que nosotros pretendemos es descubrir -a -
partir de Nietzsche-, lo gque Jesfis hubiese podido HABLAR... Es he
Cesario hacer &nfasis en el hecho de que, segin la filosoffa =--~
nietzscheana, tolo lo dicho por El nazareno en los Evangelios no
es en realidad lo que quiso decir, sino lo que guigsieron decir a
través de &l Pablo v sus discipulos. Pcf todo lo énterior hemoé -

titulado a nuestro trabajo: "Asi Hubiese Hablado Jesucristo".

¢Por qué -se preguntard el lector- elegimos este tema? La res
puesta es sencilla: comunmente, y sin argumentos contundentes, -~
Nietzsche es considerado, antes de conocerlo de manera profunda y
"objetiva", un opositor a Cristo debido a su reiterado rechazo -~
(de Nietzsche) hacia el cristianismo y ademds 8l tftulo de una de
sus obras: "El Anticristo"; (éste de antemano hace estragos en =—-
aquellos que admiran considerablemente a Jes@s). Sin embargo noso
tros consideramos que tales pretensiones pueden ser peligrosas --
porque quizd conducirian a consecuencias drésticas, tales como -—-
las que produjo la mentalidad alemana en tiempos de Hitler (se -~
congideraba que el alemin era el "super hombre" a quien tanto se

habia referido Nietzsche en sus obras). ¥ si a todo lo anterior -



le agregamos el olvido en que generalmente tenemos a las méscaras
nietzscheangs, es harto fdcil afirmar que Nietzgche rechaza a Je-
slis mediante el término "Anticristo", y demasiado dificil compren
der lo positiﬁo de dicho término en relacién al Jesds de "auténti

ca reaccidn" y lo negativo referente al Jesds del “"resentimiento®.

Las mdscaras constituyen los encubrimientos deliberados -a -
través del lenguaje~ por parte de Nietzsche, con objeto de que sus
lectores hagamos un esfuerzo por comprender, asimilar, "rumiar" -
los conceptos, frases, sus obras enteras, para gue no quedemos -

con una impresidn superflusg de sus afirmaciones,

Bl Jestis de "auténtica reaccién" constituye una actitud ori-
ginal y esponténea, que segln estos caracteres no requiere de UN-
EXTERIOR, de UN OTRO para actuar. Las ralices de sus actos radican

en &1 mismo; se basa en si mismo para SER,

El término "Anticristo" significa una actitud por parte de -
Nietzsche que implica ser el enemigo de los valores cristianos, -
va que segln el "fildsofo de la vida" merman la vida del hombre,-
debido a que se encuentran en el FUTURO y no en este mundo, sino-
en el "Mds Alla", en el "reino de Dios". Esta situacién provoca -
en el hombre una impotencia, una inseguridad respecto de vivir -—-
plenamente o no las cosas PRESENTES Y DE LA TIERRA. BEsta inseguri

dad engendra la culpa y &sta a su vez merma a la vida misma.

Cuando en esta investigacidn hablemos del Jestlis del resenti-
miento, nos referiremos al Jess distorsionado por San Pablo; de-
ninguna manera debe entenderse aqui gue Jeslis haya sido un “"resen
tido", o primero de auténtica reaccidn y después partidario del -

regentimiento.



Por "resentimiento" entiéndase ~segln la "Genealogia de la Mo

ral" de Nietzsche- la actitud negativa que toman las fuerzas reac-

tivas cuando no pueden ser como las activag. Eg una actitud consis

tente en que las reactivas invierten losg valores o situaciones: pa

ra €stas lo "bueno” de las activas se vuelve 'malvado".

Siempre que hablemos de fuerzas activas estaremos haciendo -
alusidn a actitudes originales y esponténeas que tienen su rafz -
en si mismas, y contrariamente cuando nos refiramos a fuerzas reac
tivas, aludiremos a actitudes que no se encuentran dotadas de ori
ginalidad ni de espontaneidad, ya que necesitan de UN OTRO que -~

las haga actuar, reaccionar.

Existe un hilo que, podria decirse, atraviesa nuestro traba-
jo y &l constituye una pregunta que a través de varios capitulos-
hemos intentado responder; ella es: ¢Es el caso que el "Anticris-
to" nietzscheano, el anticristo gue tan confusamente ha resonado-
en los ofdos de algunos...sea para Nietzsche la negacidn, es de -
cir el rechazo hacia Jesfis?. Ahore que hemos atravesado un largo-
camino podemos responder convencidos lo siguiente: Nietzsche es -
mucho muy cuidadoso y peculiar cuando habla; su lenguaje s6lo pue
de causar dos reacciones en sus lectores: un profundo interés o -
un enorme desinterés. Para los lectores del profundo interfs de -
RUMIAR, es decir, de asimilar a Nietzsche, el término "Anticristo"
significard el rescate del Jesfis auténtico, del Jesflis como fuerza
activa o de auténtica reaccidn. A lo largo del trabajo el lector-
podrd observar que en Nietzsche si podemos hablar de un rechazo -
..., pero no hacia Jeslis de auténtica reaccidn, sino hacia el Je-
sls distorsionado, hacia aquél que se convirtié casi en una cari-

catura grotesca y cuyas raices se encuentran en la "inversidén" -



realizada principalmente por Pablo y los discipulos del nazareno.

En concreto huestros objetivos giran alrededor de la pregun-
ta que arriba nvs hemos planteado, y que intentamos responder a -

través de la expogicidn de los cinco capitulos de este trabajo.

Los objetivos podemos resumirlos de la siguiente manera:

a) . Analizar si verdaderamente existe en Nietzsche un recha-
Zo0 hacia Jests, o gi constituye el "Antic;isto“ s61lo una méscara-
que Nietzsche ha empleado para no tomar a la ligera un término --
que para los "demasiados", para el "rebafio", - es decir, para la so
ciedad, suena duro y escabroso (en especial para el conglomerado-
cristiano),

b) . Analizar por gué para Nietzsche Jesfis es, como fuerza ac
tiya, af;rmadqr de la vida.

¢), Analizar por qué para Nietzsche el Jests del resentimien
to es, como fuerza reactiva, negador de la vida.

d) . Intentar demostrar gque en las zigzagueantesy sorpresivas
afirmaciones de Nietzsche (ya sea en sentido positivo o en el ne-
gativo) respecto a Jesfls, no existe una volubilidad sino una CUI~
DADQOSA SUGERENCIA de rescatar al Jestis de auténtica reaccidn, a ~
través de la atencidn que el "fildsofo de la vida" presta a los -

"anadidos" y "mutilaciones" que al NOBLE HEBREO le hicieron.

&Cudl es la estrategia que hemos empleado para tratar de reg
ponder nuestra pregunta y asimismo para cumplir con nuestros obje
tivos? Ella lo constituve el método hermenéutico, es decir, el mé
todo de interpretacién; nuestra tarea ha sido encaminada a inter-

pretar lo que Nietzsche dice o alude en relacién a Jestis, para in

tentar demostrar que el supuesto rechazo de Nietzsche hacia el na



zareno no tiene bases sdlidas sino endebles.

Este trabajo lo hemos dividido imaginariamente en tres partes:
la primera congtituye un planteamiento de los rasgos caracteristi-
cos de la filosofia nietzscheana, basado especificamente en el -~
"juego de las fuerzas" y la "utilizacidén de las médscaras"; estos -
dog rasgos congtituyen los titulos de log dos primeros capitulos -
en dende exponemos la manera en que actuan los dos tipos de fuer -
zas que Nietzsche analiza en la "Genalogia de la Moral", pues la -~
comprensidn de este problema es la base para entender los capitu -
los III, IV y V. Bn el capitulo de lag méscaras exponemos log 1li -
neamientos generales de lo que ellas significan en relacibn al len
guaje nletzscheano y a la VIDA, y asimismo la rxelacidn que é&stos
tienen con otras méscaras empleadas por Nietzsche y a las cuales -

en los capitulos III, IV y V, tratamos de arrancarles el velo.

La segunda parte se refiere a los capitulos III y IV; en ---
ellos expresamos e interpretamos —basdndonos en las alusiones (tan
to positivas como negativas) de Nietzsche hacia Jesfis, -los rasgocs
de los cuales desgraciadamente se hizo acreedor Jesls para inven -~
tar MUNDOS PROMETIDOS y redencidn de los pecados a través del cru-
cificado; y asimismo los rasgos de los cuales fue desprovisto y en
consecuencia utilizado por los "CRISTIANOS" para incitar al mundo
"lento suicidio". El sentido de muchas frases dichas en esta intro

duccién las entender8 el lector cuando se adentre en el tema.

La tercera parte, por filtimo, es la interpretacién del térmi-
no "Anticristo" a través de varios sentidos que, creemos nosotros,
Nietzsche no did a conocer abiertamente pero sf ~a través de sus

producciones~ los insinud.
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Por otra parte, -y en relacidn a los capitulos que en este --
trabajo aparecen-, queremos aclarar que aln cuando nuestra labor -
consiste en interpretar s@lo a Nietzsche, Gnicamente lo que Nietzg
che dice con respecto a Jesls, nos ha sido imposible no recurrir a
los Evangelios; Nietzsche, quiz& por sus raices religiosas® tan --
fuertemente presentes a lo largo de toda su vida, pero claro, enca
minadas hacia diferentes direcciones gegln asumfa la vida, en la -
mayoria de lo que escribia plasmaba rasgos -y muy fuertes- de -—--
aquellas sus ralfces; por ello sus obras estén plagadas de alusio -
nes biblicas; de ahi que a nosotros nos haya sido imposible citar-
solamente a Nietzsche, pues nos parecid que la puerta de deslinde
entre el "filésofo de la vida" y los Evangelios estaba muy difusa;
ademds sus alusiones y su actitud de parafrasear constantemente --
ios Evangelios nos condujeron consecuentemente a citarry a, en =—-
cierto sentido, tratar de rumiar lo citado referido a los Evange -
lios. Después de todo, eso precisamente constituye la sugerencia -
de Nietzsche: no decir lo que otros va dijeron, sino "rumiar" lo -
que ya se ha dicho para dar a luz algo... gue sea producto de uno-
mismo; sblo en este sentido para Nietzsche empezarfamos a intentar

ser CREADORES en el sentido positivo.

Sin embargo esto no significa que por ello estemos obligados-
a realizar un andlisis exhaustivo de los rasgos biblicos cercanos-
a la teoria nietzscheana, sino que ellos constituyen unos hilos con
los cuales se entreteje lo que Nietzsche piensa respecto a Jests,
pero no son ellos la base fundamental de los que tengamos que ti-

*Recordemos que Nietzsche era hijo de un pastor protestante y como tal conocid
a fondo -desde muy pequeno- los Evangelios.
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rar para desenmaraflar la teoria nietzscheana del nazareno. Podria
mos decir que para realizar esta tarea tendrfamos que tirar simul
téneamente de todos los hilos, y quizi con algo de suerte la mara
fa quedaria deshecha; esta situacidn no se ha dado en nuestro tra
bajo porque Nietzsche es un fildsofo ﬁue teje marafas en demasia

complicadas de deshacer, y el que lo intenta recibe su reconoci -
miento en la satisfaccidn que este intento le proporciona; SOLO -

en ELLO.

Por otra parte queremos asimismo que el lector sepa cudles -
han sido nuestros puntos de apoye, los cercanos (fuentes directas)
y los lejanos (fuertes auxiliares) para tratar de comprender a --

Nietzsche,

“En primera instancia nog hémos Pasado en las siguientes pro-

ducciones nietzscheanas:

1.~ "Asi Habld Zaratustra"

2.~ "Mi Hermana y Yo" (se duda de su autenticidad)
3.~ "M&s Alld del Bien y del Mal"

4,~ "El Viajero y su sombra"

5.~ "La Genealogisde la Moral®

6.~ "El Anticristo"

7.~ "La Voluntad de Poderio"

8, "Correspondencia

9.~ "El Nacimiento de la Trageddia"
10, "Aurora"
11.- "Opiniones y Sentencias Diversas"
12,- "Humano Demasiado Humano"

13.~ "Ecce Homo"
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14.~ "Creplsculo de los Idolos"

15.~ "La Gaya Ciencia"

Asimismo, para la realizacibn de este trabajo hemos tomado en
cuenta otras obras de diversos autores gue comentan a Nietzsche,
o que de alguna manera tienen relacidn con &l, y de las cuales da
mos las referencias exactas en la parte de este trabajo dedicada

a la bibliografia.

1.~ "Vida de Jesfis" de Ernesto Renén.

2.~ "Rey Jestis" de Robert Graves.

3.~ Biblia de Jerusalén.

4.~ "Nietzsche v la Filosofia" de Gilles Deleuze.

5.~ "En favor de Nietzsche" de Eugenio Trias et. al.

6+~ -"“Infancia y -Juventud--de Nietzsche" de Curt Paul Janz.
7.~ "La Esencia del Cristianismo" de Ludwig Feuerbach.
8, =~ "La‘Fenomenologia del Egpiritu" de Hegel.

9.- "El Principe Idiota" de Dostoievski.

10.~ "Historia de las religiones" de Royston Pike,

En lo que se refiere a las fuentes directas las selecciona -
mos porque consideramos que todas ellas, unas esporddicamente y -
de manera oculta, otras concretamente vy de manera explfcita, ha -
blan de la imagen de Jesfis ya sea en sentido positivo o negativo,
Las producciones de Nietzsche no son sistemdticas, es decilr, el -
£ilésofo no dedica una sola obra para hablar de determinado tema,
sino que ellos se encuentran digpersos por todas partes...; de -
ahf cque nuestra labor haya también consistido en escudrifiar lag -
producciones nietzscheanas hasta reunir las partes de un gran -—--
"rompecabezas" que, -segln nosotros~, ha quedado mids o mehos arma

do. De ahi que el enlistado que se refiere a Nietzsche, tal vez
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le parezca al lector un tanto extrafio en el sentido de que por -
ejemplo se piense que la "Gaya Ciencia" no tiene mucho que ver -
con Jesls, pues ella estéd dedicada a tratar los problemas de la -
ciencia; sin embargo en esta obra se vislumbran esporddicamente -

alusiones a Jesfis.

En lo que se refiere a las fuentes auxiliares hemos escogido
especificamente las arriba mencionadas porque consideramos gue ==

son las que poseen mayor relacidn con el problema aqui tratado.

"vVida de Jeslis", de Ernesto Ren&n, tiene gran importancia --
por que este autor francés dota de epitetos a Jesls, con los cua-
les Nietzsche no estd de acuerdo y a los que hace una fuerte cri-

tica en el "Anticristo".

"La Biblia de Jerusalén" es también aqui fundamental pues -
Nietzsche constantemente, y a su modo, parafrasea los Evangelios.
No nos hemos podido quedar con las diversas alusiones de Nietzsche
al Nuevo Testamento; por ello lo hemos tenido que revisar por lo
menos someramente ya que nuestro objetivo no ha sido su andlisis,

sino Gnicamente a Nietzsche. De ahi la importancia de este texto.

A "Nietzsche y la Filosoffia" de Gilles Deleuze y en "Favor -
de Nietzsche" de Eugenio Trfias, las hemos tomado en consideracifn
porque ellas elogian nuestro parecer respecto de los juicios posi

tivos y negativos de Nietzsche hacia Jests. Bllas reallrmaron lo

que nosotros interpretamos en Nietzsche tocante a

Reflerente a la "Infancia y Juventud", a la "BEsencla del Crig
tianismo", a la "Fenomenologfa del BEspiritu® y al "Rey Jesdsg", -~

constituyen tambidn un punto de apoyo cervcano a nuestro problema,
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ya que en variadas situaciones Nietzsche alude a algunos autores-

de dichas obras.

"El Principe Idiota" es una obra bdsica para entender ctial es
el sentido de la siguiente frase de Nietzsche: "Jesls es un Idio -
ta"; ella tiene relacidn con la imagen que proyecta el Principe --

Muishkin en la novela de Dostoievski.

Por {iltimo gqueremos hacer un pequeiloc homenaje -mediante una
breve exposicidn-, a un protagonista oculto de este trabajo: Zara-
tustra; aunque no es nuestro propésito analizar el caricier de es-
te personaje legendario si es importante que el lector sepa quién
fue y por qué Nietzsche lo escoge como protagonista de muchas si-

tuaciones:

Zaratustra es el nombre persa del Zoroastro griego. Zaratus-
tra fue un reformador religioso persa cuya eg;gﬁggc}a sevub}ga en-~
tre los siglos XI y VI AC., fundS una doctrina llamada mazdeismo o
zaroatrismo que consistia en un dualismo (lucha entre el Bien y el
Mal). Zaratustra nacid junto al lago Urmi, en la provincia Aria, -
abandond su patria a los treinta afios marchd a las montafias y es -~

cribid durante los diez afios de su soledad el Zend-Avesta, que es

un libro sagrado andlogo a la Biblia.

Cuentan las leyendas que Zoroastro era un mago con poderes so
brehunanos. Ademds se dice que escribid veinte libros de cien mil
versos cada uno, redactados sobre doce mil pieles de vaca, pero -
Alejandro Magno los destruyd al incendiar Persépolis en el aiio -~
330 ac.

Lo importante es que Zaratustra introdujo el dualismo en el-

pensamiento persa: el dios bueno, Ormuz (Bien) vy, el opuesto a és
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te, Ahrimdn (Mal). Seglin Zoroastro estos dos principios se enfren
tan: el primero es responsable de lo bello v de lo bueno; el se =
gundo es amo dg las tinieblas, del mal y de la muerte. EL hombre

no es un simple testigo de este enfrentamiento entre el bien y el
mal, sino un actor: debe contribuir al triunfo de Ormuz; ello da-
como consecuencia la moral zoroéstrica: el hombre debe mantenerse

siempre dirigido hacia el bien.,

éPor qué elige Nietzsche a Zaratustra como protagonista de -
"Asi Hablé Zaratustra"? Porque Zaratustra fue el primero en adver
tir que la auténtica rueda que hace mover a las cosas es el enfren
tamiento entre el bien y el mal. Zaratustra fue _segln Nietzsche-
el autor del error mis fatal de todos, la moral; por lo tanto él-~
también tiene que ser el primero en reconocerlo, Metaféricamente-
hablando, podriamos decir que Nietzsche hace a Zaratustra pagar -
su error déndole una oportunidad para que lo enmiende; Zpor qué
darle la oportunidad a Zaratustra? porque &ste en su tiempo es -~
més valiente (como guerrero) gque todos los pensadores juntos, ya
que su valentia consistfa en decir la "verdad", es decixr, en ser
honesto respecto de muchas cosas (cosa no fécil para nadie); por
ello, Nietzsche le da .una segunda oportunidad para denunciar su-

error a través de "Asi Habld Zaratugtra".

Bien, enprendamos va el camino que esta lectura nos traza,

iAdelantej.



CAPITULO L
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cl JUEGO DE LAS FUERZAS

Para introducirnos en la filosofia de Nietzsche es necesario
internarnos también en su concepcibén de las fuerzas, pues &sta se

rd la base de todos los variados problemas que su filosoffa toca.

Para Nietzsche la EXISTENCIA (el caos o cosmog) es un enorme
e infinito conglomerado de fuerzas, esto es, de movimientos que -
no han tenido principio ni tampoco tendré&n un fin. Asf, para Nietz
sche, las fuerzas son movimientos sin origen y sin fin:

*Si el universo tiene un fin, este fin debe poder alcan
zarse. Si le fuese posible un estado terminal deberia,
incluso, haberlo alcanzado ya. Si fuese capaz de perma
nencia e inmovilidad, si existiera, en todo su recorri
do; un—sdlo—instantede ‘ser's-ern su sentidoestricto,
no podria existir alli el devenir, y por tanto ni se -
podria pensar, ni observar, un devenir cualquiera(1).

La cita anterior nos comprueba la existencia eterna de las -
fuerzas, de los movimientos. Las fuerzas moviéndose debieron des-
de hace mucho haber cesado su movimiento si es cierto gue persi -
gquen un fin; éste no ha sido cumplido, lo cual significa que las-
fuerzas simplemente SON. No hay hasta el momento actual un "antes
de las fuerzas ni habrd a partir del momento actual un "después-
de las fuerzas; las fuerzas han sido, son y serén siempre, y en -

ello radica precisamente su ACTUALIDAD.

Fsta enorme gama de fuerzas 'siempre existente' Nietzsche, -

en "la Genealogia de la Moral" la clasifica en dos tipos: e
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"activas" y 'reactivas". Estas fuerzas Nietzsche las define en
relacién con conceptos utilizados como "méscaras"*. La miscara -
relacionada con la fuerza activa es el noble; miscara que Nietzg
che seguramente tomd de la temprana Fdad Media pues la fuerza ac
tiva que Nietzsche nos presenta tiene gran parecido al hombre --

fuerte, al guerrero lleno de vida y osadfa de dicha época.

El esclavo es otra méscara conectada con la fuerza reactiva.
Nietzsche vuelve a tomar prestadas las imdgenes mis expresivas -
que constituyen a un esclavo: un ser que dependiendo de otro -
Quees su amo, un ser que afin odiando a su amo tiene miedo de eli-
minarlo; un ser que realizando los trabajos mds rudos es conside~
rado bajo, vil, mediocre; un ser que no es capaz de tener la ini-

ciativa en nada porque 1la dependencia a su amo lo atrofia.

Asi_pues, cuando. Nietzsche habla del noble-y- del esclavo, no
se refiere al verdadero noble ni al verdadero esclavo, sino que =
la labor de Nietzsgche congsiste en tomar prestadas las imdgenes de
estos seres, para de esta manera hacernos sentir la forma en que-

las fuerzas reactivas y activas se comportan,

De esta suerte diremos que la fuerza activa es aquella que -
se afirma a si misma, esto es, el noble. Una fuerza a guien no esg
td prohibida la afirmacién hacia sf misma y por si misma; todo lo

que ella busca, todo lo que ella realiza, todo lo que en sus pla-

nes estd, se encuentra movido por ella y a partir de ella; en el

camino infinito que recorre, la grandeza y la bondad de las gue =~

*UMAiscara": en el capitulo siguiente explicaremos ampliamente cudl es el senti
do que este t&rmino tiene en la filosoffa de Nietzsche. Por io pronto entién-
dase aqui como lo "oculto intencionado", con objeto de que el lectorx cavile y
no se deje llevar por la superficialidad.



p 18

ella en si y por si misma se ha hecho merecedora, sélo a ella per
tenecen debido a un "me da la gana ser asi'", a un "quiero ser bue
no"; "(...) inosotros log nobles, nosostros los buenos, nosotros

los bellos, nosotros losg felicesi"(2).

Como vemos, la fuerza activa reacciona con originalidad ante
si misma y por si misma pues "(...) toda moral noble nace de un -~

triunfante sf dicho a si mismo(...)" (3).

En cambio la fuerza reactiva dice 'no' a la fuerza activa, -
dice NO a todo lo que ella no es capaz de ser por si misma, pues
es esclava precisamente porque existe un noble; éste es grande,
fuerte, vivo porque quiere serlo; el esclavo es bajo, vil, mezqui

no porque para su "desdichada" suerte hay alguien que no lo es:

"(...) la moral de los esclavos dice no, va de antemano, a un =--

tro", a un 'no yo'; (...)" (4). La fuérza reacti-

"fuera', a un '

1

va eg estimulada por la aétiva, sin esta dltima la primera no se~-

mueve porque” (...) la moral de los esclavos hecesita siempre pri-

mero de un mundo opuesto y externo, necesita(...) de estimulos ex
teriores para poder en absoluto actuar, (...)" (5). De cualquier
dngulo desde donde se vea el caso, la fuerza reactiva es de por-

si reactiva en su actuar pues, &gte -su actuar-, se encuentra --

)

siempre acicateado por la actividad de la fuerza activa; a esto

pe:

se debe que Nietzsche diga de la fuerza reactiva que su "accién
es de ralz reaccidbn" (6). Bl actuar de la Ffuerza reactiva no esg -
egpontéineo, original, sino que gdlo ge limita a reacclonar, a =-
actuar, a partir del otro, de un exterior, en otras palabras de

@

! A oy gy
lo que no es &l; por tanto actfia gilempre en funcidn de OTRO.

amplia diferencia se establece con la fuerza actliva que igno
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rando o casi despreciando lo que existe como reactivo a su alrede-
dor, se concreta a vanagloriarse, a nombrarse fuerte porgue se -
siente fuerte, a llamarse bella porque lo es; en concreto este ti-
po de fuerza nunca niega nada de lo que es, siempre lo saca a flote.
Por consiguiente la fuerza activa es la dGnica de las dos fuerzas -
que tiene la osadfa de actuar inocentemente, es decir, la finica -

gue, mirando desde arriba exterioriza su grandeza sin pensar pre-

juiciosamente gue puede hacer dafio a lo que no es activo:"'Noso ==
tras no estamos enfadadas en absoluto con esos buenos corderos, =--
incluso los amamos: no hay nada més sabrogo gque un tierno cordgro'.
~-Exigir de la fortaleza que NO gea un querermaominar, un querer-so
juzgar, un querer-eseflorearse, una sed de enemigos y de resisten-

cias y de triunfos, es tan absurdo como exigir de la debilidad que

se exteriorice como fortaleza."(7)

La fuerza activa toma despreciativamente en cuenta a la fuer-
za reactiva no porque la necesite ~la fuerza activa- para SER, si-~
no como UNA SEGUNDA AFIRMACION DE SU GRANDEZAZA, de la efervescencia

de vida que de ella brota con esponteneidad.

La fuerza activa busca a la reactiva no por ésta sino por si
misma. De tal manera gque el autollamarse de la fuerza activa, el
buscar a su opuesta, y todos sus movimientos y actuaciones, giran

alrededor de ella, de gi misma.

8i la fuerza reactiva es anticipadamente reacciédn, la fuerza

activa es de antemano espontaneidad.

"Lo contrarior ocurre con la manera noble de valorar:
8sta actla y brota espont@neamente, busca su opuesto
tan s6lo para decirse si a s misma con mayor agrade

cimiento, con mayor jébilo(...)"(8).
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Bs demasiado importante para sl misma, la fuerza activa, co-
mo para preocuparse por la reactiva; a €sta la toma dnicamente --
para volver a afirmarsé, entendiendo aqui come afirmacidn la sali
da esponténea y original de todo lo grande y fuerte que existe en

esta fuerza.

En concreto la fuerza activa es definida por Nietzsche como-
aquella cuya afirmacifn se hace a partir de s misma, siendo asi-
la Qinica fuerza que posee "auténtica reaccién®(9), por todo lo --

gue ya anteriormente hemos mencionado.

La fuerza reactiva es aquella cuya afirmacién la hace a par-
tir de la activa; la reactiva no se mueve sin la activa; la acti-
va es por si misma vy a la reactiva le est§ vedada la "auténtica -~
reaééién"; ﬁorréso ést% fﬁéfzé no tiéﬂe;la éoéigilidad éé éc%uér—
auténticamente de ahi que no exista en ella la "auténtica reac --
¢idn", la auténtica felicidad, la auténtica bondad, pues todo en-~
este tipo de fuerza es una mentira: toda su existencia es una men
tira, es una artificial felicidad pordque cree ser feliz, cree ser
buena cuando no lo es, La fuerza activa, en cambio, no sabe sepa-
rarse de la felicidad, podriamos decir que cagi ella misma es fe-

licidad, bondad, fortaleza:

"Ios 'bien nacidos! se sentian a si mismos cabal~-
mente como los ‘'felices'; ellos no tenian que --
construir su felicidad artificialmente y, a ve
ces, persuadirse de ella, MENTIRSELA, mediante -
una mirada dirigida a sus enemigos (como suelen-

hacer todos los hombres de resentimiento); y asi



22

nismo, por ser hombres integros, repletos de fuerza
y, en consecuencia NECESARIAMENTE activos, no sabfan

separar la actividad de la felicidad,(...)"(10).

Aqui surge un nuevo concepto gue se encuentra unido a los -
de fuerza activa y fuerza reactiva: "resentimiento". Dice Nietzs

che que:

"La rebelién de esclavos en la moral comienza cuando
el resentimiento mismo se vuelve creador y engendra
valores: el resentimiento de aquellos seres a quie-
nes les estd vedada la auténtica reaccidn, la reac-
cidn de la accidn, y que se desquitan Gnicamente --

con una venganza imaginaria® (11).

La rebelidn de esclavos, es decir, la venganza imaginaria -
de los esclavos, debido a que no pueden ser auténticos en su ac-
tuar vy todo en ellos es mentira y artificialidad, tiene su ini -
cio en el resentimiento que es la inversidn de los valores (bue-
no y malo, después bueno y mglvado), inversifén que conduce a --
las fuerzas reactivas g vengarse ficticiamente, imaginariamente,
pues pretenden dejar de ser esclavas para pagsar a ser amas, cosa
que nunca consiguen porque gdlo es una venganza imaginaria. iOja
14 las consecuencias también fuesen imaginariasi (de esto habla

remos mis adelante cuando toguemos el punto del sacerdote).

Ista venganza imaginaria, esta inversidn de valores tiene -
para nosotros una caracterfistica que sobresale: La fuerza reactdi
va se esconde, finge incluso no moverse, deja de actuar para que

la fuerza activa se olvide de que tiene que activarla; la fuerza



reactiva entra en una actitud tal de no hacer nada, logrando, en
su actuar, humillar la fortaleza de su opuesta aniquilando o ro-
bando lo que hay de active en la fuerza activa; es capaz incluso
para lograr su objetivo, fingirse muerta; le es de gran ayuda ha
cer pensar a los fuertes que se encuentra en el estado de debili
dad mds profundo: la muerte. Sobre los muertos no tenemos inge -
rencia alguna, sobre los muertos los vivos no pueden actuar, los
muertos no pueden atacar a los vivos. Sin embargo existe algo -
muy curioso en log muertos su "no actuar", el hecho de estar ya-
en una tumba, logra convencer a los vivos de su bondad atn cuan-

do en vida esto no haya sido verdadero,

"Nosotros los débiles somos desde luego débiles;
conviene que no hagamos nada PARA LO CUAL NO SO
MOS BASTANTE FUERTES -pero esta amarga realidad
de los hechos, esta inteligencia de Infimo ran-
go, poseida incluso por los insectcs (los cua -
les cuando el peligro es grande se fingen muer-
tos para no hacer nada de mas), se ha vestido,-
gracias a ese arte de falsificacidén y a esa au-
tomendadidad propias de la impotencia, con el -
esplendor de la virtud renunciadora, callada, -
(«..3"(12).

La astuta inversidn de los valoreg (bueno, malo convertidos
o méds bien invertidos en bueno y malvado), deberd ser descubier
ta por el genealogista que rastrea afanosamente y encuentra el -

"yverdadero" origen de dichos valores.

Los valores "bueno y "malo" le pertenecen en el origen al



24

"noble", pero la fuerza reactiva no se conforma con tal situacién
y actua, NO ACTUANDO, en un esfuerzo por invertirlos y lo logra:

la fuerza activa, el noble que se autonombraba 'bueno' pasa -des-
de el punto de vista del esclavo-, a ser 'malvado’. El fruto de -
esta rebelidén de esclavos, es decir,-de esta venganza gue va -
no parece tan ficticia, es el cambio de lugar que ha logrado ope-
rar la fuerza reactiva; mediante un NO ACTUAR ha logrado apropiar

se del calificativo 'bueno':

"(...) preglntese, antes bien, quién es propiamente ‘mal
vado' en el sentido de la moral del resentimiento. Con -
testado con todo rigor: precisamente el ‘bueno' de la -
otra moral, precisamente el noble, el poderoso, el domi-
nador, sblo que cambiado de color, interpretado y visto~

del revés por el ojo venenoso del resentimiento™ (13).

Como podemos ver, el NO ACTUAR de la fuerza reactiva  —-—=—-
constituye una venganza sin ataque directo, sin dar la cara, es -
la més abominable venganza porque valiéndose de la oscuridad, ani
quila cobardemente a la fuerza activa y a todo lo que existe de -

grande en ella: la confianza, la honestidad, la fortaleza, etc.

La fuerza reactiva,

"(...) mira de reojo; su espiritu ama los escondrijos, -
los caminos tortuosos y las puertas falsas, todo lo encu
bierto le atrae como su mundo, su seguridad, su alivio;

entiende de callar, de no olvidar, de aguardar, de empe-

quefiecerse y humillarse transitoriamente.,"(14).

Es fdcil de comprender que a fuerza de practicar ese actuar
encubierto, o més bien lo que nogotros hemos agqui calificado como
un NO ACTUAR, la fuerza reactiva llega a superar en inteligencia-

a la activa: "Una raza de tales hombres del resentimiento, acaba-
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ré necesariamente por ser mis inteligente que cualquier raza nho-

ble, (...)"(15).

Dicha inteligencia nacida del arduo entrenamiento de actuar
a hurtadillas, de actuar NO ACTUANDO, dard como resultado el re-
sentimiento que como ya dijimos es la inversién de los valores:
y el triunfo de esta inversidn que es la rebelidn de esclavos. -
Es lo que en otras palabras Deleuze llama el "aspecto topolégico
del resentimiento"(16), el cual nosotros entendemos, a partir de
Nietzsche, como un cambio de lugar de las fuerzas que se debe, -
como ya dijimos, a que la fuerza reactiva mediante su insisten
cia... ha logrado mutilar la originalidad y bondad esponténeas de
ralz, que posefa la fuerza activa. Este insistir por machacar la-
originalidad y espontaneidad de la fuerza activa ha dado resulta-
dos fructiferos, pues actualmente son las fuerzas reactivas las -
que dominan el mundo ESPERANDO, ademds, gue Dios castigue alla, -
en 'su reino', a todo lo que es malvado o, visto desde el punto -

de vista del noble, a todo lo que era bueno por si y en si mismo:

"riSeamos distintos de los malvados, es decir, seamos
buenosi Y bueno es todo lo gue no violenta, el que
no ofende a nadie, el que no ataca, el gue no salda
cuentas, el que remite la venganza a Dios, el cual
se mantiene en lo oculto igual que nosotros, y evita
todo lo malvado, y exige poco de la vida, lo mismo -

que nosotros los pacientes, los humildes los justos'"(17)

La fuerza activa, el bueno por espontaneidad, pasa para el -
malo {que es malo desde el original punto de vista del bueno) a
ser malvado; este malvado -~desde su hostil punto de vista-—, pasa
a ser 'bueno', un buene que no violenta que espera...pasivamente,

un bueno que no ataca, que no incita a su adversario a defenderse
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sino que, como astuto gato, extiende sus putrefactos olores (valo
res) hacia la lagartija, hacia el ratén, que, pensando que estén-
salvos, se adormecen para después morir sin saber de dénde pro-
vino el "vil ataque". La.fuerza reactiva -y permitasenos hacer =--
agui una comparacidn- es como un f£é€lido doméstico que vigila (mi-
ra de reojo) escondido sobre el tejado sin que su presa se dé -—--
cuenta de "su actuar" y por fin su escondrijo, su actuar a hurta~

dillas, le da como premio a la victima.

Si la fuerza reactiva no puede ser de rafiz buena, fuerte y -
plena de osadia, entonces se inventard un mundo ficticio y a futu
ro; har8 un trueque de las cualidades de la fuerza activa y culpa

rd a ésta por gozar de ellas,

La rebelidn de esclavos o rebeliédn de las fuerzas reactivas,
ha logrado separar a la activa de lo que puede,...ha triunfado; es
te triunfo lo han logrado las fuerzas reactivas, porque al fin -~-
convencieron a las activas de que sus cualidades originarias y es
pontédneas no son buenas. En concreto las reactivas han logrado con
vencer a las activas de no seguir gozando de una vida plena, acti-

va. Bs, de esta manera, como la fuerza reactiva logra introducir -

[

en la activa el sentimiento de culpa:

"(...) ¢culndo alcanzarfn propiamente su mids sublime, su
mis sutil y filtimo triunfo de la venganza? Indudablemen-
te cuando lograsen INTRODUCIR EN LA CONCIENCIA de los --
afortunados su propia miseria, toda wmiseria en general:
de tal manera cue éstos empezasen un dfa a avergonzarse
de su felicidad y se dijesen tal vez unos a otros:

'les una ignominia ser felizi, lhay tanta miserial...'"(18).

La fuerza activa estaba -antes de que la reactiva creara -~
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en ella el sentimiento de culpa- ansiosa de seguirse exteriorizan
do como buena, de seguir liberando su activa energia, de seguir -~
expresando la salud que en sus venas flufa de manera inherente y
espontdnea. Pero ahora que la fuerza reactiva ha logrado dadar la
salud de la activa o, como dice Nietésche, ahora que los enfermos
han puesto enfermos a los sanos(19), 8sta se ha guardado de sequir
explayéndose como intensidad de vida vy todas sus nobles expregilo-

nes de vida activa se han vuelto hacia su interior.

Si antes de que los esclavos se rebelaran, era bueno y toni-
ficante =~para el bueno~ ser feliz, ahora la felicidad se trocard
en maldad; si antes era bueno ser fuerte, ahora la fortaleza vie-

ne a ser algo en extremo grotesco.

La fuerza reactiva ha trocado el mundo en un mundo raquitico,
cuyofin es convencer a la fuerza activad de que abandone aquello -
de lo que es capaz o, como dice Deleuze, hay una tarea que consis

te en "(...) separar a la fuerza de lo que puede" (20).

Separar a la fuerza de lo que puede quiere decir separarla -
de expresar (mediante la dominacidn de la fuerza reactiva) su for
taleza, su necesidad de seguixr siendo activa, su necesidad de se-
gulir siendo libre vy original, su necesidad de seguir afirmando lo
afirmado ya de por si en ella: el esperar -a diferencia de la fuer
za reactiva-, mucho de la vida activa de la cual &l, el noble, --
forma parte de manera inherente:

"Apropiarse, apoderarse, subyugar, dominaxr, son los ras
gos de la fuerza activa. Apropiarse cuiere decir imponer

formas explotando las circunstancias"(21).

Al separar a la fuerza de lo que puede, aparece en seguida -



lo que Nietzsche llama “interiorizacidén";

"Podas los instintos que no se desahogan hacila afuera
SE VUELVEN HACIA ADENTRO -esto es lo ¢ue yo llamo la

interiorizacidn del hombre,"(22) .

En esta manera de empequefiecer la vida, de enfrentar a la vi
da con la vida, de enfrentar a los instintos del hombre activo --
contra si mismo, es donde se encuentra el origen de la "mala con-
ciencia" que significa reprimir las m8s altas v aristocrdticas --

pulsiones de vida.

"Este instinto de la libertad, vuelto latente a la -
fuerza ~ya 1o hemos comprendidoe, ESE INSTINTO DE LI
BERTAD reprimido, retirado, encarcelado en lo inte -
rior y que acaba por descargarse y desahogarse tan

s6lo contra si mismo: eso, sblo eso es, en su inicio,

la mala conciencia."(23}).

Esta enfermedad de la fuerza activa -desencadenada por la --
reactiva- que consiste en desear maltratarse a sf misma, tiene de
alguna manera que sublimarse. La fuerza y la valentia, cualidades
de las gque gozaba la fuerza activa vienen ahora a parar en un SU-

FRIMIENTO, debido a su incapacidad de seguir expresando su manera

salvaje de sentir y afirmar la vida.

La necegidad esponténea de la fuerza activa a expresar lo -
que ES, ha sido amortiguada o, reiterando las palabras de Deleuze,
"ha sido separada de lo que puede"; ahora sélo le es licito por -
lo menos una sublimacién, una via para expulsar -ya no para expre
sar~ lo que ahora (antes vivo), por haber sido guardado, se ha po

drido.



29

Este tipo de fuerzas deformes ya, que no sacan a la luz lo -
que verdaderamente son; estas fuerzas activas desprovistas de lo-
que pueden, amortigquado su placer, tienen, como ya dijimes, que -
encontrar una sublimacifén y ella consiste en inventarse un nuevo
placer que se llama SUFRIMIENTO, DOLOR; placer gue, como un pulpo
ha logrado extender sus tentdculos por todas las partes sanas de
la tierra haciendo merecedora a ésta de un titulo nobiliario: "EL

PLANETA SUFRIENTE",

"Leida desde una lejana constelacién, tal vez la escritu
ra mayiiscula de nuestra existencia terrena induciria a ~
concluir que la tierra es el astro auténticamente ascétl
co, un rincén lleno de criaturas descontentas, presuntuo
sas y repugnantes, totalmente incapaces de liberarse de
un profundo hastio de si mismas, de la tierra, de toda
vida, y que se causan todo el dafio que pueden, por el -

placer de ‘causar dafio -probablemente su Unico plaver'(24).

Pagando las consecuencias de su activo desprecio hacia el cor
dero, hacia la fuerza reactiva, pagando su culpa por haber ironiza
do espontfneamente a los corderos pues "eran sabrosos y los amaban",
castrada de su osadia y en consecuencia convertida en reactiva (por
que quizd no supo del consejo que un dfa una vieja le dié a Zara -~
tustra: "évas con mujeres? iNo olvides el 1ldtigoi'" (25). En térmi-
nos de fuerzas esto quiere decir que la fuerza activa debe tener
cuidado que la reactiva no le quite lo que puede), busca hoy neurd
ticamente la produccién al mayoreo del fnico placer gue no le ha
gsido vedado: EL DOLOR, EIL SUFRIMIENTO. La fuerza quiere sufrir pa-
ra apaciguar su sufrimiento; asi, sufriendo su sufrimiento, un dia
se harta y se pregunta por qué sufre: "Muy a menudo el hombre se -

hazta hay epidemias enteras de ese estar harto (...)"(26).



Existe en este momento un intento por parte de la fuerza ac-
tiva, -hoy reactiva-, por volver a ser de "aut8ntica reaccibn", -
esto es, a ser nuevamente original. Existe un impulso en su pregun
ta a guerexr sacudirse el lastre del gue, por un descuido, se ha -

enfermado,

Sin embargo, entre los enfermos no falta siempre guien se —-
sienta capaz de aliviarlos: el médico. Este, en "ILa Genealogia de
la Moral", es el sacerdote que, primeramente, ha contrubuido a =-
que el mal aparezca, para despuds ser como el codicioso nédico de
pueblo gque arrebata al campesino LENTAMENTE todos sus BIENES; el-
enfermo constituye la mina de donde este hombre del regentimiento
(el sacerdote) satisface su venganza; es un médico muy hébil por-
que primero hiere..., provoca el mal y posteriormente infecta la
herida para tener segura a su victima, para tenexr seguro el pruri
to de su venganza; este médico~sacerdote no cura, s6lo tranquili-
za mediante narcéticos, a sus pacientes conviertiéndose de esta -

manera en el pastor del rebafio de los enfermos:

"(...) mientras calma el dolor producido por la herida,

envenena al mismo tiempo &sta ~pues de esto, sobre todo,

entiende este encantador y domador de animales rapaces,
a cuyo alrededor todo lo sano se vuelve necesariamente
enfermo, y todo lo enfermo se vuelve necesariamente man

80."(27).

"El tiene que defenderlo, a ese rebafio suyo -dcontra --
quién? Contra los sanos, no hay duda, y taubién contra

la envidia respecto a los sanos: tiene que ser el natu-
ral antagonista y DESPRECIADOR de toda salud y potencia
lidad rudas, tempestuosas, desenfrenadas, duras, violen

tas, propias de animales rapaces,"(28).
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El sacerdote viene aqui a aparecer como una fuerza extraiia,
ya que no es ung fuerza activa totalmente ni tampoco completamen~
te una reactiva; es una fuerza en medio de las dos anteriores (la
activa y la reactiva), pues tiene que acercarse a lo que sienten
los débiles para tener una buena comuﬁicaciﬁn con ellos y tiene,
ambiguamente, que ser mis fuerte que &€l mismo y que los demds, -
"El mismo tiene que estar enfermo, tiene que egtar emparentado de
rafz con los enfermos y tarados para entenderlos, -para entender-
se con ellos; pero también tiene que ser mds fuerte, ser mis se -

fior de sf que de los demfs(...)"(29).

Dice Nietzsche de este peculiar hombre del resentimiento, =

que €l es quien "modifica la direccidn del resentimiento" (30).

Expliquemos esto: cuando la fuerza activa =ahora reactiva-
se ha pregumtado por qué sufre, y Ha intentado de esta manera re-
cobrar lo activo perdido, de pronto ha saltado a su paso la "san~
guijuela negra" (el sacerdote) que le tiene una respuesta. Esto
es, la fuerza activa, ahora reéctiva, desprovigta de lo que le -~
quito la fuerza de rafiz reactiva, se demanda: "'Alguien tiene que
ser el culpéﬁle de que yo me encuentremal' "(31l) "!Yo sufro: al =~
gulen tiene que ser culpable de esto'"(32). A lo cual el sacerdo-~
te se apresurarf a responder, a ser el maestro de una segunda in-
teriorizacidn; la primera quedd expresada en el amortiguamiento-m
de lo que habia de grande en la fuerza activa, la segunda interio
rizacidn, asi llamada por nosotros, es lo que Nietzsche bautiza -
con el nombre de “"reorientacién del resentimiento"(33), encontrén
dose ésta a cargo del sacerdote, maestro y pastor de los lacera -
dos; por lo tanto esta reorientacidn consiste en decirle al enfer

mo que el culpable de su estado es €1 mismo:
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"(...) su pastox, el sacerdote asc8tico le dice 'IEstd
bien oveja mial®, alguién tiene que ser culpable de es
to: pero tl misma eres ese alguien, td misma eres la -
dnica culpable de esto, ~1TU MISMA ERES LA UNICA CULZ’&
BLE DE Trt...' Esto es bastante audaz, bastante Talso:
pero con ello se ha conseguido al menos una cosa, con

ello la direccidn del resentimiento, como hemos dicho

queda cambiada" (34).

Como conclusidn de este capitulo podemos decir lo siguiente:
Primeramente se merman en el noble todos sus espontidneos instintos,
después &ste busca una sublimacidn: el sufrimiento; a continuacidén
existe un impulso, un esfuerzo por volver a lo activo; esfuerzo --
que es nuevamente amortiguado por el sacerdote gue logra convencer
a las fuerzas, al rebafo, de que ellas mismas son las culpables de
su sufrimiento -sufrimiento reactivo- y de que &ste constituye el-
acicate de la vida -de su vida reactiva. Mas, como dice un dicho -
muy trillado, "siempre existe un remedio para todo" y éste es un -
hogpital llamado Iglesia que acoge a todos los mansos, a todos los
débiles: "Una especie de aglomeracidn y organizaci®én de los enfer-
mos (...} (~la palabra 'Iglesia' es el nombre mé&s popular para de -

signar esto), (...)"(35).

Este hospital de enfermos no debe, sin embargo, carecer de -
sus narcdticos, de sus medicamentos; entre éstos tenemos el "amor
al préjimo", la compasifn del hombre por el hombre, la esperanza
de que el sufrimiento actual serd recompensado en el futuro; todas
ellas pequeflas alegrias que calman el dolor pero también lo fomen

tan.

Dicho hospital de enfermos, llamado Iglesia, lleva también -

otro nombre; segln Nietzsche: "cristianismo" cuyo lider o cabeza



[#5)
(5]

ha sido Cristo.

Por dltimo advertimos al lector gque en capitulos posteriores

explicaremos ampliamente el sentido de nuestras dltimas lineas.
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CAPITULO IIL
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LA UTILIZACION DE LAS MASCARAS

Nietzsche es, sencillamente hablando, el f£il6sofo femenino,
Un filésofo femenino porque encubre todos sus encantos Filog8fi-
cos provocando, de esta manera, una comezdn nerviosa en nosotros

sus lectores, Nietzsche es pues el f£ildsofo que de manera encan-—

tadoramente femenina va dejando escapar poco a poco rasgos, situa

ciones, expresiones de vida que, lejos de incitarnos a dejar de-
sentirlo, nos excitaha conocerlo, sin gue nunca aparezca la te-

rrible duda de algln difa conocerlo bastante.

Esta provocadora manera en gque se comporta el "fildsofo del
martillo"” se debe a la forma de darse a conocer: su estilo en el
lenguaje. Este no es como el de log filésofos que le precedieron
-ni siquiera Platdn~ ni como el de log que le siguieron. Nietzg-
che no dice las cosas claras, nos confunde, nos golpea, nos pro-
voca nduseas y angustia, deja incluso en nosotros huellas de pas
mo, de pronto nos deja helados. Eg, pues, el fildsofo del cual -

recibimos -mediante el lenguaje-~, vivencias.

De otros fildsofos aprendemos quizd como se cocinan "El Rei
no de la Libertad"* o el &mbito del "Saber Absoluto", en canbio-
de Nietzsche aprendemos a desaprender la VERDAD o a apvender ver
dades provisionales y propias.

*y8ase de Federico Hegel "La Fenomenologia del Espi)
1982,

FLCLE., México.

~
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El estilo del lenguaje de Nietzsche estd lleno de m&scaras,
de disfraces que provocan en el lector la curiosidad por ir al -

carnaval nietzscheano.

Para entender qué son las miscaras en Nietzsche, tenemog ~-
que proponer algunas de ellas y arrancarles el velo, para que de
esta manera al lector le quede claro gqué es una miscara y Como -
podemos iniciarnos en el fascinante oficio de desenmascarar; amén
de esto debemos hablar de qué es y de cbmo es el lenguaje nietzs

cheano.

En el capitulo anterior, cuando habldbamos de las fuerzas,-
habiamos dicho gue la vida, la existencia o caos, constitufa un -
movimiento SIEMPRE constante de las fuerzas, pues &stas no tienen
ni principio ni f£in y por consigulente el caos siempre estl exis-
tiendo. Bien, dentro de esta multiplicidaé de fuerzas -~siempre en
movimiento~ de la que habldbamos, todo cabe: ella no esté carente
de nada porque todo es fuerza; este infinito y eterno movimiento
de fuerzas tiene diferentes maneras de manifestarse; entre estas
variadas manifestaciones se encuentra el lenguaje. El hombre -deg
de luego-, también forma parte de la vida. De ahi que para Nietzs
che el lenguaje sea un medio de expresidén de los deseos del hom-
bre (constelacidn de fuerzas) o dicho de manera diferente, un --
instrumento que la vida posee para manifestarse. De esta suerte,
se establece una relacidn entre el lenguaje y movimiento, en don
de el primero, =-para Nietzsche=, debe estar en favor o al servi-
cio de la vida implicando de esta manera que el lenguaje es pro-

ducto de la vida y no a la inversa.

Bste instrumento del cual la vida se apropia para manifes-
p &
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tarse va a adquirir en Nietzsche diferentes tonalidades:

Nietzsche va a proponer que el lenguaje sea propio, tnico,
es decir, que cuando expresemos algo..., lo gue sea, ello sea -
nuestro y que no repitamos de manera universal lo asumido por -=
otros. En otras palabras Nietzsche nos estd gsugiriendo una manera
propia de hacer nuestras las cosas mediante el lenguaje. Esta ma-
nera finica o propia entiéndase aqui no como la conversidén al anaxr
quismo de las reglas universales (comas, puntos, suieto, verbo, -
predicado, etc.); no se trata desde luego de violar las reglas -—-
gramaticales del lgnguaje. La manera propia de utilizarlo, quiere
decir que expresemos lo gue queramos, pero desde nuestra 6ptica -
que es diferente a la de los demés. Todos somos diferentes por ha
ber tenido variadas vivencias, variados contactos con mtltiples -
fuerzas que, al igual que nosotros cambian constantemente., Por -
ello dice Deleuze acertadamente que "tenemos siempre las creen =~

cias, los sentimientos, y los pensamientos que merecemos en fun-

cidn de nuestro modo de ser o de nuestro estilo de vida"(1l).

Modo de ser o estilo de vida que implica siempre un contac-
to continuo con fuerzas en movimiento, con fuerzas que cambian y
que hacen a su vez cambiar a otras fuerzas que cambian cambiando
a otras, etc. Este es el juego infinito y eterno de las fuerzas

que Nietzsche nos presenta.

La manera finica o propia de la utilizacidn del lenguaje im-
plica también un segundo aspecto que es el rescate de lo VIVO, -
es decir, el lenguaje no rescata lo que otros DIJERON, no resca-
ta las palabras, sino lo que existe detrds de dlas: lo vivido.

Por esta razdén Richard Blunck, en su prélogo a "Infancia y Juven



tud" del autor Curt Paul Janz, afirma sobre Nietzsche lo siguien-

te:

"Quien por vez primera penetra en un libro de Nietzs
che ~como nosotros mismos hace cuarenta afos— perci-
be de inmediato que las exigenciaé que impone no van
dirigidas a la inteligencla. Que lo que aqui estd en
juego es algo més que seguir los pensamientos de --—
otro, de premisas a conclusiones y de concepto a con
cepto, de cara a acceder a unas 'verdades'. Se sien-
te inmerso mds bien en un inconmensurable campo de -
fuerza del que parten conmociones de naturaleza mucho
més profundas que las que pueden sobrevenir cuando se

busca con la sola red del entendimiento." (2).

Una cosa es hablar del sol, por ejemplo, sin haberlo visto,
sin haberlo sentido y otra hablar del astro de manera vivida ha-
ciendo sentir a los demfs nuestra experiencia., De ahi gquiz& pro-
venga la forma vital ‘con gque siempre "ofmosg" hablar a Nietzsche;
gu manera vivida y esponténea de decir las cosas tiene su ralz en
el hecho de que las ha wvivido; no las inventa, no lasg saca del in
telecto, éste es més bilen su instrumento para hacerlas nacer; no
lag repite, las transmite CAST cual las vivid y sintid, haciéndo-
nos a sus lectores padecer también las alegrfas angustias o tris-
tezas segln sea el caso; por eso dice Richard Blunck que "para ad
quirir en el pensamiento el impetu que muestra la obra de Nietzs-

che, esta veracidad tiene que ser vivida vy padecida."(3).

Por eso, ciertamente, algunas veces nos angustiamos, nos ale
gramos, entristecemos o sentimos nduseas cuando leemos a Nietzs -
che porque &l nos transmite precisamente todo ellc, De ahf que a
Nietzsche se le haya apodado el "fildsofo de la vida"; apodo del

cual nosotros hacemos un remedo y decimos que Nietzsche es el "fi
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l6sofo de la sangre" porque todds sus obras estén plagadas de imé
genes vivas que nos incitan a vivirlas m8s que a explicarlas o, -

en todo caso, a explicarlas de forma viva y auténticas

"De todo lo escrito yo amo sdlo aquello que alguien

escribe con su sangre. Escribe td con tu sangre: v

te dards cuenta de que la sangre es e iritu.

No es cosa facil el comprender la sahgre ajena: yo

odio a los ociosos que leen' (4).

Cita clave para complementar nuestra comprensién de lo que -

el lenguaje es para Nietzsche:

El "filbsofo de la vida" ama Unicamente lo escrito con sangre,
pero el primer subrayado (hgcho por nosotros) lo primero gue nosg-
sugiere, lo primeroc que SOSPECHAMOS de &1, es que Nietzsche no ha
bla de la sangre en general sino de una en partiecular: 8U SANGRE,
la sangre propia, Gnica de cada quien. Por lo tanto Nietzsche ama
aquello que estd escrito con oxiginalidad, con espontaneidad y --
con el dolor y el sufrimiento del compromigo para con la vida, --

pues ello es producto de una VIDA, de una SANGRE propia, dnica.

L

iAdelantei escribamos con sangre -dice Nietzsche~ porque tnj
" camente asf nos percataremos de gue la sangre es ESPIRITU. Sequn-
do subrayado, segunda méscara detrfis de la cual sospechamos, pre-
gentimos una mis de las caracteristicas del lenguaje y ella es lo
que nosotros llamamos: PLURALISMO INFINITO DEL "RUMIAR" que quie-
re decir asimilar las cosas mediante un detallado y elaborado pro

ceso que nunca termina (ni en nosotros ni en los demds):

"Desde luego, para practicar de este modo la lectura
como arte se necesita ante todo una cosa que es pre-

cisamente hoy en dia la més olvidada -y por ello ha
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de pasar tiempo todavia hasta que mis escritos resul
ten 'legibles' -una cosa pars la cual se ha de ser -
casi vaca y, en todo caso, NO 'hombre moderno': el -

rumiar..."(5)

Si escribimos con sangre nos damos cuenta de que la sangre es
ESPIRITU: escribir con nuestra sangre, como ya dijimos, significa
escribir dando a conocer lo que de manera original, tdnica v desde
nuestra Optica emerge espont@neamente. Si escribimos de egsta mane
ra, sBlo de esta manera, provocamos en el lector la misma sensa
cidn, esto es, fomentamos en &€l la habilidad para interpretarnos
también de manera esponténea, desde su muy peculiar Sptica o pun-

to de vista.

Escribamos con nuestra sangre; Ora tu nos lees, ora otros te -
leen y te interpretan a su vez con Su sangre, con su manera pecu-

liarmente esponténea de sentirte.

De todo esto se deriva que si escribimos con nuestra sangre —-
propagamos la inguietud en los otros... por conocer su propila san
gre, misma que otros...conocerén también y asi sucesivamente. EL
darnos cuenta de que la sangre es ESPIRITU significa, por lo tan-
to, que jam&s terminamos de conocer el movimiento que de nosotros
vy de los demds surge porque &1 mismo, el movimiento, (el espiritu)

es inacabable.

Podemos observar, por lo tanto, que el lenguaje egs una de las -~
maneras -infinitas- de, cuando menos por instantesg, atrapar la vi-
da. Una manera gue nos sugiere infinidad de caminos, pluralidad de
ojos, PLURALIDAD DE MASCARAS sin los que, sin las que la filosofia

de Nietzsche no es nada:
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"Existe UNICAMENTE un ver perspectivista, UNICAMENTE
un 'conocer' persgpectivista; v CUANTO MAYOR SEA LL -
NUMERO de afectos a los que permitamos decir su pala

bra sobre una cosa, CUANTO MAYOR SEA NUMERO DE -~

0J08, de ojos distintos que sepamos emplear para ver
una misma cosa, tanto més conpleto serd nuestro 'con

cepto' de ella tanto mds completa serd nuestra 'obje

tividad'". (6)

BEstos infinitos ojos rumiantes, estog ojos que por rumiantes -
poseen el estdmago de una vaca que ven con sangre y "escriben en
forma de sentencias, no guieren ser lefdos sino aprendidos de me-

\

moria'. (7)

Preguntémonos qud significa esto de ser "aprendidos de memo-
ria"; aprender para nosotros es intentar hacer nuestra la reali -
dad o por lo menos parte de la realidad; por ello aprender signi=

fica capturar las cosasg, hacerlas ~en este caso mediante el len

guaje-, NUESTRAS. ¥ la memoria cqué significa la memoria?

"guien escribe con sangre y en forma de sentencias,

ese no quiere ser lefdo, sino aprendido de memoria." (8)

éSignifica esto acaso plantarnos frente a las obras de Nietzs
che repetir maquinalmente durante horas las cosas de las que éL
Y P 8

nos habla aprendiéndolas de memoria?

Por lo menos esa es la primera impresién que esta otra midsca
ra vista répidamente nos sugiere. Sin embargo preguntémonos fQuie
re esto Nietzsche? cQué gentido tiene hablar de movimicnto, de un

rumiar al infinito para terminar en aprender las cosas de memovia¥

Lo que pasa es que Nietzsche mediante la miscara MEMORIA nos
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estd volviendo a INSINUAR, nos obliga a SOSPECHAR que detrés de -
esa memoria estd el estimulo para vivir intensamente nuestra vida;
detrds de la MBEMCRIA hay una vida que apoya a otra; ésta a otra y
a otra etc. Lo que cueremos expresar es que la miscara MEMORIA es
como un cuchillo que saludablemente nos aguijonea de manerss dife-~
rentes: édcomo no hemos de aprender de memoria agquello de lo cual-
hemos recibido un eco tan vivo como el sefioreal rayo que nos que-
ma e incluso a log viejos v maduros &rboles logra matar? ¢CSmo no
hemos de aprender de memoria aguello... gue aunque ya haya 'pasa-
do' sigue vivo en nosotros porgue lo recibimos por la via espontd
nea de lo vivo? Bl eco estd presente porque estd vivo; sélo lo —-

que vive hiere, s6lo lo que vive apasiona y angustia.

"En lo que se refiere a mi Zaratustra, por ejemplo
yo no considero conocedor del mismo a nadie a quien
cada una Ge sus palabras no le haya algunas veces
herido a fondo y, otras, encantado también a fondo:
(o)™ (9).

1

lo anterior concluimeog que al lenguaje hay que domi-
g . :

De todo

narlo; si lo dominamos, esto es, si logramos provocar en nuestros
lectores los ecos vividos de nuestras vivencias vividas, entonces
podemos escribir sentencias que sean aprendidas de memoria, for -
méndose de esta manera una pluralidad de sentidos del lenguaje --
que cambian dependiendo de guien escriba, de quien hable; de -

quien escuche, de cuien lea.

De esta manera se forma -gi tomamos en cuenta el lenguaje -
nietzscheano~, una larguisima cadena sin fin que canta: "escribir

interpretar~escribir-interpretar".

SOué significa interpretar? Interpretar es hacer genealogia,
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es remitirse al origen de los valores. Interpretar es caminar has
ta el origen de &stos y desde ahi rastrear su itinerario rompien-
do de esta manera su estaticidad; o como dice Deleuze: "Genealo -
gia quiere decir valor del origen y origen valor"(10). En fin, ge
nealogfa significa sopesar todo 1o que se nos presenta, preguntar
nos el "para qué" de su existencia; es en concreto rastrear el --

origen de todo lo que cae en manos del hombre.

Sigamos pues caracterizando, DESENMASCARANDO al lenguaje --
nietzscheano: el lenguaje para Nietzsche es reactivo: en el capi-
tulo de las fuerzas habiamos dicho que la reactividad consistia -~
en depender de un externo, de otro, para actuar; la reactividad -
es la incapacidad de una fuerza para moverse a si misma y por si
misma, es por esc gue una fuerza reactiva necesita siempre de --

otra (una activa) gue la mueva. K

La misma situacidn sucede con el lenguaje; &ste es reactivo
poraue necesita de una fuerza activa (la vida, en especial el -
hombre) para manifestarse; el lenguaje es reactivo porque se si-
tda fuera del movimiento y da a 8ste, mediante las palabras, una

forma consistente en que ellas categorizan invariablemente el ~
movimiento, petrificdndolo, es decir, introduciendo definiciones
o consideraciones acabadas, a las que no es posible ver con mdlti

ples ojos.

¢COmo INTENTA Nietzsche salvar este problema? Es precisamen
te mediante la pluralidad de sentidos, de INTERPRETACIONES; sdlo
abriendo midltiples caminos gue a su vez conducen a miltiples ca-
minos, es gue el cardcter petrificante, totalizante, reactivo -~

del lenguaje INTENTA SER salvado.
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¢Cu8l es el medio utilizado para que el lenguaje no se con -
vierta en estatificador del movimiento? Este medio lo constituyen
desde luego las méscaras que son disfraces (palabras, fraces, dis
cursos, e incluso el mismo lenguaje es una médscara) gque constitu-
yen una forma de encubrir el movimiento, lo cual nos conduce a in
terpretar que no existe una totalidad acabada, sino que por el ==
contrario existe un infinito DESCUBRIMIENTO del movimiento, es de
cir, una infinita interpretacién de lo que el lenguaje se apropia
de forma universal, pero que mediante la interpretacién pluralis-

ta se convierte en Gnico, esto es, en nuestro:

"Observemos que el arte de interpretar debe ser tam
bién un arte de atravesar las méscaras, y de descu
brir qué es lo que se enmascara y por qué, y con -

qué objeto se conserva una miscara remodeldndola"(11).

Asi pues, las miscaras nietzscheanas son disfraces, es decir,
las caretas detras de las cuales se oculta lo activo, el movimien
to en bruto, gque a nosotros los lectores -si somos hébiles-, nos-
es licito descubrir y no s8lo esto sino gque Nietzsche nos exhorta

o casi nos lo exige.

"lVosotros, hombres audaces que me rodedis] iVoso -
tros, buscadores, indagadores, y cuienquiera de vo
sotros que se haya lanzado con velas astutas a ma-
res inexploradosl iVosotros que gozdis con enigmasi
iResolvedme, pues, el enigma que yo contemplé enton

ces, interpretadme la visién del mds solitaric"(12).

Una vez gue hemos descubierto lo que existe detrds de las --
miAscaras es necesario a ello -a lo descubierto- cuidarlo como al-
go muy valioso; como a algo que no a todos se les debe mostrar si

no Gnicamente a aquellos que con su trabajo, con su entusiasmo de
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adivinadores se ganen: en el fondo del mar existen valiosisimas
perlas pero s6lo logran poseerlas los buenos nadadores, los més
hé&biles. "Asf habld Zaratustra" es una larga méscara, una perla
en el fondo del mar a la que Nietzsche INTENTO cuidar a la per-
feccibn (y digo INTENTO porgque todo el mundo sébe lo que poste-
Yiormente hicieron los alemanes con esta obra y en general con-

todas las ohras de Nietzsche).

"1ipor qué te deslizas a escondidas y de manera es-
quiva en el crepiisculo, Zaratustra? ¢Qué es lo que

escondes con tanto cuidado bajo tu manto?(...)

iEn verdad hermano mioi, dijo Zaratustra, es un te

soro que me han regalado: es una pequefia verdad la

que llevo conmigo. Pero es revoltosa como un nifio
N

pequefio; y si no le tapo la boca, grita a vos en -

cuello™ (13).

El "Zaratustra", por ser una perla que estd muy en el fondo
del mar, es "un Libro Para Todos y Para Nadie"*: para todo aquél
que se esfuerce por descubrir el tesoro que existe detrds de todo
lo que en él se dice, y es un libro para nadie porque si nadie se
esfuerza por descifrar los enigmas, las méscaras, si s6lo leemos
someramente, si no lo "rumiamos" suficientemente, entonces es una
méscara que ya de hecho no es méscara o deja de serlo, pues sblo
para los elegidos -elegidos por nadie, sélo por su esfuerzo- tie

ne sentido. "Y cuando hablaba a todos no hablaba a nadie" (14},

Por otra parte cuando hemos intentado descubrir una misca-

ra, un enigma, lo oculto y por fin lo logramos, pensamos errénea

*Esta frase es el subtitulo de "Asi Habld Zaratustra". Alianza Editorial.
Madrid. 1983,
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mente que ante nuestros ojos estd la yerdad absoluta a la que pre
tendemos universalizar, siendo que esta vgrdad no es LA VERDAD si
no mi VERDAD, NUESTRA VERDAD, gue surge como resultado de la pers
pectiva que en este caso la méscara nietzscheana abre para hacer-
posible el ejercicio libre e infinito.de cada fuerza en particu -

lar, y asimismo su mGltiple enfrentamiento:

"Decidme hermanos mios, éno es acaso la més extra-

vagente de todas las cosas la mejor demostrada?”(15).

Esta manera casi simulté@nea de desenmarcarar y enmascarar,
es decir, esta forma de apropiarse mediante las miscaras ({(lengua-
je) de las cosas (vida), para después volver a ocultar, no sélo -
debe convertirse en un conjunto de maneras de arrancar una misca-
ra, sino que el ejercicio de arrancar las médscaras debe provocar-
en los lectores un impulso infinito a entrar también al carnaval
nietzscheano; al carnaval de la interpretacidén filosdfica vivida

nietzgcheana:

"ILo que Nietzsche entiende por INTERPRETACION es ni
mds ni menos esa detectacifn: detectacién de la pe
ripecia vital implicada en una filosofia. DETECTA-
CION de aguello -la vida- gue es condicifn de ges-
tacién de la filosofia. lLa interpretacién intenta

pues recuperar esas heridas o cicatrices que ese -

cudgulo de sucesos, o de ocurrencias que constitu-

ye la vida deja INSCRITAS en la filosoffa(...) Se
trata por consiguiente de destacar aquellos signos

delatores del suceso." (16).

En la medida en que nos hacemos descifradores hébiles de --
enigmas; en la medida en gue aprendemos a enmascarar y desenmasca

rar también de manera vivida lo encubierto, es decir, lo que enmas



49
carado nos incita a desenmarcarar enmascarando el origen o senti-
miento que cred a dicha mgscara; cuando tratamos de desenmascarar
o0 enmascarar no dejamos de lado a la vida sino que es ella preci-
samente la que nos proporciona los datos pafa asistir al carnaval
nietzscheano para, de esta manera, “rémodelar las méscaras", Asi
la méscara es el producto o manifestacidn de un conjunto de fuer-
zas que se enfrentan y que -algunas de ellas, las activas~ quie -
ren crear, interpretar, genealogizar. Lo cual guiere decir que ~-
nos manifestemos originalmente capaces de crear y adivinar “"enig-
mas"*, miscaras, provenientes de nuestro activd iﬁpulso creadox, ~

para después reelaborarlas.

De esta manera Nietzsche se convierte en un enmascarado anfi
tridn que espera a todos sus invitados a la fiesta. A todos los -
espera con una méscara, sin ella la fiesta de carnaval no tiene -

validez.

¢Por qué el enmascarado Nietzsche deja entrar al carnaval sd
lo a enmascarados? La respuesta es clara: habiamos quedado que, a
través de la m&scara, asimildbamos el origen vivo de las palabras
creando asi en el lector un impulso infinito a enmascarar y a de-
senmascarar. Si este impulso infinito no existiese, esto es, si -
todo lo que hay detrds de las méscaras estuviese ya claro, podria
predicarse de ello una verdad absoluta lo cual nos haria caer no
en la valoracidn, no en gopesar y volver a sopesar las cosas, si-
no en una actitud de sumisidn y de asuncidn hacia ellas. En cambio
cuando las mdscaras nos desquician, nos confunden, cuando somos -
capaces de "RUMIARLAS", s6lo entonces somos los verdaderos creado

*Enigma es la aprisidn de lo manifiesto en la palabra, de lo que estd oculto,
es la huella de lo indecible.
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res de nuestros valores a partir de nuestras vivencias.

[

(...)Por ello se llama ‘hombre', es decir: el que

realiza valoraciones,

Valorar es crear: ioidlo, creadoresi EL valorar -
- mismo es el tesoro vy la joya de todas las cosas -

valoradas" (17).

Por lo tanto podemos decir que si no hay méscaras todo esté
claro, todo es verdadero, y si las miscaras estén presentes exis
ten finicamente verdades relativas o provisionales, se propicia -
as? una Optica miltiple de valorar la vida, dando esto cabida a-
descubrir m@ltiples posibilidades, mdltiples caminos para afirmar

la.
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CAPITULO TT11



Bl Jestis del que vawmos a hablar agqui, el Jesfs como fuerza -
activa v de auténtica reaccidn, es aguél que delicada y sutilmen-
te Nietzsche nos deja ver mediante las miscaras expresadas a tra-

”

vés de sus zigzagueantes afirmaciones respecto de Jesls.

Despues de haber disfrutado del dulce v amargo sabor de las

obras de Nietzsche, nos ha cguedado de ellas en general una tipica

inpresidn con respecto a uno |

¢ los personaj

o

0]

s més aludidos por -
81: Zaratustra. Parece gser que a medida que vamos descubriendo --
quién es Zaratustra a la vez descubrimos quin es Nietzsche, por-
que llega un momento en que el lector no sabe si en realidad -—-
Nietzsche estd hablando de si mismo o de Zaratustra; por ello nos
hemos tomado la libertad de hacer ciertos remedos referentes a -

las actitudes de Nietzsche con las de Zaratustra y las de Jes(s.

Nietzsgche quiere entregar s6lo a agquellos que los sepan en-
tender todos los aspectos o "regalos"** de su Obra, en este caso

Jesis como repregentacidn de una fuersza activa y de auténtica --

*E1 lenguaje de Niet
:

she es una mascara; por ello todas sus afirmaciones son
1. - 314 1. il - E4 L P | A 5y ~1 = e h.
aparentemente volubles™; aqui...elocia a Jesls, mas alla...lo rechaza, por
ahi...lo alude. etc. Patrar al fascinante mundo nietzscheano es penetrar al
sarpenteo, al "zigzag" de su discurso. Y ello constituye descubrir gué hay -
detrds de sus "aparentes volubles" afirmaciones.

*¥Ydane el "Préloyo de Zavatnstra® en "Asi Habld Zaratustra”, donde éste baja
de las montafas con un REGALO para ios hombres.



reaccidn,

Nietzsche protege DEMASIADO a este tipo de Jeslis por que estd

9]
B
0]
I
i
o]
i
Cn

teneroso de una mala interg n, esto es, le preocupa gue sus-
lectores entendamos aqui... o alld...cosas que 8l.ho ha querido de
cir; y ademds de esto porque quiere rescatar a este tipo de Jesfs

(de auténtica reaccidn}; hablamos de rescate en el gentido de que

el dnico Jesls que generalmente conocemos es el producto de log -
fvangelios leidos superficialwente, asimilados de forwa reactiva,
Bvangelios . que, tomando prestado el lenguaje de Nietzsche, no han

sido suficientemente "RUR

DOS". Por ello Nietzsche nos insinda -

giie si sabemos buscar...detvds de los Evangeliocs v lo que eés més

importante, detrds de su lenguaje, encontravemos a un Jesfis total

mente diferente del que hasta ahora hemos conocido.

Esta es la razén por la que Nietzsche mostrard al Jeslis de -
auténtica reaccidn gdlo a aquellos que sean CAPACES DE VERLO; de~
su constante alugidn a la caracteristica frase empleada por -

el nazareno: "El que tenga oidos, que oiga"(l}.

De igual manera Nietzsche dice por su parte en "Ecce Homeo" -
gue 81 habla para oldos selectos(2), en ese sentido podemos inter
pretar que 81l habla para hombres que sean capaces de ESCUCHAR o -
VER al Jes@s como fuerza activa, y que al hacerlo no lo deformen,
no maten, mediante una perspectiva reactiva, lo que existe de -

grande, de activo en &l.

=

Es, pues, de este Jests (protegido, enmascarado por Nietzsche)

4

del que nos ocuparemos en este capitulo.

Bl Jesfis como fuerza activa y de auténtica reaccion, es, pa-
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ra Nietzsche, aquél que no es un "genio"(3), no es un "h&roe" (4),

antes bien, si es un "idiota" (5)% v un "espi

A) JBSUS NO ES UN GENIC.
Jestls no es un genio porque 8l, siendo un hombre, no lo sabia

todo, no tenia la verdad absoluta en sus manos; de haber gido -

se habria procurado una muerte m8s oSmoda evitando asimismo -

14

no incurrir en ningin error, pues su vasta genia & habria sido

o o

su arma mas eficaz.

Bsta forma 1 mmana con que se

ey la prueba que le vino a evidenciar a

bre no era un "genio" gine un "idiota", pues de uo haber gido a-
51 su condicién de genio de la que tanto habla Rendn, le hubiera
bastado para debilitaxr a Pilato en aquel dia en que fue juzgado,
en aguel dia en que una sola palabyva de defensa le hubiese basta-
do para aplazar su muerte o para no morir de esa maner&...; por -

todo ello Jeslls no era vn genio sino un IDIOTA, UN BOMBRE que, co

mo todos, & veces comete errores y las cosas no le resultan como-

*u1 astilo de Nietzsche es harto singular: donde Renfin coloca palabras como -
"genio" y héroe" &1, de manera muy ivdnica, colocard el término "idiota"; sin
embargo esta palabra o mascara no es utilizada por Nietzschs en el sentido de
que a Jesls le falten s facultades mentales. Mas bien esto implica un bur -
larse de aquellos con quienes entabla un Giflogo. Dicho de otra forma consti-
tuye una méscara mediante la cual Nietzsche proteqge a Jests y al mismo tiempo
ella aparece aqui matizada del peculiar rasgo agresivo e irdnico del cual es-
ta dotado el lenquaije de Mietzsche.

ot t&rmino "idiota" en Nietzsche adquiere también el cu iante matiz: dicho
t8rmino (idiota) es equinarable con otro 'idiosincrasia’: en relacién a éste vy
a la 'muerte en la cruz' dice Nietzsche que esta Qltima no prueba ninguna ver
dad, sino sblo una C()IIVJ(,‘( ién s6lo una _l.DIOu]."I(l\Af)jZ\. Asimizmo cerca del tér
mino idiosincrasia aparece en el discurso de Nietzsche obro: INOUENCIA. Este-
tipo de relaciones entre los té&rminos v su forma (pue l‘las. cuatro primeras §g

?/@5 del té@rmino IDIOsincrasia y las cuatro prine de DIOta son en su -
forma similaces), nos hacen pensar que seguramente la ini.c.m,: ifn de Nietzsche
al referirse al tfrmino "idiota" era la de darle a ésbte el sentido de PURO, -
de INOCENTE: yendo concretamente a las actitudes de Jesds, éste término signi
fica en labios de Wictzsche que el nazareno no actuaba del iberada ni premedi—




habfa imaginado.

Myp

Asimismo Nietzgche en "Bi Anticristo" no acepta que Jesgts es
un genio porque ello implica apartarlo, o por lo wenos

)

lel &mbito de los hombres, .del

0 Ge la

antendiendo por &mbito de la inocencia el lugar donde

ge relacionan de manera

¢ a5 PEs

determine la direccidn de éstas.

Cuando escuchamos la palabra GENIO,

éen un ser SUPERIOR, en & con guien Los howbres

rrientes no vaedriamr);-: oo

b

creto de Jegls si aceptésen

de Rendn qgue es un genio, que aceptar tanbién gue es -

un dios, depido a gue interveniv en el movimlento si-

tudndose fuera de éste.

Sin embargo existen, esporddicamente, a lo largoe de las obras

de Nietzsche y de sus alusiones a los Bvangelios, pruebas gue nos

2

hablan de la NO GENIALIDAD de Jesls y ellas converqgen en algo muy

importante a lo cual nosostros nosg referimos como "cardcter huma-

humano sign que toda la actitud de Jesis -

miestra ignorancia con respecto al porveniy, e 16gicas

v naturales intuiciones o nuede tener un hombre cue se epcuen-

*tadamente como su condicion divina se lo hubiese exigido; antes bien sus acti
tudes estdn cargadas de rasgos sumanente inteligentes, auda:

nunca dotados de caracter divino: dicho en forma concreta Jesas

incluso, poro
es un fHOCAN-

TE cue actia de manera inocente porgue al morir en la cruz no pretendid demos
trar ninquna verdad, probar su conviceidn respuc to do S VEEDAD: 1a allir

macion de la vida muciz
lo tuviera dispuesto B, PADRE; por todo ello Jesis os un IDIOTA ~dice diet
fo MUY LISTO. (Bl sentido de esto Gltime es aclarvado

en la cruz por conviccidn propia v ono povgue as

Aole
che- en medio de un puebhio

JERTRY

en el ulterior capitule de esta investigacidn: "BL anbicristo
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afirmacidn de la vi

Bien, las pruebas a las que arriba hacianos

v ogue

feonfidrman' el cardcter humano de Jesfls son:

Cuando Jesds es cruci

ado experimenta convulsiones en todo-

Pero no porgue se

de lo que su vida activa ha engen-

(& saber, una a ¢l

liente), sino porque ama

s
<
o
o]
A
2
s
O
]
o
Q
A
a

TOS0 no hubo otra mane

momento de -

daegooncierto, de

en todo hor

cuando estd s6lo puede nacer en 81 como dice Zarvabtust {en "Del

a") ese nto =

aborrecible llamado compasidn por uno mismo. Por eso dice Nietzg-

che que Jesfis clama AL PADRE el ABANDONO:

"(...) El que sufre profundawmente encerrado en cier
to modo, en su sufrimiento, echa una mirada fuera
de si, sobre las cosas: todos estos pequeiios escan-
tamientos embusteros en que se mueven generalmente
las cosas, ouando la mirvada del hombre saludable se

detiene en ellas, han desaparecido para al:

Wi g
mo se ve acostado ante sI mismo, sin brille y sin
colores. ¥n el caso en que haya vivido hasta entan-
ces es una ezpecie de visidn peligrosa, ese supemo
desencanto por el dolor ser@t el medio de sacaric de
ella, v quizd el {inico medio, £s posible que esi o
sucediera al fundador del cristianismo suspendids
en la cruz, pues las palabras wnis amargas que pro
nuneid: fibios mioi épor qu@ me has abandonado®’,

contienen, cuando ¢

interpretan en toda su profun
didad, como hay derechio a hacerlo, =i testimonico de

una completa desilusién, (L..)" (7).
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¥ en el "Monte de los Olivos™ donde Jesills acostumbraba meditar,

presiente su captura y dice:

"padre mio, si es posible, que pase de yf es

[ore)
Pa, pero no sea cumo yo guiero, sino como b8 qui

ras" (8)

IRt 2 T prerdes A e e et e
Padre mio si esta copa no puede pasar sin que yo
la beba, higase tu voluntad"(9).

Palabras "humanas demasiado humanas*" (10) evidenciadoras de -

gue atn cuando Jesds se ha dado cuenta de su enorme prueba como -

fuerza de auténtica reacecidn, no deja de sentir miedo, doloxr, v,

como en todo ser humano, exisgte en €l una cilerta resistencia bha -

£ L

¢ia el sufrimiento aunque €ste sea de tipo activo. Fatos

e corve el

de dolor constituyven el momento en

de tener compasidn por s mismo. :

Asimismo las palabras de Jestis suenan h

as hacia la vida a la que si Jesls ha sido fiel, serd-

hasta sus ltimas consecuencias, mismas gue Jesfs acepta pues de-

sea que se haga la voluntad del PADRE (de la VIDA).

racter humano del cual estd dotado Jesds, 8ste -

no es un genio porque de serlo asi hubiera utilizado argumentos

con que defenderse cont

Pilato vy el Sumo Sacervdote; sin emb

go ante las interrogantes de Pilato y los insultos de la gonte

*Ygase la obra de Nietzsche "Humano Demasiado Humano' pag

de las palabras "humanas demasiado humanas". A grandes rasgos diremos que lo
'humano demasiado humano’ gquiere deciv, en el lenquaje de Rictzgehe, cque el -
hombre -valga la redundaucia-, posee caracteristicas muy humanas, muy de &1,
(obsecaciones, injusticias, falta de medida, impulsos, dolor, immadurez, etc)
es decir, todo lo que el hombre ha pretendido oculbtar a trave:s de su tan elo-
giada -por &l- RAZON.

entendoer el gsentido
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ahi reunida, siempre se muestra CALLADO.

También; por ejemplo, cuando es capturade y llevado ante el -
Sumo Sacerdote Caifds, uno de los testigos le recuerda a Jesds ~-
que &l habfa dicho que podia destruir el santuario de Dios y en -
tres dias edificarlo. Caifds pide una respuesta a Jeslls pero 8ste
NO CONTESTA "(...) no se resiste, no se defiende(...)"(11) dice -

Nietzsche en el "Anticristo".

¥ ante la pregunta de Pilato - a Jesls respecto si 8l es el Hi
jo de Dios, Jestis se limita a contestar de una manera muy breve de

una forma gue no es propia de un GENIO: "(...) 8% tu lo dices".(12).

Y tadavia cuando Jesls es acusado por los sacerdotes v los an
cianos, y Pilato le pregunta que si no oye de todo lo que le acu-

san, Jesfis NO RESPONDE ABSOLUTAMENTE NADA:

"(...) El no opone resistencia, no defiende su dere-
cho, no da ninglin paso para apartar de si lo mds ex
tremo, mas aln, lo PROVOCA...(...) NO defenderse, -
NO encolerizarse, NO hacer-responsable a nadie... -
Por el contrario, no oponer resistencia ni siquiera

al malvado, -BMARIO..."(13).

iNo es extranio que un genio, como pretende Rendn que sea Jesfis,
tome actitudes tan impropias a su condicibn (de genio)? Degde lue-
go que si; mé&s bien lo que demuestran es el intenso carécter huma-
no de Jestis, de un Jesls que no contestd porque sabia que era inG-
til hacer entender razones a los que "tienen oidos pero no oyen'",
es decir, a los que tienen las cosas enfrente pero no las ven por-
que su camino no es afirmador de la vida sino negador, porque sélo

han aprendido a vivir reactivamente despreciando la vida.
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Asimismo Nietzsche hace patente su reiteracifn referida a que
Jestis no era un "genio" sino un "jdiota", porque Rendn al adjudi-
carle aquél calificativo a lo largo de su obra, en el fondo hace-
lo mismo que teodos los cristianos: alejarlo de nosotros estable -
ciendo una cierta relacibn con lo DIViNO*; de esta manera, 1o que
hace es matarlo, sacarlc de la vida v colocarlo en el "Més ALLE™¥*
en un &dmbito en el que desde la perspectiva nietzscheana sélo ha-
bitan los idolos, los absolutos, los dioses, lo muerto, los no =--

hombres, lo no vivo, en una palabra lo TOTALMENTE reactivo.

"(...) su venganza consistid en EXALTAR a Jesis de
una manera extravagante, en desligarlo de ellos -

mismos (...)"(14).

B) JESUS NO ES UN HEROCE.

Veamos cudles son los argumentos en los que nos fundamos para

haber colocado, a este inciso, tal titulo.
Rendn afirma:

“(...) nadie como EL ha hecho predomirar jamds en ~
su vida el inter&s hacia la humanidad sobre las va
nidades mundanas. (...} Fue por este acceso de vo -

luntad herdica por lo gue conquistd el cielo"(15)

*"ge puede llamar DIVINA a esta sublime persona cque ain preside, dia a dia, el
destino del mundo, pero no en el sentido de que Jeslis haya absorbido todo lo-
DIVINO, sinu en el sentido de que Jesls es el individuo que ha hecho dar a su
especie el mayor paso hacia lo divino"(p.301). Dice Rendn que cuando Jeslls —-
clamabe al Padre que lo ha abandonado, sucedid que "{...) su INSTINTO DIVINO
triunfé de nuevo. A medida que la vida del cuerpo se extinguia, su alma se se
renaba v regresaba poco a poco a su ORIGEN CELESTIAL" (p.284). En otro lugar~
Rendn se refiere a Jesis asi: "(...) arrancar tu nombre de este mundo seria -
commover lo hasta los cimientos. Ya no se distinguird entre Dios y td.Pleno -

vencedor de la muerte, tomas posesion del reino al que te sequiran por el ca-

mino real gue has trazado, siglos de adoradores™ (p.286). (Ernesto Rendn. La
vida de Jesis).

*#*Recordemos que el término 'mas alld" tiene un doble uso: una de las obras de

Nietzsche se llama “'Mas ALla' del Rien y del Mal". Bsto sigonifica, a gran -
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Y el Evangelio segfin San Mateo nos dice:

"y td, Belén, tierra de Juda,

no eres, no, la menor entre los princi

pales clanes de Judd;
porque de-ti saldrd un caudillo

que apacentard a mi pueblo Israel" (16).

Las afirmaciones de Rendn y las de Mateo se contraponen total
mente a las de Nietzsche, ya que hay en éste una insistencia por -
rechazar a los héroes de tipo.reactivo: "(...) yo soy la antitesis

de una naturaleza her6ica" (17).

Este rechazo de Nietzsche hacia los héroes (de tipo reactivo)
se debe a que un héroe es el que salva o ayuda a los hombres en -
tal o cual tarea o meta; pero los salva y los ayuda porque se su-
pone que posee cualidades que los restantes hombres no tienen -~--
(ese espiritu de sufrimiento y sacrificio que los caracteriza); -
dicho de otra forma el héroe salva y ayuda a los otros hombres --
porque tiene, de alguna manera, la capacidad de dirigir las direc
ciones de»fuerzas (si bien esto no es cierto, el héroe CREE TENER
LA CAPACIDAD de cambiar la direccidn de las fuerzas); si tiene -—-
esta capacidad se estd situando fuera del movimiento pretendiendo
determinarlo, encaminarlo hacia una meta, gue para Nietzsche no -
existe porque el héroe representa una forma reactiva de acoger,
de enfrentar la vida, vya que este tipo de héroe no actda en si -
des rasqgos, que los espiritus libres, es decir, los hombres valientes y afirma-
dores de la vida son los inicos capaces de colocarse 'mas alli' del BIEN y del
MAL. Elementos, estos dltimos, dominadores de los hombres reactivos. Por otro la
do Nietzsche también hace remembranza aqui del sentido cristiano que el término
"més alld" tiene. Para el "fildsofo del martillo" este término significa el am-
bito de las-fuerzas reactivas, es decir, lo que en el sentido cristiano conoce-

. -
mos como "“cielo” o "reino de los cielos", esto es, la otra vida donde nos sera-
recompensado nuestro sufrimiento por Dios.
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y por si mismo sino que su SACRIFICIO estd dado en funcién de LOS

DEMAS.

Hablamos aqui de héroe reactivo porque, si bien Nietzsche -
coloca a este tipo de héroe en una posicidn no muy estimativa, -
también existe para &l la otré cara de la moneda a saber, el hé-
roe activo, el h&roe de auténtica reaccidn que es equiparable --
-seglin Nietzsche- al "guerrero", al hombre valiente que afirma -
la vida atin cuando ésta le ofrezca s6lo dolor. El héroe activo -
representa al hombre que no importédndole las obligaciones que el
"rebafio"* le ha hecho adquirir, se deshace de ellas y obedece s&
lo a lo qgue SU naturaleza le dicta: "Por encima del 'td debes' -

estd el 'yvo quiero' (los héroes); (...)"(18).

Reiterando un poco, podemos decir que hablamos aqui de mane
ra estricta refiriéndonos al ‘'héroe de tipo reactivo', porque pa
ra Nietzsche existe ademéds de é&ste -como ya dijimos- otro de ti-
po activo que es sindnimo de "guerrero"¥*, La imagen del guerre-
ro constituye una -aetitud de valentia frente a la vida, es el-
hombre fuerte que incluso para agrandar su fortaleza, busca el -

peligro.

En la "Voluntad de Poderio" Nietzsche expresa que el héroe
activo es un hombre con fuerza avasalladora, que se sacrifica -
no para liberar a los demds de alguna situacidn...sino para ---
matar el 'tG debes' vy hacer nacer el 'yvo quiero'. Explique-

*E] término 'rebafio' es aplicado por Nietzsche como sinbnimo de 'sociedad'.
Véase en particular "Del Camino del Creador" de "Asi Habld Zaratustra”.

**La imagen del ‘guerrero’ aparece inumerablemente en todas las obras de -
Nietzsche. VBase especialmente "Asi Habldé Zaratustra'.
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mos cudl es el sentido de estas méscaras; para ello tenemos nece
sariamente que saltar de la "Voluntad de Poderio" a "Asi Hablé -
Zaratustra" y en especial a uno de sus apartados llamado "De las
Tres Transformaciones": Aqui Nietzsche describe como el hombre-
puede adoptar tres actitudes ante la vida: el ser humanolpuede -
ser como el 'camello', paciente que carga todo cuanto le hacen =

cargar (los valores, las costumbres, etc.).

El 'ledn' representa el valor que el hombre se proporciona-
a si mismo para crearse libertad, ~por lo menos-, para que poste
riormente transformado en nifio sea capaz, por si mismo, de crear

sus valores.

"Crear valores nuevos —tampoco el ledn es alin capaz
de hacerlo:; mas crearse libertad para un nuevo —---

crear —eso si es capaz de hacerlo el poder del ledn"(19).

La actitud valiente del ledn, que dice 'yo quiero', permiti-
rd a éste luchar contra un 'gran dragén' llamado 'tG debes’'. Sin-
embargo el dragbdn se opone a que existan los 'yo quiero': repre -
senta el dragdn un freno a la libertad para actuar del hombre. El
'yo quiero', que pudiéramos entender aqui como un "jbasta ya de -
la esclavitudi" es la via a propiciar la risa del "nino", que sig
nifica que el hombre se ha sacudido todas las cargas... y puede -
ahora reir plenamente, es decir, gozar de la existencia sin tener
gue mirar al 'dragbén' y, por consiguiente, no sentir culpa por go
zar., Los esquemas para asumir la vida preestablecidos por el dra-
gén y cargados por el camello, el ledn los rechaza con valentia;-
por ello el ninho, excento de toda culpa, es capaz &e afirmar la -
vida (de decir si), sin mirar el 'td debes' sin mirar, como dice

Nietzsche en la "Voluntad de Poderio", la "Obediencia Incondicio-
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nada'.

Es, por todo esto, que Jesfs como fuerza activa y de auténti-
ca reaccidn no es un héroe (de tipo reactivo); en-todo caso -y =-
esta es una visién a mi manera de entender-, si pudiéramos califi
car a Jeslis como h&roe serié en el sentido activo: Jestis no DEBIA
morir por los hombres, sino que QUISO morir por SU verdad (la --

afirmacién de la vida).

Por lo tanto Jes@is no viene a defender los intereses de los -
demds, ni a incitar tampoco a un pueblo a rebelarse para obtener
la igualdad social; tampoco viene a pagar los pecados que no le -
pertenecen, e incluso podriamos atrevernos a dudar gque este hom-
bre concibiera la existencia de los pecados, pues la actitud pe-
cadora fue reforzada por Pablo a consecuencia de su "odio"* hacia
Jesls, haciendo asi, de &l, el responsable de nuestra vida reac-

tiva como bien lo atestigua el Evangelio de Mateo:

"El tomo nuestras flaquezas y cargd con nuestras

enfermedades" (2Q) .

"(...) el Hijo del Hombre no ha venido a ser ser
vido, sino a servir y a dar su vida como rescate

por muchos" (21).

Todo lo anterior es lo que hemos logrado VER a través de las
alusiones de Nietzsche a los Evangelios y a Renén. Todo ello, --

pues, manifiesta que Jesls no es un héroe (de tipo reactivo) por

*Recordemos que, seglin Nietzsche, San Pablo y los discipulos de Jesiis odiaban
a éste porque no soportaron ver la leccidn que el nazareno les presentaba: -
aceptar las consecuencias de lo que uno mismo ha engendradc. La actitud de -
Jeslis condujo a éste a la consecuencia més extrema: la muerte. Sin embargo -
€1 no la elude, al contrario, la acepta, Esta GRAN LECCION no fue asimilada
por los discipulos de Jesils; entonces inventaron: "murié por nosotros". En -
este invento radica el odio y la venganza.
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que si bien estaba involucrado en el CAOS DE FUERZAS, &l no pre-
tendia, mediante su sacrificio (crucificcibn) redimir a los hom-
bres; el pretendido sacrificio por salvar a los hombres adjudica
do a Jesfis por los Evangelios y Ren&n, Nietzsche definitivamente
no lo acepta, puesto que el nazareno finicamente podia afirmar la
vida haciéndole caso al MOVIMIENTO, A LA VIbA, y no actuando mo-

vido por una idea de SACRIFICIO, de REDENCION,
C) JESUS COMO ESPIRITU LIBRE.

Jesls, ademds de ser un "idiota", es un "espiritu libre" y -
un "hiperbdreo"22). Las caracteristicas de ellos son las siguien
tes: tienen la capacidad de deshacerse de lo gue no pertenece a -

su naturaleza (que puede ser el idealismo, el nihilismo, etc.).

Cuando Nietzsche habla de los "espiritus libres", se refiere
no a seres de otros mundos a los cuales les es licito visitar la
tierra, sino a naturalezas fuertes que afrontan siempre la vida-

de manera activa.

Un espiritu libre es, para Nietzsche, una confluencia de fuer
zas (activas y reactivas), que tiene la capacidad de interpretar
a otras fuerzas desde el angulo de su origen y sus cualidades. ~
Con dicha capacidad de interpretacifn un espiritu libre es un ==
CREADOR en el sentido activo, positivo nietzscheano, es decir, -
que los espiritus libres poseen una capacidad de destruir lo que
en ellosexiste de reactivo.

*Para Nietzsche en su obra "El Anticristo" el término ‘hiperbdreo' es sinéni-
mo de solitario.
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Cuando un espiritu libre es capaz de destruir lo gue &l posee
de reactivo, se somete a una prueba demostradora de que posee una
naturaleza profunda, es decir, una naturaleza "abismal", esto es-
una naturaleza de auténtica reaccién. Lo 'abismal' asimismo estd-
relacionado con el concepto de la 'profundidad' de las obras de -
Nietzsche, pues &ste las cataloga en "Ecce Homé" como "profundas"
debido a que ellas ~seglin Nietzsche~ son el fryto de vivencias --
muy intimas; a través de ellas, por asi decirlo, el lector puede-
RUMIAR la "intensidad activa” de la vida; por eso dice Nietzsche-
que ellas son "(...) un pozo inagotable al que ningln cubo descien
de sin subir lleno de oxro y de bondad" (23)., Sin embargo advierte-
Nietzsche que no a todos les es licito lanzar el cubo, s6lo a las
naturalezas profundas, esto es, s6lo a aquellos lectores que no -
sean sdlo LECTORES sino que SIENTAN, que detr&s de unas palabras-
subyace o se deja ver tenuemente LA VIDA DE TIPO ACTIVA, y que no
basta con entender lo que se lee sino que ademds es preciso VIVIR
LO. Por ello para Nietzsche s6lo los 'profundos' logran arrancar-

le a la vida lo que existe de profunda, de activa en ella.

"Doy por poco preciso el resto de mis relaciones
humanas; mas por nada del mundo quisiera yo a -
partar de mi vida los dias de Tribschen, dias -
de confianza, de jovialidad, de azares sublimes

-de instantes PROFUNDOS..."(24).

Percatémonos de la INTENSIDAD, de la PROFUNDIDAD con que --
Nietzsche habla de la vida; estamos seguros que un hombre super-
ficial, POCO PROFUNDO no lograria captar lo profundo que existe-
en ella. Ahi radica la explicacidn de las palabras de Nietzsche:
'Todo lo raro para los raros' sindénimo de "Todo lo profundo para

los profundos'.
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"(...) las grandes cosas estin reservadas para
los grandes, los abismos, para los profundos,
las delicadezas y estremecimientos, para los
sutiles, y, en general, y dicho hrevemente,

todo lo raro, para los raros"(25).

Los espiritus libres (los profundos, apodados asi por Nietzs-
che) son independientes. En el capftulo de las fuerzas veiamos --—
que las activas reaccionaban a partir de siI mismas,de igual mane-
ra los espiritus; libresson en demasia activos y por lo mismo son-
independientes debido a gue son auténticos, esto es, plensan por
s mismos y saben como caminar por SU CAMINO, pueé lo conoecen; --
ellos son su propio camino, por eso son independientes: no necesi
tan de los caminos, de las VERDADES, de los prejuicios, vicios, -
virtudes de otros porque ellos mismos tienen sus virtudes, su mun
do creado dnicamente por ellos v para ellos. Quizd conocen de le-
jos el mundo de los demds pero no es el de ellos; por tal motivo,
si lo visitan, lo abandonan porque no pertenece a su naturaleza -

en movimiento; en pocas palabras los espiritus libres saben ser -

ellos mismos porgue no se arraigan a nada.

"No quedar adherido a ninguna persona: aungque -

sea la mas amada,(...) a ninguna patria: aunque

sea la que més sufra y la mds necesitada de ayu
da(...) a ninguna compasién(...) a ninguna cien
cia: aunque nos atraigya hacia si con los descu-
brimientos mas preciosos(...) No quedar adheri-

dos a nuestro propio desasimiento(...) No que -~

dar adheridos a nuestras propias virtudes(...)"(26).
"(...) un némada soy yo en todas las ciudades, y

una despedida junto a todas las puertas"(27).

Siendo, pues, un espiritu libre el que no se arraiga a nada
1 by 14 r
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no se sujetard tampoco a las verdades absolutas de los demés y -
por lo tanto &l no creerd en LA VERDAD sino en SU VERDAD, que ~-
tampoco seré siempre la misma sino que cambiard segfin este espi-
ritu libre se sitle azarosamente en el caos de fuerzas. Asi pues
un espfritu libre representaré y serd siempre lo NUEVO, lo que -
cambia en relacidn a los demds y a €l mismo vy la razén de esto -
se debe a que es un "escéptico"(28), entendiendo por escepticis-—
mo, de acuerdo a Nietzsche en los espiritus libres, la actitud -
de sopesar y preguntar a las verdades absolutas. Un espfiritu li-
bre, siendo escéptico, no lnicamente se conforma con saber cudles
son las verdades sino que las pone a prueba, las interroga; &l -
mismo, el espiritu libre, es una verdad que debe ponerse a prue-
ba a si mismo; de ahi que Jesfs va a la cruz porque gquiere su --
prueba, quiere demostrarse gue su qamino, su verdad (la muerte -~

en la cruz para afirmar la vida) es capaz de decir si a la vida.

{Cuanta soledad necesita un espiritu libre; La soledad es-
un elemento muy importante para la conservacidén de los espiritus
libres; ellos son, por naturaleza, solitarios e independientes.
Para Nietzsche un independiente siempre es un solitario al que -

no le es facil serio.

"¢guieres marchar, hermano mfo, a la soledad?
éQuieres buscar el camino que lleva a ti mis
mo?(...) La voz de rebafio continuard resonan
do dentro de ti. Y cuando digas 'ya no tengo
la misma conciencia que vosotros', eso sera

un lamento y un dolor.™(29)

"Veraz- asi llamo yo a quien se marcha a de -
siertos sin dioses(...) En el desierto han -
habitado desde siempre los veraces, los espi

ritus libres" (30).
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Nos muestra Nietzsche mediante estas citas que al solita-
rio no le es f&cil serlo porque &€l rechaza todo tipo de bienes -
tar, de seguridad, de apoyos que brinda el 'rebafio'; al contrario,
los espiritus libres o solitarios buscan siempre la guerra, la -
LUCHR, el peligro que les permita poner a prueba, hacia ellos mis
mos, su adjetivo "libres"; demostrarse libres y fortificarse me

diante el peligro como afin mds libres, como naturalezas cada vez

mas fuertes.

"El hombre que ha llegado a ser libre, y mucho
mids el espiritu que ha llegado a ser libre, -
bisotea la despreciable especie de bienestar-
con que suehan los tenderos, los cristianos,
las vacas, las mujeres, los ingleses y demés
dembcratas. El hombre libre es un guerrero -

(..0"(31).

Los espfritus libres por lo tanto si son solitarios, indepen
dientes, escépticos, abiertos al peligro, y no arraigados a nada,
son, en consecuencia, duefios de si mismos, lo cual quiere decir -
que ellos se hacen responsables de si mismos, que ante el cansan-
cio o el dolor no acusan a la vida, pues saben que lo labrado en-
su camino s6lo es labrado por ellos. (Esto implica que los espiri

tus libres actlian como las fuerzas activas).

Los espliritus libres afrontan la vida de frente, precisamente
porque su independencia log hace ser suficientemente valiantes pa-
ra ello, para afrontar todos los problemas, las alegrias, etc. que

la vida contiene.

En pocas palabras, un espiritu libre es una fuerza activa que

constantemente se estd afirmando asi mismo y en consecuencia a la-
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vida, una fuerza que constantemente se estd moviendo en el CAOS

de manera activa, afirmativa. No importa que la adversidad siem-
pre estd presente, los espirvitus libres incluso aqui sacan prove
c¢ho de su dolor parva dar un rotundo SI a la vida; por eso los es

piritus libres -dice Nietzsche-~ "(...)ibailan sobre las ci8nagjas

v las tribulaciones como si fueran pradosi"(32).
"Bl que odia los tisicos perros plebeyos y to-
da cria sombria y malograda: jbendito sea ese
espiritu de todos los espiritud libres, la -~
tormenta que rie, que sopla polvo a los ojos

de todos los pesimistas, purulentosi" (33).

No le importa al espiritu libre que este rotundo SI a la vi-
da tenga un precio muy caro; €ste implica el constante golpe de -
lo que el ‘rebano! entiende por -jugticia, a saber, el castigo de-
la violacidn de lo gue niega la vida. "Tu peligro no es peqgueno -

it espiritu libre y viajeroi" (34).

"Mas quien al pueblo le resulta odioso, como
se 1o resulta un lobo a los perras: ése es-
el espiritu libre, el enemigo de las cadenas,
el gue no adora, el cque habita en los hos -

ques.

Arxrojarlo de su cobijo -eso es lo que ha sig
nificado siempre para el pueblo el 'sentido
de lo justo' :contra &l continfa azuzando a

sus perros de mis afilados dientes" (35).

Las caracteristicas vistas por Nietzsche en el espiritu libre
constituyen la prueba o el acicate inevitable de que el espiritu-
libre siempre estd en movimiento, esto es, de que siempre estd de

viniendo otro mds grande, mds noble, mis audaz frente a la adver-
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gidad; wnds ivo porque el hundimiento en su "Ocaso"* le aporta
experiencia vital, entendiendo vor esto la capacidad de vivir en

forma vivida, esto es, de manera profunda, immediata, con inten-

en fin, no encontramos conceptos para crear en el lector
lag imdgenes que guigidramos viese de{rés de nuestros arcaicos-
conveptos =arcaicos en el gentido de que se guedan cortos ante

la profundidad de lo inexpxcsable,-de lo activo del movimiento,

de la vida.

"ro amo aguel cuya alma estd tan llena que se ol
vida de sf mismo, v todas las cosas estdn den -
tro de €1l: todas las cosas se transforman asi -

en su ocaso” {36} .

Hasta este momento nog hemos ocupado de explicar lo que cons-~
tituye un espirvitu libre. A continuacidn nos dedicaremos a concre-
tiwar los momento s en que Jestis como fuerza activa, es también un

egpivitu libre:

Iy caracteristico en los espfritus libres buscar la soledad;

esto, vomo ya dijimos, proviene de otra de sus caracteristicas -—-

i
o
gue es la de independencia. Rasgos como estos encontramos en Je -

ss de Hawarelt puesg €l constantemente se aisla de la ciudad,

Después de llamar la atencién a los vendedores en el Templo

]

sucedid gque “ded 116 fuera de la ciudad a Betania donde

*OCAS0: dietzsche hace egniparable la actitud del sol cuando tiene su ocaso -
{se hunde en la negrura pero pasa al otro lado) con la del hombre, gque como
i sol se hunde en la negrura, que es sindnimo de sufrimiento; Nietzsche --—-

iere que asi como el sol pasd al OTRO 1aADC, el hombre RE también LAS

ARRERAS gue la vida le impone v RENAZCA WUEVO como lo hace el sel.
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paso la noche" (37).

Las montahas, los bosques, serdn log luvares preferidos por -

Jesls -para su scledad- lo cual nos habla ~diremos de paso~ de su

&

alud anfmica, de su comunicacién con la naturaleza y de la forma

active de dicha comunicacidn.

Decianos anteriormente gue los espfritus libres no se atan a

nada, ni siguiera a sus propilas verdades; en ese sentido estdn -

siempre deviniendo nuevos. Bl Jesls como fuerza activa y de autén

ice reaccidn representa lo visto desde un nuevo dngulo: a sal 2r,
el dngulo de lo NUAVO, de Lo que RENACE por eso Jeslis es bautiza-
do por Juan el Bautista; Jestis representa agui mediante el bautis

«

mo la vida NUEBVA, la fuerza activa gue en el origen no estd atn -

Todas las generaciones desde hace dos mil afios saben gue hubo
un hombre que muri en la cruz y que posterior a esto resucitd. =
Jesls mismo anunciaba ya este camino, SU CAMINO. Esta idea hace na
cer en nosotros una interpretacidn muy nuestra que debido al entu-
siasmo que cada una de las palabras de Nietzsche provoca en noso -

trus, queremos gue también el lector conozca.

Egte anuncio de Jestis nos sugiere hundirnos en el "ocaso" pa-
ra estar deviniendo {(resucitando) SIEMPRE NUEVOS. Tl hundimiento -
en el ocasio representa agqui la muerte de Jesfis, el paso por lo MAS
NBGRO, por el dolor m&s intenso para después resucitar, es decir,
para recibir a la vida de una forma mds activa; en otras palabras
Jeslis mediante su muerte y como espiritu libre mata lo que existe
de reactivo en 81 y resucita NUEVO. "A quienes se hunden en gu --

ocaso los amo con todo wi amors pues pasan al otro lado-"(38). Pa
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sar al otro lado significa tambi&n romper con todo lo gque uno es,
hacerse cenizas, matando de esta manera lo reactivo, para poste -

riormente renovarse: RESUCITAR.

"Tienes que querer consumirte a ti mismo en tu
propia llama: icomo te renovarias si antes no

te hubieses convertido en cenizal"(39).

Esta ensefianza azarosa de Jesls hacia si mismo y después in-
directamente hacia nosotros, la desea profundamente el nazareno -
pues pretende que no olvidemos su ensefianza NO DELIBERADA y nos -
exhorta mediante su otro nombre (EMMANUEL) a recibirlo siempre co
mo simbolo hacedor de lo que cambia constantemente, de lo que es-
t& en movimiento hasta que la muerte (otro cambio en el movimien-

to) llega.

"Emmanuel, DIOS con nosotros" (40).
"Yo soy con vosotros todos los

dias hasta el fin del mundo™ (41).

Caracteristico también en los espiritus libres es el escepti
cismo y Jesls mediante su vida -y sin proponérselo- ensend a las-
gentes y a sus discipulos a discernir entre las obras 'buenas' y-
'malas' o mds bien, ensefi® a sopesarlas. De esta manera intentaba
adiestrarlos para que no creyeran totalmente en lo que los demés~

decian.

"Mirad que no os engaile nadie. Porque vendran
muchos usurpando mi nombre y diciendo: 'Yo -

soy el Cristo', y eungahar@n a muchos(...)"(42).

tstas palabras nos vienen a evidenciar nuevamente que Jesls

es un espiritu libre, un escéptico y como tal siempre estd sope-
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séndolo todo y promoviendo leo nuevo, por eso es que el nazareno -
no acepta la estaticidad, lo fijo, porque su soledad lo ha hecho
ser independiente de cualquier arraigo: "(..,) el Hijo del Hombre
no tiene donde reclinar la cabeza"(43). Bs en este sentido que --
" Jesls estd siempre deviniendo libre, es decir, siempre estd sien-
do poseedor de si mismo, siempre estd tomando sus determinaciones
seglin su perspectiva, seglin el lugar que le toca vivir en el aza-
roso caos de les fuerzas. Esta actitud denota, nuevamente, gue Je-

sls actda como una fuerza activa.
D) JESUS, LA VERDAD ¥ LA VIDA.

Segdn Nietzsche en el "Anticristo", la vida para Jests es lo
mé&s importante y ella se lleva mal con todo lo que se relacione-
con la estaticidad del movimiento; por eso Jesfis nos habla siem-
pre de lo més Intimo con té&rminos como "verdad", "vida" y "luz":
"Yo soy el camino, la verdad y la vida" (44) dice Jesfis en el Evan
gelio de San Juan y en otra parte del mismo Evangelio: "Yo soy la

luz del mundo" (45).

La verdad -segln Nietzsche~ significa en labios de Jesls mo-
vimiento y &1, Jes(s, como fuerza activa y de auténtica reaccidn
{como espiritu libre) es un movimiento, una fuerza que se mueve -~
activamente en medio del CAOS DE FUERZAS; y es precisamente por -
su movimiento activo que estd en contra de todo lo esté&tico, por
ego repudia la autoridad religiosa, el Estado, y todo aquéllo que

implica la petrificacidén del movimiento.

Lo anterior lo podemos ver mds de cerca de la siguiente mane
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La vida para Nietzsche significa movimiento, constelacidn de

fuerzas que se desplazan indistintamente sin una direccidn fija o

preestablecida.

A lo largo de toda la "Genealogia de la Moral" se perciben -

en ella dos tipos de vida: la activa representada por una fuerza

iva, el NOBLE del cual ya hablamos ampliamente en el capitulo
de las fuerzas; y la vida reactiva representada por las fuerzas -

resctivag, B ESCLAVO Y EL SACERDOTE. Ambos tipos de vida se conca

an, se enlazan y de ellos nacen AZAROSOS y miltiples "resulta-
ados™; por ejemplo: las cosas empiezan bien y terminan mal pues --
Las fuerzas reactivas -mediante la rebelidn de esclavos-, desenca
denian una actitud reactiva en las activas: Ora el movimiento es ~
activo desde el &ngulo del origen.,., ora es reactivo desde este

...otro (desde el dngulo de las consecuencias).

Lo anterior es sblo para situarnos en el concepto que Nietzs~-
che tiene de la vida. Podemos concretizar ahora que para Nietzsche
ila vida es TODO, el CA0S, la confluencia de fuerzas moviéndose sin
teleologia. ¥ el caosg, la vida para Nietzsche es completa por ello

la ama: "A fondo yo no amo mds que a la vida(,..}" (46).

Cuando afirmamos gue para Nietzsche la vida es completa gue-

remos decir que nada se queda fuera de ella y que todo lo que en

la estd contenido es digno de sex afirmado, alin el mismo dolor,
Haciendo converger las nociones que de la vida tienen Nietzs
che y Jesls, podemos plantear lo siguiente: Nietzsche ama la vida

eg, para €l, en principio lo mds importante. Y la misma situacién

ervamos con respecto a Jesls; sus constantes alusiones como di

ce Nietzsche, a lo mds intiwo v después su actitud de colocar —--




76

siempre a la vida sobre todas las cosas, evidencian su amor a --~-

ELLA a pesar de todo:

Por ejemplo Mateo narra que Jegds curé a un hombre que tenfa
una mano seca; los fariseos ante este hecho y para hacerlo caer -
en la trampa le preguntaron si era perﬁitido curar en sdbado; Je-
sfis sin vascilar les contestd que si porque si la vida de una ove
ja es importante como no lo iba a ser la vida de un hombre. Otro
dia sé&bado sus discipulos tienen hambre, ven unasespigas, las -
arrancan v las comen; los fariseos nuevamente al ver esto le pre-
guntan el por qué de la situacién y Jesls les da a entender que -~
vale mids la vida de un hombre que las hipbcritas y falsas virtu -

des en cuanto al ayuno los s&bados,.

Para Nietzsche las cosas deben estar al servicie de la vida
v no al revés; para Jesls también, pues el sdbado estd hecho para

el hombre y no el hombre para el s&bado. Son éstas otras actitu-

des de Jeslis que nos indican su forma activa de conducirse en la

vida y hacer de €sta lo mis importante,

Agimismo vienen & nuestra memoria otros ejemplos: Una madru~
gada que Jeslis volvia a la ciudad sintid hambre, vidé que en el ca
mino habia una higuera pero al darse cuenta gue no tenia frutos,
la maldijo "iQue nunca jamds brote fruto de tij"(47). Jesls recha
za, mediante méscaras (la maldicidn), aquello que no es vivo y -
que por lo tanto no es capaz de dar frutos, es decir, de renovar-
se, de deveniv siempre nuevo. Bn concreto la maldicidn de la hi -
guera constituye una midscara que representa el rechazo de Jesis -

hacia lo reactivo.

También Jesis habla a la gente de un Dios; pero este Dios -
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no es un Dios cualquiera sino un Dios de la vida, al cual Jesls

contrapone un Dios de la muerte. Esta es otra méscara que le he-
mos arrancado a Jeslis y detrds de ella hemos encontrado nuevamen
te que la vida para el nazareno posee una apreciacién incalcula-
ble, colocédndola de esta manera por encima de la muerte (de la -

muerte en vida, de la vida de tipo reactivo).

"(...) éno habeis leido aquellas palabras de -
Dios cuando os dice: YO SOY EL DIOS DE ABRAHAM,
EL dios de isaac y el dios de jacob? No es un

Dios de muertos, sino de vivos" (48).

Y cuando Jesfis pregunta a Pedro quién es &1, Pedro contesta:

"T4 eres el Cristo el Hijo de Dios VIVO." (49).

De esta suerte existe una enorme preocupacidn para Jesls --
respecto de la vida y el cuerpo; y en general por todo lo que --
implica vida activa; las imdgenes a las que siempre recurre Je -~
sls para explicar las cosas son imdgenes vividas referentes a la

naturaleza (ovejas, trigo, tierra, viento, mar, etc.).

Sin embargo Jesls se da cuenta que a pesar de que PARA EL -
lo m&s importante es la vida hay otros... que no lo ven asi y --
que por ello unos cuantos son los que logran vivir una vida acti
va, porque s8lo unos cuantos logran deshacerse de lo que existe
de reactivo en ellos (como estar al servicio del sdbado y no el

s&bado al servicio de ellos).

"¢No vale mas la vida que el alimente,y el -

cuerpo mis que el vestido?" (50) .

"(...) lqué estrechu es la entrada y qué an-
gosto el camino que lleva a la VIDA}:; y po-

cos son los gque la encuentran” (51).
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E) LAS MASCARAS Y LAS PARABOLAS

Jesfis es participe del movimiento activo porque prefiere lo
més intimo (la verdad, la vida, la luz); Jesls concibe la vida -
de esta manera porque posee  independencia respecto a aquello gue
no pertenece a su naturaleza; asi, siendo independiente es fuerte
y es fuerte por ser independiente; preqguntémonos: ¢independiente
y fuerte PARA QUE? para negar la existencia de toda VERDAD ABSOLU
TA y precisamente por esta razfn quiere ser interpretado bajo més
caras, para que de esta forma aparezca ante nosotros la multipli-
cidad de caminos gue nos permitan hablar de NUESTRA VERDAD y no -

de LA VERDAD ABSOLUTA: "La verdad os hara libres" (52).

Jess afirma enmascaradamente que €1l "es el camino la verdad
y la vidaﬂj miscara que nos sugiere dos perspectivas: por una par
te nos propone seguir al pie de la letra las ensefianzas de Jesf(s,
pues si €1 es todo esto que dice, no debemos dudar que tenga en -
teramente la verdad de una manera acabada y por consiguiente que
no exista otro camino para la salvacidn de los hombres, que la -
que &1 propone. La otra perspectiva puede ser que entendamos es-
ta méscara no en el sentido de que Jeslis se estd haciendo parti-
cipe de una VERDAD ABSOLUTA sino de una VERDAD PARTICULAR perte-

neciente a cada quien segln su ubicacidn dentro del movimiento:

"Pueden acaso los invitados a la boda ponerse
tristesmientras el novio estd con ellos? Dias
vendran en que les serd arrebatado el novio;

entonces ayunaran®(53).

Jesis como espiritu libre utiliza, al igual que Nietzsche,

las mdscaras que le permiten no ser asimilado como ¢i dijéramos,
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al pie de la letra, esto es, para que su doctrina no nos sea im =
puesta sino por el contrario para que nosotros la interpretemos y
se nos haga posible de esta manera la apertura a una infinitud de
perspectivas: un "'rumiar'* infinito" de la doctriﬁa de Jes@is. En
pocas palabras como todo espiritu libfe el nazareno, segln Nietzs
che quiere que descubramos detrds de su méscara que €l no es la -
VERDAD al contrario &l es, como cualguier hombre, movimiento; y -
el hecho de que no nos movamos en la misma direccién que €l (ha -
cia la crucificcibn), es ya otro asunto; lo importaﬁte aqui es el
rescate de lo que se mueve y porque se mueve no se aferra a nada,
a ningln Dios, & ninguna religién, a ninguna moral, a ninguna vig
tud, aunque muchas veces todos estos bastones sirvan para vivir -
de una manera cfmoda y ciega. De esta suerte Jesfs no puede asir-
se a nada, en fltima instancia a lo finico que le queda aferrarse

es al movimiento mismo, al mandato del movimiento,

Por todo esto es necesario que Jeslis emplee las "par&bolas"**,
para gue enmascare..., para gue sea cuidadoso con el REGALO que -
trae a los otros hombres (la BUENA NUEVA) ya que el mayor cuidado
que debe tener un espiritu libre es ocultarse con médscaras pues -
éstas son el instrumento preventivo contra la mala interpretacidn
y confusifn de lo que no eg la 'verdad', puesto que la finica ver-

dad es que no hay una verdad absoluta, acabada, y si en cambio ~-

*Rumiar es la elaboracifn y asimilacién diversa e infinita que, el hombre due-
fio de si mismo, hace de aquello que mediante el lenguaje le es comunicado.

**Ygase la Biblia (los Evangelios) y compdrese con la obra de Nietzsche "Asi
Habld Zaratustra": el lector sentird por momentos no saber quién es el autor
de ambas obras, puesto tanto Jesls como Nietzsche utilizan constantemente -
miscaras semejantes a las cuales matizan frecuentemente mediante las imdge-
nes del lenguaje.
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existe una pluralidad inmensa de verdades que surgen segfin la ubi

cacién de las fuerzas, seglin la manera de vivir y sentir la vida.

¥n relacibn a las pardbolas Jeslis hace una distincidn entre
la gente y sus "discipulos"*; se dirige a la gente en parfbolas -
mientras que los discipuloé reciben una amplia explicacién de -~
ellas. De esto encontramos dos situaciones un tanto CONTRADICTO -
RIAS: seglin Mateo Jests habla en par8bolas a las gentes porque --
"viendo no ven" (54) y Marcos dice que Jesls habla en parfbolas --

"para que viendo no vean" (55).

Mateo subraya que Jesfis no quiere la ceguera de la gente, s6
lo la reconoce; en este sentido la gente comprende y recibe las -
parabolas o las deja de comprender segfin su disposicién a encon -

trar lo gue hay de vida, de activo detrds de ellas.

Segin la visidn de Marcos nosotros entendemos que Jestds nos
cuiere confundir, entendiendo por esto que &l pretende que noso -
tros hagamos un esfuerzo para llegar a nuestras propias verdades:
Jesfis habla en pardbolas para dar a la gente un mensaje no concep
tual de la vida sino un mensaje vivido mediante cosas que tienen-
una relacién directa con la vida (por ejemplo la pardbola del tri
go y otras...) que expresan el hecho de gue "Jeslis habla de lo --
mids interior, de vivencias(...)"(56). -dice Nietzsche. JesGs no -
s6lo da una explicacidn de las cosas sino gque pone a pensar a la-
gente a través de diversas asociaciones (el trigo, el sembrador -
«..), v como no todos asociamos de la misma manera, se abre aqui
la posibilidad de interpretar de manera miltiple las pardbolas de
cual las dice Jesls o tal vez ni siquiera les presten atencidn; -~

*yéase de "Asi Habld Zaratustra" el apartado llamade "De la kedencién®” pues en
21 se observa un paralelismo entre las actitudes de Zaratustra y las de Jesis.
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otros cavilarén, se hundir&n PROFUNDAMENTE en las palabras de Je
sfis y, fuera de la bellisima foxma de hablar de este hombre, en-

contrarén un sentido PROPIOC en cada una de las pardbolas.

Jegls hace una distinc@én -al dlgual que Nietzsche en el apar
tado de "Asi Habl6 Zaratustra" llamado "De la Redencién”"-< entre -
los profundos y los no profundos (los superfluos); entre los dis-—
cipulos y la gente, entre los que le comprenden y los que pasan -

de largo.

Esta distiﬁci&n hecha por Jesds y su SANA DESCONFIANZA consis
tente en no dar a conocer claramente las cosas (?or ello utiliza -~
las parfbolas) se debe a que quiere, mediante éstas, mostrar lo -~
oculto (que es ﬁn regalo consistente en manifestar que si queremos
podenos ser ‘espiritus libres') pero al mismo tiempo para cuidarlo
lo oculta a la gente comfin pues ella, siendo superflua, no es ca -~
paz de llegar a lo HONDO del mensaje de Jesls y en ese sentido me~

taféricamente hablando, sdlo navegan por encima.

En concreto Jesls habla en parébolas porque quiere que sus =
oventes interpreten los signos..., que realicen un esfuerzo de in
terpretacidn. Es necesario SABER interpretar las MASCARAS, hay que
educar la VISTA PARA VERLAS, aguzar la inteligencia para compren-
derlas y prepararnos para recibirlas. para que no nog pase como al

"Joven rico" (57) que entiende conceptualmente lo que Jests le dice

pero no puede comprender vivencialmente, con SANGRE, con vida lo ~

que dice Jests.

F) JESUS Y LA PRACTICA EVANGELICA.

Para Nietzsche seglin su obra "El Anticristo", la préctica --
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guiere decir cumplimiento vivo y activo de lo que pensamos: épor
qué? porque la intencidn de la filosoffia de Nietzsche es gue los
pensamientos no queden en el plano meramente tebrico, reactivo,

sino que deben expresarse en la VIDA Y ésta a su vez debe REVER-
TIRLOS al pensamiento; por ello tal vez se ha apodado a Nietzsche

el "filb6sofo de la vida" pues para €l la fuente de todo lo exis -

tente en el pensamiento humano se encuentra en la vida; por eso -
Andrés Sénchez fascual, en su introduccidn al "Anticristo" dice -
que"Nietzsche escribid sdlo el primer libro del Anticristo. Pero

el segundo y el tercero estdn por escribir y, con mayor motivo, -
por BJECUTARY (58). Y por otra parte Nietzsche hablando de Jesis -
dice de 81l que "Ese BUEN MENSAJERO murid tal como vivid, tal como
ENSENO -NO para REDIMIR A LOS HOMBRES, sino para mostrar cémo se-
habfa de vivir. Lo que &1 legd a la humanidad es la PRACTICA: -—-

(...)"(59).
“(...) la prictica propiamente evang&lica.(...)
La vida del redentor no fue otra cosa que ESA
practica, tampoco su muerte fue otra cosa...
El ya no necesitaba para su trato con Dios,
£érmulas ni ritos -ni siguiera la oracidn. Ha
roto con la entera doctrina judia de peniten-—
cia y reconciliacién; sabe que tGnicamente con
la PRACTICA de la vida es como uno se siente
'DIVINO', 'BIENAVENTURADO'!, 'EVANGELICO', --
'HIJO DE DIOS' en todo tiempo. Ni la PENITEN
CIA ni la ORACION en demanda de PERDON son -~
caminos ¢que conducen a Dios: s6lo la PRACTI-
CA EVANCELICA conduce a €1, ella precisamen-

te es Dios"(60).

De lo anterior podemos concretizar que para Nietzsche de --

acuerdo a susg obsorvaciones con respecto a Jesls, amar a Dios --
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significa, EN PRIMERA INSTANCIA amar la vida y no como en el sen-
tido cristianc reactivo que para amaxr la vida forzosamente el hom

bre tiene que anteponer a Dios.

La filosofia de Nietzsche, adn cuando en ella nos encontramos
conceptos como el de DIOS, es portadora de una actitud vital pues,
amando la vida, afirméndola, amamos a Dios. Claro que, tdcitamen-
te, el concepto Dios para Nietzsche aparece sélo como ESO, como -
una méscara pues ha dicho en reiteradas ocasiones en "Asi Habld -

Zaratustra que "él ama sdlo la vidal.
g

Por todo lo anterior la préctica para Nietzsche es cumplimien
to vivo y activo de lo que el hombre piensa, De cualquier otra ma
nera de nada le sirve a éste tener los pensamientos més fuertes y
convicentes si no los hace nacer a la vida de manera activa. Y de
cimos de manera activa (de forma auténtica) porque también puede
suceder que tengamos pensamientos fuertes -pero no sacados del in
terior de nosotros, sino copiados de otros- y que aparentemos ser

activos respecto de ellos, de los pensamientos.

"{...) una cosa es el pensamiento, otra la acciodn,

y otra la imagen de la accibn (... )}"(G1).

Simplificando las cosas diremos que para Nietzsche la précti
ca significa el ir y venir de los pensamientos a la accidén y de -
ésta a los pensamientos. Estos entonces son muy valiosos sélo cuan
do adguieren vida en la accién. "Yo amo a quien delante de sus --

acciones arroja palabras de oro, y cumple méds de lo que promete" (62).

Nietzsche insinia en "Mi Hemana y Yo" que al igual que €l Je-

slis afirma con una vehemencia extrema esta manera «le entender lo
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que es la PRACTICA.

“Jesils decia: De este modo, todo aquel que escu
che mis palabras y las siga, lo considerar& un
hombre sabio que .constxruyd su casa sobre una -
roca; las lluvias déscendieraon y las inundacig
nes llegaron y los vientos soplaron y acometie
ron contra esa casa; pero no sucumbid, pues te

nia una roca por cimiento.

Y todo aquél que escuche mis palabras, y no --—
las siga, lo cansiderar& un insensato que cons
truyd su casa sobre la arena; las lluvias des-
cendieron y las inundaciones llegaron y los ~-
vientos soplaron y acometieron contra esa casa,

y sucumbié: y grande fue su caida"(63),
Y el mismo Jegds dice:

"Este pueblo me honra con los labios '‘pero su co-

razbn estd lejos de mi"(64),

De todo lo anterior resulta que el Jeslis de auténtica reaccién
no se conforma con las simples palabras que se van al viento, con
las palabras que una vez dichas se muestran estériles, sino que -
por el contrario Jesds nos exhorta a hacer de la palabra manifes-—
tacidén de la vida, realidad donde el testimonio més fiel de la --
"verdad" de una palabra se muestra en los hechos; para Jesfis pue-
de haber hechos sin palabras pero no palabras sin hechos; por eso
cuando Jesfis se refiere a los fariseos dice: "(...) no imitéis su

conducta porque dicen y no hacen" (65),

Dicho de otra forma, Jestis de auténtica reaccidn es el Jesfs
que comprende, hace y vigoriza aquellc en lo cual él cree. Es el

Jeslis de la relacidn indisoluble entre el pensamiento y los hechos;
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es el nazareno, pues, un hombre gue cree en su verdad y la hace -
manifiesta mediante sus actos, el més grande y el mejor: su cruci
ficecibn. Este Jeslis creyente en sus propilas verdades, pues han -
nacido s8lo de &l, se presenta ante el pueblo judio y le muestra
a éste -mediante su vida y'la manera de llevarla- que los hombres
son capaces de labrar su propio camino de libertad. Sin embargo -
esta muestra, este REGALO no son puestos por Jesls en el &mbito -
de lo abstracto sino que constituye un REGALO que se caracteriza
por estar vivo, es decilr, por tener una relacidén directa con lo -
que se vive y lo que se hace, Asi la vida de Jesls constituye una
"ensefianza" una experiencia activa que no es completa si solameﬁ—
te se proclama en palabras. Es precisamente aqui donde podemos --
palpar la honestidad de Jesfis pues &l obedece al movimiento reci-
biendo a la palabra y fructific&ndola. Mediante esta fructifica -
cidén volvemos aquf a la idea de interpretacidn pues lo que Jesis
hace se puede escuchar con el "CORAZON"* porgue lo palabra estd -
completamente adherida a la accibén y en este sentido Jesls reali-
za acciones significativas que es necesario INTERPRETAR para que
ellas sean frutos nuevos en nosotros, esto es, para que existan -
multiplicidad de interpretaciones activas de las actitudes con --
que Jesls enfrentd y afirmé la vida. Luego entonces, esta manera
de hacer fructificar la accidn significa tambié&n dar vida a la vi
da, afirmarla, festejarla, aunque los fariseos lo critiquen a &1
y a sus discipulos por no ayunar en sabado y por no asearse las -
*CORAZON es un término que tanto Nietzsche como Jesids emplean en su discurso.
Si el lector escudrifia con atencidén en la Biblia (los Evangelios) y las obras

de Nietzsche estamos sequros de que este concepto lo sentird como sinénimo de
vida.
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manos antes de comer. Actitudes que, de paso diremos, son apoya-

das grandemente por Nietzsche puyes dice de Jesls que:

"No tiene en nada todas las f8rmulas groseras de
trato con Dios; se defiende contra la doctrina
entera de la penitencia y la reconciliacién; -
muestra cémo hay que vivir para sentirse 'divi
nizado' y cBmo a eso no se llega con la peni -
tencia y con la contriccién por los propios pe
cados: "NADA IMPORTA EIL PECADO' es su juicio -

principal. Para volverse 'divino' lo princi-

pal es estar satisfecho; en esa medida, inclu-

so el pecador es mejor que el justo..."(66).
G) JESUS, LA PRACTICA EVANGELICA Y EL PERSPECTIVISMO.

El perspectivismo para Nietzsche es la pluralidad infinita -
de direcciones sin meta que las fuerzas toman seglin el lugar don-=
de estdn ubicadas dentro del movimiento. Esta pluralidad infinita
de direcciones provoca una pluralidad, también infinita, de &ngu-
los y en consecuencia una diversidad de ojos que como es légico -~
ven el movimiento de forma diferente pues estdn situados en dis -
tintos &ngulos. De esta manera las fuerzas toman una actitud muy
PROPIA ante las diversas situaciones. Dicha actitud va a ser UNI-
CA puesto que el lugar que como confluencia de fuerzas ocupamos -
en el movimiento es diferente a otros conjuntos de fuerzas; de --
ahi que tengamos una manera harto diferente de visualizar las co-
sas. Por esta razén es que Nietzgche nos invita a decidir por ---
nuestra propia cuenta respecto de la manera en que recibimos a la

vida.

"El modo de andar revela si alguien camina ya por

su propila senda: (...)"(67).
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"i5i queré@is subir a lo alto emplead vuestras
propias piernast INo dejéis que os lleven has
ta arriba, no os sent@is sobre espaldas y ca-

beza de otros" (68).
Retomando un poco lo anterior:

Jesfis como fllerza activa y de auténtica reaccidn es el hombre
de la PRACTICA porque con ella nos vino a mostrar -sin querer-, cd
mo se habia de vivir: muriendo en la cruz para afirmar la vida.
Esto aparentemente contradice lo dicho por Nietzsche respecto a -
go el carv&cter contradictorio de esto se aclara asi: Jeslis no vie
ne a darnos la receta de como debemos vivir sino que, por asi de~
cirlo, siendo tambien &1 un hombre y sintiendo que estaba ubicado
en una determinada posicién dentro del movimiento, al mismo tiem-
po se mostrd y nos mostrd —-sin proponérselo-, que de acuerdo a di
cha ubicacién 8l y s6lo &1 tenia derecho a tomar o no determina -
ciones respecto a la manera de conducirse en la vida y ademds por
que las pruebas o prueba gue un espiritu libre necesita para ma -
tar lo que hay de reactivo en &1 NO VAN ENCAMINADAS A SER VISTAS
POR LOS DEMAS, es decir, no hay una intencién deliberada a que -~
los demds las vean, sino que Gnicamente al espiritu libre le per-

tenecen.

"Penemos que darnos a nosotros mismos nues-
tras pruebas de que estamos destinados a -
la independencia y al mando; y hacer esto
a tiempo. No debemos eludir puestras prue-—
bas, a pesar de que acaso ellas sean el --
juego mas peligroso gue quepa jugar y sean,

en dltima instancia, s6lo pruebas que exhi
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bimos ante nosotros mismos como testigos, y ante

ningiin otro juez"(69).

De esta manera Jesfis, ubicédndose, sin pretenderlo les abria
las puertas a los otros hombres y esto no porque €1 fuera la en -
carnacién de Dios Padre siﬁo porque adem&s de ser un "idiota", ~--
era un espiritu libre. Su suerte no la decidid debido a que EL PA
DRE lo llamaba a su GLORIA sino la decidid para enardecer, para -
enarbolar lo que se dice con los labios y se siente profundamente
en el 'corazdn', es decir, lo dicho y lo hecho forman para Jesls,-
como ya veiamos anteriormente, una unidad indisoluble llamada ---

también por Nietzsche "préctica evangélica".

Su muerte seguramente no fue producto de un simple impulso -
engendrado por pensar gue era el REY DE LOS JUDIOS, NO; él segura
mente debié haberse formulado la pregunta "cpara qué muero en la-
cruz? ¢‘porque soy el Hijo de Dios o porque soy un hombre que como
espiritu libre sabe ya su propio camino?" Evidentemente desde la-
perspectiva nietzscheana la respuesta es agui obvia: no moria por
ser el Hijo de Dios, no moria para redimir a los hombres, no moria
por vanidoso, no moria por incrédulo, no moria por genio, no moria
porgque considerara que la vida no merecia la pena ser vivida, sino
precisamente porque era digna de ser afirmada, tendrfa gue morir -

Jegls de ESA MANERA DECIDIDA.

Pero no se trata tampoco de gque todos tengamos que morir en -
la cruz para afirmar la vida, sino de que la afirmemos todo lo ac-
tivamente posible que podamos, desde el 4dngulo gque a cada uno de -
nosotros corresponde., E1l hecho de que Jesls haya muerto en la cruz

abogando no por nuestros pecades sino por su verdad, es la prueba
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més convincente de la "préctica evangélica' la cual 'pretende' -
gue nos movamos en busca de WUESTRA VERDAD, misma que deberf ser
nuestra, y no Gnicamente una copia de lo que otros piensan acerca
de la vida; esta verdad hemos de'defgnderla no por ser tal, sino
porque ha nacido de lo més profundo de nosotros y por tanto no -
debemos permitir la ingerencia en nuestra vida, de la verdad que

cualquier autoridad pretenda instituir en el mundo.

"Yo habito mi propia casa,
Jamds he imitado a nadie en

nada, (...)"(70).

Por otro lado el perspectivismo en Jesfis se ve de la siguien

te manera:

Los ejemplos qgue pone el nazareno respecto de ciertas actitu
des son, por ejemplo,:"(...) al que te abofetee en la mejilla de-

recha ofrécele también la otra(...)"(71).

Este ejemplo tiene aparentemente una significacién radical,
sin embargo resulta claro que en otras ocasiones se adaptard a ca
da situacibn: segln San Juan el mismo Jesls cuando fue abofeteado
por los guardias delante del Sumo Sacerdote hizo advertir la in -
justicia de esa manera de proceder y no puso la otra mejilla: "Si
he hablado mal, declara lo que estd mal; pero si he hablado bien,

¢por qué me pegas?" (72).

Esta actitud de Jeslis nos muestra su forma perspectivista de
ver a la vida, es decir, la forma de inventar de cada quien, y a

cada instante, el comportamiento concreto y particular.
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H) JESUS, EL REINO DE LOS CIELOS Y LOS NIfNOS.

El "Reino de los Cielos" seglin Nietzsche debemos entenderlo
no como un &mbito que estd m&s alld de la vida terrenal, sino co
mo el lugar que se encuentra aqui, en la tierra, en el presente,
en la vida, en nosotros. El Reino de los Cielos debe entenderse
no como el lugar donde el sufrimiento y la enfermedad yacen en -
una tumba; sino como el &dmbito activo que se encuentra en lo més
intimo de nosotros. El d@mbito donde no necesariamente tiene que-
estar ausente el dolor o cualquier otra manifestacidén de la vida,
sino gue por el contrario, ésta sea afirmada afin cuando para ello
no tengamos mas que el sufrimiento pero, jcuidadoj un sufrimiento
nacido de la vida activa y no un sufrimiento engendrado por la --

"rebelién de esclavos".

"Jeslis va directamente al estado interior, al
'reino de los cielos' dentro del corazdn, y
NO encuentra los medios en la observancia de
la Iglesia judia -no tiene en nada la reali-
dad del judaismo (su necesidad de conservar-

se); 8l es puramente interior-"(73)

Jesls va directamente al 'interior'..., esto es, va directa-
mente a la vida, a SU VIDA; todas sus palabras no son mas que el
reflejo de su vitalidad pues, al igual gue Nietzsche, posee una-

enorme preferencia por el término "CORAZON"*, quizd no encontrd-

*En hebreo el término CORAZON significa "Leb" (Mente) y "Lebab* (Inteligencia).
Dicho término se iguala asimismo con los de CONCIENCIA, VIDA y HOMBRE.

En el Antiguo Testamento CORAZON es el interior a donde Dics mira, en ese
sentido "corazdn" e "interior" se corresponden, Simboliza acdemds el asiento-
de las fuerzas del alma, de la inteligencia y de las facultades espirituales;
el asiento de los sentimientos. Pero también en el corazdén habitanlos pensa-
mientus del hombre; subir al corazdon significa venir al pensamiento o RECOR-
DAR. Bs también el CORAZON el impulso interior por el que se obra, en este -
sent ido por CORAZON se entiende los apetitos y la voluntad del hombre. Meta-
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Jesfis otra manera de tratar de comunicar la fortaleza, belleza y

vitalidad que existe en el interior del hombre.

Para ilustrar esto, pensemos Simplemente en ese Srgano llama
do CORAZON: imaginémoslo bombeando sangre; de &1 se ha dicho mucho
en relacibn a los sentimienfos: nétese que sentimos, VIVIMOS con -
el corazén y pensamos con la cabeza. Asimismo sin la existencia de
este Organo el hombre MUERE. CORAZON, imagen que expresa un enorme
sentido que aquellos que, a fuerza de poder RUMIAR este concepto,
tratan de darle diferentes matices, alin cuando ello implique recu-
rrir al lenguaje biolégico para poder crear las imfgenes gue se --

!

han intentado rumiar de las obras de Nietzsche y de las alusiones

que éste hace hacia los Evangelios.

En el sentido cristiano el REINO DE LOS CIELOS estd asociado
con el término NINO pues Ulnicamente el que se haga como un nifio -
entrard en dicho dmbito. Nietzsche, haciendo un remedo de las pa-
labras de Jesfis iguala el término NINO con el de VACA pues para -
Nietzsche los ‘hombres podr&n llegar a su estado interior a la vi-
da (su vida), cuando aprendan a rumiar, a leer los signos que =--
exteriormente visten a la vida; por ello para Nietzsche "Mientras
no nos convirtamos y nos hagamos como vacas no entraremos en el -
reino de los cielos. De ellas deberiamos aprender en efecto una -

cosa: el rumiar." (74).
Una vez definido el REINO DE LOS CIELOS veamos sus implica -

féricamente hablando tambidn a este &rgano se le atribuye la disposicién mo-
ral, Es ademds el lugar de los secretos Ultimos y mas Intimos; la sede de -~
las alegrias, el miedo, la angustia, el dolor, el amor y el deseo. Se le con
sidera asimismo como la conciencia del hombre: es el “yo" del hombre, su in-
terior, su personalidad que estd oculta en contraste con lo exterior. El co-
razdn es el punto de apoyo de la accidn de Dios que lo escudrina, lo examina
v lo pone a prueba. Por iiltimo se le considera como el centro de la vida y -
por ende designa al hombre mismo.
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ciones:

Dice Jesfis que el que no se haga como un nifio no entraré en

el REINO DE LOS CIELOS:

Yo os aseguro: si no cambifis y os hacfis como
nifics, no entrareis en el reino de los cielos.
Asi pues, quien se haga pequefio como este nifio,

ese es el mayor en el reino de los cielos"(75).

Esta médscara empleada por Jesfis significa norel paso de una -
edad a otra, esto es, no que un adulto tenga que convertirse en ni
fio., La miscara tiene aquf otro sentido: en su forma real ACTUAL, -
un nific es un ser limpio, entendiendo por limpieza el hecho de que
afin no pasan por su mente la elucubraciones MALVADAé Y REACTIVAS
de los adultos. Su egoismo estd dotado de una fuerza relacionada-
con la frangueza: quiere para si de manera sana las cosas (a su -
padre, a su madre, a los objetos con que juega, etc). Es asimismo
el ser mds curioso e inquisitivo; todo lo cuestiona (como los es-
piritus libres) todo, por nuevo, le atrae, Es también el ser que

en la medida de lo posible se muestra siempre franco, abierto.

La médscara NINO no es tomada por Jesls debido a un capricho:
todas las cualidades que en el sentido real tiene el nino, las -~-
quiere Jesfis para el hombre; para el hombre que por su naturaleza
fuerte sea capaz de acoger el sano egoismo, la franqueza, el ---
cuestionarse las cosas y no sblo aceptarlas maquinalmente; es por
eso que también nos invita a ser escépticos como un nifo, a sope-
sar las cosas en la balanza hasta convencernos a nosotros mismos

de lo gue ellas representan.
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"Mirad que no os. engafie nadie(...) Enton-
ces, si alguno os dice: 'Mirad el Cristo

estd aqui o allil', no le creais"(76).

Ser como nifiog implica tambi&n afrontar los resultados de la
franqueza con que se ha aceptado la vida, esto es, implica llevar
las cosas hasta sus Gltimas consecuencias; defender hasta sus ex-
tremos NUESTRAS verdades, NUESTRAS virtudes, y todo lo que espon-
t&neamente ha nacido de nosotros y por nosotros, afin cuando los =
"buenos y los justos"* lo pretendan matar. Este argumento lo vemos

claramente defendido por Nietzsche en "Asi Hablé Zaratustra":

"iY gudrdate de los buenos y los justosi -
Con gusto crucifican a quienes se inventan
una virtud para si mismos, ~odian al soli-

tario~*"(77).

Para Nietzsche el HACERNOS COMO NIRNOS significa lograr la -
afirmacién de la vida, el SI a la vida". Por eso pide Jesls que-
dejen ir a &l los nifios, es decir, que dejen ir a &1 lo que afin
no estd contaminado por los "buenos y los justos", lo que en de~-
masia aln es activo: mientras Jesfs pide que dejen ir a €l los -
nifios, Nietzsche pedird que dejen ir a &l el AZAR: "(...) 'Dejad

venir a mi el azar: es inocente, como un nifio pequefio’" (78).

Desde el punto de vista de Nietzsche, siendo el Reino una -~

*La frase "los buenos y los justos" tiene, a lo largo de "Asi Habld Zaratustra",
un sentido totalmente contrario al que conocemos: ellos no son ni buenos (sen
tido activo nietzscheano) ni justos; son fuerzas reactivas que no pudiendo vi
vir activamente la vida propician la "rebelifn de esclavos".
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alegre y esponténea fiesta a la vida y asimismo estando la précti
ca_evangélica cargada de elementos activos (pues existe una rela-
cibén indisoluble entre lo que se dice v lo que se hace), Jesls --
tiende mediante dicha préctica a provocar -no deliberadamente- la
"sonversién"* de los hombres para entrar al Reino, gue se encuen-
tra acicateado por una vida activa representada por Jesls puesto-
que €l es la "VIDA"; en ese sentido la conversi6n significa amar-
a Jesls, amar a la vida; esclareciéndose asi que Jesls guiere ser

amado y NO SEGUIDO, que la vida quiere ser afirmada y no NEGADA.

Es en concreto el Jeslis de auténtica reaccién el que reali-
z6 una pré&ctica constante de DAR VIDA, de festejar la liberacidn-
de la muerte, de luchar contra la muerte (la muerte en vida). Por
eso la grandeza de Jes(s no hay que buscarla en una masoquista --
aceptacidén del sufrimiento y de la muerte en vida, sino por el --
contrario, en un rechazo hacia los mismos, como enemigos de la vi
da, y en su valor para enfrentar los mds atroces sufrimientos na-
cidos de una vida activa cuando éstos constituyen el precio reque

rido para la construccién del REINO.
I} JESUS Y LA BUENA NUEVA.

También la BUENA NUEVA, que es ese alegre mensaje de Jesfis—

consistente en amar plenamente la vida, estd dedicada sélo a las-

¥YConversién". V8ase el Evangelio de Mateo; en &l la conversidn significa vol-
verse hacia una nueva vida (hacia la vida que Dios nos marca}, que en sentido
nietzscheano querria decir una vida activa, Nos permitimos hacor estas consi-
deraciones tan aparentemente simples porque Nietzsche constantemente utiliza-
el lenguaje biblico que, como &l dice "huele a reactividad"; sin embargo exis
ten momentos en que el mismo "fildsofo del martillo" lo invierte y lo emplea-

adquiere un matiz activo.
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naturalezas fuertes, a las naturalezas gue, por vivir activamente
son capaces de recibir lo que de vivido existe en este mensaje. ~
Esta actitud tiene mucha relacidn con el 'regalo! que trae Zara -
tustra a los hombres: Hablando a grogo modo diremos que en "el -~
prélogo de Zaratustra" &ste baja de ias montafas ~después de haber
se ausentado, de la misma manera que Jesls~ a darles un 'regalo a
los hombres (regalo que podemos equiparar aqui con la BUENA NUEVA

a la que con tanto interé&s alude Nietzsche en el “"Anticristo".

Por el camino de regreso de las montailas Zaratustra se encuen
tra con un eremita con el cual entabla una conversacidn muy inte-
resante: El eremita demanda a Zaratustra cddl es su propbsito al-
bajar a los hombres, a lo cual la respuesta de Zaratustra es que-
trae un 'regalo' para ellos; el eremita considera que no tiene --
ningln caso darles regalos a los hombres pues ellos no creen que-
los eremitas hagan regalos, de tal suerte gque lo mejor es darles-

limosnas.

“"(...) No, respondid Zaratustra, YO NO DOY LI~

MOSNAS. No soy bastante pobre para eso"(79).

A continuacidn, y una vez que Zaratustra ha sabido por labios
del eremita qué hace &ste en el bosque, y asimismo después de que
demanda a Zaratustra cudl es ese REGALO que trae a los hombres, -

Zaratustra contesta: "iQué podria yo daros a vosotrosi" (80).

La relacidn existente entre la BUENA NUEVA de Jesls y el RE-
GALO de Zaratustra es clara; la BUENA NUEVA del nazareno sblo es-
recibida por los que la OYEN, por los que de una manera activa, -
como ya explicamos, saben interpretarla; y el REGALO de Zaratus -

tra es una actitud (que nos invita a afirmar la vida) ia cual sbé~
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lo podr&n acogerla como tal aqueilos pocos que estén acostumbrados
a_recibir REGALOS, es decir .aquellos hombres gue viven una vida
de tipo activa y a quienes les seria extrafio recibir limosnas. Re
cordemos que las limosnas en el sentldo nietzscheano sdlo las re-
ciben los cristiahos, los humildes, las fuerzas reactivas, los --
'buenos', de sus SEMEJANTES. Por eso Zaratﬁstra no da limosnas, -
no estéd dentro de su naturaleza salvaje activa, dar limosnas, es
decir, dotar a la vida de elementos reactivos; Zaratustra, antes
bien, DA REGALOS, elementos activos (porque &l no es demasiado jole]
bre...) gque s6lo las fuerzas verdaderamente activas saben asimi -
lar. Es por esta razdn por la cual ante la demanda del eremita --
respecto de cudl es el regalo que Zaratustra trae, éste le da a -
entender que a los hombreé como él... no puede darles nada pues -
'su mundo es otro: su manera de vivir se reduce a alabar a Dios y-
a cantar como los pdjaros; ei mundo del eremita es el del BIENES-
TAR, mientras que Zaratustra se mueve en la vida con una actitud-
GUERRERA y valiente puesto que no le importa que el "FUEGO"(81) -
que lleva a los hombres también arrase con &l, Lo mismo due a Je-
sis tampoco le importd que su verdad, su BUENA NUEVA que traia a-

los hombres arrasara con él, a saber, clavidndolo en una cruz.

La BUENA NUEVA significard muchas cosas dependiendo de QUIEN
la reciba, DE QUIEN la escuche, pues Nietzsche dicce que ﬁSi el --
alegre mensaje de vuestra Biblia estuviera escrito sobre vuestra
figura, no tendrianecesidad de exigir tan obstinadamente la creen
cia en la autoridad de este libro: vuestras palabras, vuestros -
actos deberfan convertir en superflua la Biblia; una nueva Biblia

DEBERIA, SIN CESAR, NACER DE NOSOTROS" (82),
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En el caso de Jeslis como fuerza activa, la Buena Nueva segfin
Nistzsche estd dirigida a unos cuantos, a los mejores oidos, a -

las fuerzas gue actfan en demasfa en forma activa.
Por eso dice Nietzsche:

"ivigilad y escuchad, solitariosi Del futuro lle-~
gan vientos con secretos aleteos;y aoidos delica

dos se dirige la buena nueva'" (83).
Y Jestfis dice en el Evangelio de Mateo:

o todos entienden este mensaje, sino aguellos -
a quienes se les ha concedido., Porque hay eunu -
cos que nacieron asi del seno materno, y hay eu-
nucos que se hicieron tales a si mismos por el -
Reino de los Cieios. Quien pueda entender, que -

entienda" (84).

Ampliando la idea de la BUENA NUBVA diremos que Nietzsche --
asocia el término EVANGELIO con el de BUENA NUEVA (sentido activo)
y acuia dos términos que también asociard: "DISANGELIO" con "MALA
NUEVA" (sentido reactivo). Asi para Nietzsche la BUENA NUEVA la -
porta Jesls de auténtica reaccidn y la MALA NUEVA la lleva el Je-
sﬁg reactivo, el invertido o malentendido -deliberadamente-, por-

Pablo; de ahi que Nietzsche llame a Pablo "DIS-ANGELISTA" (85).

Por todo lo anterior el ALEGRE MENSAJE traido por Jesfis es, -
segln Nietzsche, un mensaje de Vida que cada uno de los hombres-
recibird de acuerdo al sitio donde en el movimiento se encuentre.

Este mensaje consiste también en anunciar que la "salvacibn"* no

*EL término SALVACION no tiene, en labios de Nietzsche el mismo sentido que en
el cristianismo. Para este filtimo los que se salvan son AQUELIOS que el PADRE
acoge en su seno. Para Nietzsche los que se salvan son los que asumen una nue

va posicidn ante la vida que consiste en afirmar a esta Qltima.
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'esté sblamente cercana sino gue est§ presente en cada individuo,
en la tieira, y en el ahora, Dicho de otra forma, la BUENA NUE-
VA es el anuncio del REINO DE DIOS gue, como ya dijimos, es un-
&mbito terrenal del presente; este alegre anuncio que Jesls ~=-
trae no es una exigencia éino una invitacién a participar en --
una experiencia de vida plena, de vida activa, es decir, a par-
ticipar de una experiencia que no se queda en la palabreria si-
no que aquella tiene su fundamento en los hechos. Una experien-
cia que significa un comportamiento congruente de cada dia, una
experiencia que se realiza instante a instante y en donde hay -
que "ABANDONAR"* muchas cosas... para vivir plenamente el Reino
de los Cielos y los primeros que lo hacen son los discipulos de
Jesfis, representando asi al "camello" que se desliga de su car-
ga y se pone en disponibilidad ("Ledn") para amar a Jesls, para

amar activamente la vida.

Jeslis es congruente con el mensaje que trae porque &l rea-

liza una serie de acciones consistentes en curar a los enfermos

v

va hace andar a un paralitico lo mismo gue hacer ver a un ciego;
ya saca demonios de los cuerpos de la gente, ya perdona los pe-
cados; acciones que significan dar vida, esto es, Jeslis es el
"M&dico Activo"**, mediante la muestra de su vida activa, cu-
ra la reactividad de los "enfermos"; queremos decir con ello -
que Jesls es un médico radical y honesto a diferencia del "sa-
cexdote" que, como ya veiamos en la "Genealogia de la Moral",
tiene su caudal de pequefias alegrias, de elementos reactivos -
que sdlo sirven de narcdticos a los pacientes que nunca termi -
nan con su enfermedad porque le rinden culto a la vida reacti -
*La imagen de ABANDONO ¢s una alusién a lus momentos en e Jesis exhorta a

las gentes a que DEJEN TODO... y lo sigar,
**1a frase "Médico Activo" estd empleada aqui «omo lo cont.urio al “sacerdote”.
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va es decir, & una vida colocada por el cristianismo, por el sa-
cerdote en el "més alld", en el futuro; en cambio la actitud de-
Jeslis es inmediata desinteresada y radical con respecto a los en
fermos; el curar enfermos y hacer andar invdlidos es activo en -
el sentido nietzscheano pofque Jesds, que es la VIDA, sugiere a-

los enfermos abandonar su ENFERMEDAD, sus actitudes reactivas.

La gente, ante la evidencia de los milagros de Jesds le da -

1

las gracias y &ste dice ante ello gue no ha sido &1 el causante

de que la gente sane, sino la confianza que ella tiene en &€l (en
Jesflis); esto quiere decir que la confianza que el hombre tenga -~
en sI mismo y en LA VIDA (JESUS ES LA VIDA) y ademds en el reco-
nocimiento de sus actitudes reactivas,constituyen “los caminos po
sibles para empezZar a tomar NUEVAS ACTITUDES y dejar de ser cie-
gos invélidos y pecadores pues el mundo en el que el hombre reac
tivo vive, 86lo concibe un &mbito de invdlidos, de ciegos, de pe-
cadores y de ‘limosneros (es el mundo de las fuerzas reactivas).

Estos enfermos por lo tanto, no son capaces de recibir de forma

activa la BUENA NOTICIA gue trae Jeslis debido a que no se han --
convertido en "Leones", esto es, no se han creado la disponibili
dad para recibir plenamente a la vida del presente, no han queri

do =dirfa Jesls- recibir al Dios de los VIVOS.

De esta suerte Jeslis nos muestra gue para acoger la BUENA -
NUEVA es preciso —-si queremos- METAMORFOSEARNOS, que guiere de -
cir morir y resucitar: tratarde matar lo que existe de reactivo
en nosotros y darle un nuevo giro a nuestra vida; o, como diria-
concretamente Nietzsche, es preciso que para salir al otro lado
nos hundamos en el ocaso. Asi, la 'conversién' la metamorfosis -

’

De &ste ya hablamos en el capitulo:"El juego de las Fuerzas".
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o el *hundimiento en el ocaso"* no significan aqui mis que enfren
tar directamente la vida con todo lo que ello implica; a saber, -

incluso una muerte en la cruz.
J) JESUS Y LA GUERRA .

Cuando Jes(s ANUNCIA el REINO da un mensaje de fiesta para -
la vida. Hemos dicho ya reiteradamente que el Reino constituye -
una vida no carente.,.. sino PLENA y precisamente por ser asi, --
por ver en el dolor y en la alegrfia simples manifestaciones de -
la vida, es por lo que a Jeslis no le fue fAcil anunciar el Reino
pues tenia no sblo que‘énunciarlo sino ademds congruentemente ha
cerlo nacer a la realidad; no fue f8cil pero lo logré demostrén-

dolo en la cruz.

"Es evidente ¢que NO se entendid precisamente lo -

principal: el modelo de ese estar libre de todo

resentimiento;

Una vez mas, en efecto, la muerte de Cristo no
tiene otro sentido que el de ser el MODELO MAS
FUERTE y la COMPROBACION MAS FUERTE de su doc-
trina..."(86).

Es por lo anterior presisamente que el Reino de los Cielos -
SE ACERCA y es como una mujer que va a dar a luz, o como dice --
Nietzsche en "Asi Hablé Zaratustra": "Ahora es cuando la montafa
del futuro humano estd de parto (...)"(87). Lo cual significa que

*Esta fase "hundimiento en el ocaso" constituye la idea central de nuestro -
. Ed - s
dltimo capitulo; por ello sdlo hacemos aqul una pequefia alusion.
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el hombre, si Quiere vivir una vida de forma activa, tiene que =
pasar todavia por muchos dolores para poder entrar en el REINO -
DE LOS CIELOS'(bara poder ver el interior de si mismo, de su vi-
da). Tiene todavia que "hundirse en su ocaso", a saber, en lo --
més negro, en lo més préfuhdo de su dolor para poder llegar a --
ser un hombre de verdad, es decir, un hombre que afronte la vida
y todo lo que esta implica con orgullo y valentia: "Corazdn tie-
ne el que conoce el miedo, pero DOMENA el miedo, el que ve el --
abismo pero con ORGULLO" (88). Asimismo el hombre necesita LUCHAR
contra lo que existe de reactivo en 81 para después poder verse-
a si mismo como un nuevo ser DADO A LUZ POR SU LUCHA DEBIDO A LA

GUERRA AFRONTADA CONTRA LAS FUERZAS REACTIVAS.

"Pues ge: levantard nacidn contra nacidn y reino
contra raino, y habri en diversos lugares hambro
y terremotos. Todo esto ser8 el comienzo de los

dolores de alumbramiento" (89).

La guerra de Jesfs contra lo que hay de reactivo en 8l esté
evidenciada en el hecho de que es un espiritu libre y en ese sen
tido es un hombre gue ama la GUERRA, gque ama la LUCHA, que ama -
el peligro, gue ama todo lo que fortifica; ello estd también den
tro del REGALO que Jesfis nos trae: aventurarnos al peligro, inclu

so buscarlo y quererlo.

"No penséis que he venido a traer paz a la -
tierra. No he venido a traer paz, sino es-
pada. Si, he venido a enfrentar al hombre -
con su padre, a la hija con su madre, a la-
nuera con su suegra; y enemigos de cada cual

seran los que conviven con &1"(90).
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Jests quiere el peligro y en consecuencia la guerra porque-~
esta es una manera de hacerse fuerte. Cuando no nos hacemos hébi
les para enfrentar el peligro, si &ste se presenta s6lo de vez -
en cuando, lo enfrentamos no con valentia sino con miedo convir-
tiéndose nuestro actuar en algo que no fructifica; por el contra
rio el hombre debe hacer -si quiere-~ de la guerra un encuentro -
activo con la vida y consigo mismo: cuando el dolor nos acoge de
bemos darle la cara no para convertirnos en héroes y asi alimen-
tar nuestra vanidad, sino para vitalizarnos con el sufrimiento;-
no debemos asimismo aceptar la felicidad para sentirnos privile-
giados por la vida, sino‘porque el dolor y la alegria forman par
te de la vida; esta es la Gnica razén por la gque debemos acep -
tarlos dédndoles la cara, entablando una lucha con ellos para por
lo menos intentar ser el simil de la vida; y esto en el sentido-
de que la vida es por ella misma lucha, agresividad y reencuen -
tro constante de los peligros; por ello es por lo que Jeslis nos-
inyvita a luchar, a amar aquello que nos fortifica y que se en --
cuentra representado en nuestros enemigos; hay que tratar de -~
igualarnos a la vida porque ella -pérmitasenos aqui decir- es --
por esencia "perfecta" en el sentido de que es completa, esto es,
que nada queda fuera de ella; y ademds porque es un eterno e in-
cansable guerrero. Por eso Jeslis nos exhorta a ser perfectos co-
mo el PADRE pues somos parte de la vida como metaféricamente ha-

blando somos producto del PADRE.

"(...) Amad a vuestros enemigos y rogad por los
que os persiguen, para que sedis hijos de vues
tro padre celestial (...) Porque si amidis a -
los que os aman, J{qué recompensa vais a te -—-

ner? (...) Vosotros, pues, sed perfectos como
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es perfecto vuestro padre celestial(91).

Nietzsche apoya esta idea pero parafraseando, con su caracte

rigtico estilo, a Jesfis:

"(...) 'sed perfectos como el padre que esti en
los ciélos', pudiera suceder que la vida terres
tre llegase a ser una 'vida bienaventurada'. El
error puede, pues, transformar en verdad la pro

mesa de Cristo"(92).

Asimismo dice Nietzsche acerca de la bfisqueda del peligro y

de la guerra lo siguiente:

"La guerra y el valor han hecho mids cosas gran-
des que el amor al prdjimo. No vuestra compa -
sién, sino vuestra valentia es la que ha salva
do’ hasta ahora a quienes selhallaban en peli -
gro(...) Es necesario que estéis orgullosos de
vuestro enemigo: entonces los éxitos de &l son

también vuestros &xitos" (93).

Y refiriéndose a buscar sélo aquello que nos fortifica nos -

dice Nietzsche:

"Quien siempre se ha tratado a si mismo con mu~
cha indulgencia acaba por enfermar a causa de-
ello. iAlabado sea lo que endurecei Yo no ala-
bo el pais donde manteca y miel correni (...)
esa dureza necesitala tédo aquel que escala --

montaiias" (94) .

Es asi como estos dos espiritus libres, Jesfis y Nietzsche -
amardn la guerra, LA GUERRA, no la venganza puesto gue como ya -~
hemos visto en el capitulo de las fuerzas, la venganza no es una

manera de fortalecerse sino una forma de debilitarse y debilitar
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a la vida; el que toma vengania, esto es, el que participa de la
"Rebelifn de Esclavos" se esconde,.pero el que lucha y exige a -

sus enemigos dar la cara, ese es el que engrandece lo que de por

si posee de activo la vida.

Por todo ello Jesis predica el amor a los enemigos; ho por
piedad o campasifn sino porque como fuerza de auténtica reaccidn
quiere como UN GUERRERO enfrentarse directamente con fuerzas que
con honestidad se manifiestan como enemigos claros; de ahi que -
si nos "golpean una mejilla hay que poner la otra" pero no por -
piedad, sino para comprobar que tenemos frente a nosotros a un -
enemigo que nos de la cara, que nos mahifiesta abiertamente que-
contamos con un enemigo claro y verdadero. Quizé le haya faltado
decir o afiadir a Jesfs que ante una bofetada hay que poner la --
otra mejilla ¥ A CONTINUACION PLANTAR TAMBIEN OTRA bhofetada gue-

manifieste la honestidad para con nuestro enemigo.

K) LA DECISION DE CUANDO Y COMO DEBEMOS MORIR.

"La muerte libre" es un apartado de "AsI habld Zaratustra'-
que nos plantea a los hombres la cuestién de cbmo podemos, si --—

queremos, afirmar la vida; el ejemplo, Jeslis de Nazaret.

La ensefanza de Zaratustra es saber morir a tiempo pero a -
simismo saber vivir a tiempo; ambas ensehanzas van juntas, si su
cede una sucede la otra; y en todos aquellos en donde ni lo uno
ni lo otro ocurre, son superfluos, es decir, no han sabido vivir
la vida intensamente y por lo tanto tampoco saben morir plenamen
te pues en el momento de cambiar de direccién (la muerte es un -

cambio de direccidn y no un rompimiento con la vida), sienten -~
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nostalgia por la vida que, cuando plena, fue despreciada; es co-
mo estar sedientos en un desierto, tener agua en nuestras manos
y ver que se nos escaéa sin poder hacer nada; lo Gnico que nos -
resta es laﬁentarnos de no haber bodido saciar nuestra sed cuan-
do era tiempo. Cuando en Qida nos enfrentamos de manera valien-

te a las barreras que &sta nos pone y afin con ello somos capaces

de disfrutar intensamente la vida, lo que sigue, la muerte, tam-
bi&n se acepta de manera valiente, porque se sabe que la vida no
termina, porque se sabe que ella s6lo cambia de direccidn. Los -
que no viven intensamente no mueren tampoco intensamente; como -
no dieron importancia a la vida, ahora que pretende o ha cambia-
do ya de direccidn, la dotan de una importancia desmensurada que
no tiene, es decilr, conciben a la muerte como enemiga atroz de -

la vida.

A pesar de la tremenda importancia que tiene para nosotros-
la muerte, no hemos aprendido todavia a hacer de ella motivo de~-

regocijo:

"Todos dan importancia al morir: pero la
muerte no es todavia una fiesta, Los --
hombres no han aprendido aln como se ce

lebran las fiestas mas bellas"(95).

As?, el hombre todavia no ha entendido que la muerte forma -
parte de la vida misma, del movimiento; no hemos entendido que ~--
asi como celebramos con grandes pompas vy llenos de emocién la.llg
gada de un nuevo ser, asi deberiamos también festcjar su muerte,
LA MUERTE, pues ella lo mismo que la vida es un momento més en el

movimiento que merece ser afirmado.
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Zaratustra nos muestra la muexte "consumadora" (96), es decir,
aQuella que, después de haber dejado atrds un proceso completo se
consuma como una totalidad; esta muerte es una muerte plena y nu-
trida muy bien por la vida. A diferencia de la muerte consumadora
estd la muerte que finalizé; ésta puede tener su fin a la mitad,
al principic o ya casi al final del proceso; es ella a diferencia
de la muerte consumadora una muerte raquitica y desnutrida porque
le falta casi todo, por no decir todo..."Aquel que se realiza de
manera completa muere su muerte victoriogdamente (...)"(97). Si -
nosotros queremos tener una muerte debemos decidirla; no debe --
aparecer de pronto como algo inesperado sino que nosotros, llenos
de valentia, debemos buscarla y decidir hasta la manera como que
remos que se nos presente. Esta es la meta que Zaratustra nos --
quiere heredar: debemos darle a la muerte el mismo valor que a -
la vida, ya no es posible que las flores, como simbolo del recuer
do de aquellos que se fueron, hagan que la muerte se presente co
mo enemiga de la vida; ya las flores no deben ser colocadas en -
una tumba para reprochar a la muerte el haber minado un trozo de
vida o reprochar a la vida el haber permitido tal separacién; --
esas flores no deben ya servir para separar, para dividir a la -
vida y a la muerte porque tanto una como otra son sdlo distintos

momentos del movimiento, de la vida misma.

Cuando nuestra verdad és firme, fuerte y poderosa, produce -
frutos dignos de ser comidos y las semillas de éstos suelen ser -
también aptas para ser colocadas de nuevo en la ticera. Asi era -
la verdad de Jestis, ella lo superd, es decir, la muerte en la -~

cruz fue la prucha del poderio de su verdad,
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Jesfis quiere ser amado ~Y NO SEGUIDOq durante mucho tiempo;
la finica forma en que podemos amarlo es recibiendo su meta, a sa
ber, que podemos ser "espiritus libres", podemos ser duefios de -
nosotros mismos y tomar nuestras propias determinaciones; en es-

to se resumiria la doctrina de Jesis.

Luego entonces como "espiritus libres" lucharfamos contra ~
la "muerte lenta"(98) que se encuentra encabezada principalmente
por los sacerdotes; ella es una forma de morir en vida pordue --
nos prohibe vivir como vivos, es decir, nos chupa poco a poco --

las alegrias y las pasiones.

En cambio la "muerte rdpida" (99) constituye la muerte de Je
sfis; se caracteriza por tener detréis un momento de plenitud, de-
victoria, de si constante a la vida y por lo tanto no puedé menos
que desear y hasta apresurar el momento de la muerte, pues E&ste-
viene a sumar un SI mds a la vida, Por eso es que de pronto Jesls
anheld y decidid su muerte -la preferia-~, antes que formar parte
de la hipocresia de aquel pueblo constituido por seres que se lla
maban a sf mismos "buenos y justos". Tal vez si se hubiera conser
vado alejado del pueblo otra habria sido su manera de morir, otro
habria sido su camino para afirmar la vida y en consecuencia ha -
bria aprendidc a reir como nifio. Sin embargo su decisién fue fir-
me, pensd afirmar la vida con su muerte antes gque mezclarse con -
los 'buenos y los justos'; de no haberlo hecho asi &l sabla que -
sucumbiria ante su verdad; tenia dos caminos: trailcionarse a si -
mismo o morir; y escogid el més adecuado a su naturaleza porgue -
como un joven que se entrega a su verdad sin importarle nada ni -

. 7/
nadie, Jess "ijBEra bastante noble para retractarsei"(100).
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DEL JESUS DEL RESENTIMIENTO A LA REBELION DE ESCLAVOS
(NEGACTON DE LA VIDA)

El Jesfis del cual nos ocuparemos en este capitulo es aquel-
del que ya hicimos mencién en el de las fuerzas: es el Jeslis que-
lleva las riendas de la Iglesia, hogpital al éue los 'cristianos'*h
o fuerzas reactiyas, acuden para calmar su sufrimiento; hospital
que provee a sus enfermos de narcdticos o tranquilizantes tales -
como el amor al préjimo, la compasidén del hombre por el hombre, -
la esperanza de que el sufrimiento actual seréd recompensado en el
futuro, en fin, todas aquellas alegrfas cortas que calman el do =-

lor reactivo.

Este es, pues, el marco en el que nos situaremos para expli
car la segunda visién de Jesfs. Esta ltima afirmacidén y el titu-
lo de nuestro capitulo tal vez parezcan al lector un tanto descon
certantes es decir, que aparentementé nos da la impresidn de que-
Jeslis era voluble, esto es, gue unas veces negaba la vida y otras
la afirmaba. Sin embargo no existe tal volubilidad puesto que las
éaracteristicas descubiertas en el capitulo de Jesfis como fuerza-
acéiva son adjudicables s8lo al Jeslis auténtico nietzscheano, es-
decir, a aquel que aln no ha sido deformado; al Jesls gue, entre-

géndose de forma activa a la muerte afirmaba la vida.

*'Cristianos'. Véase el "Anticristo" (parlgrafo 3) en &1 Nietzsche explica que
el 'animal enfermo' es el cristiano,
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Despu@s de la crucificcién surge el ataque de las fuerzas
reactivas (Pablo y los sacerdotes principalmente) que como ya di

jimos roban lo que hay de activo a las fuerzas activas (por ejem

plo Jesds).

Decfamos en el capftulo de las fuerzas, que las de tipo --
reactivo llevan a cabo su "Rebelién" puesto que no pueden ser --
originales, auténticas en su actuar como las de tipo activo. Es-
ta invalidez de las fuerzas reactivas consistente en no poder =--
ser como sus opuestas, va a propiciar que realicen el trueque de
los valores: San Pablo, los sacerdotes y cualquier otra fuerza -
de tipo reactivo vienen a efectuar un mecanismo semejante. Dichas
fuerzas colocardn muerte donde existe vida, pondrdn piedad ahi =~
donde existe la guerra,. colocar&n divinidad donde existe terrena
lidad, colocarén astucia aonde existe enfrentamiento directo, co
locarén un futuro allf donde sdlo existe un presente y un aqui,
colocarén pecado donde s6lo existe la inocencia, colocar&n metas
y verdades absolutas donde s&lo hay azar y verdades relativas en

fin, llamardn a lo 'bueno' 'malvado' y a lo 'malo' 'bueno'.

Este capitulo es, pues, la historia de la manera en que las
fuerzas reactivas (San Pablo y los sacerdotes) robaron lo que ha-
bia de activo en una fuerza activa (Jesls). Aunado a esto debe -~
quedar claro que una cosa es el Jesls vivo y otra la inversidn --
que las fuerzas reactivas hicieron de su actuar activo DESPUES DE
SU MUERTE. Inversibén a la que nosotros nos oponemos no Gnicamente
por el simple empefio por voltear la moneda, sino que dicha oposi-
cién tiene su fundamento en las contradicciones de los Evangelios

y asimismo por la administracidn que se deja ver pow parte de --
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Nietzsche hacia Jesfls en todos los lugares donde DE FORMA ACTIVA

habla de él.'

La manera en que se ha utilizado a Jesls como apoyo de las
fuerzas reactivas (cristianos) no es sino una forma mids de la =--
expresidén de los mecanismos de los que se valen las fuerzas reac
tivas {(en este caso Pablo y los sacerdotes) para robar a las ---
fuerzas reactivas (por ejemplo Jesfis) lo que en ellas existe de-

activo.

A) EL CRUCIFICADO Y LA VERDAD.

A partir de las alusiones de Nietzsche a los Evangelios visg
lumbramos una imagen del crucificado: &l es, en primera instancia
y a través de Pablo, elAgérﬁen de la fundacibn de la religidn crig

tiana o bién, como dice Deleuze:

"El inventor del cristianismo no es Cristo,
sino San Pablo, el hombre de la mala con-

ciencia, el hombre del resentimiento™(1).

Pero dicho germen no tiene una naturaleza cualquiera sino -
que €1 es SUBLIME por cuanto que es el Hijo de Dios Padre y Dios
a la vez en cuanto segunda persona de la Santisima Trinidad. Esta
circunstancia hace del-crucificado un ser apartado del género hu-
mano y a la vez inserto en él, es decir, un ser que es Dios y hom
bre a la vez; Dios porque proviene del Padre y hombre porque es -

Diog hecho carne para el perddn de los pecados.

Esta imagen dada por los Evangelios respecto del crucifica-
do como germen fundador de una doctrina, lo hace un ccasecuencia-

convertirse en el instaurador de una verdad debido a4 que pretende
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implantar una serie de Reglas o Normas las que, si son obedecidas

al pie de la letra, constituyen el pase de entrada al "Reino de -
los Cielos"} por ello, en el sentido reactivo, el crucificado es~-
"el camino la verdad y la vida", es decir, él es la mueétra palpa
ble de que existe un camino a seguir si queremos ser recompensa -
dos debidamente por el Padre en el "mds alld". Viene de esta mane
ra el crucificado a convertirse en el abogado de la linealidad --
del movimiento, introduciendc asi la causalidad y por consecuen -
cia negando el azar: de ahi que si sufrimos reactivamente aqui en
la Tierra, entonces en el més allé seremos generosamente recompen
sados; por el contrario si nos dedicamos a vivir activamente la ~
vida olvidéndonos del pecado, entonces ser& méds f&cil que una ---
fuerza reactiva, pasiva y sumisa "pase por el ojo de una aguja"(2)
a que las fuerzas activas entren en el "Reino de los Cielos". Y -
as? podriamos seguir recordando ejemplos en los que si el hombre-
no sigue las reglas del juego cristiano entonces no le es licito-
llamarse "bueno", antes bien, serid llamado "malvado" por los "ma-

los”.

El encajonamiento respecto de la verdad que el crucificado -
implanté ha derramado su veneno frﬁctificando por todas partes y
por todos los tiempos a donde ha podido llegar; siendo partida =--
rias de la verdad las gentes humildes, los reactivos, los buenos
y los justos, los compasivos, advierte Zaratustra que el hombre -
activo debe cuidarse de ellas; por ello &l estd en constante liti
go con las fuerzas reactivas pretendiendo primero defenderse a si

mismo y después a los que son "espiritus libres" como &1.

"y 'Verdad' se llama hoy a lo que dijce el predi

cador que procedfa de ellos, aquél extrafio san
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to y abogado de las gentes pequefias, que ates-

tigud de si mismo 'yo-soy la verdad'.

Desde hace ya mucho tiempo ese presuntuoso
hace hinchar la cresta a las gentes pequefas,
~8l, que ensefid un error nada pequefio cuando

ensefié 'yo-soy la verdad'.

¢Se ha dado nunca una respuesta mis cortés
a un presuntuoso?- Pero tid, oh Zaratustra, lo
dejaste de lado al pasar y dijiste:'INoi iNoi

tres veces inoi'.

Ti pusiste en guardia contra la compasidn-
no a todos, no a nadie, sino a ti y a los de-

tu especie" (3).

Esta cita nos evidencia que la verdad para Nietzsche es una .
categoria que ha sido introducida en el mundo, consistente en to-

mar una actitud gue nos permite ger libres pero siguiendo las en-

geflanzas de cristo:

" 'si os mantenéis en mi palabra, seréis ver
daderamente mis discipulos, y conocerdis =

la verdad y la verdad os harf libres''(4).

(...) yo os digo la verdad: (...} el Espi-
tiru de la verdad os guiard hasta la verdad

completa; (...}"(5).

Es claro que a partir de las citas evangé&licas anteriores -
existe una pretensidn de imbonernos la verdad a través de un maeg
tro que nos gufa; las dos notas anteriores nos muestran que hay -
un marco de referencia, un camino, el que, si no cumplimos, no -~
nos serf licito llamarnosg discipulos de Cristo y en consecuencia
no se nos permitird conocer la verdad completa y acabada y por -

ende no seremos libres. Hay aqui una insistencia poi imponer la-
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idea de que el ﬁnico ser que conoce la verdad completa es Cristo y
que esa verdad el hombre debe =-no asimilarla y “rumiarla"- sino --
aceptarla pasivamente; no hay aquf una libertad que le permita al-
hombre POR.EL MISMO encontrar SU VERDAD sino que es neceéario al -
guien quien le guie hacia ella; y ni siquiera se plantea la cues ~
ti6n en la que Nietzsche tanto habia insistido: "(...) ¢Libre para
qué?" (6) . ¢Libre para gue el hombre sea libre por si mismo? ¢para-
que mediante su actitud activa conquiste SU LIBERTAD y afirme la -
vida?. Definitivamente estas respuestas en forma de interrogacién

no son las que dan los Evangelios; m&s alin nos atrevemos a afirmar
que no existe ningln rasge en las citas evangélicas ni en los Evan
gelios mismos que exhorte a la verdadera libertad porque desde el-
momento en qué al hombre le imponen un GUIA, alguien que lo deter-
mine, desde ese instante desaparece el gentido real de lo que eg -
la libertad (el actuar original y auténtico de la fuerza activa, =
del noble). Ademds de esta ficcidn de libertad, se le promete al -
hombre una verdad acabada; ilusidn gque para Nietzsche como ya he -
mos visto en los capitulos anteriores, carece de seriedad debido a

la pluralidad de sentidos que el movimiento azaroso produce.

De esta suerte el Jesfis del resentimiento (engendrado por Pa-
blo), se considera a si mismo como LA VERDAD ABSOLUTA "yo soy el -
camino, la verdad y la vida"; pero el sentido de esta afirmacibén -
no es el mismo que adquirfia en labios del Jeslis de auténtica reac-
cibn; aqui el JesGs del resentimiento quiere imponernos LA VERDAD
COSMOPILITA; el Jesfis de auténtica reaccidén pretendia -en el capi-
tulo lo anterior-mediante dicha aseveracidn hacer nacer en los otros

hombres una pluralidad de sentidos, esto es, de maneras de concebir
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el mundo propiciando,’ ellos, que el movimiento no se estatifique;
el Jesls del resentimiento quiere en cambio la petrificacidn del
movimiento' por cuanto que Gnicamente existe 8l como VERDAD ACABA-

DA.

En otras palabras Déleﬁze dice: (...) ¢Qué quiere el gue -
busca la verdad? Esta es la {inica manera de saber guién busca la
verdad" (7). E1 Jess de auténtica reaccidn "pretendia" que cada-
cual encontrase SU VERDAD es, por ende, una fuerza activa; el Je
sfis del resentimiento quiere ser SEGUIDO por el hombre pues &l -
es la Gnica verdad es, en consecuencia, una fuerza reactiva; in-
cluso recordemos que el Jeslis de auténtica reaccién pedfia al hom
bre que dudara de aquellos que se decian conocedores de la ver -
dad con respecto a la identidad del Cristo; en cambio el Jesfis -
del resentimiento no sef& un escéptico y por ende no serd tampo-
co un "espiritu libre" pﬁesto que reprocha a los hombres -con --
una frase muy caracteristica de &1 a lo largo de los Evangelios-,
por dudar: "Hombres de poca fe"(8). Asi por ejemplo un dia de --
tantos cuando el CRisto después de predicar y despedir a la gen-
te manda que sus discipulos se vayan a una barca mientras &l va
a orar al monte para después alcanzarlos d ellos en la barca: -
sucedid que Jesls se fue andando sobre las olas alcanzando la -
barca; cuando Pedro le vid y le pidié que le mandara ir a &1, -
sucedid que Pedro ya egtando sobre las olas, DUDO y comenz8 a =
hundirse; entonces el Cristo le reprochd: "Hombre de poca fe, -
¢por qué dudaste?'*" (9). Vemos a lo laryo de los Evangelios que
los reproches de este tipo son variados. Al dudar ¢l hombre se-

*Dice Nietsche en "Aurora" (pardgrafo 89, "La duda como pec:ria"); "El cristia
nisme ha hecho todo lo posible por encerrarse en un cicculo inrfranqueable: ha
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levanta contra la verdad, contra Cristo, teniendo asf una caren-
"cia pecaminosa con res?écto a la verdad; la actitud pecadoré de-
dudar tendr& su espejo en el crucificado que por espacio ya de =~
dos mil anos ha sido el esbejo de log hombres; espejo mostrador-
o evidenciador del PECADO, cometido por aguellos que no creen en-

LA VERDAD,
B) EL CRUCIFICADO, UN GENIO.

Si en el capitulo anterior, el.Jesﬁs de auténtica reaccidn
era un "idiota" (ya hemos aclarado gque este adjetivo no implica-
la ausencia de lag facultades mentales de Jeslis sino la presen -
cia del cardcter humano en &1), el 'Crucificado, el Jesds del re-
sentimiento concuerda con log planteamientos de Ren&n; asi, el -

Jests del resentimilento para Nietzsche es el "genio" y el "héroe".

Genio porque todo lo sabia: era pleno conocedor de las ~--
circunstancias que rodearfan su muerte, de las vicisitudes y --

alabanzag gque le acarrearia el hecho de ser Hijo de Dios:

"Yo te aseguro ~dijo Jeslis dirigiéndose a Pedro que
esta misma noche, antes que el gallo cante, me ha-

bras negado tres veces" (10).

La idea de genio tiene sus fuertes raices desde el momento

en que segfin el Evangelio de Mateo un &ngel exige a José gque no-

declarado que la duda por si sola constituia un pecado(...) Se exigen la cu-
guera y la embriaguez y un eterno céntico sobre las ondas en «que la razdn se
ha ahogado". En este sentido el cristianismo se avendrd mal con una de las -
caracteristicas de los espiritus libres;" el escepticismo" (véase el apertado
referido a los 'espiritus libres' en el capitulo III de esle trabajo),
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repudie a Marfa por la llegadade su Hijo, pues &ste ha sido con=~
cebido por obra del Espfiritu Santo; é continuacidn viene el naci
miento de Jeslis, nacimiento qﬁe estf rodeado de caracteristicas
igualmente preestablecidas: asi éor ejemplo que el dngel anuncia
que se llamar& Emmanuel (qué quiere decir Dios con nosotros); --
asimismo a los reyes magos los guiard una estrella; después Juan
el bautista hablard de UNO que vendr& después de &1 y que bauti-
zard con "Egpiritu Sante" y al que no es digno de desatarle las-
correas de sus sandalias(ll). De antemano se sabe y el mismo Cris
to conoce las caracteristicas que lo rodeardn a lo largo de su -
vida. El mismo Jes@is sabe de las ventajas y desventajas que ro ~
dearén su muerte: sabe que un ‘'gallo'¥* cantard antes de que Juan
lo niegueltres veces,_éabe que morird y resucitard al tercer dia
vy ascenderd al cielo y se sentard al lado de su Padre y asimismo

al lado de €1 se sentarén los predestinados:

"(...) pero sentarse a mi derecha o a mi izquierda
no es cosa mia el concederlo, sino que es para --

quienes estén preparados"(12).

"iva sab&is que dentro de dos dias es la Pascua;
y el Hijo del Hombre va a ser entregado para ser

crucificado'"(13).

"{...) los sumos sacerdotes y los fariseos se rey
nieron ante Pilato y le dijeron: 'sefior, recorda
mos que ese impostor dijo cuando adn vivia: 'a -

los tres dias resucitard'" (14),

Toda esta preconstruccidén de la vida de Jesls hace de &1 -
una persbna -Dios excepcional o empleando las palabras de Rendn,
da estakpreconstruccién "una autoridad de su genio"(15); asimismo
dicho preestablecimiento de lo que ocurre, hace del Jesls del re

*Véase el Evangelio de sar Mateo, 26, 69.
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sentimiento un "héroe" de-tipa reactivo que lo Gnico que debe ha
cer es dejarse'ileVar éof lo que egtf calculado por su Padre; ve
mos aquf una actitud netamente reactiva porque el Crucificado no
estd actuando a partir de si mismo sino estd siendo activado por
algo exterior a &l: la predestinacién de su vida y de su muerte

a causa de el 'amor' que Dios tuvo para con los hombres entregan

do asi a su Hijo.

Podemos decir que el Jesls—genio calificado asi por Rendn -
y por los Evangelios -y rechazado por Nietzsche~ pasa a convertir
se mediante su omnisapiencia en alguien desprovisto del "carécter
humano" del que habldbamos en el capitulo anterior. Un hombre que
sabe que serid acribiliado bor los otros hombres no és un hombre;
un hombre que sabe cull de sus digcipulos lo traicionard no es un
homb?e, es un genlo que‘fervientemente apoya su condicién o su mo

do reactlvo de vivir puesto que no es €l quien decide...sino su -

predestinacién.

"*'E1l hijo. del Hombre serf.entregade en manos
de los hombres; le matar&n y a los tres dias

resucitara." (16).

La genialidad del crucificado no s6lo abarca hechos genera-
les sabidos de antemano por &1, los cuales quizd nos podrian ha-
blar de una cierta intuicidn humana y una regular inteligencia de
un hombre que presiente "humanamente" cudles van a ser las conse-
cuencias de su actuar activo, sino que implica ademds conocer EN
EXTREMO muchas peculiaridades tales como que seria rechazado por
los sumos sacerdotes y por los ancianos; el hechc de que exista

un burro en determinado punto de la cindad que es mandado traer -
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para su sexvicio. Innumefables ejemplos nos hablan de la sabidu-~

ria desbordante que tiene su base en su genialjidad:

"Y comenz8 a ensefiarlesque el Hijo del Hombre de-
bfa sufrir mucho y.ser reprobado por los ancia -
nos, los sumos sacerdotes y los escribas, ser -~

matado y resucitar a los tres dfas"(17).

Y cuando se disponen el Maestro y sus discipulos a preparar
la Cena de Pascua en secreto, Jesls sabe exactamente dénde y cdmo
mandarlos para que preparen la cena; se vuelve a dar en ese momen

to un conocimiento o un preconocimiento detallado:

“Cuando entr@is en la ciudad os saldrd al paso -
un hombre llevando un clntaxo de agua; seguidle
hasta la casa en que entre, y diréis al duefio de
la casa: 'El M&Estro te dice: ¢Ddnde estd lé sa
la donde pueda comer la Pascua con mis discipu-
los?' EL os ensefiard en el piso superior una sa
la grande, ya dispuesta; haced alli los prepara
tivos'. Fueron y lo encontraron tal y como les

habia dicho, y prepararon la Pascua"(18).

"id al pueblo que estd enfrente y, entrando en ~
€1, encontraréis.un pollino atado, sobre el que
no ha montado todavia ninglin hombre; desatadlo
y traedlo. Y si alguien os preéunta: 'por qué
lo desatldis?', diréis esto: 'Porque el sefior-
lo necesita'. Fueron, pues, los enviados y lo-
encontraron como les habia dicho. Cuando desa-
taban el pollino les dijeron los duehos: '<{Por
qué desatdis el pollino?' Ellos les contesta -

ron:'porqgue el Sefior lo necesita'" (19).
Sabe también quién lo traicionaré:

"Yo os aseguro que uno de vosotros me entregarad,
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"el que come commigo.(...) Uno de los doce

que moja conmigo én el mismo plato" (20),

El crucificado no s8lo estf predestinado sino que ademés --

apoya con Impetu su predestinacién:

"'Es necesario que se cumpla todo lo que -~
estd escrito en la Ley de Mois8s, en los-
profetas y en los Salmos acerca de mi'. -
(...) Asi estd escrito que el Cristo pade
ciera y resucitara entre los muertos al -
tercer dia y se predicara en su nombre la
conversién para el perddn de los pecados
a todas las naciones, empezando desde Je-

rusalén. (...)"(21).

"{...) Porque el Hijo del Hombre se marcha

seqlin estd determinado (...)"(22).

Tlempo atrés de su pzedicacidén y de su crucificeién cuando -
afin era un nifio, Jesls se habia perdido, sus padres lo buscaban -

por toda la ciudad y &l YA SABIA QUE TENIA UNA MISION QUE CUMPLIR.

"¢Y por gqué me buscabais? éNo sabiais que -

yo debia estar en la casa de mi Padre?"(23).

-Existen asimismo varias ocasiones en que después de una pre
dicacién, después de explicar uné pardbola, en una fiesta, etc.,
los fariseos pretenden capturar a Cristo para matarle; sin embargo
no lo logran porque todas las circunstancias est@n perfectamente-
medidas: existe un finico momento ya predeterminado para la captu-
ra del Cristo, para el juicio, para la muerte y para la resurec -
cién; el momento preestablecido para esto, no puede cambiar de lu
gar; ello da como consecuencia que el movimiento va marcando una-

linealidad, una finalidad o pequefias metas que el Hijo del Hombre
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tiene que cumplir porgue LAS SABE GENIAIMENTE y porgue ademis es
algo‘preestablecido por el Padre. Vemos de esta manexra como, al-
saberlo genialmente rodo, y actuar en.visperas de una finalidad

el movimiento queda petrificado; asunto que, para Nietzsche, co-
mo ya hemos visto en el capftulo anterior y en el de las fuerzas,
es simple ficcién buesto qﬁe de éxistir la finalidad en el movi-

miento éste ya habf¥ia cesado desde hace mucho tiempo.

Algunos ejemplos nos muestran el momento predeterminado de
la captura y en general de la genialidad del Cristo con la que -
al igual que Nietzsche no estamos de acuerdo por lo arriba men -

cionador y por todo lo ya explicado anteriormente:

"ouerian, pues, detenerle, pero nadie le &chd
mano, porque todavia no habia llegado SU HO=-
RA"(24),

"Aunque yo dé testimonio de mi mismo, mi tes-

timonio vale, porque se de dénde he venido y

a dénde voy; (...)"(25).
"(...) sabiendo Jesls que habia llegado su HO
RA de pasar de este mundo al Padre” (...} (26).

El Jess del resentimiento hombre, genio y Dios a la vez lo
gra un buen dia convencer a sus discipulos de que €l en realidad-
es poseedor de estas caracteristicas; y decimos gque logra conven-
cer... porque en un principio cuando anunciaba su muerte los dis-
cfpulos no comprendfan sus palabras; en los Evangelios referidos
a los momentos de la anuncilacidn de la Pasidn los discipulos que-
daban desconcertados, pues se preguntaban entre sf de qué hablaba
aquél "extraordinario" hombre. Pero por fin un dia comprendiendo

la posicién y la predestinacién con que ocurrian los hechos -idea
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acicateada principalmente por el Cristo-, lograron convencerse de

la omnisapiencia de €1,

"(...) 'Bhora si que hablas claro, y no dices
ninguna pardbola. Sabemos ahora que lo sabes
todo y no necesitas que nadie te pregunte. -

Por eso creemos que has salido de Dios' (...} (27).

Por otra parte se vislumbra en los Evangelios un cierto to -
que de magia, algo asi como un 'misticismo extraordinario' que --
viene nuevamente a apoyar la genialidad del Cristo; &l presiente-
a las personas antes de verlas fisicamente, €l calma de inmediato
la furia del mar, &l regucita muertos, etc. De esta manera siendo
un genio es ademds alguien 'divino' dotado de conocimiento sobre-
natural; por ello quizd se dirige a Natanael*;"'Antes de que Feli

pe te llamara, cuando estabas debajo de la higuera, te vi'"(28).

Este cristo genio y con poderes sobrenaturales a través de -
su omnisapiencia -ademis de petrificar el movimiento mediante lo-
preestablecido-, logra introducir la culpa en los actos del hom -
bre; €ste se siente vigilado puesto que existe un Dios Padre y un
Dios Hijo que todo lo pueden y todo lo saben; el primero porque a
manera de dogma tiene esas céracteristicas y el segundo, siendo Hi
jo del primero las adquiere de manera innata; siendo omnisapiente-
y omnipotente este Dios y su desdoblamiento, son capaces ellos de-
dar cualguier castigo que crean conveniente; por el contrario si-
ellos como arquetipos no existieran por la debilidad del hombre,
*Natanael: Israelita, de Canf de Galilea; se dice que probablemente &l es el

Bartolomé& de los Sindpticos; en el Evangelio de San Juan &1 es reconocido -
ampliamente por Jesds.
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habria en &ste una mayor flexibilidad en su actuar acercédndose de
esta manera a una vida mis activa, mds "noble" puesto que nadie -
lo vigilaria, luego nadie lo castigaria; en concreto no dependeria
de 'un otro' de un externo determinante; por ende, el pecado no -

existiria:

"El Dios cristiano que toda lo sabe es sabio
(+..) lo sabe todo porque es testigo de to-
do, porque lo ve todo. Testigo compasivo, -~
que introduce por ello una culpa en todos -

los actos" (29).
C) EL JESUS DEL RESENTIMIENTO IMPONE UN ARQUETIPO AL HOMBRE

El Jesls del resentimiento es Hijo de Dios Padre y también
un- Dios por cuanto posee la categoria de la Segunda Persona de -
la Santisima Trinidad. Esta caracteristica que es establecida de
una vez y para siempre, lo hace estar lejos del mundo porque cuan
to 81 realiza es tomado como un hecho extraordinario, divino, que
lo hace ser superior a los demds hombres; superioridad que gene -
ralmente estd relacionada con la perfeccidén. Si el hombre concibe
al Cristo como el sumo modelo de la perfeccién'humana, entonces -
8l aparece no como hombre sino como Dios, puesto gue un arquetipo
exige que se le copie, que se le siga, en otras palabras que se -
le tome como verdadero aquello que &l postula y en consecuencia -
que se sigan al pie de la letra sus actos que segln se dice con -
cretamente del crucificado -lo dice Rendn-~ son inteligentes, vera
ces, virtuosos, herdicos, geniales y revolucionarios*(30). Exige

*Estas ideas aparecen reiteradamente a lo largo de toda la obra de Renan: '"La
vida de Jesds".
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también el Jesls del resentimiento gue caminemos por el mismo sen-
dero de su supuesta veracidad que le atribuyen los cristianos co-
mo Renén, esto es, exige que caminemos en direccién al heroismo. -
Este es el camino gue el Jesls del resentimiento nos manda seguir,
es la via de la verdad absquta, es la direccién que nos lleva al-
desligamiento de nosotrps mismos para fundirnos en un cielo gue co
bardemente nos hemos ipventado para poder preservar nuestra misera

ble vida terrestre.

De esta suerte el Jesis del resentimiento simboliza el oido -
hacia la vida, el movimiento, a los impulsos salvajes que en un --
“espirituAlibre" habitan demasiado rebeldes y vivos y por ello pre
cisamente no es justo amarrarlos o clavarlos en una cruz. Sin em -
bargo el Jests del resentimiento quiere justo esto y una de sus ar

mas es la imposicién de un modelo, de un arquetipo a seguir:

El crucificado, el Jesfis del resentimiento, es una fuerza reac
tiva que como tal implanta una norma gque consiste en actuarxr no de-
forma activa, es decir, a partir de si mismo, sino a partir de otro,
de un "no yo", de un externo. Y ese exterior al hombre por el cual

se dejar8 activar serd el Padre de Cristo y &1 mismo.

Dice Nietzsche en el "anticristo"

"'Pues si vosotros no perdondis a los hombres sus

- faltas, tampoco os perdonard vuestro padre cue -
estd en el cielo'(...) -Muy comprometedor para -~
el llamado 'Padre"..."(31).

El arquetipo aqui en primera instancia es el Padre y el cruci
ficado como su Hijo, como segunda instancia de la Santisima Trini-~
dad se hace convertir en un arquetipo merecedor de SER SEGUIDO; con

tal actitud o imposicién no fomenta en los hombres la actitud activa
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de vivir por ellos mismcs; antes bien, exige que en forma reacti-
va se viva la vida: es necesario mirar y seguir a un "no yo", a -
"un exterior al hombre". No existe asi la libertad de tomar deci-
siones propias sino decisiones tomadas s6lo a partir de AQUEL a -
quien las "pequefias gentes“* estaban obligadas a sequir si querian

tener un lugar en el cielo.

"Una cosa te falta: anda, cuanto tienes vénde
lo y diselo a los pobres y tendrds un tesoro

en el cielo; luego, ven y sigueme"(32).

Esta forma reactiva de qrdenar actuar estd dada en todos los
sentidos: aquél que ve a Jesfis ve también al Padre, aquél gque escu

cha hablar a Jes@s escucha asimismo al Padre, etc,

"(...) el que me ve a mi, ve a aquél que me ha

enyiado®(33),

(...} yo no he hablado por mi cuenta, sino --
que el Padre me ha enviado me ha mandado (...)
lo que yo hablo lo hablo como el Padre me lo -~
ha dicho a mi"(34).

"(...) cuien me acoja a mi, acoge a Aquél que -

me ha enviado™(35).

O bien como dice Nietzsche en "El Viajero y su Sombra" (pa-
rdgrafo 84), cuando narra la historia de unos prisioneros que sim
bolizan a los cristianos: ahi aparece el Cristo personificando al
Hijo de Dios, al Hijo del "guardidn de la prisidn", exigiendo que
*La frase "pequehas gentes" es empleada en los Evangelios como sindnimo de -

"humildes, mansos y aceptadores resignados del dolor". Nietzsche emplea es-
ta frase en sentido irdnico y como sinénimo de "fuerzas reactivas®.
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se crea en €l y en su PADRE VIVO,

"(...) yo soy el hijo del carcelero, y tengo un
poder abscluto sobre 8l. Puedo salyaros y voy a
salvaros. Pero, entendedlo bien, no salvaré mis
que a aquellos de vosotros que CREAN que soy el
hijo del carcelero. IQué los otros recojan el -~
fruto de su incredulidadi(...) éondré en liber~
tad a aquellos que CREAN EN MI; lo afirmo con -
tanta certidumbre como que mi padre vive alin «-
(...}"(36).

El Jesfis del resentimiento persiste infinitamente sobre la-
idea de vivir dependiendo en funcidn de algo exterior a nosotros:
insiste en vivir a la manera de las fuerzas reactivas (L mismo -
es reactivo, pues es el Jesls del resentimiento); necesita este -
cristo ser activado por  un exterior para poder SER y se da, de es
ta manera, una doble reactividad, un doble reaccionar a partir de
algo externo: el hombre es forzado a actuar en funcién del cruci-
ficado que a su vez actla en funcién del Padre. La primera instan
cia mediante la cual se reacciona es, por lo menos, un HOMBRE-ge-
nio, alguien regularmente concreto; pero la segunda instancia es-
s6lo una idea; lo cual es afin peor porque el hombre depende de --
alguien que a su vez depende de algo... de una idea llamada Dios;
doble reactividad y doble dependencia existen aqui y merman cons-

tantemente la vida activa.

"(..,.) lo que el Padre me ha ensefiado eso es -
lo que hablo (...) porque yo hago siempre lo-
que le agrada a &1"(37).

"(...) porque yo he salido y vengo de Dios; no
he venido por mi cuenta, sino que él me ha en

viado" (38).
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"!'ged compasiyos, como vuestro Padre es -

compasiyo. (. ..1"(39).

Eg, pues, de esta manera como el Jesds del resentimiento al
concebirse como Hijo se estd mostrando ante el hombre con un po-
der relativo; poder o posicifn al cual el cristiano deberd subor-
dinarse si qqiere ser verdaderamente cristiano (verdaderamente --
una fuerza reactiva). Esta posicidn relativa del Cristo tiene re-
lacién con la posicién absoluta del Padre al cual, nuevamente, el
hombre se subordina a través de un puente de "amor" llamado Cris-
to, subordinado a su vez al Padre. Y se forma asi, repetimos, una
doble reactividad ya que el hombre ademds de actuar a partir de -
un "no yo" (que es el Cristo), tiene que actuar en funcién de OTRO
"no yo" (el Padre); asi el primer elemento que le hard reaccionar
ser4d Cristo y el Segundo, el Padre. Esta es la reactividad doble-

que hace afin mds reactiva la vida del hombre.

D) EL JESUS DEL RESENTIMIENTO Y SU CRUZ COMO SIMBOLO DE SUFRIMIEN-

TO REACTIVO Y LA VIDA FUTURA.

El Jesﬁs del resentimiento quiere que lo sigamos en cada --
uno de sus pasos y uno de ellog es la estancia en la cruz, es de-
cir, el sufrimiento reactivo es aqui regquisito indispensable para
alcanzar la vida al lado del Padre. Ahora bien, si el sufrimiento
reactivo es la base para alcanzar la "verdadera vida", entonces -
la alegria activa queda desterrada por completo y decimos alegria
activa porque la Iglesia tiene sus alegrias reactivas que calman
el dolor reactivo. Asi pues la cruz y el crucificado son los sim-
bolos del sufrimiento reactivo; ellos son utilizados como dice --

Nietzsche para odiar a los sentidos ¥ las alegrias(40), hacien -
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do de la vida activa como acertadamente dice Deleuze depreciacidn

y ensalzamiento de la vida ractivas

"(...) La depreciacidn, el odjo a la vida en su
conjunto, entrafia una glorificacidn de la vida
reactiva en particular; ellos, los malos, los

pecadores... nosotros los buenos,{...) Hay que
hacer a la voluntad de la nada mis seductora -
oponiendo un aspecto'a otro, haciendo del amor

una antitesis del odio"(41).

La cita anterior nos indica que el cristianismo ha colocado
el "centro de gravedad de la vida"* no en la vida sino en el "més
alla", lo cual significa que el cristianismo ha recibido en apor-
tacibén del Jesls del rgsentimiento el amor a la vida mutilida, ra
quitica y moribunda portadora de enfermos que una vez empezando -
a vivir empiezan simulﬁéneamente a morir porque se alimentan sdlo
de la fatiga y de la renuncia que el Dios de la cruz les propor -
ciona puesto que su SOMBRA apaga toda manifestacidén de vida acti-
va y asimismo habla ficticiamente de una "vida verdadera" en la -
cual los cristianos, las fuerzas reactivas tienen fincadas todas-
sus esperanzas con respecto a la venganza; porque una vez llegado
el momento de la "vida verdadera" el Dios justiciero castigard a-
lag fuerzas activas, a los gue no son cristianos, a los que no --

siguieron la palabra de Cristo.

"La sombra del crucificado se proyecta de nue~
vo: quien pierda su simulacro de vida, ganard
la vida verdadera; quien olvide su nombre pro
pio, ganard el Nombre; cquien prodigue sin ta-

sa, lo conservard todo, incluso mds alld de lo

*-ydase la obra de Gilles Deleuze: "Nietzsche y la Filosofia”. Anagrama. Bar

celona, 1971, p. 124,
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que sabria esperar"(42).

Esta misma

idea de concebir esperanzagen una vida futura y-

verdadera la vemos expresada claramente por ejemplo en San Lucas

y criticada por Nietzsche en el "Anticristo; en dicho gvangelio -~

el presente como
a un lado en pos
rrestre mediante
tifica a la vida
do ante los ojos

to, de la vida:

simbolo de alegria y de vida activa queda hecho~
del futuro, es decir, se justifica a la vida te-
el futuro de la vida celestial; y no sdlo se jug
sino que también su presente dando como resulta-

de Nietzsche una doble justificacién del movimien

Dice San Lucas:

"(...)Bienaventurados los que tendis hambre AHORA,

porque SEREIS saciados.

Bienaventurados los gue lloxrdis AHORA, porque ~

REIREIS.{(...). Alegraos ese dia y saltad de go-

7zo, porque vuestra recompensa SERA grande en el
cielo(...)"(43)

Y dice Nietzsche:

"'plegraos en ese dia y saltad de gozo PUES he -

aqui que vuestro premio es grande en el cielo.

Lo mismo hicieron también sus padres los profe

tas' (.,.) iChusma DESVERGONZADA|I Se compara ya

con los profetas,.."(44),

El crucificado, comunicando mal su verdad, ha instituido --

que el "Hijo del Hombre" (45) es una determinada persona -Dios gue

pertenece a un momento determinado de la historia, un individuo -

que como Hijo de Dios no puede volver a repetirse*. Por esta ra -

*"gi yo entiendo algo de este gran simbolista, es que €l tom’ por realidades,
por 'verdades', Gnicamente realidades interiores, que concibid el resto, to
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zén el cristo sufriente ha hecho nacer en el hombre la concepcidn
de que el "“reino de log cielos!"(46) es un &mbito situado por enci
ma de la tierra en favor del cual lé vida tiene que bagar un pre-
cio demasiado alto para conseguirlo porgue asi como el crucifica-
do es finico -en la histdria, asi también el reino de los cielos es
finico, pues el Padre s6lo permite la entrada a los buenos y a los
justos; asi el reino de los cielos es esperado por el hombre reac
tivo y tiene que ver con un futuro que justifica la vida presente,
por ello el Jesfis del resentimiento esperd pacientemente la llega
da de ese futuro; pero antes su tarea era redimir al hombre e ~--
implantar el camino que forzosamente el sexr humano tiene que se -
guir si cree en el Cristeo y én gu Padre. Entregando éste a su Hi-
jo se hacia patente la distinciéﬁ entre Dios, el crucificado y el
hombre, se institufa asf, no la unidad sino la separacifn que nos
habla de lo que no se encuentra en nosotros (la virtud, la bondad,
etc., es decir, todo lo que también existe de grande en el ser hu
mano); estas cualidades s6lo pertenecientes al hombre han sido pi
soteadas en la Tierra y colocadas en el cielo; lo que el hombre -
no ha hecho hacer valer suficientemente en la Tierra se lo ha --

atribuido a un Dios que, aunque falso, posee lo que al hombre, --
por cobardfa, le falta. Es por dicha cobardia gue el crucificado-
tuvo a sus anchas el camino abierto para salvaguardar actitudes -
relacionadas con "la doctrina del juicio, el retorno, la muerte -
como sacrificio"(47), la actitud de sumisién, la de resignacidn,

estdn relacionadas con la doctrina del juicio puesto que el hom-

bre tiene que aceptar pasivamente todos los sufrimientos reacti-

vos de esta vida, lo cual tendrd radical importancia porque el -

do lo natural, temporal, espacial, histérico, unicamente como signo, como --

ocasién de pardbolas. El concepto 'hijo del hombre' no es una persona concre

ta, perteneciente a la historia, una realidad singular, irvepctible, sino un

hecho 'eterno', un simbolo psicoldgico desligado del concepto de tiempo." =
(Nietzsche, El Anticristo, p. 64).
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dia en qué'gl crucificado regrese a juzgar a los hombres se lleva
r& al Reino de los Cielos a los resignados y compasivos, a los --
buenos y a los justos; la acﬁitud pasiva y dolorosa del hombre --
estd relacionada con el sufrimiento, puesto que entre ms sufra -
el hombre aqui en la tierra, mayor serd su recompensa en el mds -
alld y viceversa, si se dedica a vivir de forma activa, a la mane
ra como el "noble" y el "ave de répiﬁa" viven, entonces el reino-
de los cielos no serd para &l: "jAy de los que réis ahoraj porgque

‘tendréis afliccién y llanto™ (48).

Todas estas actitudes m&s que hacernos participes de vivir -
una vida activa, la merman cada dia. Pero ¢{cémo no habian de debi
litarla si el crucificado supo hacer muy bien de nosotros "almas
bellas"?*(492), es decir, seres mutilados por la idea "del més --
alla", ideaAqﬁe se ha soldado en nuestros enfermos corazones du-
rante largos siglos, siglos que sellan cada uno de ellos cada —-

vez con més fuerza, la negacidn de la vida y afirmacidn sdlo del

*La expresién "alma bella", popularizada en Alemania sobre todo a partir del -
Wilhelm Meister, de Goethe (cuyo sexto libro se titula "confesiones de un al-
ma bella", es utilizada muy frecuentemente por Nietzsche, pero siempre con --
ironia. ]

Un “alma bella", para Goethe y en general para el movimiento romantico alemén,
es aquella que tiene la capacidad de identificarse y comunicarse con el abso-
luto: la insistencia de comunicacidén con este &mbito se debe a que el hombre-
se sienté abandonado, desplazado de dicho &mbito, y ante la nostalgia de sen-
tirse arrojado al mundo y abandonado en el mismo, busca fervientemente la co-
municacién con la "Unidad perdida". De la misma mancra que el romintico pero
en forma irdnica,. pues no estd de acuerdo con esta visién de los roménticos,
ya que aqui la vida estd siendo justificada por el ABSOLUTO, por la UNIDAD --
PERDIDA Y PROMETIDA a la cual seglin los romdnticos -alglin-dia regresaremos,
Nietzsche dice que somos "almas bellas" porque mediante el simbolo (el cruci-
ficado) samos capaces de querer o afiorar la vida al lado del PADRE, esto es,
en el REINO DE LOS CIELOS.

Recordemos que para Nietzsche la vida vale por si misma y en el AHORA, y no-
existe nada que la justifique. Por lo tanto para el "fildsofo del martillo"-
no cabe hablar en sentido serio de REINC DE LOS CIELOS ni de ABSOLUTOS O UNI
DADES PERDIDAS.
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sufrimiento reactivo y de lo. preestablecido como si éstos fuesen
los Ginicos senderos a seguir: "quien quiera venir en pos de mf, -
niégese a si mismo y tome su cruz sobre si y sigame"(50), alude -~

Nietzsche en el "Anticristo".

En este caso la exidencia. de ir en pos de alguien implica:
que el Jesfis del resentimiento se cree con derecho a ordenar a --
los demds que lo SIGAN porque EL es el "héroe" y Genio" pues éno
es acaso que generalmente los héroes y los genios son seguidos?.
Para ir atrfs del crucificado la condicién es negarnos a nosotros
mismos; desde luego es caro el precio que se debe pagar puesto -
que no es flcil negar lo que forma parte de nosotros mismos, de -
nuestra naturaleza; m&s aflin écémo va a ser fécil negar lo que so-
mos si es obvio que al hacerloc se niega también a la vida pues so
mos parte de ella misma?. Lo que queremos decir es que negédndonos

negamos a la vida porque somos VIDA.

Existe también una segunda condicidén para poder seguir al -
Dios hecho hombre y ella es que tomemos una cruz a cuestas,* esto
es, negando las alegrias activas y los sentidos debemos aceptar -
Gnicamente el sufrimiento reactivo en virtud de que &ste es la ga
rantia para entrar a la vida eterna, misma que trae como consecuen
cia el fuerte abatimiento de la vida debido a que el hombre al -
sentirse culpable de disfrutar de su naturaleza salvaje, es decir,
de sus bienes materiales, placeres y sufrimientos de forma activa
y de este mundo, vive en un trénsito que va del culparse al angus
tiarse y al castigarse, o bien busca el perddén y la redencidn. To

*Para aclarar el sentido de esta idea, véase el "Anticristo" (pardgrafa 45),
Alianza. Madrid. 1982 p. 79.
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do ello encaminado a fructificar el sufrimiento reactivo y a la -
vez a prétender calmarlo; pero en realidad nunca consigue mitigar
lo; antes bien, el Cristo en su cruz ha logrado agrandar y hacer-
honor -para que tambié&n el hombre lo haga- al sufrimiento reacti-
vo y a las ficticias ideaé'de mundos -y vidas separados de la tie-

rra.

Desde el simple hecho de observar la cruz podemos darnos #
cuenta del cardcter negador que ella posee; desde siempre los dos
maderos han simbolizado al bien venciendo al mal, el cielo y la -
Tierra, en fin, la cruz simboliza la dualidad; el cielo, el bien
y la felicidad aparecen ante el hombre demasiado lejanos, se si -
tuan en el altar de la eternidad, mientras que la tierra, el mal
y el dolor son pasajeroé y vale la pena -para el cristiano- some-
terse a ellos pues la verdadera meta es la conquistaidel cielo y
por ende del bien y de la gloria perpetua. El crucificado, en su
cruz, simboliza asi li separacidn entre la vida de la tierra y la
"vida" en el cielo; adem8s de la divisidn, la segunda aparece jus
tificando a la primera. Simboliza también este Cristo en su cruz-
la separacién entre el bien y el mal: el Cristo representa el --—-

bien y los hombres el mal.

Todas estas separaciones entre vids y mundos distintos son-
las que el crucificado (gracias a San Pablo) ha engendrado para -
desdicha de los hombres, ya que intentando un opuesto mejor ha lo
grado devaluar a la tierra, colocdndola en una tumba y haciéndola
esperar estérilmente la Vida Eterna. De igual manera al hacer la-
separacién entre la vida terrenal y la vida extramundana, estatu-

ye el crucificado que la vida no es UNA sino que hay dos clases -
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en donde una Y otra se muestran cdreciendo de algo, es decir, apa
recen raquiticas y mancas y mds la terrena; ello, para Nietzsche,
no tiene ningtin sentido pues todo es vida y por lo tanto todo for
ma parte de ella, de la vida, porque es movimiento y a éste todo
le pertenece*: es de &l la'enfermedaa, la dicha, el dolor, el --
placer, etc., Es de esta forma como el crucificado y su cruz es-
tablecen la relacidn absurda entre dos mundos (el terrestre y el
celeste), entre Dios y el ‘hombre; por todo esto la cruz es ademds
un instrumento de martirio, de sufrimiento, de infierno, debido-~
al origen del fuego: dos ﬁaderos frotados lo producen. En concre
to podriamos decir que el crucificado y sﬁ cruz son la imagen de
la vida sometida a la laboxr de la reproduccién de la vida reacti
va. Labor que ha sido encabezada y fructificada por los "predica
dores de la muerte lenta" pues ellos han creido absolutamente en
el crucificado que ha sabido iIntervenir NEFASTAMENTE en el MOVI-~
MIENTO y ha dejado grabade en éste la creencia de que la vida te
rrestre vale la pena ser vivida en cuanto gque la vida al lado --
ael Padre serd venidera; de esta manera nos ensefia el Cristo a -
creer ciegamente en los "por", los "para", en las metas, es de -
cir, en la linealidad del movimiento, en las ideas "causa" y =--

"efecto" y por ende en una meta, en una verdad absoluta y ademds

en una recompensa gque aunque es ficticia el hombre la toma como

verdadera:
"Todo aquél que os d& de beber un vaso de
agua por el hecho de que sois de Cristo,
os aseguro que no perderd su recompensa® (51),
*"(,,.) nada existe fuera del todo". (Deleuze, Nietzsche y la Filosofia, p.37).

"No se puede juzgar al todo, ni medirlo, ni compararlo, ni, sobre todo, negar_
lo" (Nietzsche, Voluntad de Poder, 111, 458; 1o cita Deleuz:).
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En este caso la CAUSA DE LA RECOMPENSA (efecto) es el hecho
de dar de beber un vaso de agua a los discipulos o a Cristo; las
ideas de CAUSA Y EFECTO nos revierten nuevamente a una actitud -
reactiva pues el hombre no actuard con originalidad sino en fun-

cién de un "no yo" que es.el PREMIO O LA RECOMPENSA.

Supo también este "héroe" y "revolucionario" (asi se refie-
re a &1l Rendn) ensefiar a vivir al hombre de manera cobarde porgue
' &ste no vive mirdndose, sintiéndose a si mismo, éino vive mirdn-

: )
dolo a EL en la cruz y siguiendo su méxima enseflanza: la del su-
frimiento reactivo mismo que se acent@a en la muerte haciendo de
ella-no una fiesta sino una ocasién propiciadora de lamentacidn:
"2Qué caso tenifa haber poseifdo vida si &sta iba a finalizar?". =
Lo cierto es que el hombre no se da cuenta de gue no vive la vi-~
da activa sino la reactiva; no se percata de que no vive la vida
gino la muerte en vida: una vez ¢gque el hombre reactivo, el crig-

tiano ha empezado a vivir, ha empezado también simulténeamente a

morir en el sentido reactivo nietzscheano.

Asi la doctrina del crucificado ha separado a la vida de la
muerte. Este ser crucificado que ha pendido ya casi dos mil anos
de una cruz ha estado grabando dia a dia en el hombre la idea de
que no vale la pena hacer una fiesta a la muerte*; le ha hecho -
ver al hombre que la muerte es aléo totalmente diferente de la -
vida, es decir, que la muerte no es un momento de la vida y que
por lo tanto no vale la pena despedirla como se la recibe, esto es,
con aquella emocidn e intranguilidad sanas con que el hombre espe

*Véase el apartado llamado "la decisidén de cudndo y cdmo debemos morir" del -
capitulo III de este trabajo.
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ra el nécimiento de un.nuevo ser; por ende la vida no aparece ==
aqui como justa porque estd siendo acusada por la muerte y concre
tamente hablando en Cristo, la muerte aparece justificando la vi
da lo cual es totalmente aberrante para Nietzsche porque la vida
vale en funcidn de si mismé y no necesita de ninguna justifica ~

cidn*,

De esta suerte el Jesls del resentimiento nos ensefid muy -
bien a morir lentamente, es decir, a morir en vida; nos entrend-
bien, no para una vida plena sino para una vida de seres enclen-
ques; sus ensefianzas no han récogido "muertes consumadoras" sino
"muertes lentas"; su doctrina nos ha ensefiado a vivir la vida ne
géndola pues no la hemos vivido en plenitud y, en consecuencia,
nuestra muerte constituird no un momento mis para la afirmacidn
de la vida sino de negacién. Por ello dicé Nietzsche que "(...)
también muchas espinas pendian de &l pero no vi ninguna rosa"(52),
es decir, que el sufrimiento del crucificado no di6é lugar a nin-
gn sufrimiento active (rosa) sino s6lo al sufrimiento provenien

te de la vida reactiva (espinas).

Es por todas estas razones por lo que el Jesis del resenti

*Nietzsche, en su "Ensayo de BAutocritica", se retracta por haber afirmado en
"El Nacimiento de la Tragedia" que la vida se encontraba JUSTIFICADA por el
arte: "en el libro mismo aparece en varias ocasiones la agresiva tesis de -
que sblo como fendmeno estético est§ JUSTIFICADA la existencia del mundo".
Ello es errdneo para Nietzsche después de dieciseis afios de haber escrito -
"El Nacimiento de la Tragedia® pues la vida vale por si misma y no en fun-
cidén de algo...que pretendidamente se cree exterior a ella: en todo caso -
el ARTE forma parte de la vida, él constituye un instrumento mds de manifes
tacidn de la vida misma. (Nietzsche, Federico. Nacimiento de la Tragedia.
Alianza. Madrid., 1930. p. 31).



142

miento pertenece al &mbito de lo SUBLIME, 'al lugar mds alejado de
lo humano; por ello el Jesls del resentimiento aparece agqui no co
mo el HOMBRE con errores; defectos y cualidades sino como un SIM-
BOLO. (Un. simbolo qué alude s6lo al sufrimiento de tipo reactivo).
Jeslis ha perdido lo que debiera perteﬁecerle como ser de esta Tie
rra; ha perdido la fortaleza, la valentia, la cobardia, el orgullo,

el egoismo que caracteriza a los "espiritus libres", elementos to

dos ellos de gque nos dota la vida cuando, claro, pertenecemos a -

ella.

Si Jesfis ha extraviado lo que debiera pextenecerle como ser
intramundano lo ha hecho para convertirse en un simbolo de muerte
o, como dice Nietzsche en su lenguaje, se ha convertido en un ---
"bastén para cansados" (53), De ahi que el Jesfis del resentimiento
quiera que lo SIGAN a €l, a su verdad, y a lo que simboliza: la -
redencién y la salvacién del hombre ya que éste, por necesitar =-
ser redimido y salvado, esté en la ruina respecto de si mismo y -
necesita por lo tanto de un dios, un simbolo, algo de que asirse
mientras vive su muerte dejando escapar lo gue existe de grande,

de activo en la vida. Luego, hablando feuerbachianamente¥*, pode-

*En variadas ocasiones Nietzsche alude a Feuerbach. Dice Nietzsche que todo -
lo que el hombre CREE NO SER (su bondad, su virtud, etc.) se lo ha pretendi-
do adjudicar a un Dios ("Asi habld Zaratustra") )"De los virtuosos"”) Alianza.
Madrid. 1983, p. 144. ’

Este Dios funciona en el hombre como un espejo pues segiin Nietzsche ese espe
jo (inventado por el hombre) refleja la imagen misma de &ste ("Mi Hermana y
Yo" Edaf., Madrid. 1984. p. 90).

El hombre lo que hace es proyectar ilusoriamente su rostxo en el "mas alld";
a esta proyeccién le llama el hombre "Dios"** A este Dios al cual el hombre
cree como hacedor de todo cuanto existe, le guarda el ser humano una inmensa
gratitud. Por todo ello Nietzsche dice en el "Anticristo" que el hombre su -
friente necesita también un Dios sufriente que penda de la cruz, ("El Anti -
cristo". Alianza. Madrid, 1982, p. 89).

** Asi Habl§ Zaratustra : "De los transmundanos" p. 56.
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mos decir que el hombre decadente necesita también un dios decaden
te; esto trae como consecuencia la eterna negacién de la vida de-
bido a que necesitamos de un Dios, de un sfmbolo que se presenta-
superior a nosotros, es décir, que se presenta justificando la vi
da; ello, volvemos a repetir, no es del parecer de Nietzsche por-
que &l en "El Ensayo de Autocritica" (54) reiterd en demasia que-
la vida no SE JUSTIFICA pues vale por ella misma. Asimismo y en -
relacidn al sufrimiento nos ordena, el Cristo, sufrir acusando --
asi la vida. Si existe el sufrimiento quiere decir que la vida no
es justa; y por ende es indispensable que se justifique a la vida,
que se la redima; y quien mejor la redime es el crucificado median
te su sufrimiento reactivo y acentuamos aqui lo de "sufrimiento =
reactivo" porque estamos de acuerdo con Deleuze en que "existen -
dos clases de sufrimientos y de sufrientes: los que sufren por la
sobre abundancia de vida hacen del sufrimiento una afirmacién. Los
que sufren por un empobrecimiento de vida hacen del sufrimiento -
un medio para acusar a la vida{...) un medio para justificar a la

vida" (55).

E) EL SACERDOTE, UN PREDICADOR DE LA MUERTE LENTA.

(LA COMPASTION Y EL DESPRECIO AL CUERPO}

Nietzsche narra en el "Anticristo" que el genio crucificado
supo hébilmente petrificar en un simbolo llamado CRUZ la muerte y
el sufrimiento que en cada momento de la vida se hacen presentes
maténdola; para esta labor de la muerte lenta tiene el hombre ---
siempre como auxiliador imprescindible al sacexdote que, desde su
atuendo negro, se nos muestra como vampiro de la humanidad; su --
presencia la tenemos siempre que la vida se manifiesta de forma -

activa: en el nacimiento tenemos ahi al sacerdote testificando la
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llegada de un nuevo ser mediante el bautismo; el sacerdote testi-
fica para matar y mata para seqguir conservando la muerte lenta; -
de igual manera aparece este vampiro en el matrimonio, en la muer
te y en todos aquellos momentos en que el SI a la vida deberia --
estar presente haciendo aﬁsénte a esta sanguijuela que, en las ce
remonias en honor a la muerte, acentida el NO a la vida haciéndonos
"tragar" (esta es la palabra brecisa, no vemos otra) la hostia =--
que representa el cuerpo del crucificado; de esta manera se le en
sefia al hombre -y aprende rapidamente- a ser tambi&n una bestia -
chupadora de su misma sangre y de la de su préjimo; se le ensefia
a repetir el acto de la crucificcidn, se le entrena para matar la
vida mediante un simple y aparente acto de purificacidén. Asimismo
estos vampiros llamados por Nietzsche "predicadores de la muerte
lenta" (56) le han enseflado al hombre a adorar al crucificando con
cibiéndolo como el "héroe" que nos ha redimido y salvado del peca
do; por eso entre estos predicadores estd también Renén cuyo plan
teamiento concuerda con el anterior. Esta situacidn es para Nietzs
che la bajeza mds enorme contra los hombres "activos" porque ha -
sido una lucha enmascarada -enmascarada por parte de los vampiros-,
la cual no es comparada con una lucha en la que ambos extremos --
dan la cara frente a frente; aqui piensa Nietzsche, la sucia situa
cién estd dada porque a la vida activa se le enfrenta con elemen-
tos o armas gque de ninguna manera le pertenecen y gque sin embargo
gracias a elles el murciélago de la Institucién Religiosa llamada
Iglesia reina fuerte todavia hoy por hoy,

"El concepto de culpa y de castigo, incluida

la doctrina de la 'GRACIA" de la 'redencidn',

/ .
del 'perdon' -mentiras completas carentes -

de toda realidad psicoldgica- (...) =-iY no
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un atentado con el pufio, con el cuchillo, con
la honestidad en el odio v en el amori isino-
un atentado de sacerdotesi iUn atentado de pa
rasitos! iUn Vampirismo propio de pilidas y -

subtérrineas: sanguijuelas(...)

ENTONCES SE HA COMETIbO EL MAXIMO CRIMEN coN
TRA LA HUMANIDAD. El pecado(...) se ha inven-
tado para hacer imposible la ciencia, la cul-
tura, toda elevacidn y aristocracia del hom-
bre; el sacerdote domina merced al invento ~

del pecado"(57).

Vemos mediante esta cita que el sacerdote ha fortalecido su~
trono gracias al eficaz y reforzado invento del pecado, pero tam-
biédn gracias a la imitacién que del crucificado hizo el sacerdote
en el sentido de que, como ya habfamos visto en el capitulo de las
fuerzas, el sacerdote es una fuerza extrafta y obscura pues tiene=
que asemejarse a los débiles, a los cristianos, para poder ser un
buen cordelero y a la vez es més fuerte que si mismo porgue de es
ta manera sigue encauzando debidamente la direccién del resenti -
miento; de esta desconcertante fuerza el crucificado tomd présta-
da la oscura reactividad de sus actitudes. Y decimos "oscura" reac
tividad porque esta es una actitud que caracteriza a las fuerzas~-
reactivas, esto es, los escondrijos gque utilizan para triunfar en
su "Rebelidn". Hablamos también de una "oscura reactividad" porque
contrariamente a &sta podemos hablar de una "oscura actividad" que
como ya hemos visto en el capitulo de las méscaras,-esté encamina-~
da a proteger a los "espiritus libres" de una mala interpretacidny
asimismo a abrir al lector infinitos caminos de interpretacidn. Por
ello podemos plantear o proponer dos tipos de oscuridad: una que -

propicia el triunfo de las fuerzas reactivas por cuanto que les --
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ayuda a esconderse a "actuar no actuando" y por lo tanto no pro-
pician la guerra en el hombre 'Noble'. Otra que opuestamente a -
ésta estd encaminada a fomentar la creatividad de interpretacidn
Yy a fortalece; mutuamente a las fuerzqs»en tanto que hacen un --
constante esfuerzo por sacar de si lo que hay de estdtico en ---
ellas: como la repeticidn inGtil y memorizada de las ideas, la -
aceptacién de las verdades de otros y, en fin, la reproduccién de

todo aquello que implique formas de vida reactiva.

Por todo esto Nietzsche hablard siempre en los sentidos* --
que sea necesgario hablar de las fuerzas que unes veces afirman la-

vida y otras tantas la niegan.

"Yo amo todo lo que mira limpiamente y habla con
honestidad. Pero 81 ~tu lo sabes bien, viejo sa
cexdote, en &l habfa algo de tus maneras, de ma

neras de sacerdote-~ &l era ambiguo,

Era también oscuro. iCémo se irritaba con noso-
tros, resoplando cBlera, porque le entendiamos-

mali Mas ¢por qué no hablaba con mayor nitidez?"(58).

La pregunta de la ciba anterior queda abierta, la claridad
exigida por Nietzsche y el reproche hacia la cblera del Cristo,
representa en el &mbito activo una forma de pluralizar hasta el -
infinito la manera activa de interpretar lo que se dice y lo que-

se escribe.

En este caso Nietzsche estéd haciendo alusibén al dmbito reac
tivo que permite a las fuerzas reactivas lograr triunfar.
*pDice Andrés S&nchez Pascual en su Introduccidn al "Anticriste" que Nietzsche

tiene un modo de expresarse lleno de segundos y de cuartos y de séptimos sen
tidos. (Nietzsche, Federico. "ELl Anticristo". Alianza. Madvid. 1982, p. 20)
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La manera oscura y enmascarada de hablar de una fuerza acti-
va no debiera, a los ojos de Nletzsche, provocar la ira en alguien
que, a propdsito lo hace, paraifomentar en nosotros la creatividad
y originalidad. Por ello el crucificado no tendrd ningfin derecho a
enfurecerse como a lo largo de los Evangelios lo hace: "¢Por qué -

no reconocéis mi lenguaje?" (59).
Dirigiéndose a sus discipulos el Cristo dice:

"iCon que tambidn vosotros estfis sin inteligencia?"(60)

"(...) Afn no comprend&is ni entend&is? ¢Es que te-
néis la mente embotada? ¢Teniendo ojos no véis y te

niendo 6idos no ofs? (...) ¢aln no entenddis?"(61).

"Oh generacién incr&dulal ¢Hasta cufndo estaré con

vosotros? ¢Hasta cuéindo habx@ de soportarlos?" (62).

Este grado de desesperacién no es propio del Jeéﬁs de autén-
tica reaccifn y sl del Jests del resentimiento, porgue como ya di-
jimos en el capftulo de las méscaras, la interpretacidén es sblo ~--
fructifera cuando da pie a la sana éonfusién..., cuando las cosas
no quedan totalmente claras, en £in, cuando lo que se dice angus -
tia y desespera. ¢Cudl es entonces la prisa del Cristo por apresu
rar a los hombres a que conciban de una vez y para siempre verda-
des y creencias acabadas?. La respuesta tiene su fundamento en la
actitud reactiva del crucificado gque en vez de sentirse satisfecho
y orgulloso de propiciar la confusién, de incitar al escepticismo
vy a lacreatividad, se siente frustrado por no haber logrado la ins
tauracidén RAPIDA DE una "verdad absoluta".¥
*para Nietzsche las VERDADES ABSOLUTAS son sindnimos de “grandos mentiras" pues
la verdad es transitoria, provisional. Como las 'fuerzas' estdn fluyendo cons-
tantemente, las VERDADES ABSOLUTAS “"son como caddveres gue se deshacen en pol-

vo al infinito soplo del viento (...)" ("Mi Hermana y Yo", daf. Madrid. 1984.
pags. 206-207).
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Si el Jesfis de auténtica reaccidn nos exhortaba a no creer
vy a crear nuestras proplas verdades, contrariamente el Jeslls del-~
resentimiento nos reprochard nuestra incapacidad para, de manera

r8pida, creer en las cosas...: "hombres de poca fe" (63).

La frase "hombres de poca fe" representa también una manera
reactiva de vida que los sacerdotes han copiado para el engrande-
cimiento del Phumilde‘y pequefio hospital" (Iglesia) subdirigido -

por ellos y encabez8ndolo el crucificado.

La Iglesia; hospital-recinto de los enfermos, recinto de las
fuerzas reactivas, &mbito de los cristianos, de los resignados, de
los "buenos y los jgstos", donde se cura de la vida activa median-
te la COMPASION, elemento o caracteristica reactiva en la que to-
dos podemos caer y conslstente en el abandono de toda fortaleza, ~
de toda nobleza, de todo aquello que es capaz de afirmar la vida,
de hacerla reverdecer a pesar de los obstdculos qﬁe se presenten;
por eso dice Nietzsche que "la compasidn es el abismo més profun-
do:(...)"{64), un abismo que s6lo los espiritus libres han logra-
do salvar ﬁediante el contrapeso de la alegria, mediante la per -
sistencia por capturar todo lo mds posible a la vida activa; sblo
ellos, los "espiritus libres" como Nietzsche y Jesiis "cantan y se

burlan de toda compasidn® (65).

Pero aquellds espiritus presos de SU vida reactiva que son-
los buenos y misericordiosos, se dejan vencer por la compasién y
ésta les ensefla a mentirse una vida llena de alegria ficticia y -
enclenque. Tener compasidn por el prdjimo o por uno mMismo es pro-
piciar la debilidad; debilidad que las fuerzas reactivas necesi -

tan para poder sequir escondiéndose y asi liberars del enfrenta-
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miento, como un "guerrero", a las fuerzas activas.

A quien vive entre los buenos la compasidn
‘les ensefia a mentixr. Ia compasidn vicia el

aire de todas las almas libres" (66} .

“En verdad, yo no soporto a Bsos, a los mi-
sericordiosos, que son bienaventurados en-

su compasifn: les falta demasiado el pudor" (67).

El crucificado, en conspiracién con los sacerdotes,ha pre -~
tendido hacer a las fuerzas reactivas cada vez mds reactivas, ha-
cer a los humildes cada vez més humildes, en concreto, hacer a -~
los débiles afin mds débiles; se ha Pretendido incluso, diria ----
Nietzsche, llevarlos al "pails donde la miel y la leche corren abun
dantemente”. El Noble, el guerrero, necesita del constante enfren
tamiento con el peligro, con la austeridad, con lo que fortalece-
su naturaleza. El hospital dirigido por el crucificado y los sa -
cerdotes no es el &mbito propicio para el "noble" pues ng alli -
una droga, un ndrcotico que debilita su naturaleza: la compasidn.
El sacerdote se apresura a darla y a incitar a darla para el debi
litamiento de la vida activa, para menguarla a través de lo féacil,
de lo simple, de lo que no provoca problemas, de lo ¢ue hace més-

pequefias (reactivas) a las gentes "pequeias".

"(...) ~ya sea compasidén de un Dios, ya sea com
pasién de los hombres: la compasidén va contra-
el pudor. Y no querer-ayudar puede ser mds no-
ble que aquella virtud que se apresura solici-
ta.

Mis entre todas las gentes pequeilas se da hoy
el nombre de virtud a ESO, a la compasién: --
~ellasno tienenrespeto por la gran desqgracia,

por la gran fealdad, por el gran fracaso"(68).
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En concreto, tener compasidn por los demés es tener odio y
no amor porque la compagidn debilita en vez de fortalecer y hacer
que uno mismo y el otro, el pr&jimo, adquiera fuerza; lo que en -~
realidad se propicia con la compasién es la muerte en vida de no-
sotros o de los préjimos; Una muerte én vida quiere decir una vi-
da provista de un sufrimiento reactivo que mengua las pulsiones -

salvajes de los "espiritus libres":

"(...) 2Y qué cosa en el mundo ha provocado mis
sufrimiento que las tonterias de los compasi -~

vos?" (69).

En otras palabras se crea, como dice Fernando Savater, una
moral edificada sobre la evidencia del otro llamada compasiébn (70).
ZCudl es la evidencia del otro?. En el otro no s8lo se evidencia -
sino que se fomenta para con &€l la caridad y la deformacién mixima
del cuerpo y hablamos de una deformacién en el sentido de que el -
crucificado, el sacerdote, y Pablo han ensefiado al hombre a despre
ciar el cuerpo y a considerarlo malo; todo elemento salvaje que --
del cuerpo emana y que se deja expresar, es PECADO y esto es para

Nietzsche la mayor desventura de la humanidad.

"(...) todos los conceptos de la humanidad pri-
mitiva fueron entendidos en su origen, antes —
bien, de un modo grosero, tosco, externo, es -
trecho, de un mode directo y especificamente -
NO~SIMBOLICO. El 'puro' es, desde el comienzo,
meramente un hombre que se la va, que se prohi
be ciertos alimentos causantes de enfermedades
de la piel, que no se acuesta con las sucias -
mujeres del pueblo bajo, que siente asco de la
sangre, ~Inada m8s, no mucho wasi(.,.) iLa hu-

manidad misma adolece todavia de las repercu -
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siones de tales ingenuidades de la cura sacerdo-
tali" (71).

Volviéndonos a situar -concretamente en el asunto de la rela -
cibn sacerdote y compasibn Qiremos como conclusidn que la compar—
sién bien encaminada por los sacerdotes ha hecho converéir a Jes(s
en un "no guerrero' en un crucificado y "colgado', "mutilado" que
espera pasivamente el dolor y el peligro; no sale como el "guerre-

ro" a enfrentarse y a buscar el peligro sino que ademds nos exhor-

ta a la paz:

"Tened sal entre vosotros y tened paz con voso-

tros" (72).

"0s dejo la paz, mi paz os doy"(73).

El sacerdote, pues, no es mids que el portavoz y fomentador de
las ideas ficticias: "Dios" y "Reino de los Cielos". Este vampiro
es ademds el propagador de la debilidad y la misericordia, elemen-
tos éstos que le permiten al hombre ser sumiso ante las ficciones

arriba mencionadas.

F) EL AMOR Y EL CRUCIFICADO.

En los Evangelios el crucificado constantemente alude al --
amor que €l siente por la vida, sin embargo contradictoriamente a
esta insistencia de amor estd la constante amenza de odio que --

Cristo nos promete si no cumplimos con las normas de su doctrina.

La "noble" capacidad de no encajonarse, de ser felices, trae
como consecuencia seglin el crucificado lagrimas y dolor. Con ello,
desde luego, Nietzsche estd en contra puesto que también en el --

amor Nietzsche anulard toda causalidad y toda meta, y todo aquello
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gue contribuya a la labor de la vida reactiva:

"Bl -no amaba bastante: ide lo contrario nos ha
brfa amado tambi&n a nosotros los que refmosi
Pexro nos odid y nos insultd, nos prometid llan

to y rechinar de diéntes" (74).

La concepcifn de amor que el Cristo tiene -concepcibn reacti
va-, estd conectada con la idea del Padre, ser protector y auxi -
liador, refugioc de los cansados y de los débiles, expresién uni -
versal de las fuerzas reactivas. Dios es ademéds el ESPEJO y el --
acicate del crucificado, es decir, que el Jesds del Resentimiento
no existe en el movimiento de manera azarosa sino que ha sido -=--
preestablecido afin desde antes de pisar el &mbito terrenal pues -
EL existfa va en el Padre, con Dios. Y &ste, POR AMOR a los hom -

bres entregd a su HIJO:

"Porque tanto amd Dios al mundo que did a su -
hijo dnico, para que todo el que crea en &l -
no perezca, sino que tenga vida eterna.(...)

para que el mundo se salve por &1"(75).

iCudntos escondrijos, cuanta divinidad, cuanta falta de egois
mo, cudnta causalidad y finalidad, cuanta reactividad subyace en -
estas palabrasj Y es que -seqin Nietzsche~ en nuestra mentalidad -
"humana demasiado humana" no cabe la idea de un amor desprovisto =

del "egoismo"*; sin embargo Dios Padre amd al mundo y entregé a lo

*"Fgoismo" Este término adquiere en Nietzsche un significado muy peculiar: para
81 antes que considerar al egoismo como una actitud negativa, como una actitud
que "no debe ser" (sentido cristiano), es para "el fildsofo de la vida" una vir
tud, un elemento positivo que de por si pertenece a los fuertes (fuerzas acti -
vas) De ahi que afirme en "Asi habld Zaratustra": "(...) el egoismo constituye
un elemento sano, saludable que brota de un alma poderosa: -(...)" ("Asi hablé
Zaratustra" ("De los tres Males") p.266).

Asimismo en la "Voluntad de Poderio" Wo es del agrado de Nietzsche el hombre -
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nds preciadc dcabe esto en el cozardn de seres intramundanos y --

que por lo menos se acercan a la vida activa?. El "noble" s&lo ~-

a con originalidad, egoismo y felicidad, €1 mismo es origina-

et
f
jal

ad egoismo y~feiicidadg Por esgo Nietzsche no puede aceptar la-
idea de un ser que se desgentiende del sano egoismo que s6lo a los
nobles corrvesponde; un egoiswo que como al "ave de rapifia" le pa-
recen sabrosos los corderos v por este sencillo hecho los devora,

los quiere para si sin Importarle lo dem8s: ¢el sufrimiento de -~

pet

og demds? jqué vai, primero estd su felicidad, su egoismo, su -«

amoy a si mismo vy no al cordero, por ello lo devora.

"Hay que aprender & amarse a si mismo -asi ensefio
yo- con un amor saludable y sano: a soportar es-—
tar consigo mismo y a no andar vagabundeando de-

un. sitio para otro.

Semejante bagabundeo se bautiza a si mismo con -
61l nombre de 'amor al prdjimo’: con esta expresidn
se han dicho hasta ahora las mayores mentiras y -
se han cometido las mayores hipocresias, y en es-—
pecial lo han hecho quienes caian pesados a todo-

el mundo® (76) .

s realmente desconcertante! la idea de amor del Padre por --

gqua no eg concebible gque alguien ame sin que al mismo tiempo sea-

NG WGOTSTA, pues-debido a ello el ser humano deja escapar las pasiones, las ale
grias vy log afectos (Voluntad de Poderio. Edaf. Madrid. 1981. p. 499).

Ref iriéndose al AMOR Nietzsche en “MAs ALla del Bien y del Mal" explica que es
absardo pensar que las "acciones de amor" no son realizadas por egoismo pues -

ac
en el acto de “dar” el hombre adquiere su recompensa y "goza" dando....

Por otra parte dice Nietzsche cque el "NO EGOISMO" pretende hacer dafo a los -~
"nobles" a las fuerzas activ De esta suerte este tipo de fuerzas dejardn de
vivir plenamente la vida.("Mas A1l4 del Bien y del Mal". Alianza. Madrid., -——-
19683, p. 166).
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egoista. Dios ama y se compadece por el hombre, (como si el "ave
de rapiiia" se compadeciera del cordero), y da a su hijo a los --
hombres para que crean en &1 y no perezcan: el hombre reactivo -
necesitard un bastdn o una muletilla gue le permita subsistir en
gu Ambito reactivé, en su 8mbito de "cordero"; ese bastén serd -
el Cristo; en 8l el hombre reactivo deberd creer completamente si
quiere tener Vida Hterna, esto es, debe saber soportar resigna -~

demente su vida reactiva, actitud gue serd premiada con la entra-

da al "reino de log Cielos®.

Dios ha dado a su Hijo Unigénito por amor para gue el mundo
se salve por 81l. EL mundo no es el &mbito activo gue puede cami-

nay &1 s8lo, necesita de un ser extraordinario que viene del --

a dirigirlo vy a salvarlo. Por ende puede decirse que-
Jests es un Dios nacido del amor del Padre; pero como dice acerta
damente Deleuze" (...} este amor es aflin el de la vida reactiva" (77).

iwte amor del Padre se desplaza al Hijo v a su vez el amor del Hi

5

o

Jo ai hombre; el Cristo nog EXIGE creer en &l y amarlo en la for-
ws oen gue 1l nos ama: amor en boca del Cristo significa ser reac-
Liva pava esguivar un poco el odio que primeramente ha nacido en

el Padve, luego en el Hijo y posteriormente a partir de ellos se-

engendra también en los hombres; este tipo de amor se convierte,

te del Cristo, en un AMOR REACTIVO UNIVERSAL por-
que mediante tal clese de amor todos los cristianos se hacen cul-
pables de dicha muerte. Por ello dice Deleuze que cuando el cris-
Lianismo canta el amor & la vida, se esconde mucho odio bajo este
amor (78Y ., s, cuando el amor cristiano ilusoriamente dice NO al-
odio en reaiidad dice ST porque 81 mismo estd constituido de odio

va que lo dnico que hace es fingir, Imaginarse a manera de ficcidn
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gue ama para asi poder odiar més.

ELl G@risto, haciendo pensar a gus seguidores gue se desentien

de del odio vy que incluso lo rechaza, los puede odiar mejor, es -

decir, hace aparecer ficticiamente al odio como muerto, como Gébil,
cowno desplazado por el amor ¢quien se va a ocupar de aguello gue -~
eg débil? el truco asqui pawva odiar es el mismo que emplean las --
fuerzas reactivas: el odio no se manifiesta como tal, sino bajo =
ia hipocresia de la undscara "amox"; el cristiano ve sélo la mésca
ra, no ve el odio; por lo tanto &ste -el odio- no es nunca comba-
Lifdo puesto que ficticiamente s6lo existe el amor; no existe aqui
una limpia pelea entre enemigos porque uno se enmascara y el otro
cree ver amor ahi donde s8lo existe la constante mutilacibn de la

ViGda,.

Motivo por el cual Nietzsche rechaza el amor cristiano pues-
éste utilize las mismas sucias armas que usan las fuerzas reacti-
vas, incluso el mismo "amoxr" es un arma de €stas; y esas sucias ar
mas son nuevamente los escondrijos. El verdadero amor o més bien,

el amor propuesto por Nietzsche no se esconde, se engrandece con-

1

la lucha y sabe odiar a sus enenigos(79).

"ivivid, pues, vuestra vida de obediencia y de -
guerrai IQué importa vivir mucho tiempol iQué -

guerrero guiere ser tratado con indulgenciai

iYo no os trato con induigencia, yo os amo a fon

do, hermanos mios en la Guerra"(80).

Bl odio, llamado amor, nace en el Padre, se desplaza hacia -
el Hijo v &ste a su vez lo "escupe" como veneno en el hombre que-

ana vez enfermo se encargard de contagiar a los sanos. "Odio-amor"



156

gue de acuerdo a su cardcter reactivo se fijari como objetivos la
seduccién y el triunfo: el amor reactivo seducird mediante la més
ara de un.amor activo para lograr la victoria SOBRE La vida acti
va; por ende, el amor reactivo, llamado simplemente "amor" por --
log cristianos, no es més qﬁe uno de los variados mecanismos de -~
aque el crucificado se vale para roer a la vida. El Cristo ama la-
vida pero Unicamente la vida reactiva y a sus integrantes reacti-
vos losg odia POR AMOR y los ama POR ODIO; los elementos "POR" de-
berfan aqui desaparecer -de hecho desaparecen en el Jesls de au -
téntica reaccidn- y entonces la situacidn cambiaria pues Jesds no
3
amaria al hombre por algo... sino gue simplemente lo amarfa y atn
si se incluyeran linguisticamente los "POR" se diria que Jesis --

awma al hombre por amor al hombre despuds de amarse a si mismo.

Sin embargo esta idea nietzscheana de amarse primero a si --
mismo se contrapone a la forma reactiva expresada en los Evange--—
lios; primero es el amor al prdjimo. Ello constituye seglin Nietzs
che, una de las maneras més nocivas de matar la vida mediante el-
doloxr compasivo por el prdjimo; dolor que ha hecho a un lado la -
posibilidad en el hombre de la afirmacién en si mismo y por si --
mismo; en realidad lo gue hace el hombre es afirmarse a través --
del amor al préjimo es decir, verse en 'el otro', determinarse --
por 'el otro' es €sta una actitud totalmente opuesta a la de -~~~
Nietzsche porque para el "fildsofo del martillo" el hombre podria
desembarazarse de dicha ficcién y asi ser de auténtica reaccidén -
afirmidndose a partir del amor hacia si mismo o, lo que es lo mis
mo para Nietzsche, mediante el amor "al lejano"; el "lejano" so -
mos nosotros mismos, es decir, el amor no va dirigido hacia el --

préjimo sino a uno mismo, logrando con ello aumentar un ST mds -
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a la vida y haciendo del amor a nosotros mismos una fiesta que se

contrapone a la flagelante enfermedad que produce el amor al préji

no:

"¢0s aconsejo yo amor al px&jimo? iPrefiero
aconsejaros la hufda del prdjimo y el amor
al lejanoi(...) vuestro amor al pr&jimo es

viuestro mal amor a vosotros mismos" (81),

Concretandas el amoxr que se deja ver en los Evangelios no es-
el amor nietzscheano puesto gue el primero carece de egoismo y el-
el segundo es UN SANO EGOISMO gue a las fuerzas activas o espiritus
libres caracteriza; para los Evangelios se necesita de un lider, de

un "otro"

a quien el hombre debe dejarle la responsabilidad de ma-
nejar y dirigir a su antojo el movimiento; para Nietzsche lo Gnico
merecedor de reconocimiento es el movimiento azaroso de las fuer -
zas y por lo tanto no es necesario que alguien venga a dirigirlo;

no es licito que alguien JUSTIFIQUE a la vida a través del amor;-

ella vale por si misma.

G) LA SANGRE Y LA PRACTICA EVANGELLCA,

Existen en Nietzsche dos maneras de ver la SANGRE; una de —--
forma activa y otra de manera reactiva; la forma activa es aque -
lla de la cual ya hemos hablado un poco en el capitulo referido a
las "mdscaras" en donde Nietzsche "sélo amaba lo escrito con san-

gre", esto es, con vida y originalidad.

El sentido reactivo es aqguél gue maneja Nietzsche cuando ha-
bla de que la sangre de Cristo sirve para redimir a los hombres.
ILa sangre del crucificado es derramada POR CAUSA de los hombres -

pecadores. Luego entonces el crucificado se desangra y sufre no -
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para defender SU VERDAD sino para lagvar las culpas de los demds.

La primera idea que tenemos aqui del tipo de "sangre reactiva"
es el hecho de que vuelve a aparecer nuevamente la causalidad, es-
to es, un motivo que no perténece 8 Jesls, es decir, no muere para
afirmar la vida, ni sicuiera para afizmar su vida misma sino que -

derrama su sangre POR LOS DEMAS.

"Para aquél predicador de lag pequeifias gentes
acaso fuera bueno que 81 sufriese y padecie-

se por el pecado del hombre’ (82),

Bl crucificado se presenta aqui -ahora por su sangre- como --
una fuerza reactiva que actfia en funcién del pecado del hombre; ni
siquiera se presenta el Cristo como una fuerza activada por una ~-
fuerza activa antes bien, podriamos decir que se deja conducir por
una fuerza (el hombre) que a su vez vive atemorizado por el PECADO.
Luego, el Cristo estd determinado POR el hombre pecador y su cali-

ficativo "pecador" es a la vez una ficcidn,

Esta actitud reactiva del Crucificado que expresa una actua -
cidn en FUNCION DE LOS DEMAS y no de &l mismo es harto sentenciada
por Nietzsche pues, reiterativamente hablanco, el fildsofo estd en
contra de la "Rebelidn de Esclavos" y de todas aquellas manifesta-
ciones de debilidad que menguan a la vida, que poco a poco la empe
queﬁeéen v la atrofian. Por ello Nietzsche sugiere al hombre que -

trate de desligarse de los "Por" de los "para" etc.,.

"Olvidadme ese 'POR', creadores; precisamente
vuestra virtud quiere que no hagdis ninguna-
cosa 'POR' y "A CAUSA DE' y 'PORQUE', A es -
tas pewueiias palabras falsas debéis cerrar -

vuestros oidos.
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EL 'POR EL PROJIMO' es la virtud tan sdlo.de

las pequefias gentes" (83).

La sangre utilizada de manera yeactiva bor los hombres no sir
ve mds que para alabar "el m#s alld' puesto que las fuerzas reacti
vas no saben més que de la vida NO TERRENAL Y NO PRESENTE. Por -—-—
ello el crucificado dejd que su sangre se derramara POR LOS HOMBRES
vy la razbn fundamental fue que SU padre GENEROSAMENTE lo habia en-
tregado a ellos para que lo matasen, "GENEROSA" accién que no sig-
nifica mé&s que la exigencia de un PAGO que consistird en que el ~--
hombre done, a su vez, su "vida sufriente" y reactiva a la imagen-
del crucificado que se convierte para siempre en un Idolo colocado

en un recinto oculto que sdlo las fuerzas reactivas creen conocer.

"Todos nosctros derramamos nuestra sangre en
altares secretos, todos nosotros nos quema-
mos y nos asamos en honor de viejas imdgenes
de idolos"(84).

Las fuerzas reactivas CREEN conocer el recinto oculto, LA VER
DADERA NATURALEZA de un idolo llamado crucificado porque no pudien
do ser como sus opuestas, las activas, se inventan caminos féciles
y artificiales a los cuales arribanmediante la SANGRE DEL CRISTO,

es decir, mediante la mentira de que su sangre lavé los pecados =--

del hombre.

"De su miseria querian escapar, y las estre-
llas les parecian demasiado lejanas. Enton-
ces suspiraron: i0h, si hubiese camivos ce-
lestes para deslizarse furtivamente en otro
ser y en otra felicidadi' -lentonces se in-
ventaron sus caminos furtivos y sus pecuehos

brebajes de sangrei® (85).
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Es, pues, la sangre del crucificado, un elemento venenoso =~
sombrio y azucarado que las fuerzasg reactivag utilizan para librar
se transitoriamente de los sufrimjentos reactivos que su vida reac
tiva provoca. Ya no es la qangre'portadora de un sufrimiento acti-
vo que constituila el "m&vil" en el Jesls de auténtica reaccidn pa-
ra la lucha, que significaba la actitud constante de arriesgar la-
vida para intentar ganar; ahora es s8lo un "liquido" que las fuer-
zas reactivas utilizan para narcotizarse y transitoriamente CREER

que son felices —auncue sdlo lo son artificialmente.

La sangre, ademds, es empleada por el crucificado para demos
trar la verdad: el sufrimiento reactivo es el dnico puente entre
la terrenalidad y el "Mds alld". Si queremos ingresar a la vida -~
celestial, al lado del Padre, debemos entregar nuestra vida, nues
tra sangre en RECOMPENSA O PAGO porgque un dia un nazareno la en -
tregd POR NOSOTROS, DEMOSTRANDONOS que era capaz de desperdiciar-
su sangre por nuestras culpas. "Y la sangre es para él el mejor -

de los argumentos" (86).

Todas estas armas contra la vida (La verdad, la recompensa,
el pago, el reino de Dios, la sangre como argumento demostrador -~
de la verdad), han sido de alguna manera amalgamadas en el simbo-
lo CRUZ que dota, al hombre, para su desventura, de la capacidad—
de sufrir reactivamente y lo hace, por ende, ser "divino"(87), mo
tivo por el cual todo lo que pende de la cruz, todo lo que sufre
es capaz de acercarse o de compararse un poco, o bien tener algu-

na relacién con lo divino, es decir, con lo alejado de la tierra.

Ese Cristo que cuelga de la cruz se ha hecho un "mértir" (88)

por derramar su sangre en beneficio de los hombres y la sangre -—-
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convence de su capacidad para sufrir; este mdrtir ha hecho desven
turado al mundo porque ha hecho pensar o m&s bien CREER a sus ha-
bitantes que una causa por la que alguien derrama su sangre es al
go en demasia importante; por eso los SEGUIDORES del Jesfis del re
sentimiento se postran, rezando y sufriendo, ante la CRUZ. Pero -
tal abnegacidn, ya sabemos, ha sido también obra de los "gatunos"
y deshonestos(89) sacerdotes del gatuno y deshonesto Pablo; ellos
han colocado en el corazén de ;os hombres la idea de que alguien-
divino y extraordinario murid en la cruz por los hombres pecado -
res; su sangre ha redimido al hombre y ella ha engendrado en &1 -

desde luego, no el amor, sino el odio disfrazado de amor:

"(...) la sangre es el peor testigo de la verdad;
la sangre envenena incluso la doctrina m&s pura,
convirtiéndola en delirio y en odio de los cora

zones" (90) .

"Enfermos y moribundos eran los que despreciaron
el cuerpo y la Tierra y los que inventaron las-
cosas celestes y las gotas de sangre redentora-

(.. (9.

Bste odio disfrazado de amor ha hecho nacer una préctica en-
la Iglesia: ella es el parasitismo o vampirismo sacerdotal; llama
do asi porgue con tal de ser eterno mata la vida lentamente me --
diante sus corruptas mentiras encubiertas de lo que Nietzsche 1lla

ma "Bendiciones humanitarias del cristianismo" (92).

Si el Jesfis del resentimiento utiliza la sangre como argumen
to para contribuir al engrandecimiento de la vida reactiva, enton
ces explicitamente podemos ver que su doctrina es infértil como -

la higuera a la que maldice el Jestis de auténtica reaccibn, es --
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=Y no con sangre- los caminos evang@licos en donde la accibn o

la actuacidn no tiene ningfin parentesco con ellos: "El cielo vy

i

la tierra pasardn pero mis palabras no @asarén"(93). No existe

aquf un movimiento que vaya de lo gque se dice a lo que se hace
ni viceversa. De esta manera los Evangelios son una manera més -
en que se manifiesta.el "bastdn para cansados” porque ellos sir-
ven al igual que el crucificado, para justificar la angustia, el
dolor o cualquier otra expresi6n de la vida. Todo aquello (el -~
cristo del sufrimiento redimidor o redentoxr de los pecadés del -
hombre, los Evangelios, la cruz, el culto a los muertos, etc.,)
es s6lo un triste apoyo de los desvalidos, de las "pobres gentes”
(94}, de los pecadores que, desde luego, no deben preocuparse de
masiado por si mismos, por sus actos, por su vida, por su respon
sabilidad... (que s6lo a ellos corresponde) pues Dios ha entrega
do a su Hijo como victima para redimir las yesponsabilidades del

hombre-sdlo del hombre.

Todo esto es el enorme caudal de desgracias que el Jeslis --
del resentimiento ha aportado a la vida; su herencia constituye-
para Nietzsche la "historia maldita”{95). Si el hombre no ‘es ca-
paz de traicionar al Jesfis del resentimiento, serd cfmplice del-
asesinato de lo que UNA SOLA VEZ SE TIENE OPORTUNIDAD DE DISFRU-
TAR, como un momento, un punto en el movimiento {la vida activa),
Si el hombre no traiciona tambi&n a la cruz seguird siendo una -
especie manca, una especie despreciadora del mundo de los "atle-~

tas" pues el dmbito de los "mirtires" se ha fundido en ella:

"{...) en lugar de los atletas nosotros tenemns

nuestro: mirtires; y si quexemos sangre, bien -
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tenemas la sangre de Cristo (,..) (96).

H) BL CRUCIFICADO, UN HEROE.

Se dice que Cristo es un hé&roe porque como Hijo de Dios vino
a salvar al hombre, a redimirlo del pecado: "(...) de la misma -
manera el Hijo del hombre no ha venido a ser servido, sino a ser-

vir v a dar su vida como rescate por muchos" (97).

El Jesls del resentimiento ademfs de ser un héroe es el PREDI

CAROR de las "pecquenas gentes" y las pequefias gentes, para Nietzs-
~he, son las éentes humildes y resignadas, escondidas y reactivas
que esperan ayuda de alguien supremo quien redimiese y padeciese’~
por su rectividad. El Cristo no s8le se encargsg de 'predicar® a -~
manera de profeta la reactividad sino que, aln mds, carga con --
ella, con la reactividad que va de ralz existe en las pequefas --
gentes y con la que &l mismo suma mediante predicaciones negadoras
de la vida activa. Por eso Nietzsche, en contra de lo anterior, -
se alegra de ger un gran pecador, de burlar a la vida reactiva y-
en ose sentido de contrariar a la vana idea de que Jesls sea un -

héroe.

Existe una enorme insistencia por parte del Jesfis del resen-
timiento de tener responsabilidades que de ninguna manera le co -
rresponden., Hay una intencidén de achacarle el pecado al hombre --
del que &ste tampoco es responsable, Después de instaurar el peca
do en el hombre el Cristo pretende eliminarlo ~al pecado- murien-
do en una cruz por el hombre: "He aqui el Cordero de Dios que qui

ta el pecado del mundo™ {98).
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Por otra parte en el Evangeliq de Lucas, no sélo se le acha-
ca al hombre el pecado sino que &gte -el homhre-— ademés»de cargar
con aguél forma ﬁn equipo con los que gon de su misma naturaleza
(reactivos) y con ellos se dedica g cargar la culpg de la muerte
del nazareno; culpa que no nace del hombre sino que le es impues-
ta; problema gue es doblemente trédgico: primero el hombre carga -
una culpa y después el no la escoge sino que es impuesta por el -
crucificado que, como yg sabemos, hace todo lo que el Padre le or

dena.

"Este es mi cuerpo que es entregado por vosotros
(...) Esta copa es la §E§Y§wﬁliéﬂfﬁ.e“ mni san -

gre, que es derramada por. vosotros" (99) .

De esta manera el Jeslis del resentimiento viene a convertir-
se en el asno nietzscheano, en el asno qgue dice "I-A" (100), el ~-
gque pide ser cargado...; en este caso Cristo es el "héroe-asno" -
que carga con los fardos mis pesados (las culpas o pecados de los
hombres) . Asi el Jesls del resentimiento que es a la vez héroe y
asno, es en consecuencia el redentor y justificador de la vida; -
el asume todas las culpas de los "bienaventurados”; &l es el "came
1lo raquitico” que soporta sobre sI todas las maldades de los hom

bres v ademds son redimidas v perdonadas por &L,

Por lo tanto podemos decir que el JeslUs del resentimiento -
se sit@a fuera del movimiento, fuera de la vida y en este senti-
do es un hombre especial: un cordelero que lleva a los hombres a
un futuro, a una meta que es la llegada al Reino de Dios y a la -
Vida Eterna. Por eso encabeza la salvaci6n del mundo en el gue no

interviene para nada la desicién del hombre; éste solo puede de -
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jarse conducir por el HEROE y aceptar las formas reactivas que --

tal cordelerqg impone sobre la vidg terrestre,

I) PABLO: LA REBELION DE ESCLAVOS,

Pablo es una de log representantes de la "vebelidén de escla~
)

vos"; es &1 quien ha invertido los valores "auténticamente nobles",
quien ha reforzado el‘malentendido que la muerte de Jes@s provocd;
a saber, que Jesls no moria por amor a la vida, ni por amor a si -
mismo, sino POR AMOR A LOS HOMBRES; v&lgasenos tanta redundancia:
recordemos que la caracterfstica de las fuerzas reactivas es que -
siempre tienen enfrente a alguien por quien hacerse reaccionar, -
un exterior a través del cual encaminan todas sus acciones; en es-

te caso el exterior por el que hay que actuar es el hombre.

El Jeslis de auténtica reaccidén habia muerto por amor a la vi-
da, amor que habia nacido de &1 mismp, que habia tenido su raiz en
elementos netamente activos esto es, que nadie habia influido en -
Jesls para que muriera, para que afirmara la vida mediante la muer
te; una muerte que, por cierto, no era de cualquier naturaleza, si
no que daba fruto; una muerte que no es comparable a una "higuera
estétil” sino que va muchisimo més alld de una simple reproduccidn

de la vida reactiva.

Este movimiento que JesfGs dejd ver a través de su vida es un
caminar de la vida hacla la muerte y de la muerte hacia la vida -
(resureccidn activa); no s6lo se nace y se muere sino que se mue-
re para vivir: matando lo que existe de reactivo en nosotros damos
pie al nacimiento de una vida lo mds posiblemente activa que se -

pueda. ¥ todo esto Jess no s6lo lo demostrd con palabras sino, -
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lo ma&s importante, lo demostr® con hechos. Esta honesta actitud -
fue lo que hirxid de verguenza a Pablo. No soportd este hombre del
resentimiento esta actitud activa y noble de Jests; ella fulmina-
ba la vida cbémoda, escondida o reactiva de los hombres reactivos,

de los hombres "gatunos" que Nietzsche detesta.

"jNo, no me gusta ese gato sobre los tejadosi
iMe repugnan todos los que yondan furtivamen
te las ventanas entornadasi Piadosa y silente
camina sobre alfombras de estrellas: -mAs no
me gustan, en el hombre, esos pies sigilosos,
en los que ni siquiera una espuela mete ruido,
El paso de todo hombre honesto habla; pero el
gato se escurre furtivo por el suelo. Mira, -

gatuna y deshonesta avanza la luna"(101).

La "nobleza" de Jesfis era el espejo de la "bajeza" de los ~--
hombres reactivos. Por ello estos hombres reactivos vieron la ne-
cesidad de cambiarse imaginariamente de lugar: ellos serén los --
que sufren -como el crucificado- ellos serdn los que lloran aqui-
en la tierra, ellos serén los cristianos, los "buenos" y, por el-
contrario, log que siempre rien, los gue dejan gue sus instintos-

salvajes, vivos y portentosos salgan, serdn los "malvados".

Asi, pues, el testigo activo de la reactividad de los hombres
deberia morir y existe un pasaje de "Asi habld Zaratustra™ que --
seglin nosotros evidencia la ansiedad por destruir al hombre acti-
vo que mostraba la reactividad del hombre reactivo, del hombre --

del resentimiento, en este caso la de Pablo.

Zaratustra entabla un didlogo con el "m&s feo de los hombres":
Zaratustra: "Te conozco bien dijo con voz de bronce: itd eres el -

asesino de Diosi Dé&jame irme. No soportabas a AQUEL que te veia, -
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~-que te veia siempre y de parte a parte, jtd, el mds feo de los .

hombresi iTe vengaste de ese testigoi (.,.)« El mds feo de los -~

hombres: Pero EL TENIA QUE Morir: miraba con unos ojos que lo ---
veian TODO, «~vefa las profundidades y las honduras del hombre, to-
da la encubierta ignominia y fealdad de éste, (...) penetraba ---
arrastréndose hasta mis rincones mfs sucios.(.;.) tenia que morir
(...) de tal testigo quise VENGARME o dejar de vivir. El Dios que
veia todo, TAMBIEN AL HOMBRE: jese Dios tenfa que morirj El hombre

no SOPORTA que tal testigo Vivaj"(102),

Ciertamente ademds de invertiy todo aquello que nos habla de
la capacidad de ser auténticos, existe asimismo por parte de Pa -
blo un reforzamiento a la idea de Pecado, pues el crucificado se-~
entregd para lavar nuestros pecados, Idea que se concatena -dice
Nietzsche~ con la insistencia de Cristo para enfatizar la idea -
del PECADO "'Si tu ojo te escandaliza, arrojalo de ti. Mejor te -
es entrar con un sblo ojo en el reino de Dios gue tener los dos -
ojos y ser arrojado al fuego del infierno; donde su gusano no mue
re y su fuego no se apaga' No es precisamente al ojo a lo que se-

refiere" (103), sino al PECADO-dice Nietzsche.

Pablo no sdlo ha aprovechado la idea de pecado sino también-
la muerte de Jegls; una muerte gue, de paso diremos, tiene carac-
teristicas harto especiales: Dios Padre, que en principioc s6lo --
era padre judio, se deshizo de su hijo y lo entregd a los hombres
para que 8stos le dgieran muerte y asi lo independizd -el Padre- -
de é1 y de su pueblo. El asesinato que los hombres judios cometie
ron hizo posible la universalizacidn del Cristo; era necesario ma

tarlo para hacerlo universal, universalidad o mejor diremos reac-
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tividad "escupida" a todos los hombres reactiyvos; y los que no -
eran se volvieron reactivos con dicho veneno: biponzofia lanzada a
los hombres que les introducia la idea de pagar doblemente la cul
pa de haber matado al Cristo pues no s6lo habian matado a éste si
no al Padre ya que el Padre se habia hecho carne y el Hijo habia-
regresado a Dios. Asi de paso se introducfa el mecanismo de la cau
salidad pues el Padre habia muerto en el Hijo y ahora éste regre-

saba al Padre pero POR EL HOMBRE, PQR CAUSA DEL HOMBRE.

El entretejimiento erréneo de todos estos desplazamientos y-
uniones, es decir, de un Dios hecho carne y de un Hijo vuelto al
Padre, fue obra primeramente de laos Evangelios y después de San -~
Pablo que se ocupa de refinar la @til falsificacibn que consistia
en achacarle al hombre la muerte de Cristo, el achacarle al hom-
bre el amor del Padre que ofrecid a su Hijo para gqgue el hombre -
fuese salvo obligdndolo asi a pagar este amor reactivo provenien-
te del Padre. Y este tipo de amor se recompensa O se paga siempre
que el hombre se sienta culpable de la muerte del Cristo; la cul-
pabilidad lo 1lleva asi a sufrir porgue <(cfmo puede reir el hom -
bre sobre la tierra cuando ésta ha sido el escenario de tanto do~-
lor?. Con esta actitud reactiva ei Gnico camino dejado al hombre
es que se haga participe del escenario del dolor y del dolor mis-
mo del Cristo; sdlo sufriendo como sufrié EL, el hombre puede men
guar un poco su culpa y a la vez pagar su deuda; deuda quizd impa
gable pues el hombre no es divino y por ende es finito; la divini
dad es infinita, por lo tanto la deuda del hombre es infinita y -
siendo el hombre un ser finito gueda incapacitado para pagar com-
pletamente una deuda infinita; por ende el hombre queda para siem

pre condenado a la reactividad.
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Es asi como la vida de Jesls ha sido metamorfoseada y utili-
zada por Pablo para condepar al hombre a una culpa y a ung deuda=-
inacabables; en otras palabras a una reactividad que nunca finali
za. La manera de cobrar la culpa infinita: la condena, la tortura
y el odio. Se condena al hombre a una vida reactiva; se tortura -
al hombre mediante el freno de los instintos mds salvajes; en sin

tesis, se le odia porque se le condena y se le tortura.

Pablo asimismo necesitaba falsificar, invertir la resurrec =
cidn y la idea de que Cristo habia muerto por el hombre; falsifi-
cando estos dos aspectos hacia al hombre participe de su resenti-
miento y de su triunfo; el prefirid compartir la "Rebelidén de Es-
clavos" que cargar &l sdlo con la verdad que dice que "sé6lo ha --
existido un cristiano y ese murid en la cruz"(104). El Jesfis "no-
ble, el Jesls como fuerza activa no hacia mds que evidenciarle a
Pablo y en general a todos los hombres del resentimiento que E1,
Jeslis, era noble, era fiel a si mismo, era feliz, era Gnico. La -
originalidad de Jestis fue algo que Pablo no pudo soportar y por -
ello invirtid o falsificé la activa vida de Jes@s. No podia usar-
la vida activa de Jests; antes bien, le era necesaria la muerte -
en la cruz y la ficticia idea de la resurreccidn Si no ignoramos
las falsificaciones de los Evangelios y de Pablo y las variadas -
contradicciones de los primeros, encontramos el verdadero sentido
de la muerte de Jests consistente en traernos la "buena nueva", -
la anulacidn de la idea de pecado, la inexistencia de cualquier -
resentimiento, de venganza, de cualguier seduccidn; la invitacién
a vivir el Reino de Dios aqui en la tierra y también la muerte co
mo prueba hacia si mismo, de su prueba como compromiso con la -=-

afirmacibén de la vida.
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Por todas estas razones Jeslis era totalmente diferente a como
lo deformd Pablo pues Jesls mostraba ya a los hombres la manera de
morir afirmando la vida o, como dice Deleuze "Jesls daba una lec -

cién al hombre reactivo: le ensefaba a morir™ (105).

Pero Jesfis no tnicamente ensenaba a morir, es decir, a matar
lo reactivo que en el hombre habitaba, sino enseﬁaba a resucitar-
no en el sentido de la resurreccidn de la carne sino en el senti-
do de tomar una nueva actitud ante la vida, esto es, que después-
de morir, despu&s de que el hombre mata todo lo que existe de ~—-
reactivo en €l, "resucita" a la vida pero ahora de forma activa;
la resurreccidn no hay que tomarla en el sentido estricto, como -

Pablo que la concibe como resurreccidn de la carne. Por ello el -

cristianismo cree en la resurreccidn de la carne (106). Idea to

i

talmente opuesta a Nietzsche pues &€ste argumenta que sélo donde -
hay sepulcros existen resurrecciones(l107) y, en dichos sepulcros-
hay caddveres de diferentes tipos; tipologia que depende del gra-
do de descomposicidén en que se encuentren; mis aln, existen cadé-
veres gue no se corrompen y Jeslis era uno de ellos; el crucifica-
do por el contrario estd corrupto desde el momento en que se deja
clavar en la cruz POR AMOR a los hombres. Jesls celebra de manera
activa su muerte: su sufrimiento es de cardcter activo; en cambio
el Cristo es martirizado y colgado en una cruz; su resurreccidn -
es intrascendente porque s6lo implica la resurreccidn de la car-

ne.

Es asi como la lucha abierta y honesta del Jesls de auténtica
reaccidn es sustituida por el resentimiento y la "rebelidn de es~
clavos": se invierten losvalores que son escrupulosamente resguar

dados por este sucio mecanismo (resentimiento), gue muchas veces-
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vuelve paraliticos a los gensalogistas haciéndoles creer en el or
den preestablecido, que se encuentra resguardado y alimentado por
el hombre del resentimiento; concretamente un hombre de este tipo
como ya hemos visto es Pablq; écbmo es alimentado el orden preesta
blecido? Mediante la conclusibén que m&s o menos dice asi: sélo -~
los hombres de resentimiento o las fuerzas reactivas son los "bue
nos"; el término "bueno" en manos de los hombres del resentimien-
to significa que son los buenos, los miserables, los débiles, los
abnegados, loé pobres, los que sufren y participan del dolor del-
crucificado; en pocas palabras son buenos tnicamente los cristia-
nos y contrariamente, de acuerdo al resentimiento, son malvados -

los fuertes, los nobles como Jesls.

"Se ha inventado el bueno desgraciado, el débil
bueno: no hay mejor venganza contra los fuertes
y los felices ¢Qué seria del amor cristiano sin
el poder del resentimiento judaico que lo anima
y lo dirige? El amor cristiano no es lo contra-
rio del resentimiento judaico, sino su consecuen

cia, su conclusidn, su coronamiento" (108)

Este vulnerable resentimiento y su triunfo (la rebelidn de -
esclavos) han sido dirigidos por Pablo hacia la "pobre gente" ha-
cia la gente "pequefia” que se deja llevar por el desvio de la muer
te de Jeslis realizado por Pablo, y cree ficticiamente esa "gente-
pequefia" que existe una sobreabundancia de amor en el &dmbito de -
los miserables, por oposicién al &mbito de los fuertes, en donde-
s6lo radica el odio; y es precisamente esta la razdn por la gque -
el resentimiento seduce pues se muestra como opuesto al odio e in
clugo como ilusoriamente victima de los fuertes porque ellos son-

"malvados" como "el ave de rapiha".
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El resentimiento utiliza todas las formpgs mencionadas en los
gpartados anteriores (el amoxr de Dios; el amor al préjimo, el su-
frimiento, el amor como opuesto al odio, la naturaleza divina del
Cristo, eﬁc;,) bara no berder la oportunidad de invertir todo lo-
que existe de activo en la'vida; por eso podemos concretar que Je
ss tuvo en damasfa una vida y una muerte activas, motivo por el-
cual ellas tuvieron que ser falsificadas o invertidas en benefi -

cio de la vida reactiva, y cuyo principal representante fue Pablo.
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CAPITULO V



EL ANTICRISTO

Al PRIMER SENTIDO DEL “ANTICRISTO¥ (EL CRUCIFICADO ¥ ZARATUSTRA).

4

Con el titulo de "El Anticristo" WNietzsche ha bautizado a
una de sus obras. Ademés en sus restantes producciones el término
"Anticristo", aparece constantemente, Esta imagen nietzscheana -
del "Anticristo" tiene una estrecha relacidn con Zaratustra y con

el Jesls negador de la vida.

A través del término "Anticristo" Nietzsche niega los valo-
res occidentales que han sido colocados en el Cristo: la compasidn,
el sacrificio, la misericordia, en pocas palabras, la negacidn de-

la vida.

Todo ello lo podemos observar leyendo cuidadosamente la --

obra de Nietzsche "Asi Habld Zaratustra: en ésta podemos vislum-

brar que las actitudes de éste son harto singulares en relacién a
lag del Jesfis de los Evangelios. Tal pareciera que Zaratustra se-
esfuerza por ser la ANTIFIGURA, ANTIIMAGEN que el CRISTO marca.

Veamos algunos ejemplos:

treinta afios; esta es la edad en que segfin se cuenta* regre
su aislamiento. Por otro lado en el "pref@mbulo de Zaratustra” a -
*(nenta Robert Graves que Jeslls, en el lapso de tiempo en que los Bvangelios -

no dicen nada acerca de 81 (abarca ese lapso su pubertad vy parte de su juven-
tud), fue a estudiar con los esenios. (BEdhasa. Madrid., 194G, p. 353).
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log treinta afios &ste -contrariamente a Jesfg- abandona su patria
para ir a las montalias a gozar del ailslamiento(l) v de esta manera
prepararse para su predicacidn. En el mismo capftulo, cuando Zara-
tustra se encuentra con el exemita y entablan una conversacidn res
pecto de las actitudes de lés hombres ~contrariamente al Cristo y
en general al Cristlanismo que postulan la limosna o misericordia-,
Zaratustra trae un REGALO, un preéente a los hombres. Estas imfge-
nes (la del cristianismo que pbstula dar limosnas y la de Zaratus-
tra que obsequia regalos) tienen -el primero-, un cardcter reachi-~
vo, mientras que el segundo posee un carﬁctér vital, activo: mien-
tras gque el cristianismo nos exhorta a dar limosnas, Zaratustra in
duce a "dar regalos". Pensemos sencillamente en las imdgenes “"REGA
LO" y "LIMOSNA"; cuando damos un regalo a qguien quiera gue sea, -
trabajamos mentalmente en "el qué" y "el cOmo" vamos a darlo; pen-
samos incluso en el feliz rostro de la persona elogiada al descu -
brir el regalo. En pocas palabras podrfamos decir gue el gue rega-
la "da mucho de si" porque goza dando...; antes que el goce del -
otro suceda, el goce de guien regala estd ahf ya de antemano (re -
cuérdese agul nuestro primer caplitule y la actitud de las fuerzas

activas),

Diferente es la situacidén de gquien da limospas: &ste no traba
ja en la planeacidn de "dar limosnas", esta actitud se sucede de -
manera circunstancial; no existe vitalidad en el acto de "dar por-
dar", el que da limosnas no goza y sl lo hace es APARTIR DE QUIEN
LAS RECIBE (recordemos nuevamente agui el primer capitulo "el jue-
go de las fuerzas" y la actitud de las reactivas). Por esto entre
otras cosas es que Zaratustra trae un regalo a los hombres y no -

una limosna. Bsto viene a manifestar que la filosofia de Nietzsche
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nos exhorta a adueharnos de actitudes activas v el cristianismo -
nos induce a.tomar en cuenta finicamente lo que es reactivo. Esta-
razbn quizd nos explica un poco el "ANTI" de Nietzsche. "Anti" -
significard para Nietzsche ANTE, CONTRA lo que niega la vida y la

hace pobre, débil.

JestGs maldice al tentador, a Luzbel y con ello apoya su exis
tencia, mientras que Zaratustra en el predmbulo que lleva su nom-
bre, cuando el volatinéro que ha caido al suelo estd a punto de -
morir y piensa que la causa de su cafda es el Diablo ademds de --
gue pronto ird al Infierno, Zaratustra le replica que no existen-
ni Diablo ni Infierno e incluso que sgu 'aima’ morird antes gue su
cuerpo. Esto Gltimo es algo muy importante puesto que para el -~

cristianismo el alma no muere.

En el mismo capitulo volvemos a ver otra confrontacidn: en -
donde el Cristo pesca hombres*, Zaratustra pesca caddveres (vola

tinero muerto) que arriesganconstantemente su vida.

Asimismo mientras Zaratustra en el capitulo de “las tres -
transformaciones" sube a las montaflas a tentar al tentadox (2},
Cristo espera a que el 'tentador' lo tiente. Observemos nuevamen
te con cuidado las actitudes de ambos personajes: en uno existe-
una disposicidén reactiva pues espera pasivamente a que el TENTA-
DOR lo tiente, y en el otro, en Zaratustra, se observa una acti-
tud activa puesto que sube &l mismo al encuentro del Diablo, del
mal, del PELIGRO. Simboliza Zaratustra aqui, con su actitud acti

va, un guerrero que sale al encuentro del peligro.

*Ygase Hvangelio de Mateo 4,19.



En tanto que Jesls pide a sug discipulos vy en general a la-
gente que lo sigan ~puesto que 8L es LA VERDAD, es decir, pide -
que lo sigan porque conociéndolo se conocen a si mismos-, Zaratug
tra les aconseja que se alejen de &1 v que incluso desconffen de-
sus palabras porque segtn @i nismo Zaratustra es posible gue los-
haya engafiado¥®.

"Ahora os ordeno-que me perdiis a mi y que os
encontréis a vosotros; y sélo cuando todos -
haydis renegado de mi, volveré entre vogo -

tros" (3).

En el Cristo persiste una actitud reactiva porque pretende -~
que el hombre se mueva en pas O en direccidn de 81. E1 hombre no-
es capaz de verse a si mismo, por sf mismo, de encontrarse a si -
misme, sino que le es necesario OTRO (Cristo) al cual debemos —e-
creerle ciega e incodicionalmente. En cambilo Zaratustra pide al -~
hombre que sea capaz de afirmarse a si mismo, por si miswmo. Zara-
tustra no es imprescindible para el hombre; el Cristo SI. De Zara
tustra, como espiritu libre, el hombre debe tener una sana descog
fianza**. Del cristo el hombre debe tener una fe ciega. El cristo
pretende obligar al hombre a encontrarlo (al crucificado); %ara -~
tustra pide, aconseja al hombre encontrarse a si mismo (conocerse
a si mismo), pues "Nosostros los que conocemos somos desconocidos
para nosotros, nosotros mismos somos desconocidos para nosotros -
mismos: (...)"(4). Por ello tambisn pide Zaratustra que renieguen
de &l ya que no es ni un sabio, ni un santo, ni un redentor del -

*Véase el capitulo llamado "De la virtud que hace regalos"™ en "asi Habld Zara-
tustra".

**Zaratustra en "Del hombre superiorx” de "Asi Habld Zaratustra" propone al hom-
bre valiente, al espiritu libre, poseer una 'sana descondianza'. Propone a -
los hombres ser cautos en todo aquello que la vida les prescute como LO VERDA
DERC ABSOIUTO.



182

mundo como lo es el crucificado (el Ueals negador de la vida). E
hombre debe aprender a conocerse a i mismo, debe hacerse respon-
sable de sus actos, debe darse cuenta, en este sentide, de que el

Gnico redentor del mundo es &l mismo y no el Cristo.

En relacidn a la verdad es evidente que el Cristo no es un -
espiritu libre ni mucho menos un escéptico como Zaratustra, porgue
el crucificado introduce la estaticidad para negar el movimiento-
puesto que dice el Cristo que "la VERDAD os haré libres" y la Gni
ca VERDAD existente -recordemos-, es Cristo; tomando pregtado el-
lenguaje.de Renén decimos que Cristo es el héroe portador de la -
libertad; por esta razén se adjudica &L mismo el epiteto de LA VER
DAD. Un camino totalmente diferente nhos propone Zaratustra: en &l
se personifica el movimiento libre ya de por si, puesto gue "el -
querer hace libres: esta es la 'verdadera' doctrina acerca de la
voluntad y la libertad -asi os lo ensefia Zaratustra'"(5). Esto in-
dica que la libertad no es EXTERIOR al hombre; y més alin no consg-
tituye que alguien exterior al ser humano la tenga que DAR O PRO-
PICIAR, puesto que el mismo movimiento segln Nietzsche ES YA DE -
POR SI LIBRE. Sin embargo el lenguaje cuando habla de LA VERDAD -
como un elemento totalizador y acabado propicia la estatificacidn
del movimiento, es decir, se introducen categorias ajenas a la vi
da las cuales propician en ésta una situacién de petrificacidn de
paralizacidn del movimiento. Para Nietzsche el separar la verdad-
de la vida implica un absurdo; en primera instancia porque la ver
dad aparece como EXTERIOR a ésta (recordemos que todo cade dentro
de la vida puesto gue no existe nada exterior a ella; la desave -
nencia con esta idea constituye seglin Nietzsche una manera de --

empobrecer la vida, de acusarla, de justificarla wediante una SU-
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PUESTA VERDAD QUE VIENE DE FUERA (LA LIBERTAD QUE OTORGA EL CRIS~
TO), y en seglndo lugar porque para Nietzsche -haciendo alusién a

Jesgls—~ la Gnica verdad existente es la vida.

Vemos, pues, que el Cristo habla de la VERDAD como un elemen
to totalizador, Gnico que viene a concentrarse en su persona, en-
la UNICIDAD del Cristo. Zaratustra en cambio se refiere "al querer"
éde quién?. De nadie ‘en particular y si del movimiento en general.
El crucificado pretende gue seamos como LA VERDAD, como BEL para -
alcanzar la libertad; quiere, concretamente hablando, cue amemos-
a Dios su Padre y al préjimo sacrificando asi, con esta actitud -
reactiva, lo que de activo pueda existir en nosotros los hombres.
Sacrificando el ser humano SU perspectiva frente al Caos de fuer-
zas, hace exactamente lo contrario que sugeria el Jesls de autén-
tica reaccidn: no asume el hombre su perspectiva y siempre actla-
en funcidén DE UN DIOS o de un préjimo que a su vez -en relacidn a

éste Gltimo= se afirma APARTIR DE OTRO.

Estos y otros innumeraﬁles ejemplos aparecen principalmente-
a lo largo de "Asi Habld Zaratustra". Ellos denotan que Nietzsche
-a través de su legendario personaje Zaratustra-, gquizo febrilmen
te darse a conocer como el ANTICRISTO, como el CONTRA los valores
occidentales implantados por el cristianismo. No obstante esto, -
percatémonos que Nietzsche no estd contra Jesfis sino contra el --

cristianismo.

Las confrontaciones arriba expuestas no son casuales; en la-
filosofia de Nietzsche, a nuestro modo de ver, por medio de ellas,

el "fildsofo de la vida" manifiesta su ¢Ontraposicidén al cristia
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nismo; de esta suerte se observa que la filosoffa nietzscheana -
constituye el ANTIcristianismo en el sentido reactivo nietzschea

no.

Este es, pues, el primer sentido en el gue de manera técita

Nietzsche se autopropone como el ANTICRISTO.

B) SEGUNDO SENTIDO DEL "ANTICRISTO" (EL MEDIODIA ¥ LA MEDIANOCHE)

El segundo sentido lo encontramos no Gnicamente en "Asi Ha -

bl8 Zaratustra" sino en todo lo que Nietzsche escribid.

En las creaciones de Nietzsche el término "Anticristo" apa-
rece frecuentemente pero en forma de alusiones...a dicho concep-
to o imagen, y asimismo relacionado con dos conceptos més: MEDIQO

DIA Y MEDIANOCHE.

Dice Nietzsche en "La genealogia de la moral" que el "Anti-
cristo® es "Ese hombre del fufuro que nos liberar§ del ideal exis
tente hasta ahora y asimismo de L0 QUE TUVO QUE NACER DE EL, de -~
la gran ndusea de la voluntad de la nada, del nihilismo, ESE TO -
QUE DE CAMPANA DEL MEDIODIA Y DE LA GRAN DECISION que de nuevo 11
bera la voluntad, que devuelve a la tierra su meta y al hombre su
esperanza, ese anticristo y antinihilista, ese vencedor de DIOS y

de la nada~ALGUNA VEZ TIENE QUE LLEGAR..."(§).

Desde luego que cuando Nietzsche habla de "ese hombre del fu
turo" no ge refiere en forma herdica a un solo hombre gue Llibera-
rd al resto de los seres humanos, sino a la valentia del hombre -
en general para romper con el bastdn de valores cristianos amén -

de lo que ellos produjeron, a saber: mermaron todo lo que de acti
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vo el hombre poseia antes que el cristianismo apareciera menguan
do la vida; debido al empobrecimiento de 8sta es por lo gue suena
LA CAMPANA para el hombre AL MEDIODIA; con ello se pretende que =
el ser humano decida ser &l mismo, es decir, que el hombre adquie
ra una actitud positiva la cual le permita darse cuenta de que to
das sus potencialidades pueden afin ser encaminadas en otra direc-
cidn (afirmadora de la vida), va que hasta ahora han adguirido ua
sentido reactivo puesto que, por ejemplo, el dolor estd encamina-
do a producir aln més dolor v no a afirmar la vida. Apartir del -
TOQUE DE CAMPANA Nietzsche propone un giro en el movimiento cuyo-
hilo conductor es el hombre gue, déndole un gentido a la tierra,

a la vida, a SU vida, haga vibrar infinitamente y afirmativamente

el CAOS DE FUERZAS.

Con esta actitud el hombre se convierte en el "Anticristo",
en el vencedor de Dios, es decir, en el vencedor de todos aque -
llos valores gque merman constantemente la vida de la tierra y de
todo lo gue habita en ella; por eso es preciso gue el hombre le-
de un sentido afirmativo a la vida vy ese sentido lo constituye -

el ANTICRISTO.

En "Asi Habld Zaratustra®” existe un pasaje llawado "A medio
dia"; en 8l Nietzsche nog cuenta que Zaratustra pasando cerca de
un arbol se le antojd acostarse junto a €l y dormir en PLENC ME-
DIODIA. Efectivamente asf lo hizo en esa hora silenciosa " (...)
la hora secreta, solemne, en que ningln pastor toca su flauta" (7).
Zaratustra se decfa: "jTen cuidadoi Un ardiente mediodia duerme-
sobre los campos. [No cantes) jSilencioi ~el Viejo mediodia duer

me, (...)"(8). Mas de pronto al decir esto Zaratustra se did --
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cuenta que dormfa v se dijo a si mismo: "jArribaj(...); td dormi-
16éni i1td dormilén en pleno mediodiaj jBien, adelante, viejas pler
nasj Es tiempo y més que tiempo, alin os gueda una buena parte del

camino~" (9).

Este pasaje tiene relacifn segln las alusiones de NietzZsche
con una deidad griega: PAN. Dice el "Filésgofo de la vida" en "Bl

Viajero y su Sombra:

“En la vida de un hombre cuya maflana fue agitada
vy tempestuosa, cuando llega el MEDICDIA DE 1A -
VIDA, el alwa se siente invadida por un singu -
lar deseo de reposo que puede durar meses y ==
afios. Alrededor de este hombre se hace el silen
cio, el sonido de las voces se atenfia cada vez-
mis, el sol cae a plomo sobre su cabeza. En una
pradera, al borde del bosque, ve dormir al gran
dios PAN; (...)"(10).

Segdn la mitologia griega, PAN es un dios prehelénico que -
representa el principio vital tanto en la conservacifn como en -
la propaqacién. De ahi que sea el numen de la agricultura y tam-
bifn de la unién sexual. Pan es venerado en Arcadia. Hijo de Hexr
mes y Driope., Vivia en Arcadia cuidando rebaflos, ayudande a log-
cazadores y persigulendo a las ninfas. Cuenta el mito griego que
un dia fue persiguiendo a Siringe, que huyd hasta la orilla de -
un rfio llamado Laddn. Siringe casi al ser alcanzada se transfor-
md en cafia; Pan no pudo distinguirla entre las otras cafas y cox

6 un manojo de ellas, las unid con cera e hizo para si la sirin

ge o flauta de varias cafiag, para asi poder cantar y tocar en la

mafiana. Esta es la famosa flauta de PAN,



Asimismo este dios ﬁrehelénico era sumamente perezoso pues -
siempre dormfa la siesta del MEDIODIA y si alguien se atvevia a -
despertarlo con ruido o misica era perseguido con furia por L. -
En Arcadia no le tenfan miedo y habia cazadores que se empefaban-
en ir a la puerta de su gruta a tocarle con CAMPANILLAS v romper,

de esta manera, su suefio.

Nietzsche hace adoptar a Zarvatustra la personalidad de Pan, -
cuando aquél se da cuenta de que duerme, de que ha cafdo en una -

pereza que le impide recorrer el camino que le falta por andar...

De la misma manera gue Zaratustra y gue Pan en sus momentos
de PEREZA el hombre caminante de la vida, en el CAOS DE FUERZAS,
"DUERME" y se enfurece ante el llamado de la campana nietzscheana
que le anuncia que el suefic de los valores gue le sostienen, no -
es mds que eso, un suefio en el cual abunda la pereza porgue el —-
hombre pretende continuar durmiendo; en términos concretos preten
de continuar negando la vida; esto sucede porque el hombre CREE -
estar con la vida cuando en realidad a éste segfin Nietzsche, le
falta, como le faltaba a Zaratustra, un buen trecho del camino...;
camino que constituye aquella actitud de la gran decisién de afir
macidén de la vida llamada "Anticristo". Recordemos que éste no es
un sujeto que lleva en sf la problemétilica de liberar a los hombres
sino que constituye para Nietzsche un enfrentamiehao de tipo acti
vo por parte del hombre en general, con la vida para que ésta no-

continfe empobreciendo.

Lag actitudes tomadas por Zaratustra y por Pan, son semejan-

tes a la adgquirida por el hombre, principalmente desde que apare-



cié el cristianismo: el ser humano ha dormido ya large rato la -
siesta ha sido, como Pan, un perezosco; sin embargo existe alguien
que no tiene miedo a intentar despertarlo: Nietzsche. Bl "filoso

fo de la vida" viene con su "Anticristo" con su negacién de valo

res occidentales (cristianos) a tocar la CAMPANA EN EI, MEDIODIA.

El mediodfia segln las relteradas y propias palabras de Nietz
sche congtituye la hora més silenciosa quizd porque ella es asi-
mismo la hora de la toma de las decisiones més firmes, mis tras-—
cedentes para la vida del hombre; por eso se hace un silencio al
que Nietzsche alude como "un sereno y terrible abismo del medio-
dia" (11); hasta parece que se interrumpe el tiempo en esa hora -
del mediodia; y esta sensacifn se debe a que el hombre lucha con
tra la borrachera del suefio del mediodfa; embriaguez de la cual-
serd dificil que el hombre, si despierta, se libre, Cuando el -~-
hombre despierte, es decir, cuando tome conciencia que el cris -~
tianismo eg s6lo una pesadilla disfrazada de "bello sueho", afin-
no tendrd ganado el camino porgue todavia tendrf gue luchar con-
tra los residuos de la pesadilla y eso -segfin la concepcifn de -
Nietzsche~, tomar& su tiempo y serd doloroso. Rsto se debe a que
aguellos cque logran despertar estén en vias de ser verdaderos -—-
"espiritus libres" y a &stos, recordemos, no les es fdcil estar-
solos en el mundo viendo verdades EN MOVIMIENTO ahf donde el 're
bafio! concibe a una VERDAD ABSOLUTA, estatificadora del movimien
to; por ello dice Nietzsche a todo aquel que pretenda desligarse
del 'vebhafio', y del conjunto de normas que &ste prescribe (ue no
serd flcil..., no serd gencillo despertar en el MEDIODIA en me

dio de un 'rebafio! que permanece dormido "éQuieres hermano mio -



marchar a la soledad?..."

"Ahora hab&is dormide bastante, douinto tiempo?
IMedia eternidadi iBien, adelante ahora, viejo
corazdn mioi Cuinto, tiempo necesitaréds despuds

de tal sueflo, -parva despexrtarte?

(Pexo entonces se adormecid de nuevo, v su al-
ma habld contra 8l y se defendid v se acostd
de nuevo) {...) Asi habld Zaratustra, v se -
levantd de su lecho junto al &rbol como si -
saliese de una borrachera, y he aqi que el~
sol continuaba estando ailin encima exactamen-
te de su cabeza. De esto podria deducir al -
guien con razdn que Zaratustra, entonces, no

estuvo dormido mucho tiempo" (12).

Mediodia, imagen expléndida, dotada de inmensa vitalidad, es
el momento en que el sol lanza sus rayos sobre la tierra con més-
fuerza, es el momento en que los rayos del astro caen verticalmen
te sobre la faz del globo terriqueo y no vemos, por ningtin lado,
sombras...Constituye la hora en que el hombre por vez primera co-
locard las cartas sobre la mesa y jugard con ellas de manera ho -
nesta pues, como no existen las sombras y el sol ilumina de mane-
ra intensa, no habr& cabida para ver aqui... o alli... Jddolos, -
dicses, valores que s8lo constituyen la SOMERA DE UNA VIDA MALEN-

TENDIDA.

Dice Nietzsche en el "Anticristo", gque el malentendido comen
26 cuando Pablo hizo creer al hombre que Jesls permitia que lo -
crucificaran PARA PAGAR LA CULPA DEL SER HUMANO. Ese malentendido
comenzd y es imposible borrarlo del caos de fuerzas (de lo que en

égste se ha escrito); a medida que las fuerzas han seguido su aza-
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rogo curso, la situacidn en relacidn a tal malentendido se ha tox
nado demasiado asfixiante, hasta el grado de conducir al hombre -
hasta la més profunda MEDIANOCHE que constituye el inicio del TRA

BAJO DE PARTO DE LA HUMANIDAD.

La MEDIANOCHE, contrariamente al MEDIODIA, es la hora de ma-
yor oscuridad, es la hora del contacto con la muerite, con lag --
fuerzas del mal; simboliza el f£in de un ciclo... pero también el
inicio de otro; es el final de una gestacidn prometedora de algo
nuevo; la hora decisiva de esta promesa es el MEDIODIA. Ademis -
~digamos de paso~ fue en una MEDIANOCHE, segin la visidn de losg-

cat8licos, cuando Jesficristo redentor nacid en Belén.

En concreto, la imagen de la MEDIANOCHE simboliza el fin y -
el inicio de algo... que tiene su momento determinante en el ME-
DIODIA; por ello estas dos imfgenes aparentan ser polos opuestos
pero tienen una relacidn continua el uno del otro: con la media-
noche el ciclo muere para renacer; y una vez en el camino del -~
nuevo nacer adquiere ese ciclo su méximo explendor en el MEDIO -
DIA y, asimismo, con el MEDIODIA, se vuelve a emprender el cami-

no dque muere y comilenza nuevamente.

De la misma manera el hombre una vez dque egtuve immerso en-
el CAOS DE FUERZAS, inicié su camino "guiado" por el cristianis-—
mo vy "conducido" hasta la mis profunda MEDIANOCHE; ésta constitn
yve la gestacidn que ya asfixia al mundo, por ello guiere hacer -
nacer, PARIR, dar a luz lo nuevo..., BEL MEDIODIA constituye, co-
mo ya hemos mencionado, el &mbito carente de sombras y por esto-
tiltimo la sombra del DIOS inventado por el hombre va no existird

mis; ante tanta luz ya no le serd licito al ser humano hablar de
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DIOS; es aqui donde la vida tomard un nuevo giro y &€l es el de la
afirmacidn de la vida; el movimiento activo dard a luz al nuevo -
hombre: un hombre que ya no necesita de ningtin bastdn (DIOS) para
vivir, un hombre que se da cuenta que-todas las potencialidades -

atribuidas a DIOS (antropomorfizacién) son sb8lo de &L, del honbre.

Es el momento en que el ser humano, a pesar de saber que la-
vida es lucha constante, enfrentamiento y(dolor, la afirme, la --
realce vy no la merme como lo hace el hombre cristianc, el hombre
reactivo. Este tipo de hombre -dice Nietzsche- es el que en un fu
turo parird la humanidad: el "superhombre" gue nace con el MEDIO-
DIA, que vive a costa de la MUERTE DE DIOS. Entiéndase la propues
ta nietzscheana, esté en razdn inversa a la cristiana: el hombre
se encuentra muriendo a costa de la vida de Dios, de lo que se -
trata ahora es de que el hombre viva a costa de la muerte de DIOS;
la vida del hombre, en el sentido amplio de la palabra, es incom-
otra; por ello también el "Anticristo" "es el toque de campana -~

del mediodfia de la gran decisi®dn" de elegir entre la vida del -
y s

hombre o la muerte de Dilos. Por eso en el mediodia, cuando no -

@

existen las sombras, cuando el hombre se sabe cierto de si nismo,-

suena la campana para &1 con obijeto de avisarle que ya
masiado, con el propdsito de decirle que la pesadilla cristiana,

~gi &l quiere-, puede terminar; asi el inicio del camino en el -

nediodia serd diferente, tomard un nuevo giro; el giro de la afir
macidén de la vida que hasta ahora el hombre sélo se ha dedicado a
empobrecerla. No obstante esta situacién Nietzgche considera ue-
el ser humano aln puede recapacitar y cambiar el sentido de su vi

da mediante el reconocimiento de s8i mismo y por si wismo, sin la
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ayuda de OTROS o EXTERNOS; es por estd razén que el gran mediodia
~para Nietzsche~ se aproxima de la misma manera que quiz& Jests -

veia venir EL REINO DE LOS CIELOS.

"i10h hora bendita del rayoi iOh misterio antes
del mediodiaj-En fuegos que se propagan voy a
convertirlos todavia alguna vez, y en mensaje

ros con lenguas de fuego*:=

-ellos deben anunciar alguna vez con lencuas -
de fuego: iLlega, estd prdéximo EL GRAN MEDIO-
DIAI"(13).

Existe una relacibn indisolubre, a nivel lenguaje, entre los
conceptos de MEDIODIA y SUPERHOMBRE; en "Asi Habld Zaratustra" ge
neralmente cuando Nietzsche habla del SUPERHOMBRE también habla -

del MEDIODIA o del GRAN MEDIODIA:

"Y todavia una vez debdis llegar a sexr para mi
amigos e hijos de UNA UNICA esperanza: enton-
ces quiero estar con vosotros por tercera vez,

para celebrar con vosotros el gran mediodia.

Y el gran mediodia es la hoxa dn que el hombre
se encuentra a mitad de su camino entre el ani
mal y el superhombre y celebra su camino hacia
el ataxdecer como su mis alta esperanza: pues

es el camino hacia una nueva mafiana.

Entonces el que se hunde en su ocaso se bende-
cird a si mismo por ser uno que pasa al otro -
lado; y el sol de su conocimiento estard para-

8l en el mediodia.

*Estas imAgenes constituyen ecos biblicos; véase Isalas, 5,24: "Por eso, como
lengua de fuego devora un rastrojo, y la bierba seca inflamada se desploma -
"



"MUERTOS ESTAN TODOS IOS DIOSES: AHORA QUERE
MOS QUE VIVA EL SUPERHOMBRE".-iSen 8uta algu
na vez, en el gran mediodia, nuestra Gltima-

voluntadi-~" (14},

El mediodia, "la hora mfs silenciosa", es motivo de dicha, -
de festejo pues ella constituye el momento en que el hombre ha re
corrido -mal recorrido- la mitad del camino...Bl mediodfa signifi

ca el inicio de otro camino: el atardecer, que a su vez conduce -

al hombre a la medianoche, y &sta a su vez conduce a un nuevo dia.

Para que el nuevo dia nazca para el hombre o con el hombre,
es preciso que éste se hunda en su ocaso, gue camine hacia el ==
atardecer, que se hunda en lo m&s profundo de la noche, que arri-
be a la medianoche ya que &sta es condicidn para pasar al otro la
do, al nuevo dia donde los idolos (o dioses) yacerdn en una tumba
vy el hombre =en ese mediodia-, vivird de VERDAD, es decir, viviré
en sentido activo. Esta actitud valiente, dotada de fortaleza -~
{(pues el hombre se ha despojade aqui de todos los valores cristia
nos y camina por el mundo s6lo MIRANDOSE A S$I MISMO), es lo que -
constituye o significa en labilos de Nietzsche la midscara SUPERHOM

BRE.

¢Qué significa que el hombre camine hacia el atardecer y ha-
c¢ia la medianoche y que ésta sea lo gue precede al nuevo dia y al

mediodia?.

Cuando el hombre se decida a caminarx hacia la medianoche -
cuando se hunda en su ocaso, se dard cuenta que los soportes que
habfa creado para poder vivir su menguada vida (fe, razdn, piedad,

amoxr al préjimo, etc.) eran s6lo eso, soportes o bastones imagi-



narios para cansados, para seres

sactivog. Cuando el hombre se -
de cuenta de egte autoengaio ge habrd "hundido en =mu ocaso", ha -

bré caido en lo mds profundo de si mismo v ante aquellos soportes

imaginarios se sentird menguado, va que se

to a ellos que los habfa

parte

su ger. Por ello, cuando se losg sacuda —ai es gue alc

rin dia degi-

¥
e

1

de hacerlo~, sentiré que la misma vida se le va, pues oxe que-

al perder sus soportes se plerde a si niswo.

"aAlguna vez dejarfs de ver tw allura v contem-

plards demasiado cerca tu

. sublimi-

dad misma te aterrorizard como un fantasma.

Alguna vez gritarés; 'ITodo es falsoi'"(15).

Cuando el hombre se hunde en su ocaso vy c¢ae en lo m8s bajo -
de si mismo porque se da cuenta que los bastones que &1 crefa ver
daderos son en realidad imaginarios, cuando va no tiene nada que
esperar porgue su mundo imaginario se ha derrumbado o estd a pun-
to de derrumbarse, es precisamente este el momento de la ubica --
cidn del hombre de acuerdo a su PERSPECTIVA, es el momento en gue
el hombre acepta su cardcter reactivo, sencillamente hablando acep
ta la podredumbre de su naturaleza; constituyve asimismo el momen-
to en que el hombre siente las mayores angustias v desesperaciodn-
al darse cuenta que, &l precisamente, ha engendrado los valores -
PARA LOS QUE MUERE. Es exactamente en ese momento de mayor angus-
tia cuando suena la campana que le dice al hombre: 'ibasta ya, ha

gamos morir a estos valores que niegan la vidaij'.

La campana suena para avisarle que es va hora, momento de --
"morder la cabeza de la serpiente*" que simboliza el cimulo de va

*ygage el capitulo llamado "De la vision y del euigma” en "Asit {abld Zaratustra®.
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lores que el hombre ha creado v de los cuales es esclavo.

El ser humano vive para los valores gueriendo esto significar

gue ellos no se encuentran al servicio de la vida v en cambio 8sta

les sirxve bien.

La iIncitacién a morder la cabeza de la serpiente...se iguala-
con el toque de campana del mediodfa; ellos coastituyen un llamado,
un aviso insinuador a que el hombre decida aceptar su reactividad-
v de esta manera dé& un nuevo giro & su vida, a la vida, la dote de
sentido activo. Para ello, pues, @uena la campana, Dero no vepigque

tea a cualquier hora, Unicamente en el MEDIODIA, cuando el gran as

tro estd plenamente luminoso, es deair, cuando el hombre tiene en-
sus manos el terrible conocimiento de si mismo; v este "verse de -
frente a si mismo" sucede al MEDIODIA cuando todo es demasiado cla
ro como para cerrar los ojos ante un astro que se muestra en pleni
tud y que por ende muestra al hombre la falsedad del conjunto de -
valores engendrados por éste. Bl siguiente paso es aln més peligro
so pues no basta que el hombre se encuenire ubicado dentro del -~

CAQOS DE FUERZAS, es decir, no basta que el hombre sepa quién es, -

ol

cémo es v el por qué de su manera peculiar de ser; ello no basta -
va que lo mds importante ahora es la GRAN DRECISION, esto es, el va
lor del hombre -alin cuando ha visto muy de cerca su bajeza- para
transformarse en "nifio" y reir y aportar muchos SIES a la vida en-
ese terrible pero a la vez maravilloso MEDIODIA de la gran decisidn.
Es por esta razdn que Nietzache considera la decizién del hombre -
como un momento, como "la &poca del gran mediodia, de la mds espan

tosa claridad(...)" (16).



"isii Bajar la vista hacia mi mismo e incluso
hacia mis estrellas: Isflo esto significaria
mi cumbre esto es 1o gue me ha quedado afin -

como mi ULTIMA cumbrei-"{17).

Es por esta razdn gue el hombre ante el momento de la acepta

©£1idn de sus elementos reactivos debe tomar una actitud madura que
le permita enfrentar de la mejor manera, la reactividad de la cual

es portador.

"-gue yo esté preparado y maduro alguna vez en
el gran mediodfa: preparado y maduro como -
bronce ardiente, como nube grivida de rayos vy

como ubre hinchada de leche:—(...)

Como una estrella preparada y madura en su me
diodia, ardiente, perforada, bienaventurada -
gracias a las aniquiladoras flechas solares;

(...)"i8).

Desde luego que la actitud madura que conlleva a la acepta -
cidn de la reactividad fnicamente pertenece a los espiritus libres,
a esos seres que, como ya hemos explicado detalladamente en capitu

los anteriores, no se encuentran 1ic

a nada y cuya (nica compa
fifia es siempre la soledad que se asemeja, en cuanto a profundidad,
(es decir, en cuanto a valor para reconocer que se es el portador

4,

una pluralidad de

1anodcs

[¢]

guientemente al mediodfa; puesto que si un espiritu libre es valien
te para soportar su medianoche (aceptar que 81l es el portador de

la reactividad) entonces esa actitud de valentia y esa intensidad-
roso mediodia: la hora en que el sol se encuentra en su més alto

punto de elevacidn sobre el horizonte vy donde comienza a caer; hora
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en que no existen las sombras; hora que tiene relacidn, como dice
Nietzsche, con la renovacidn de la visién del hombre respecto de-

8l y de sus actitudes ante la vida. Bl mediodfa es, en concreto,-

un "volver a empezar" pero ahora con caricter activo.

"(...) nosotros somos los smigos natos, jurados vy
celosos de la SOLEDAD, de nuestra propia soledad,
LA MAS HONDA, la mds MEDIANOCHE, lo més MEDIODIA:
~iesa especie de hombres somos nosotros los espi-

‘ritus libresi, (...)"{19).

El cardcter activo del nuevo comienzo no surge de la buena -
intencidn que tenga el hombre para aceptar su reactividad, sino -
del momento en el cual el ser humano se ubigue de acuerdo a sy -~
perspectiva dentro del CAOS DE FUERZAS; como consecuencia de esta
actitud de madurez surgen las cuestiones hidsicas en relacidén a -
una de las actitudes de los esgpiritus libres: la persistencia de-
sopesar una y otra vez los variados elementos qgue la vida del hom
bre manifiesta y que éste se empeBa en considerarlos inherentes a

la vida, como VERDADES ABSOLUTAS.

¢De qué manera se realiza esta actitud "genealbgica"?
mediante el interrogatorio a TODO..., sopesamiento de todo cuanto
existe (los valores, la_ciencia, la razdn, etc.,) La demanda cong
tante provoca que el movimiento siga su curse libremente; la acep
tacién de VERDADES ABSOLUTAS da lugar a la estatificacidn de la
vida; con esta actitud los "por qué" y los "para qué” no tienen -
sentido; en cambio para el escéptico, en el sentido nietzscheano,
constituyen instrumentos bdsicos en su labor de atirmacion de la-

vida.



"Mi tarea de preparar a la mmanidad un ins -~
tante de suprema autognosis, un GRAN MEDICODIA
en el que mire hacia atrfs v hacia adelante,
en el que se sustraiga al dominio del azayr vy
de los sacerdotes v plante pox vez primera -
en su totalidad, la cuestitn del ‘por qué? y

del ¢para qué? (...)"(20).

Por otra parte permftasenos hacer agquf una analogfis entre --
las horas que el hombre ha egtipulado conveucionalmente para me -

g

dir el dia v la noche, ¥ la forma en que Nietzsche las retoma con

la intencidn de hacernos cavilar a sug lectores sohre las imdge -

nes del MEDIODIA Y la MEDIANOCHE.

Tal parece gue para Nietzsche la vida del hombre dié indcio
con un MEDIODIA, eg decir, la etapa del hombre en donde todavia -
éste no sabla del cristianismo ni de log valores que este dltimo

implantarfe; a medida gue el ser humano fue SIENDO con el AZAROSBO

CAOS DE FUBRZAS sucedid, como si dijéramos, gue fue desvitalizdn-
dose y alejéndose de su origen activo; esta actitud adquirid adn

nds Fuerza con el advenimiento del ox:

stiandismo: el ervor, el mo
mento del comienzo de una nueva forma de mirar la vida; un mal -

inicio, o como dice Nietzsche en el "anticristo" v en la "Genea-

7y

z e ] M al eemdanzo a raie del oua o
Moral yun ma 1L comienzo a rafz del cual e
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las malinterpretaciones respecto de lo bueno v lo malo, respectc

de la actitud del nawareno al subir voluntarismente a la crun, v
respecto de todo aquello que es fuerte, NOBLE, afirnador de la -

vida.

Asi pues, si el hombre inicié con el MEDIODIA con la hora

DOCE asf también fue arvibando -y arribd- al ervor, a 1la noche:



dmbito del invento de los idolos de las "fantasmagorfias""(21); -
posteriormente arribd la vida del hombre a la més profunda media
noche: tambaleante &mbito en el sentido de gue el hombre ha cono
cido ya hasta ese momento, finicamente el dolor reactivo, el sdb-

dito del cristianismo: su mano derecha; pero ahora en la mis pro

io de una nueva au-

funda medianoche (instante del fin y del in
rora), por el AZAR el placer -sgimbolizando todo el clmulo de ac-

titudes que afirman la vida- quiere vivir eternamente v confi

4

marse como eternidad en el MEDIODIA una vez que la MEDIANCCHE HA
PASADO; por ello al mediodia, a las doce horas, cuando el gran -
astro estd en su cenit el placer -que simboliza el SI a la vida,
a la vida plena y auténtica del hombre-, guiere quedarse a vivir

para siempre con &ste.

iUnal

i0h hombrei iPresta atencidni

iDosi

éoué dice la profunda medianoche?

iTresi

'Yo dormia, yo dormia,-

iCuatrol

De un profuﬁdo soflar me he despertado:-
iCincol

El mundo es profundo

iseisi

Y mds profundo ée lo que el dia ha pensado
isiete]

Profundo es su dolor,-

iochoi

El placer es mis profundo aun que el sufrimicnto,
INuevel

El dolor dice lpasal

iDiezi



200

Mas todo placer quiere eternidad,-
iOncei
~IQuiere profunda, profunda eternidadi
1Docei" (22) .
Por todo ello dice Nietzsche que el "mediodia es el instante

de la sombra mis corta; es el final del error mds largo; es el -

I~

punto culminante de la humanidad; (...} "{23), es el momento en que
para la humanidad una puerta se cierra v otra se abre; la primera
constituye el &mbito del cristianismo de todos log valores asesi-
nos de la vida, y la que se abre constituye el momento en que el-
hombre no necesita més tales valores, pues sblo se basta a si nig

mo.

Es el momento en que por primera vex, a medianoche también,-
suena la campana que constituye el terrible aviso de la gran deci
sidén para el hombre: éste tiene que empezar a vislumbrar, en ple-
na medianoche, entre seguir viviendo para matar la vida (abandonar
la wvida) o vivir para afirmarla; es el nmomento en gue tal vez el-
AZAR decida lo segundo va estando en el MEDIODIA. Quiz& suceda,
quizd no...; no olvidemos que en Nietzsche no existe nada preesta
blecido -ni siquiera su teoris ni sus intuiciones vitales. El ---

"DESTINO" lo constituye el AZAR. Isto lo tenemos ejemplificado en

un pequefio didlogo entre Zavabtustra v la vida.
"Hay una vieja pesads, pesada campana retumban-
te: ella retumba por la noche v su sonido
asciende hasta tu caverna:-

cuando a MEDIANOCHE oyes dax la hora a esa can
pana ti piensas en esto entve la una y las do-
ce, t piensas en esto, oh Zaratustra, vo Lo -

58, len que pronto vas a abandonarmei (...) --
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dTu sabes eso oh Zaratustra? Eso no lo SABE

NADIE" (24) .

Hemos mencionado ya que el "Anticristo" es ese hombre nuevo
del futuro gue, =-si el AZAR lo permite-, tomard una nueva actitud
ante la vida (actitud afirmadora). Asimismo hemos aclarado que --

aunque Nietzsche hable de un hombre, no se estd refiriendo a un -

héroe que JALARA a las masas a obtener su liberacidn social, sino

a esa nueva actitud ante la vida del ser humano en general,

No obstante que para el "fil6sofo de la vida" no existe un -
hombre en especifico portador de la libertad, cuando se refiere -
al Anticristo siI afirma que existen algunos como Zaratustra que -
va estén "despiertos" y ellos constituyen la campana del MEDIODIA;
sin embargo los que afin duermen no la escuchan precisamente por -

que DUERMEN.

La actitud de un despierto para Nietzgche significa la acep-
tacidn de lo que realmente es el hombre (un ser que debe caminar-
sin bastones (las muletillas cristianas v todos los valores occi-

dentales)).

Los dormidos se encuentran atin sumergidos en un SUERNO profun
do creyendo lo que viven.., como realidad: viviendo como realida-
des por ejemplo la redencién del nazareno, la piledad, la compasidn,
el amor al préijimo, viviendo maguinalmente en funcidn de lo bueno
v lo malo; viviendo, dice Nietzsche, no realidades sino "Ffantasma

gorias".

Esa es la causa ~su profundo suerno- por la que los dormidos



no ge percatan del alboroto que realizan los despiertos como %ara

tugtra.

"iBienl ellos duermen todavia, esos hombres supe-
riores, mientras que yo estoy despierto: IESOS -
no son mis adecuados compaiieros de viajei No es-
a ellos a quienes yo aguardo aqui en mis monta -
fas.{(...) Bl oido que me escuche a mi, el oido-

OBEDIENTE falta en sus miembros" (25).

Sigamos escudrifiando respecto de los intriga

MEDIODIA Y MEDIANOCHE.

Especificamente en un capitulo de "Asi habld Zaratustra" {(la
cancidn del noctimbulo) la intencidn de Nietzsche es establecer -

la relacidn entre las imdgenes del MEDIODIA ¥ LA MEDIANQCHE:

Cuenta NietZsche, en este pasaje que un hombre llamado "el -
mis feo de los hombres" habla a los "hombfeﬁ superiores”; dice eg
te hombre que &l ha aprendido a amar la tierra a causa de pasar -
una sbéla fiesta con Zaratustra; por ello ha preguntado a la muer-
te: "desto era la vida?"; "el mds feo de los hombres" invita a --

" a hacer la misma pregunta a la muerte.

logs "hombres superiores

"Rl mds feo de los hombres" simboliza a un individuo cualeuiera -

que, por encontrarse junto a un NOBLE (7 a) ha actuado sin

regentimiento, contrariamente a como lo hacen las fuerzas reacti-
vas; podrfamos decir gque se ha contaminado activamente de las ac-

titudes vitales de Zaratustra y en consecuencia ha dado un nuevo-

i

giro a su vida v tan es asi que existe una sorpresa al preguntar-

le a la muerte: "eBsto era la vida?", como si de pronto se le ca-

vera la venda, como si de pronto rvecapacitase regpecto de todas
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aquellas actitudes de su vida reactiva que menguaron, de alguna-
manera, a la vida. Los "hombres superiores” simbolizan las fuer-
zas reactivas que continfan hoy por hoy mermando lo gue es ACTI-

VO.

Lo singulaxr en este pasalje es que "el mds feo de los hombres"
habla a "los hombres superiores" POCO ANTES DE LA MEDIANOCHE. He
mos dicho ya que la medianoche es el momento del fin e inicio a-

la vez algo... constituye una actitud de renovacidn; "el mds feo

5]

5

de los hombres" se enfrenta a esge momento renovador por eso se -
alegra de amar la tierra y le asombra lo que ha dejado escapar -

de la VERDADERA VIDA (la activa): "¢Hsto era la vida?" (26).

Mas adelante, en el mismo pasaje, Laratustra escucha el so-
nido de una campana que anunciaba el arribo de la medianoche. Co
mo ya hemos dicho atréds, la campana simboliza el aviso al hombre
para aceptar su reactividad, y la medianoche el momento de la to
ma de decicidn para esperar el mediodia: nacimiento, cambio de -

dirececibn azarosa del caos de fuerzas.

Paulatinamente, a medida que la medianoche se aproxima, la-
campana suena de modo "“tan terrible", "tan intimo® (27) -~dice %a-
p

1 vigidn

ratustra~, que semeja aqui la anunhciacidn de le&

hacia si mismo de forma desnuda, sin bastones que merman su fuer
za; por ello el repique de la campana y lo gue la profunda media
noche dice es s8lo "para oidos delicados" (28). El que oiga bien-
a medianoche debe estar borracho de felicidad, pues su amanecer-

se acerca. En la medianoche para el hombre una puerta se cierra-

y otra se abre: el teldn ha caido y el hombre estd a punto de --



darse cuenta de que la comedia que le hacfa vivir el cristianis-

mo era eso, 8blo una mérbida comedia. De ahf que el hombre deba-

alegrarge por ser capaz de matar valores del ental y-
ademés, en consecuencia, por pogeer una “"ebria v flnebre felici-
dad de medianoche® (29). Una vez que sucede esto la tierra debe -
ser habitada por "los fuertes", “"los buenos", las fuerzas acti -
vas llamadas por Nietzsche también "alwmas de medianoche™{30), es
decir, espiritus libres que, por ser tales, poseen la capacidad
de hundirse en su ouaso, en la mis profunda medianoche, v rena -
cer, nacer c¢on lo nueve, abandonar lo viejo pues, rvecordemos gue

los espiritus libres no se atan a nada.

Unicamente lags "almas de mediancoche" sgon capaces de escu -—-
char la -.campana, el aviso, "el regalo que Zaratustra trae a losg-
hombres" QUE QUIERAN ACEPTARLO, y que significa la sugerencia pa
ra que acepten su naturaleza reactiva, para que se ubiguen den -
tro del CAOS DE FUERZAS y caminen solos..., sin bastones, sin s
portes. Por todo ello Zaratustrs es "una lira de medianoche, una
campana-rang gue nadie entiende, pero que tiene que hablar delan
te de sordos(...)"(31), delante de PANES que son aln peores gue-
la deidad griega pues &sgte osaba dormiv a mediodia y aquellos, -
los hombres, han dormido ya infinidad de mediasnoches y de medios
dias. Bsta es la vazdn por la gque Zaratustra sugiere gue el hom-
bre se sitfle en un RENACER SIN FIN, en donde la medianoche y el-
mediodia no sean polos opuestos sino gue ellos se encuentren asi
mismo "mids alld del mediodia y de la medianoche", como aludicendo
o semejando un "més alld del bien y del mal'. " (...} ZNo lo ois?,

+

cNo lo oléis? en este instante se ha vuelto perfecto el mundo,
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la medianoche es también mediodia® (32),

Esta imagen o sensacidn de romper con las dicotomias de acti
tudes se realiza para proponer una nueva gue serd UNICA: en donde
la medianoche no serd opu@ﬁﬁa al. mediodfa, porque sdlo existird -
el resplandor del dfa, es decir, un dmbito en donde lo "bueno" no

serd enemigo de lo "malo" y &ste Gltimo no calificari reactivamen

te como "malvado" a lo "bueno"; este rompimiento de dicotomfas -

constituye una sensacién de atemporalidad, una sensacidn de gue-
las fuerzas en movimiento han estado y seguirfn su curgo en un -

presente eternizado®, De ahi la insistencia de Zaratus

cir en repetidas ocasiones gue "el mundo es perfectoi"(23).

*PRESENTE ETERNIZADO: Si nos fuese posible tener la autoxidad de un "docto" -
en materia, quizd nuestras sugerencias, nuestros presentimientos o alusiones
sexrian verdaderamente agquilatados por nuestros lectores, pero como este tra-
bajo constituye una inyestigaciSn HUMILDE, proveniente también de HUMILDES
que no pueden hablar con la boca del prestigio, nos conformamos con exponer-
las relaciones que vemos entre Nietzsche vy Robert Graves, vespecto de las -
imfgenes del mediodia y medianoche;

De ser posible establecer una relacidn entre lo que dice Robert Graves acer-
ca del nacimiento de Jesls v la imagen del mediodia de Niet
del presente etexnizado quizd tendria que ver con otre

nacimiento de Jesls «diferente de la del catolicis Rohert-
Graves: dice €ste que Jesfis no nacid en un pesel 3 medianoche sino en
PLENO MEDIODIA v que ademfis en el momento del ALUMBRAMIENTO DE MARIA acaeci
ron cosas harto peculiares: "Dicen los pastores que ese dia, al MEDIODIA,
justamente antes que llegaran las noticlias de la gruta, adviertieron vpna -—--
brusca suspensidn del tiempo. Uno de ellos estaba lavdndose las manos en un-
arrovo despuds de comer cuando vid una garza v 1o sobre el valle: de pre

lespls s na Vv

to quedd immdvil en el cielo, como si una mano invisible hublera detenido el

vuelo, Mird a sus compafieros que alin no habilan terminado de comer: estaban

gentados alrvededor de una fuente de cordero cocido con centeno del gue toma-
ban trogos con la mano, al modo de los g : Pero gquienes tenfan la mano
en la fuente la dejaron alli; los que llevaban comida a su boca permanecie -
ron congelados con la mano a mitad de camino; los que masticaban cesaron de

moverse. Iin pastor abrevaba su rebafio rlo arriba; los animales ten
ca en el agua pere no bebian, ba ilusién ducd . le hublera
llevado contar hasta cincuenta, v Inego todas ge pusleron silavemen
he en movimiento mientras de la gruta de lo a de la colina(...) surgia un
1llido de misica v una voz que exc ha: 'ha virgen ha dado o luz. La -

3. 158) . Ve

.
g al medio-

luz ze mueve' "(Robert Graves. Rey Jests. Pdhasa., Bspafia. 1946,




8in embargo el hombre no se ha percatado de la perfeccidn del
mundo, es deéir, de la inocencia del movimiento de las fuerzas; -
por eso ha creiéo ilusoriamente cue se coloca fuera del CAOS DE -
FUERZAS y ha dicho: "esto es bueno, alld... estd lo malo" cuando-
ello es erréneo porque desde la perspectiva nietzscheana las co -
gas, las relaciones.entre fuersza v fuerza no son ni BUENAS ni MA-
LAS, simplemento BON. Fs algo semesjante a la vigion del hombre -~
respecto de la noche y el dia: aguél piensa que &éstos existen real

mente, cuando en realidad se trata sdlo de un fendmeno fisico-na-

tural, ya que el globo terrdqueo se mueve y el sol deja

rayos sobre éste: la noche y el dfa son sdlo meras ilusiones del-
hombre; lo mismo podemos decir ~desde el punto de vista de Nietzg

che~, del BIEN Y DEL MAL.

Para el "fildsofo de la vida" las dicotomfas deben terminar;-
por eso cuando el hombre acepta su reactividad con valentia hacien
do a un lado la compasidn, acaece definitivamente para &l un ETER
NO MEDIODIA por eso "el mediodfa es medianoche, el dolor es pla -

cer, la maldicidn es bendicidn, la noche es sol, el sabio es un -
H 1

dia, el presente, el INSTANTE se eterniza como si todos los momentos "va acae-
cidos" y los que "estdn por acaecer" confluyeran en un SOLO INSTANTE, en el --
preciso momento se SUCEDE EL MEDIODIA, Esto -recordemos— tiene gran semejanza-
con aquel pasaje del "Zaratustra® llamado ¥Al Mediodia” en donde el protagonis
ta se queda dormido al mediodia junto a un drbol; el tiempo que Zarvatustra -
duerme PARECE muy muy largo y a la vez un INSTANTE; posteriormente Zaratustra-
despierta para emprender de nuevo su camino, como si aquél instante le hublexa
revitalizado, le HUBIESE HECHO NACER DE NUBVO.

Sin embargo todo esto no constituye més cue una SUGERENCIA pues no poseemos -
pruebas contundentes de una coincidencia explicita entre ambos antores; sdlo -
lo establecemos como algo peculiar...entre ellos: por un lado en la nax ion-
de Rohert Graves respecto de la vida de Jesis y por el otro en el discurso de
Nietzsche en relacidn a la imagen del mediodia. Son pues, estas, dos situacio-
neg que poseen gran semejanza pero que desgraciadamente sélo encontramos una -
relacién de pretendida coinecidencia ya cque no exlste ninguna prueba (ue confir
me que dichas situaciones convergen en algln punto,
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necio” (34). Las categorfas se confunden hasta el grado de demoler
se ellas mismas; v entonces "jel mundo es perfectoi”, vy la vida -
se encuentra libre de acusaciones,  de jueces de lo BUENO y de lo=
MALO y de lo MALVADO. Bs, por lo tanto, el momento en que le suce
de al hombre su "segunda juventud", es decir, el hombre se encuen
tra a s mismo con una fortaleza magndnima ante la claridad de --
sus actos porgue en la medida en que se acepta, es capaz de reno-
var sus actitudes, de darle un giro diferente al movimiento de su

vida y en un sentido mds amplio lograr la afirmacitn de la vida:

"joh mediodfa de la vidai iTiempo solemnei® (35).

"i0h mediodia de la vidal iSegunda juventudi®(36).

C) TERCER SENTIDO DEL "ANTICRISTO" (ZARATUSTRA ¥ EL PREDICADOR DE IA MONTARA
(DOS “AGUAFIESTAS™)) .

El tercer sentido del "ANTICRISTO" que nosotros observamos es

el siguiente:

Bl "Anticristo" dentro de la teoria nietzscheana constituye,
como va dijimos, el ANTI, el CONTRA, la CONTRAPOSICION de lo que
a partir del error... que inetituyé Pablo ha hecho creer al houw-
bre que es Cristo: un DIOS que por el hombre did su vida, un ser
que tenfia como base de su doctrina ideas tales como el pecado, -

la bondad, la redencidn, el perddn, la compasién, el amor al prd

Jjimo antes que a uno mismo.

Bien, este ser nebuloso y en ocasiones repugnante para Nietzg
che, nacié del resentimiento de Pablo y precisamente CONTRA &1 -

(contra este tipo de Cristo) es que estl el "fildsofo de la vida™,
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El otro, el que ha descubierto Nietzsche a través de las contra -
dicciones de los evangelios, dse -segiin el "filSsofo del maxtl --
llo"~, es amigo de Zaratustra; incluso ambos poseen algunas cavac
teristicas gsemejantes segln el testimonio de otro de los pasajes
de "Asf? Habld Zaratustra®: "Bl Mendigo Voluntario". agui sucede -
que en uno de tantos vagabundeos de Zaratustra por montes y valles,
presiente algo... gue lo hace sentir bien: "Ya estoy mencs 5010
desconocidos hermanos vy compafieros de viaje andan vagabundeando a
mi alrededor, su cdlido aliento llega hasta mi alma® (37); los --
compafleros a los que se referia Zaratustra evan unas VACAS que -
escuchaban con gran atencidn a un hombre que les decia que no tu-
viesen miedo de 8l; "era un hombre pacifico y predicador de la --
montafia, en cuyos ojos la bondéd en persona predicaba"(38). Es --
evidente que Nietzsche se estd refiriendo aqui a Jesls de Naza --

reth.

"eQué buscas agui?, exclamd Zaratustra con asombro.

¢Qué qué busco yo aqui, respondid aquél: jlo mismo que td -
aguafiestasi, a saber, la felicidad en la tierra”(39). Sin embar-
go segfin el Jeslis de Nietzsche para lograr la felicidad de la tie
rra es preciso aprender de las VACAS, pues "mientrvas no nos con -
virtamos y no nos hagamos como vacas no entraremos en el reino de
los cielos. De ellas deberiamos aprender en efezto, una cosa: el
rumiar. ¥, en verdad, si el hombre conquistase el nmundo entero y
no aprendiese esa Unica cosa, el runiar: ide quéd le gervividi(...)
Asi hablé el predicador de la montafia {...)" Y justo en ese momen
to se did cuenta que no estaba ante un hombre cualquiera sino an-

te Zaratustra, ante un espiritu libre, por ello queria hablar y -
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desbordar su admiracién; mas Zaratustra lo frend a hablar pues --
queria saber de ese "hombre extrafio y encantador" (40) Y supo de -
€l que era un hombre que habia intentado regalayr abundancia de Vi
da{41l) a los otros hombres pero que no la aceptarcn, no aceptaron
su REGALO pues seglin este hombre "extrailo y encantador" la "rebé»
1lidn de los esclavos”(42), no lo permitid, 1o malinterpretd y la-
codicia lascivia, la envidia belicosa, el rencor malhumorado y el-
orgullo plebeyo saltaron a su cara; por eso advierte adem@s que -
el reino de los cielos no esté@ entre los ricos sino entre las VA-
CAS(43). El reino de los cielos (esa actitud honesta de weconoci-
miento interior del hombre en si y por si mismo) se encuentra en-
tre las VACAS (fuerzas activas), vy no entre los RICOS (fuerzas -=-
reactivas); por esta razbn "el mendigo voluntario” se alejd de --
las Gltimas para ir al encuentro con las primeras. Ademds este --
"mendigo voluntario” (Jesfis de auténtica reaccifn) se expresaba -
de una manera muy ruda, de una manera que segln Zaratustra no era

caracterfstico en el "predicador de la montaia:

"Te haces violencia a ti mismo predicador de la
montafia, al emplear palabras tan duras, Para -
tal dureza no estfn hechos ni tu boca ni tus

labios™ (44),

A continuacidn Zaratustra invitd al predicador de la montafia
a4 su caverna a que conocilera a sug animales con objeto de gue les

’ i

hablase de su felicidad. Asimismo Zaratustrea pidid al predicador-

de la montafla se despidiese de lasg VACAS pues ellas eran sus ami-

dicador de la montana dijo o Zara

gos y maestros; ante esto el pre
tustra que él, Zaratustra, era mejor que una VACA pero rechaznd el

elogio.



En primera instancila vemos que Zaratus

ra se agsombya de ver -

al predicador de la montaia dialogando con VACAS (fuerzas activas),
debido tal vez a que los informes que se tienen del nazareno son -

otros (informes dotados de cardot

ive) . Asimismo el predica
dor de la montafia -al igunal que Zaratustra- persigue la afirmacidn
de la vida, busca la felicidad de la tierra. Las dos imAgenes ue-
Nietzsche nos presenta a través de este pasaje (el mendigo volunta
rio y Zaratustra, dos aguafiestas, dos méscaras que vienen a per

turbar el bienestar de lag fuerzmas reactivas), son harto cercanas-
pues tanto el predicador de la montaia como Zarvatustra buscan la -
felicidad de la tierra; hecho que segfin el Jesls de auténtica reac

cién (el mendigo voluntario) se consigue mediante el "runiar".

Ya hemos hablado de la significacidn gue tiene el concepto -
"rumiar" para Nietzsche: es la elaboracidén y asimilacidn constan-—
te de hechos de situaciones dquién asimila y elabora? ¥l hombre

3 3
NOBLE, las fuerzas activas. Cuando un hombre de ese tipo mastica-
como una VACA lo que existe a su alrededor, cuando lo demanda y ~
lo sopesa, es capaz de comprenderlo; en la medida en gque com -

i r i
prende lag aseveraciones que los otros hombres hacen respecto de-
determinados conceptos digamos por ejemplo de lo BUENO y de 1o MA
L0, puede hacer GENFALOGIA es decir, llegar a la vaiz de las co
sas vy de esta manera no tomar de forma estdtica los juicios y las
valoraciones que han llegado al punto de acusar terviblemente a -

la vida. Por eso dice el "predicador de la montata"

que aungue el
hombre lograse conquistar el mundo ello no le serviria de nada, -
pues lo esgencial radica en comprender a la vida, en rumiarla, en-

verla de frente hasta casi hacerla nuestra hasta confundirnos con

ella; aunque de hecho el hombre forma parte de la vida, €1 ha pre



tendido apartarse de ella mediante su reactiva manera de compor-
tarse; por eso es preciso que el hombre VUBLVA A SENTIRSE CON LA
VIDA, como tal vez en los primeros afios de su vida sobre el pla-—
neta lo sintid. De ahf tambisén la afirmacidn de que "sélo el que
se haga como una vaca entrard en el reino de losg cielos", es de-
c¢ir, tnicamente el que sea capaz de. afrontar y rumiar la vida, -

la afirmard, la aquilatard, la hard fuerte.

Vemos asi, a través de este pasaje que Nietzsche simpatiza
con el Jesls que &1 ha descubierto a partir de las contradiccio-
neg* existentes en los Evangelios. Por otra parte se infiere evi
dentemente que Nietzsche rechaza al Jesls como fuerza reactiva,-
el Jestds que ha sido "conocido"™ gin CONOCERLO a fondo, esto es,-
al Jesls que por los "demadiados'" (45) -como el mismo Nietzsche -
los llama, ha sido observado desde lejos sin RUMIARLO lo suficien
te como para entender que también &l es un “aguafieétas" como 2a
ratustra, es decir, gue ese "hombre extrafio v encantador" también
pretendia la felicidad de la tierra, la afirmacidn de la vida; -
poxr ello Zaratustra lo invita a su caverna como se invita un ami-
go a casa cuando se sabe que éste tiene la capacidad de entender—

nos y escucharnos.

D) CUARTO SENTIDO DEL, "ANTICRISTO!" (NIETZSCHE Y ¥L "ANTICRISTO").

Bl cuarto sentido que Nietzsche manifi ante lo que &1

*CONTRADICCIONES: Véase por ejemplo el Evangelio de San Marcos cuando Jesis
afirma que al que nos golpee una mejilla debemnos colocar la otra. Por olbro
lado en San Juan (18,23) Jesls ante la bofetada de uno de loxm guardias no-
colocd la otra mejilla sino que se comportd de manera muy agresiva. Asimis
mo en San Mateo dice Jeslis que &l "no ha venido a traer paz uino espada’
sin embargo también dice en otro lugar que 81 "ha traido la paz a los houw-

bres".

’



ha llamado "Anticristo®", se encuentra plasmado principalmente en
la obra que lleva su nombre "Bl Anticristo” v a lo larvgo de otras
del mismo autor a las que haremos referencia seglin sea el caso: -
Nietzsche se considera a si mismo "el anticristo" porgue como he-
mos dicho el "fildsofo de la vida" estd convencido de que los va-
lores cristianos, los instituldos a partir de lo que Nietzsche --
llama el error..., la inversidn de lo que realmente fue Jesls, -

niegan la vida.

En otro sentido ({(en el sentido negativo nietzscheano;, el «-
"£fil8sofo de la vida" no se considera el "Anticristo", sino el -~
finico, el auténtico seguidor del Cristo que &1 ha descubierto »-—-
(el puro, del que existid antes de la contaminacidn realizada --

por Pablo).

“(,,.) yo he sido el {nico cristiano DESPUES

de la llegada de Cristo" (46).

Los aut8@nticos seguidores -si alglin dia existiesen~ del au -
téntico Cristo, esto es, los seguidores del "Anticristo" que estd
frente al Cristo invertido por Pablo no podrén =-segln Nietzsche-,

estar de rodillas ante la cruz cristiana pues Unicamente los pro-

*Fs preciso aclarar que el t&rmino "Anticristo", dentro de la filosofia nietzs
cheana no tiene ninguna relacidn con lo que diversas religiones han llamado -
lo “"contrario a Dios": el mal, Luzbel, el demonio, el diablo, etc., Hemos ya-
aclarado que cuando Nietzsche menciona el término "Anticristo", se refiere a-
&1 mismo, pues osa colocarse frente a los valores occidentales (cristianismo)
para romperlos con su martillo llamado GENEAIOGIA. "SGlo un aunticristo como -
yo puede apreciar la agonia de ser duro e implacable por simple principio
(...)"(Nietzsche, Federico. Mi Hermana y Yo. Edaf. Madrid., 1984 p. 103).
"(...) yo soy el antiasno par excellence y, por tanto, un mounstruc en li his
toria universal; yo soy dicho en griego y no sdlo en griego, el ANTICRISTO.,."
(Nietzsche, Federico. Fece Homo. Alianza. Madrid. 1984, p. 59).




fundos vy originales son aptos para comprender la filosoffa del -

"Anticristo" (47).

In inumerables situaciones de sus obras Nietzusche habla de la
"profundidad"; este conceptd es sininimo de "ocaso". Lo profundo
significa para Nietzsche -como ya hemos dicho-, "lo que nace de -
la riqueza m&s intima de la verdad(...)" (48), es decir, aquello -
que nace de la vida misma y gque como tal no permite el acceso a -
elementos reactivos; en pocas palabras la profundidad es la capa—
cidad gque los espiritus libres tienen para captar la manifestacidn
de la vida misma en la que el hombre mira a &sta de frente, sin
trabas, didfana y con valentia, pues en este estado de ausencia -
de bastones, el hombre acoge tanto el dolor como las alegrias de-
manera intensa y plena, propiciando asi que la vida se haga méds -

fuerte.

7 in Nietzsche existe el ansia por decir a sus lectores que lo-
PROFUNDO es aquello que vale la pena en la medida en que nace de-
la vida misma, en la medida en que no se contamina de lo SUPERFI~
CIAL; por ello Nietzsche da a entender que todo lo escrito en su-
ZARATUSTRA y no s8lo en &ste sino en toda su produccidn, es el re

Bl

sultado de una "abismal profundidad® (49), es deciy, que aln cuan-

]

< D T Viote, T S, g e
y en sus obras nos enfrentamos a imagenes, paLanras, concepuos,-

e

alusiones que parecen proveniry de una imaginacidn ociosa que, an-
te el tedio, vomita lo que se le ocurre, afin cuando esta es la --
apariencia, no nos olvidemos =-alude Nietzsche-, gue todas las imd
genes de sus producciones tienen su fundamento en la vida mizma,-
en situaciones concretas que no son, asimismo, de cardcter super-

ficial sino que tienen todo un sentido afirmativo hacia la vida,
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porque son sentidas o presentidas honesta e intensamente por -—-

Nietzsche.

"Reoocaro es el lugar donde acontece el primer
presentimiento de lo que ser& ASI HABLO ZARA
TUSTRA. Es un presentimiento nebuloso, (...}
BEs tan sblo un 'signo precursor' cue consis-
te en un cambio siihito y, en lo mas hondo, ~
decisivo de mi gusto, sobre todo en la miisi-
ca(...) éCémo decir en una sola palabra ha -
cia donde tienden todas las energias que ten

go dentro de mi?"(50).

Esto es lo que pretende darnos a entender Nietzsche cuando -
habla de "profundidad" y de los profundos. En concreto podriamos-
decir qgue sblo aquellos que viven v aman la vida intensamente son
capaces de comprender también lo gue otros =-como Nietzsche- dicen
asimismo de manera intensa; aquif vendria a colacidén el viejo ada-
gio que dice: "lo semejante se junta con lo semejante"; por eso -
s6lo los profundos pueden entender a los profundos; entre profun-
dos todo es profundo y didfano, por eso logran pasar al otro lado
... al mediodia de su vida; de ahi que Nietzsche ame aquellos --
que se hunden en su ocaso, pues ello siqnifiéa para el "filésofo-
vital" entregarse SIN RESERVAS a la PROFUNDIDAD de la vida acogien
-3

o
. )

v valend

do lo que 8gta nog da

0= Ly

estos atrxibutos el hombre logrard algln dia su MEDIODIA. "A quie-
nes se hunden en su ocaso los amo con todo mi amor: pues pasan al

otro lado-"(51).

Como para Nietzsche s6lo un profundo es capaz de entender a-
ey 4 v £ 114 g 1 cen gidera syrofund ~tador de sue
otro profundo, y como &l se considera un profundo portador de su

filosoffa: la filosofia del anticristo, por ello iinicamente los -~
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de su misma naturaleza abismal son aptos para entender la filoso-
fia del anticristo que es la filosoffa de Nietzsche: Mediante su-
imagen de "Anticristo" el "fildsofo de la vida" intenta recuperar
al verdadero Jesls, es decir, pretendeé despojar a Jesls de las ca
lumnias hechas hacia &l por Pablo. Este colocd en la vida de Je -
slis el dolor reactivo para que el hombré nunca se olvide de su —-
frir, cuando en realidad lo que el verdadero Jestfis propagd fue la
alegria ante la vida; Nietzsche estd convencido de esto, de ahi -

su insistencia para apodarse a si mismo el "Antictisto".

"iguiere usted un nuevo nombre para mi? El
idioma de la Iglesia tiene uno: yo soy...

EL, ANTICRISTO. INo nos olvidemos de reiri"(52).

En oposicifn a Nietzsche San Pablo se esforzd por hacer apa-
recer gon otra cara a Jesfs por ello "preconizé la redencién me -
didnte la sangre de Jests" (53). Jesfls pretendia ~segin Nietzsche-
utilizar su sangre en pos del fortalecimiento de la vida. Asimis-
mo era su intencidn, por ser un espiritu libre, ponerse una prue-
ba y demostrarse a si mismo el alcance de sus acciones y decisio-
nes. Por ello es absurdo pensar, desde el punto de vista nietzs -
cheano, que Jesfis haya dejado derramar su sangre POR los hombres-
alin cuando guizd estuvo conciente de que éstos no comprendian el-

alcance de su actuar.

Mas, una vez cometido el error, la imagen del cristo impos -
tor, disfrazado por Pablo, inicid su tarea para la cual fue inver
tido, a saber, para el debilitamiento de la vida. Esta es la razdn
por la que el "Anticristo" luchard, hasta en las manifestaciones-

mis concretas y simples del Cristo, por no dejarse arrancar la po



216

ca o abundante vida que posee. En ese sentido la intencién del ~
"anticristo"” es que su actitud sea tomada en consideracién por -
el hombre para que éste en la medida de lo posible -si gquiere~ -~
asuma tambi&n una actitud de defensa contra aquellos que pretén—
den que la vida del hombre pierda su fuerza paulatinamente hasta
hacer de €l un ser demasiado débil, implicando esto asimismo la-

debilitacién de la vida.

"(...) Pero con el terror de Titén que teme la
cobardia humana, me precipité a defender mi -
fatalidad, mi deidad con "Anticristo", y asi-
me protegl de las Circes cristianas cuyo vam—
pirismo, como lo practican Lama y Mamf ya es-
taba succionando mi sangre. El ogro dionisig-
co llamado Zaratustra contra el Cristo de San
Pablo que chupa la sangre y reduce al hombre
a la nada, }A LA POSTRACION MAS COMPLETAI" (54).

Por otra parte el "Anticristo" llamado Nietzsche no Gnicamen
te se ha puesto en contra del Cristo de Pablo cuando ese crucifi-
cado pretende succionarle la sangre a través de situaciones fami-
liares tan complicadas®* como las dque vivid Nietzsche con su madre
y su hermana, sino también mediante sus obras el "fil6sofo de la-
vida" pretende avisarle al mundo del peligro magndnimo llamado -~
"vampirismo cristiano", como &l mismo inumerables veces lo llama~
en el "Anticristo". De esta manera el "Anticristo actda como un -
delator, como un "incendiario"** que pretende quemar y destruir -
al cristianismo. Por ello advierte Nietzsche respecto de "Ecce --

¥*para comprender las complicadas situaciones familiares de Nietzsche l8ase de
éste "Mi Hermana y Yo. Bdaf. Madrid. 1984,

*En el "prdlogo de Zaratustra" &ste, cuando baja de las moutafas, habla con -
un viejo (un eremita) que le advierte cual s el destino de los incendiarios:
son pisoteados por el 'rebafio’.
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Homo" que:

"El libro se titula "Ecce Homo" y es un aten—
tado sin ningln tipo de consideraciones con-
tra el Cfucificado;, concluye con truenos y -
tormentas contra todo lo cristiano. En defi-
nitiva soy el primer psicdlogo del cristia -
" nismo y en mi calidad de viejo artillero pue
do disponer de piezas de un calibre que nin-
guno de los enemigos del cristianismo Ha S0S.

pechado hasta ahora" (55).

El "Anticristo" mediante estas actitudes de oposicién ante -
el Cristo de Pablo, se nos muestra como un "resentido" que se re -
siente del resentimiento hecho hacia la vida por los cristianos. -
Nietzsche pretende, como si dijéramos, invertir nuevamente los va-
lores que ya han sido invertidos (resentimiento), para colocarlos-
nuevamente en pos de la afirmacidén de la vida; invertir lo inverti
do como para redimir a la vida del mal que le han causado, enten -
diendo por mal el debilitamiento que las fuerzas reactivas han pro
piciado en ella; de ahi que Nietzsche difunda constantemente su an
ticristianismo como si pretendiera desesperadamente -repetimos-, -
invertir (de manera activa) lo ya invertido {(de manera reactiva) -

or Pablo

3

"El cristianismo y mi anticristianismo han na-
cido del espiritu de resentimiento, pero los-
crisianos se resienten por la vida y yo sdlo-

por la muerte, (...)"(56).

Concretizando: el "anticristo" constituye una imagen que -
Nietzsche utiliza como atuendo o disfraz, con objeto de que el -

mundo se percate del error -llamado cristianismo- desencadenado-
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por Pablo, amén de que adquiramos conciencia de que tras el Jes(s
que generalmente conoce la humanidad (Jesls como fuerza reactiva),
existe otro que el hombre NO RUMIADOR no conoce porque nunca ha in
tentado siquiera intentar rumiar las cbntradicciones- de los Evan-
gelios; ni siquiera a la Qida ha sabido escuchar ni sentir con in-
tensidn. Por ello Nietzsche viene en su calidad de "Anticristo" a-
rescatar al Jeslis de auténtica reaccidn, es decir, el "filésofo de
la vida" viene a "restituirle a Jeslis aguellos rasgos que le fueron
mutilados y a sustraer de €l aquellos otros con gue fue sobrecar-
gado" (57). A esta actitud de preocuparse respecto de los rasgos -
mutilados y los que se le sobrecargaron a Jeslis, Nietzsche le lla-
ma "problema de la psicologfa del redentor" o dicho de otra forma-
el interés de Nietzsche estd enfocado hacia el "tipo psicolégico -

del redentor" (58).

"(...) Lo que a mI me interesa es el tipo psi-
coldgico del redentor. Ese tipo podria estar-
contenido, en efecto, en los evangelios, a pe
sar de los evangelios, aln cuando muy mutila-

do o sobrecargado con extrafios rasgos"(59).

"(...) el tipo psicoldgico del Galileo conti -
nfia siendo reconocible, pero sblo en su dege-
neracién completa (la cual es a la vez una mu
tilacién y una sobrecarga de rasgos extrafos-)
ha podido servir para aquello para lo que se-
le ha usado, para tipo de un redentor de la -
humanidad" (60).

Luego entonces el propdsito de Nietzsche es subrayar, mavcar
aquellos aspectos o actitudes que no pertenecen a Jesls y, asimis

mo, aquellos de los cuales ha sido desprovisto; con < 1llo Nietzsche
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pretende hacer &nfasis en el hecho de que la imagen que el hombre
tiene de Jesfis es una imagen desvirtuada, deformada; una caricatu
ra grotesca surgida de la incapacidad del medio de aquella época-
vy de sus discipulos para entender el verdadero sentido de la vida

y muerte de Jesfis, a saber, la afirmacién de la vida.

"(ev.) el tipo del redentor no nos ha sido con-
servado mas que en una gran desfiguracifn. Es~
ta tiene en sI mucha verosimilitud; por tales-
razones tal tipo no podfa permanecer puro, in-
tegro, libre de afladidos. En &l tiene que ha -
ber dejado huellas tanto el medio en que esa -~
figura se movid como tambifn, mds aln, la his-
toria, el DESTINO de la primera comunidad cris
tiana; partiendo de ese destino, el tipo fue «
enriquecido de manera retroactiva con rasgos =
que sdlo son comprensibles desde la guerra y =
las finalidades de la propaganda. Agquel mundo-
raro y enfermo en el que los evangelios nos in
troducen —-un mundo que se dirfa salido de una-
novela rusa en el cual parecen darse cita los~
desechos de la sociedad(...) tiene en todo ca-
so que haber VUELTO MAS GROSERO el tipo: los -
primeros discipulos en especial, para llegar a
comprender algo de &l, tradujeron primero a su
propia tosquedad un ser que flotaba totalmente
en simbolos e inaprehensibilidadess, para ----
ellos el tipo s6lo estuvo PRESENTE despuds de~
ser uniformado dentro de formas mds conocidas
«e W El profeta,‘el nesias, el juez futuro, el -~

maestro de la moral, el taumaturgo, (...)}"(61).

De los rasgos y actitudes con los que fue sobrecargado Jes(s,
y aquellos de los que fue desprovisto ya hemos hablado de ellos --

ampliamente en los capitulos III y IV; sin embargo creemos conve -
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niente reiterar de manera general, aspectos en relacién a dicho -
punto para afianzar de esta manera la actitud de Nietzsche cuando

€l mismo se presenta con su miscara llamada "Anticristo":

El mundo occidental y el transcurrir del tiempo han engendra
do un "sinsentido"(62) en relacidn al origen del cristianismo; di-
cho sinsentido consiste en creer que la tarea de Jesls es redimir
a los hombres. Sin embargo esta idea no es original del nazareno,
no proviene de €l como ya reiteradas ocasiones hemos dicho; antes
bien, dicha "f&bula" -asi la llama Nietzsche- nace a rafiz de la -
muerte de Jesls en la cruz, por ello la "historia del cristianis-
mo es la historia del malentendido (.,.]"(63). El malentendido es
t4 matizado con diversas gspectos que a su vez tienenrelacidn con
las mutilaciones y sobrecargas hechas a Jests, Dichos aspectos ==

son mis o menos los que a continuacibn se mencionan:

Para iniciar diremos que el "Anticristo" estd contra el cris
tianismo porque éste y sus secuaces (Pablo y los discipulos de Je-
sts) han sido los protagonistas de la guerra de tipo reactivo con-
tra el Jesls de auténtica reaccidn; ellos han sido los verdugos --
que mutilan... y los embusteros que ahaden rasgos extrafios a Jesis.
Este tipo superior de hombre (Jesdg) ha side atacade a muerte por-
el cristianismo inventando a raifz de la crucificcidn del nazareno,
que existen los MALVADOS y haciendo del hombre bueno uno REPROBA-
BLE; siendo asi la bandera de vanguardia del cristianismo la "debi
lidad"; debilidad que ya na aparece como tal sino como "debilidad
fortalecida" contra la"fortaleza de la vida'; de esta manera el -

cristianismo ha debilitado a la vida (de tipo activo) y ha forta-

lecido la vida de los débiles (fuerzas reactivas) de los cristia-
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nos: la vida se ha debilitado gracias a la extrema debilidad de -
log débiles, tornada, desde luego, en fortaleza y felicidad imagi

nariasy artificiales.

- "El cristianismo ha’ tomado partido por todo
lo d&bil, bajo, malogrado, ha hecho un --
ideal de la CONTRADICCION a los instintos-
de conservacibén de la vida fuerte; ha co -
rrompido la raz8n incluso de las naturale-
zas dotadas de m@xima fortaleza espiritual
al enseflar a sentir como pecaminosos, como
descarriadores, como TENTACIONES, los valg
res supremos de la espfritualidad. iEl ---
ejemplo mis deplorable-la corrupcién de --
Pascal, el cual creia en la corrupcidn de-
su razén por el pecado original, siendo --
asi que s6lo estaba corrompida por su cris

tianismoi” (64).

Entre otras artimafias del cristianismo para la debilitacién
de la vida tenemos la "compasién"; inclusive Nietzsche llama al -
cristianismo "religidn de la compasidn" (65) porque esta Gltima se
lleva mal con los aspectos tonificantes que engrandecen los ele -
mentos vitales de la Vida; los que compadecen y los compadecidos-
caen en un estado depresivo, pues el que compadece pierde fuerza-
por cuanto se contagia del padecimiento del otro; y el compadeci-
do se vuelve aln mds débil de lo que ya es con su padecimiento, -
en tanto que el que lo compadece lo atrofia con su actitud, pues-
no le fdeja siguiera una minima salida para protestar contra su pa
decimiento, antés bien, se lo reafirma y se lo héce més hondo. --
Por eso la 'moral aristocrdtica', la moral de los fuertes, a dife

rencia de la 'moral cristiana', la moral de los débiles, rechaza
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la compasifn pues no la considera una virtud sino una debilidad -

gue propicia la "negacién de la vida" (66)

"Dicho una vez mis: este instinto depresivo y
contagioso obstaculiza aquell&s instintos --
que tienden a la conservacidn y a la eleva -
cién de valor de la vida: tanto como MULTI -
PLICADOR de la miseria cuanto como CONSERVA-
DOR de todo lo miserable es un instrumento -
capital para la intensificacién de la DECA -
DENCE-(...)" (67).

La compasifén constituye asimismo uno de los tantos embustes
contra Jesfis, pues el malentendido dice entre otras cosas gue el-
nazareno era un hombre compasivo y que a tanto llegaba la intensi
dad de su compasidn, que un buen dia se dejé clavar en la cruz -

POR los hombres.

Por otra parte si bien en el &dmbito histdrico religioso del
hombre ha existido una ANTROPOMORFIZACION, ésta ha tenido un ca -

riActer variado segfin ha sido el tipo de hombres:

Nietzsche, como hemos venido aclarando, no estd de acuerdo
en que la vida se viva reactivamente, esto es, a través de OTRO;
por eso le parece absurdo que la vida del hombre sea el reflejo-
de la vida de los dioses o de un Dios en particular. Antes bien-
lo que deberia comprender el hombre es que la vida de los dioses
es el reflejo de la vida del hombre. Cuando la vida de los dio -~
ses es una vida ASCENDENTE, fuerte, valiente, sefiorial u orgullo
sa, cabe imitarla como lo hacian los griegos por ejemplo; pero -
ain esto es reprobable para Nietzsche pﬁes estd en contra de que

el hombre viva a través de UN OTRO, de un EXTERNO, es decir, no-
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acepta que el ser humano viva temando una actitud de tipo reacti-
vo. Pero cuando la vida de los dioses o de algln dios en especial
es una vida que incita a la compasién y a la debilidad, a la que-
hay que imitar, esta para Nietzsche ES EN EXTREMO HARTO REPROBA
BLE pues amén de vivir a través de otro se vive ademds imitando -
la actitud negadora frente a la vida "¢Como tendria el hombre de-
recho a gozar de la vida sobre la tierra si ésta fue el escenario
del sufrimiento de Jesis?"; este c§nstituye s6lo un ejemplo de la

vida menguada que el DIOS IMAGINARIO hace vivir al hombre.

Luego entonces, sl Dios no es simbolo de alegria en la tie-
rra, pasa a ser ~dice Nietzsche- "un bastén para cansados, un an-
cla de salvacidn para todos los que se estén ahogando(...) se con
vierte en Dios de-las=pobres—-gentes, en Dios~de~los=-pecadores, en
Dios de-los=-enfermos por excelencia”(68). Y es mediante esgto que-
se siguen cometiendo nuevos embustes, se continfia desfigurando a-
Jeslis ya que se le agregan predicados tales como "salvador", "re-

dentor" de los humildes, de las pobres gentes.

En vez de que el hombre haya capturado el cardcter vital de
la muerte de Jesls para fortalecer a la vida, aprovechd ésta para
debilitarla mediante la 'fabula' de un salvador y de un redentor
que justifica, salva y redime a las "pobres gentes" con su acti -
tud demasiado compasiva: la subida a la cruz con objeto de dejar-
se matar por los pecadores hombres. De esta manera se hace adop -
tar a Jesfis una actitud de sacrificio EN POS DE LOS DEMAS...A ---
raiz de esto se inventan alrededor de su imagen otros dos predica

dos embusteros: Jests es un GENIO, Jesls es un HEROE.
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El epiteto HEROE se encuentra en deéavenencia con la 'ver-
dadera' figura de Jes@s pues, segln Nietzsche, Jesis no opone re-
sistencia a nada. El sacrificio implica oponer resistencia al do-
lor de los demés por ello el héroe se sacrifica por los otros. Sin
embargo Jesls posee la "incapacidad de oponer resistencia" (69); -
no se resiste a nada ni siquiera al dolor de los demds; por eso =
dice Nietzsche que la frase "no resistas al mal"(70) es la més --

profunda de los Evangelios e inclusive, la clave de ellos.

Jeslis no se sacrifica por los hombres para gue éstos>alcan—
cen vida eterna pues &ésta ni siguiera estf prometida por Jesls en
una vida venidera y plena al lado DEL PADRE, antés,bien, esa vida
plena se encuentra aqui, en la tierra y en el interior de cada --
uno de los hombres. Una vida que no estd separada por la distan -
cia en el tiempo (futuro junto al PADRE); una vida que ho se en -
cuentra separada por las diferencias porque simplemente ellas no-
existen ya que Jesfis es un hombre al igual gue otros; lo gue que-
remos decir es gue &l no es el HOMBRE-DIOS al que los hombres rin
den culto con la esperanza de conseguir un lugar en el CIELO. Las
diferencias, pues, no existen, en ello estd de acuerdo Nietzsche
yva que "Todo hombre es hijo de Dios -Jeslis no reclama nada para-
si sélo- en cuanto hijo de Dios todo hombre es idéntico al otro-

(7).

No existe por parte de Jesls una actitud envanecedora, de -
pretender ger exclusivo ante los ojos de los restantes hombres --
pues, en la medida en que todos son hijos de Dios, tienen la posi
bilidad de alcanzar el REINO de &ste que no es, desde luego, un -

&mbito futuro al cual se asciende mediante el dolor y el acatamien
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to de los designios de Dids, gino un &mbito que se encuentra en -
el interior del hombre consistente en que éste, fortaleciendo su-
vida, consecuentemente fortalece la vida en GENERAL; es de esta -
manera como se alcanza la vida PLENA; por eso dice Nietzsche ha -
ciendo remembranza de JeslGs que "el reino de los cielos estd den-
tro de vosotros..."(72). Por todo ello y por lo ya analizado en -
los capiftulos III y IV no es posible sobrecargar a Jesls con el -

extrafio concepto de HEROE.

Otro rasgo extrafio a Jesfis es el llamado GENIO; éste es do
nado por Ernesto Renén en su "Vida de Jesls"; es una idea gque se-
gn Nietzsche no tiene sentido aplicarla en el mundo en el que -
Jesds vivid; antes bien, queda a la perfeccién otra palabra con-
traria a la anterior: "IDIOTA", que segfin el "fildsofo de la vi-
da" quiere decir que Jesfis se encontraba en un estado consisten-
te en rechazar todo lo que fuese estético; todo lo relacionado -
con la costumbre, con lo institucionalizado, con la Iglesia, con
las "férmulas" (73), y por el contrario aceptar SU VIVENCIA como-
viviendo en un "mundo meramente 'interior' en un mundo'eterno' -

...iEl reino de los cielos estd dentro de vosotros'..."(74).

Segln la perspectiva nietzscheana la vida plena, afirmado-
ra, no es vista por Jesds en relacidn a lo que la artificiosa =--
realidad proporciona (la Iglesia, las costumbres, etc.}, con la-
intencidn de estatificar el movimiento de la vida, sino que ésta

!
el nazareno la concibe relacionada consigo misma: todo lo que es
vital, como el 'interior' del hombre, se encuentra asociado con-

la vida y en ese sentido es verdadero porque tal sentimiento de-

vitalidad estd -dormido o despierto- dentro de los hombres, pero
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al fin y al cabo es lo tinico que tiene relacidn éon la vida misma,
de ahi gque seglin Nietzsche se le otorgue un carécter de "verdad".
Parafraseando al "f£ilésofo de la vida" podriamos decir que no --—-
"existe la verdad pues la Gnica verdad existente es la vida" o co
mo dice Richard Blunck: "lLa vida misma es, para &1, la verdad. De
ahi que no pueda hacer abstraccifén de ella para acceder al conoci

miento de algo "verdadero en si"(75).

La vida 'interior' significa, en el lenguaje nietzscheano, -
la vital, tonificante y a la que tanto se aferrd Jesids; a ello se
debe su insistencia para decirle a los hombres: "El reino de Dios
egtd dentro de vosotros”. Exacto, la vida estfd dentro del hombre-
v no es necesario ESPERARLA, PROMETERLA o buscarla en el "mds -——
alld". Por eso Jestls, &l mismo, "es el camino la verdad y la vida".
Esta concepcidn que el nazareno tuvo respecto de la vida, lo hizo
aparecer ante los ojos de Nietzsche como un IDIOTA en una sociedad
demasiado lista; esto quiere decir que Jeslis era demasiado vital y
noble en medio de una sociedad demasiado muerta, demasiado hdbil -
para proporcionarse a si misma un "lento suicidio”(76); en demasia
iista o "inteligente" para quitar del paso a todo aquel, gue aten-
tara contra ella, a todo el gque pusiera en entredicho que tal so -

ciedad VIVIA REALMENTE.

"Jesls es un IDIOTA, en medio de un pueblo
muy listo... SGlo que sus discipulos no -
lo fueron. iPablo no era en modo alguno ~
un idictai- de esto depende la historia -

del cristianismo”(77).

El término TDIOTA* puede ser malinterpretado si no se hace -

¥l término IDIOTA que aparece frecuentemenie en ¢l "Anticristo™, efectivamente
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incapié en que &l tiene una relacidn con las lecturas que Nietzs-
che hizo de Dostoievgki, en especial de una de sus obras: "El ---

Principe Idiota".

Los aspectos més importantes de esta produccidn relaciona -
dos con el uso que Nietzsche hace de la palabra IDIOTA, son los -

siguientes:

El principe Muishkin es un joven de veintis@is afos de quien
frecuentes atagques epilépticos hicieron casi un idiota en el sen-
tido estricto de la palabra. En invierno llega este joven a San =
Petersburgo temblando de frio, de la misma manera que en invierno
Cristo arribd al mundo. Esto quiz& constituya un eco que Dostoievs
ki quizo, consciente o inconscientemente, hacer sentir en si mis-

mo y en sus lectores.

El principe, en la novela, da a conocer que posee dotes va-
ticinadoras pues cuando Gavrila Ivolgin le pregunta si Ragojine-
se casarfa con Nastasia Filipovna, responde que "si lo hiciera en
una semana la haria pedazos". Esta cualidad vaticinadora en la an
tigua Rusia era atribuida a los dementes o idiotas, a los 'inocen

tes', biblicos, 'pobres de espiritu'.

El principe Muishkin es casi un idiota debido a sus padeci-
mientos epilépticos. Estos tienen relacidn con Dostoievski, pues
el literato ruso, como es bien sabido, era epiléptico y en el --
puede ser malinterpretado debido a que el Archivo Nietzsche ocultd las lectu-

ras que el "filésofo de la vida" habia realizado de las obras de Dostoievski
ILgase con detenimiento toda la trama de el “principe idiota".
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"principe idiota" describe los sintomas de su propio padecimiento
con extremo detalle; parafraseando a Nietzsche podriamos decir --
que Dostoievski escribid el "principe idiota" con su propia san -

gre.

La temdtica central de la obra es la sed de riquezas®; en -
este ambiente, digamos tan... artificial, tan poco humano, apare-
ce el principe idiota, el principe Mufshkin, ese Cristo ruso cuya
idiocia consiste en un enorme caudal de amor por la humanidad y -
de bondad. Sin embargo ests bondad se nos aparece un tanto descon
certante pues en medio de un ambiente donde la riqueza es lo fun-
damental, la bondad es harto risible y mls alin quien la protagoni
za (el principe Muishkin) pues &1 durante su nifez y adolescencia
estuvo en estrecho contacto con la naturaleza; ello le procurd es
. tar exento de ser una marioneta de la riqueza. Asimismo Muishkin
no posee belleza fisica ni sagacidad, ni posicibén social; no obs-
tante esto, da la impresidn de querer combatir la avaricia y la -
crueldad humana con su IDIOTEZ, que parece ser una estrategia més
sana y legftima que la genialidad y el talento desplegados a su -
alrededor, marchando en pos de Intereses absurdos y mezquinos. --
Sin embargo a pesar de que su nobleza lo coloca constantemente en
disposicidn de sacrificarse por los deméds, es incapaz de salvar -
de la perdicién... a su amada Nastasia Filipovna de quien, de pa-
so diremos, estaba profundamente enamorado. El ambiente de maldad
y artificialidad que lo rodea es mds poderoso gue su bondad, por-
1o tanto, ésta filtima termina destruyéndolo.

*Y8ase en la novela que todos los personajes —a excepcibn del principe-, sc -
mueven en relacidn a la vigueza,
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En concreto el "IDIOTA" aqui representa un hombre puro, sa-

no interiormente, un hombre desprovisto de pasiones mezquinas.

De esta manexra cuando Nietzsche afirma que Jesls es un IDIO
TA estd haciendo glusidn alla imagen que proyecta Muishkin: un hom
bre extremadamente noble, IDIOTA en medio de un ambiente en extre
mo nada noble, harto genial para proveer a las gentes de cosas sin
sentido: como la sed de rigueza. De la misma manera Jesls aparece
en medio de una atmdsfera poco "idiota", demasiado genial, lista-
para destruilr a cuantoc no se le parezca, a cuaﬁto no la imite; y-
en un caso concreto la “"genialidad" de San Pablo fue la destruc =~
cién, la deformacibn, de un Jesls que, de la misma manera que -~-
Muishkin (siempre en contacto con la naturaleza, por ello quizd -
siempre nos habla de cosas que la aluden: el trigo, el padjaro, --

etc.) hace su entrada en un ambiente hostil.,

Este es pues otro sentido gue Nietzsche emplea para referir
se a Jeslis, el "idiota": una fuerza activa en medio de un ambien-

te demasiado reactivo.

No hemos hecho un andlisis exhaustivo de la obra de Dostoievs
ki porcque si el lector decidiera conocerla =-en caso de que no lo -~
haya hecho ya~-, se daria cuenta de qgue ella constituye sblo una -~
imagen (demasiado elaborada en DOSTOIEVSKI), que Nietzsche retoma
para rescatar a Jesfis ddndole con ella més vitalidad y sentido a-
su expresidn: "JeslGs es un idiota"™. Afirmacibn que quizd a aque -
llos que no posean la disposicidn de rumiar las lecturas nietzs -
cheanas les parezca un tanto despectiva, peyorativa. De esta si -

tuacién tal vez hayan surgido todas las malinterpretaciones que -
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de Nietzsche se han hecho respécto del té&rmino "anticristo", y de
otros que en este trabajo no vienen al caso. Lo mds importante es
hacer énfasis en el hecho de que es muy cdémodo criticar a la lige
ra, en el sentido negativo, en pos de ia destruccién, un discurso;
pero no es nada fdcil ni agradable tratar de asimilar los elemen-

tos positivos que, concretamente hablando, posee el "anticristo".

"ouien quiera vivir a partir de Nietzsche -
habrd de roer este hueso de EL ANTICRISTO;
y. ademds, tragarlo. Y no s8lo en lo nega—
tivo, cosa f&cil, sino en lo positivo. No
s6lo en el NO, sino tambifn en el SI ocul-

to que aqui estd encerrado(78).

Esta es, pues, la pluralidad de aspectos fundamentales que-
Nietzsche en el "Anticristo" plasma de forma en demasia cautelosa,
a los que nosostros hemos tratado de quitar el velo con gran entu

siasmo.

E) ¢EL "ANTICRISTO" Y SU TAMBALEANTE DERROTA?.

Por dltimo queremos comunicarle al lector una Gltima sensa-
cién -provocada por Nietzsche en nosotros- a través de otra de --
sus producciones: "Mi Hermana y Yo". Creemos que alin cuando dicha
sensacidén sea para nosotros muy amarga y desconcertante seria deg
honesto el no darla a conocer; ella se refiere a la derrota dada
por el Cristo sobre el Anticristo, que Nietzsche en determinados

momentos de "Mi Hermana y Yo" expresa.

Para comunicarle al lector nuestro malestar es preciso reto

mar un noco la significacién que el concepto "Anticristo" tiene;
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éste ha dicho ya Nietzsche "es el hombre del futuro que nos libe_
rard del ideal existente (,..), es ese vencedor de Dios(...) que-
alguna vez tiene que llegér". En otras palabras, lo que ha dicho-
el "fildsofo de la vida" es que el "Anticristo" es una actitud po
sitiva del hombre ante la vida, que tiene un proceso infinito, un
camino que conducirg al hombre a la toma de la nueva actitud SIEM
PRE AFIRMADORA de la vida., Pero dicho proceso se enfrenta a obs -
té&culos con los que tropieza pero dque es necesario superar. Ello

ocurre, ya hemos dicho, “al mediodia”: el momento en que el hombre

vuelve a comenzar de nuevo... y vuelve a comenzar infinitamente.

"Mi férmula para decir esto es la siguiente:
el ANTICRISTO es la ldgica necesaria en la
evolucidn de un cristianoc auténtico; en mi

el cristianismo se supera a si mismo"(79).

Nietzsche al lado de este entusiasmo por tener su MEDIODIA y
comunicarlo al hombre, en "Mi Hermana y Yo" nos muestra esporddica
mente una sensacidén de derrota de si mismo (del anticristo). Sugie
re esto que su encarnizada iucha contra el cristianismo s6lo cons-

tituyd un desgaste o como dice un viejo adagio: su lucha fue como-

"gquitarle un pelo a un gato":

"(...) debo adherirme a la roca y ser devorado
por los buitres, para sufrir mas tormento que
Jesls, porque mi fe en el Superhombre sdlo —-
fue una romintica ilusién, mientras que su fe

en Dios fue sacudida, pero nunca destruida' (80).

La nulidad de la lucha la volvemos a encontrar repetidas oca

siones en "Mi Hermana y Yo":
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"Como Jesls, dije a mis discipulos: 'No os
inquiet&is', superad vuestros propios «c-
fragmentos haciendo de elles un puente hi
cia el Superhombre, pero este puente ru -
gid y trond hacia el terrible 'vacio', de
jéndome sin Diqs, sin 'hombre', y s8lo con
una vacilante evidencia de que todavia vi

vo't(81).

"Los gusanos del atald se preparan para de
vorar tode mi orgullo, todos mis suefios y
mis esperanzas., Soy mds miserable que el-
judfo agonizante de la cruz, pero no oso-
gritar mi miseria a Dios como &1 lo hizo:
itdescenderd el "Antricristo" hasta la co-

barde flaqueza de Cristo?"(82).

"Mi casa se ha derrumbado, y grande fue su
caida. El "Anticristo yace en ruinas fren
te al indestructible pie de Cristo (...)
iDebo ocultar la victoria de Cristo a mi
propia alma para perpetuar el mito del -
"Anticristo", tema de mis futuros biogrd
fos?(...) He sido asesinado y vuelto a -
asesinar por la verdad, y si C}isto me -
ha derribado por un momento o para siem-
pre,debo negarle los laureles de la vic-

toria?..."(83).

No obstante las desavenencias de las afirmaciones de Nietzs-
che entre las obras anteriores a "Mi Hermana y Yo" y ésta, que --
sinceramente hablando provocaron en nosotros mucho malestar, tene
mos la esperanza que dichas desavenencias sean el producto o bien
de nuestra mala interpretacidn, o bien del pretender adjudicarle-

a Nietzsche una obra que tal vez no ESCRIBIO*; o, en el dltimo de

*Se ha dicho constantemente que "Mi Hermana y Yo" en realidad fue escrita por
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los casos, confiamos que ella sea el fruto de la enfermedad que -
acosd a Nietzsche: la llamada "locura"; mucho se ha dicho que "Mi
Hermana y Yo" fue escrita por Nietzsche cuando en &ste se presen-
taba los albores de la locura. Ello quizd no le haya proporciona-
do mucha lucidez para elaborar sus afirmaciones, o tal vez por el
contrario la locura le did més lucidez para comprender la verda -
dera realidad: el triunfo definitivo e inapelable de las fuerzas-

reactivas sobre las activas.

Queremos hacer énfasis en que nuestra visidn de este proble-
ma no debe ser tomada con caricter absoluto, sino como una duda -
("un de paso"), que viene a nosotros mismos y en consecuencia va-
al lector: ¢Sintid Nietzsche, como "Anticristo", en el interior
de si, haber sido derrotado por el Cristo de la piedad, el pecado

v la redencidn?.

la hermana de Nietzsche. Asimismo se dice que fue éste quien la escribid pero
que los constantes afiadidos y mutilaciones realizados por parte de su hermana,
dieron como resultado concepciones totalmente ajenas a Nietzsche.
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CONCLUSTONES

Concluir algo referente a la filosoffa de Nietzsche es, en -
verdad, una empresa harto dififcil y peligrosa ya gue ello implica
de alguna manera estatificar o hacer entrar a la categoria de -
VERDAD ABSOLUTA todas las afirmaciones de la filosofia de Nietzs-

che.

No obstante lo anterior, las conclusiones constituyen un re-
quisito imprescindible en todo trabajo de investigacibn; por esta
razdn tratamos de elaborar las conclusiones que a continuacién se
vierten, avisando al lector que ellas no implidan o no son la -~

verdad acabada, sino que constituyen el fruto de la visidn pers -

pectivista de alguien que tratd de aclararse a si misma algunos -

elementos de la filosofia de Nietzsche.

En el capitulo I ("Juego ae las fuerzas") de este trabajo he
mos visto que la filosofia de Nietzsche plantea la relacién entre
dos tipos de fuerzas: las activas y las reactivas; estas Gltimas
teman una “venganza imaginaria" respecto de las activas debido a
no poder ser como estas Gltimas. No estamo% de acuerdo en el len-
guaje utilizado por Nietzsche cuando se refiere a la "venganza -
imaginaria" de las fuerzas reactivas pues, preguntémonos: des --
realmente una "venganza imaginaria" la que realizan este tipo de
fuerzas?. Nos parece que si porque su mundo es artiiicial y reac
tivo; pero nos parece que no en tanto que las consecuencias del-

cristianismo, esto es, el triunfo de éste a través de una acti -
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tud que incita a mermar la vitalidad de los vitales, ha sido har-
to clara y no consideramos que posea nada de IMAGINARIO: ées real
mente IMAGINARIA la venganza que efectdan las fuerzas reactivas?

¢los ataques de la madre y de la hermana Nietzsche los considera-
ria Este IMAGINARIOS? Tal vez en el inicio de la venganza el epi-
teto IMAGINARIO funciéne pero en las consecuencias nosotros real-

mente lo dudamos.

Por ‘otra parte consideramos que la filosoffa de Nieézsche es

. poseedora de un GRAN CARACTER VITAL a pesar de que el "filéséfo -
de la vida" siémpre nos dice las cosas de frente, éin pensar que-

nos va a herir, sin contemplaciones. Este'car&cter vital reside -

en el hecho de que nos habla directamente de la VIDA y no de afir

maciones hechas acerca de &sta. El lengugje enmascarado del "filo

s6fo femenino" (como nosetros lo hemos apodado en el capitulo II-

(La utilizacién de las miscaras)), es netémente un lenguaje prefia

do de vida; sin embargo existe algo que no nos satisface: Nietzs-.

che siempre habla a través de méscéras, nunca se refiere directa-

mente a las cosas sino que las alude,.las da a entender en "segun

dos, terceros, y décimos sentidos"; atrapar por lo menos uno de -

_estos sentidos es una tarea ardua que no todos logramos, s6lo -—-
aquellos que'en verdad QUIEREN "rumiar" las miscaras nietzschea -~

nas. Esta exclusividad no nos satisface porque si bien es cierto -

que s6lo unos cuantos logran entender a Nietzsche haciéndose ---

transmisores y portadores de una vida activa; los otros, los que-

quizd somos superficiales con las lecturas de Nietzsche, lo segui

mos malentendiendo y utilizando para fines que en la mente de ~--

Nietzsche no habitaban (tenemos el caso de la utilizacién del "fi
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16sofo de la vida" por parte de la mentalidad alemana en la épo-

ca hitleriana).

Nietzsche se cuidd mucho -a través de sus m&scaras- de ser -~
malinterpretado y resulta que las malinterpretaciones lo acosan,-

"uno siempre se tropieza con lo que m&s anda huyendo".

iDe qué sirve que unos cuantos logren "rumiar" a Nietzsche y
otros en- su mayoria lo utilicen, llevando implicita en esta utili

zacién la negacibén a la vida?

Algunas veces esta situacidn nos ha llegado a colocar en cri
sis terribles, y hemos llegado a pensar que lo mejor hubiese sido
que Nietzsche hubiera hablado sin méscaras; de esta manera tal --
vez se le hubilese malinterpretado menos; desde luego nuestra vi -
sién respecto de este problema constituye una actitud "humana de-
masiado humana® que tal vez si Nietzsche pudiera caminar en el -
tiempo nos la reprocharia, pues no implica una actitud "guerrera"
sino cdmoda. O quizd no se dirija hacia la comodidad sino que sea

un cfimulo de IRA que no sabemos hacia donde encauzar.

Asimismo hemos llegado a la conclusidén que el capitulo I --
constituye el conjunto de estrategias mediante las cuales las —-
fuerzas (activas y reactivas) se relacionan. Los capitulos III,
IV y V constituyen el camino en que agquellas se mueven -pero ya
no en términos de fuerza-, sino en términos de actitudes que alu

den a situaciones de tipo activo o reactivo.

El Capitulo III es una miscara mé&s o menos arrancada a ——--

Nietzsche, detrds de la cual se deja ver una actitud meramente -
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positiva en el sentido nietzscheano respecto de Jestis. A través -
de este capfitulo hemos visto que Nietzsche enfatiza en que Jesls
no posee cualidades "divinas" sino meramente humanas, meramente -
terrestres; este tipo de cualidades son expresadas a través del -
término "idiota" que tiene éus rafces en "El Principe Idiota" de-
Dostoievski y que ademds estd en contraposicidn con el de "Genio"

engendrado por Rendn,

Hemos visto claramente que si tomamos a la ligera ambos tér-
minos caemos f&cilmente en la superficialidad y, por ende, en la-
mala interpretacidn; por el contrario, cuando hemos realizado un-
esfuerzo por quitar la careta a las méscaras somos CREADORES en -

el sentido positivo nietzscheano.

Mediante este capitulo se vislumbra asimismo la labor que se
encomendS a si mismo -y nos encomendd- Nietzsche: desproveer a Je
sts de los rasgos con los que ha sido sobrecargado: La divinidad,
genialidad, el hexoismo, etc. Cuando estos elementos son ausentes
en la figura de Jestis, no lo deval@an sino que lo afirman como =--
"egpiritu libre", simbolizando asi una actitud de fortaleza ante-
las vicisitudes que le presenta su forma "activa" de conducirse -
por la vida; llegando hasta las Gltimas consecuencias gue su ac -
tuacidn engendrb: la muerte en la cruz, que representa el hundi -

miento en el "ocaso" para devenir NUEVO.

La muerte en la cruz constituye también la mayor prueba de -
la "practica evangélica", esto es, la mds grande prueba para Je -

sis, de que él fue consecuente con aquello que habia nacido en su
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pensamiento (el fortalecimiento de la vida).

Vemos, pues, que todos los elementos positivos nietzscheanos
que hemos expresado en el capitﬁlo III, son aquellos de los que =
fue desprovisto Jesls con la "rebelidén de esclavos" encabezada --
por Pablo, Este capitulo constituye parte'del tipo psicolbgico de
Jesls (los rasgos positivos en el sentido nietzscheano que le han
sido arrancados vilmente). Por el contrario hemos llegado a la -~
conclusidn que el capftulo IV constituye el otro lado del tipo -~
psicoldgico de Jests (los rasgos negativos en el sentido nietzs -
cheano que son el AGREGADO NEGATIVO sobre la figura de Jesfs). Es
te, entonces, se torna el lider del &mbito de las fuerzas reacti-
vas; simboliza la VERDAD ABSOLUTA que las reactivas deben seguir
para alcanzar el "reino de los cielas", &mbito extramundano INVEN
TADO Y PROMETIDO -a través de Pablo- por el GENIO Jesls para vi -
vir artificial y pasivamente en la tierra, pues el hombre reacti-
vo vive pensando en el encuentro con el MAXIMO ARQUETIPO (Dios).
La ayuda para que acaezca este encuentro la proporcionan Pablo,-
los sacerdotes y los narcéticos empleados por ellos (la compasidn,
el amor al prdjimo, etc.) El hilo transversal de la doctrina del -
Jeslis negador de la vida lo constituye un elemento muy seductor: -
REACTIVO - UNIVERSAL pues todos los hombres se hacen culpables por
la muerte de Cristo. En este sentido el amor en realidad no es --
amor sino odio, pero seduce porque aparece con la careta llamada-
AMOR; por eso "Jesfis es amor"; Nietzsche diria, refiriéndose al -

Jesls negador de la vida, "Jesflis es odio".

El capitulo IV constituye un largo ejemplo de la venganza no
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imaginaria sino REAL, que toman las fuerzas reactivas cuando las
activas explayan su fortaleza; expresando esto en .términos coti-
dianos, simboliza el caﬁitulo IV un ejemblo de la actitud que to
man determinado tipo de hombres... cuando ven que otros son feli
ces y fuertes: los hombres débiles inventan que son ellos los ~~

buenos y los malos los fuertes.

El Capitulo V ha sido la muestra de como el apodo de- Nietzs-
che: "Anticristo" le viene bien. A través de cuatro sentidos he -~
mos tratado de explicar cudl es la significacién del término "An-

ticristo" en labios de Nietzsche.

El primer sentido expresa él rechazo ante todo aquello que -
pueda debilitar o empobrecer a la vida; el segundo sentido se en-
cuentra inscrito en relacifn a las imigenes del "Mediodia" y "Me~
dianoche"; im&genes'a las que Nietzsche colocar§i como polos dis -
tintos pues simbolizan las formas o las estrategias en que el hom
bre, -si quiere-, puede seguir para encontrar su mismidad que se-
encuentra perdida y amortiguada por la cobardia, por el miedo a -

encontrarse a si mismo.

El encuentro del hombre con si mismo implica nuevamente una-
actitud "guerrera", una actitud valiente para soportar ese terrxi-
ble encuentro donde los apoyos,. las muletillas, el hombre ya no -

las posee para su sostenimiento.

Si acaece la valentia del ser humano para mirarse y descubrir
se a si mismo, entonces en este sentido el hombre es un "superhom-
bre", término que significa que el hombre ha aprendido a caminar -

por si s6lo; este es entonces el momento en que entre el mediodia
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y la medianoche se rompe la dicotomia existente entre ellos; cons
tituye la actitud. de situarse més allg del mediodfa y de la me~
dianoche, "mas alls del bien y del mal"”; es el momento en que el-
hombre vive sf6lo con el INOCENTE AZARY el munde, la vida, ya no =

es buena ni mala, simplemente ES,

El tercer sentido implicy, unaridentifidacién simulténea entre
Zaratustra, Jesis y Nietzsche:; TRES VACAS RUMIANTES DE LA VIDA; -~
quizi las Gnicas hasta ahora que han llegado a sentir al "super -
hombre", tal vez las finicas que.han llegado a sentir el "reino de

los cielos".

El cuarto sentido denota la ildentidad Que siente Nietzsche =~
con respecto a Jesls; egto es, el_“filésofo.de la vida" se siente
identiflcado con el Jesfis de auténtica reaccidn, y por el contra-
rio se muestra como un delator que pretende poner en evidencia -~
lag falsedades del cristianismo; por ende, quiere restituirle a =
Jegls aquellos rasgos que le fueron mutilados y despojarlo de los

grotescos afiadidos con que fue sobrecargado,

En dltimo té&rmino hemos visto que a pesar de gue Nietzsche -
entabld una lucha encarnizada contra el cristianismo, parece gue-
existid un momento de derxota, de debilidad ante el crucificado.
Este puntoino constituye uno de los objetivos de nuestro trabajo:
es sdlo un asunto que de pronto surgid sin gue nosotros nos lo -
propusiéramos, Creemos gque no se puede afirmar tajantemente que~-
Nietzsche haya sucumbido a la derrota; consideramos, més bien, -
que las afirmaciones de Nietzache, -3l .es que en verdad a él per-

tenecen-, son producto de un desequilibrio fisico: su locura. O
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asimismo tenemos la esperanza de que debido a la influencia que-
segldn se dice tuvo la hermana de Nietzsche en "Mi Hermana y Yo',
ella haya deformado el texto. Y si ello no ocuirié asi este pue-
de ser el inicio de una nueva inveStigécién-sobre Nietzsche como
posibilidad de una maeStrié o un doctorado pues, repetimos, este

problema no constituye el objetivo de nuestro trabajo.
Concretizando podemos decir que:

-La méscara "Anticristo"” no constituye el rechazo hacia Je-
sGs por parte de Nietzsche, sino por el contrario es un homenaje
hacia el nazareno. El "Anticristo", en labios del "fildsofo de -
la vida", significa ir en contra del-Cristo deformado poxr Pablo-

y homenajear al Cristo que simboliza la afirmacidn de la vida.

~-Para Nietzscﬁe el Jesds de auténtica reaccidn es una fuerza
activa (afirmador de 'la vida), porque el conjunto de actitudes te
rrenales y presentes, vienen a fortalecer a la vida pues la en --—
grandecen AQUI Y AHORA, y no la colocan en el "mds alli" como lo-
propician las actitudes de Jestis del resentimiento. La prueba més
contundente de este enardecimiento de la vida, el golpe més firme,

fue la muerte en la cruz.

-Las sorpresivas afirmaciones (negativas o positivas) de -~
Nietzsche con respecto a Jesfis, no podemos calificarlas de VOLU -
BLES O DESQUICIADAS, sino que ellas constituyen el motor, el aci-
cate, del trabajo de los VERDADEROS RUMIANTES, DE LAS VERDADERAS

VACAS.
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LQ QUE NIETZSCHE DEJA A NIVEL MUY PERSONAL.

El tratar de conocer a Nietzsche; «p través de este trabajo-,
ha agrandado en nosetros el entusiasmo ﬁomAvivir; aunqué al lector
le parezca cursi, diremos qﬁe la filosofia de Nietzsche nos ha he-
cho ver la vida de otra forma: antes de "conocer" al "fildsofo de-
la vida", ante las adversidades que &sta nos presentaba, adquiria-
mos una actitud de resignacién, o bien acugfbamos a la vida. Ahora
no le vamos a presumir al lector que sentimos al "superhombre", o
que semejamos la actitud simbolizada por el Jesfs de auténtica —-
reaccién, NO, pero nuestra vida ha gdquirido por lo menos un poco

mis de fortalega, lo cual constituye ya mucha ganancia,

Este trabajo nos envanece, nos llena de orgullo, especialmen-
te el capitulo III (Jesfs de auténtica reaccibén (afirmador de la -
vida)). El motivo de este envanecimiento y enorgullecimiento no --
crea el lector que es debido‘a que consideremos nuestro trabajo —-
una maravilla, sino porque a través del esfuerzo que hemos realiza
do de "rumiar" a Nietzsche, sentimos que somos participes de la in
tencién del "Fildsofo de la vida": intentar lograr el rescate del

Jesls de auténtica reaccibn.

Asimismo consideramos que nos ha tocado gran parte del REGALO
y de la BUENA NUEVA que Zaratustra y Jesls respectivamente han ---
trafdo a los hombres, pero no a todos, s6lo a los que tienen "oi -
dos selectos, s6lo a los que tienen oidos que oyen: existen situa-
ciones en la vida muy especiales y muy personales que incluso nues

tro lenguaje comlGn y corriente no puede describir. Sin embargo ——

cuando nos hemos enfrentado a ellas, quien primero se nos presenta



247

es Nietzsche y sus avasalladoras, retumbantes e hirientes palabras,

siembre vivas, siempyxe vitales, burladoras del entendimiento y s6lo
amigas del SENTIR, DE LA PURA SENSACION, pues a Nietzsche no se le-
entiende, se le SIENTE.
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es Nietzsche y sus avasalladoras, retumbantes e hirientes palabras,
siembre vivas, siempre vitales, burladoras del entendimiento y s6lo

amigas del SENTIR, DE LA PURA SENSACION, pues a Nietzsche no se le-

entiende, se le SIENTE.
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