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TESIS CON FALLA DE ORIGEN



ALGUNOS PUNTOS DE CONTACTO ENTRE NIETZSCHE Y JUNG

Nusstro encuentra con Nietzsche fue posterior al que tuvimos con Jung. E!
sentimiento nuesiro, la reaccion ante su leclura, la apseriura qQue teniamos
despuds de experimentar la psicologia junguiana, permitieron que se nos disra
cierta comprension y ver algunos puntos de contactc entre ambos autores, en
particular en relacion con lo dionisiaco-apolinea. Consideraremoas lo apolinec y lo
dionislaco bajo diferentes facetas fales como su historia, su simbolismo, su
aspecio sombra, como opuestas, coma instintos, arquetipos, etc. . Aclararemas ia
diferencia concepiuel de la individuacion en Nistzsche y Jung. En la segunda
parte, trataremos del tema de fa maral y su problematica en el individua con la
sociedad basdndose principaimente en la Genealog/a de la Moral.

Ambos son hijos de pastores protestantes; el padre de Nietzsche muere
cuando éste tiene cuelro afos y ¢l padre de Jung es un hombre débil y con fe
tambaleante. Ambos son acusados de antisemisitismo, ambos esién en pro del
relormno a les fuentes, de fa busqueda del sentido de la vida, de lo religioso
{religare-reunis). Estos son temas que interesan tanto ef romanticisma comao el
psicoandlisis. Ambos quisren asumir lo qus son, esto es, afirmarse y buscar su
propia forma de vida. Ambos se van lgjos de su casa y se alejan de la Iglesia
{como dogma). Al escribir @ un tedlogo estadounidense, Carl Gustav Jung
comenta que Nietzsche era para é! el Unico hombre en aquella época que lo
proparcionaba respuestas adecuadas a ciertas pregunias acuciadoras que on ese
entonces, &l sdla podia intuir.



Gerhard Wehr manciona la afinidad espiritual que une al joven estudiante,
Jung, quien se matricula el 18 de abril de 1895 en la facultad de medicina de la
universidad de Basilea, con una importante figura que no es de Basilea: Friedrich
Nietzsche, profesor de filologla clasica de la Universidad de esa ciudad ( desde
1869 hasta 1879).

Cuando el joven Jung se matricula, Nietzsche aun vive aunque ya esté en
un estado de enajenacion mental. Jung recuerda la enorme influencia de este
personaje todavia en el aflo de su muerte, en los estudiantes de Basilea y en é|
mismo, fuluro médico de almas inspirado por equel “adivino de almas”.

"Pasé mi juventud en ia ciudad en la qua Nietzsche habia vivido y
ensefiado fllologia clasica; crecia, pues, en una atmésfera que vibraba todavia
bajo el impulso de su doctrina, aun cuando la mayoria de las veces Su critica
hallé muchas resistencias. No pude sustraemme al influjo de su Inspiracién. Era
sincero, cosa que no puede decirse de muchos eruditos cuya carera y cuyo
prestigio significan para ellos mucho mas que la verdad.”

Cunt Paul Janz quién escribio una larga y delallada biografia de Nielzsche,
comenta en el mismo sentido que para éste, el pensamiento, el conocimiento y la
obra de quien sea deben ser sdlo la exprasidn de la personalidad entera, "y han
de servir para enriquacerlo y potenciario, en lugar de debilitarlo y disolverlo en el
reino de las ideas.”?

Ambos entraron a su propia busqueda con compromiso, con pasion, con
enteraza. Se arriesgaron de distinta manara pues ambos retomaron a las fuentes
originales y trajeron material fenomenalizado para poder transmitirlo a los seres
humanos que los quisieron y las quieren escuchar, ver leer...



Para Nietzsche, en la juventud, los poderes basicos de la realidad del
mundo griego son Apolo y Dionisos pues representan lo tragico que as la nocion
clave para entender su concepto de la vida. El fildsofo remonta a los origenes de
la filosofia occidental, incluso a una etapa anterior que es la de la tragedia griega.
Para criticar la “razon” (representada por la dialéctica socratica) que ha alejado al
hombre de sus instintos, Nietzsche parte del mito de Apolo/Dionisos y de la
tragedia antes de Sdcrates. Con la aparicion de ésle, que sdlo representa la
polaridad apolinea, decae la fragedia, esto es, se rompe el contacto con el
aspecto profundo y terrible de la Naturaleza, con la fuente vital del ser humano.

En su Ensayo de aufocritica, describe como fue cambiando de “pie!”.

*El disclpulo de un “dios desconocido” todavia se escondia bajo la capucha
de!l docto, bajo la pesadez y el descubrimiento dialéctico del aleman, incluso bajo
los malos modales dal wagneriano., una especie de alma mistica y casi
menddica... Esa *alma nueva” habla dabido cantar - y no hablar ! Qué lastima
que lo que yo tenfa que decir no me alreviera a decirlo como posta; jtal vez
habria sido capaz de hacerlo!"’

Antas de Nietzsche, Hegel habla sofado con la muerte de Dios; elios 1a
proclamaron como un suceso cercano. Pero, ¢quéd lo sucedo al hombro moderno
desde hace tiempo? Este tiene una actitud eltiva cuando lanza una mirada
retrospectiva hacia la poca claridad de la supersticion, de |a credulidad medieval y
primitiva y de este modo, olvida por complelo ese pasado espiritual y animico que
contiene las imagenes originarias pues tiene presenle solamente la conciencia
racional.

Para Jung, el ser humane necesila beber en las capas profundas de la
psique y si no lo hace, el espiritu humano quadard en el aire, esto es, sin raices, o
“seco” i seguimos con la imagen de "beber”.

Para Nietzsche, las capas profundas de la psique son representadas por lo
‘traglco” que es concebido como principio césmico. L.a metafora de su vivencia es
representada por la tragedia griega, se idanlifica con su visién del mundo



Fink escribe que Nietzsche traza una teoria sobre la génesis de la lragedia
Atica y de este modo, manifiesta su *experiencie mas (ntima*.

En esta obra de juventud, Nietzsche tlega a ta conclusion de que sélo el
arte lragico permite tocar la esencia de la existencia. Asi lo expresa Eugen Fink:

“La teoria estética de la tregedia antigua desvela asi ia esencia de lo
axistente en su integridad. En el acontecimiento estético det nacimiento de la
tragedia, en et espintu de la musica Se refieja el acontecimiento pnmordial de!
nacimiento del mundo en el fondo cadtico pimordial, mundo que los hombres
han ameglado y distnbuido luego en una multiplicidad de *formas*.*

Vamos a ver como se dio esta siluacidn de la tragedia en Grecia segun
Nietzsche.

SITUACION SOCIAL DE LA TRAGEDIA.

En Grecia, la polis perdio la fe en sus propios valores culturales pues se
introdujeron otros cédigos morales procedentes de Oriente y, de esta manera,
conocié y comparé sus valores con aquélios. Segun Nielzsche, esto provocd que
8@ desvanecieran fos antiguos limites de lo bueno y lo malo, lo cual significa que
desaparecieron los referentes morales establecidos y ello provocd la inseguridad
moral y la anarquia social. Ante esta situacidn, se supone que los fildsofos
proclamaron la razdn como nueva autoridad y el primero entre éstos fue Sdcrales.

*... se estaba en peligro, se lenia una sola eleccion. o bien parecer o
bien ser absurdamente racionales.. E! moralismo de los fildsofos griegos a
partir de Platén tiene unos condicionamientos patolégicos; ¥ lo mismo su
aprecio de la dialéclica. Razén = viud = felicidad significa Simplemente: hay
que imitar @ Socrates @ implantar de manera permanente, contra los apatitos
oscuros, una luz dlurna -la luz diuma de la razon Hay que ser inteligentes,



claros, hicidos a cualquier precio. toda concesidon a los instintos, a lo
inconsciente, conduce hacis abajo..”*

Nietzsche critica |a razdn excasiva, palologica de los dialécticos y, en
particuier, da Sécrates. E! triunfo de éste se deberia a una efervescencia social y
un decrecimiento moral. Triunfa la disléctica frente a |1a supremacia de! instinto y
030 que se *|a elige tan sdlo cuando no se tiene ningun otro medio.”

Jung dice al respecto que la razon se ubica siempre y exclusivamente de
un lado o de) ofro. Esto es, es unilateral. Busca mantener a cualquier precio los
valores escogidos.

*.. el conocimianto cientifico satisface sblo a la pequefia parte de la
personalidad que nos es contemporénea mas no a la psique colectiva que
hunde sus raices en las brumas de Ia prehistoris y necesita sismpre de un nto
particular para ponerse en contacto con la conciencia conlemportnu"‘

La imagen que tenia Europa de Grecia estaba basada en la armonia, la
belieza, e) equilibrio, Ja medida, es decir, los rasgos griegos cldsicos. Nietzsche
admite que en la Alenas del siglo V asi fue sobre todo para la arquitectura y la
esculiura.

“... aunque una estélica emadas, de 18 mano de un arte extraviado y
degenarado, se haya habitusdo a exgir de |a musica, partiendo de aquel
concepto de balleza vigente en el mundo figurativo, un efecto similar al exigido )
a las obras de arte figurativo, a saber, ia excitacion de’ sgracs v Lay formar
bellas. Tras el conocimiento de aquelia entitesis enorme yo senti una fuerte
necesidad de acercanmo a la esencia de (3 tragedia griega, y con ello a la
revelacion mas honda del genio helénico... con lo cual s me depard echar
una mirada tan exirafilamente peculiar a lo helénico, que tuvo que parecerme
que nuasira ciencis de la Grecia clasica, la cual adopta un aire tan orgulloso,
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en lo principal solo habia sabido apacentarse hasta ahors con juegos de

sombras y de exterioridades "’

Nietzsche, pues, va mas alla de esa época clasica. Opone la tragadia al
socratismo. Comenta que muchos géneros literarios antiguos perecieron de
“muerte natural’ por haberse vuelto superfluos. En tanto que la tragedia murid
*por suicidio”. Acusa a Euripides de ser el autor del “tragicidio” pues &! empezo el
proceso degenerativo de ésta. Quiere desenmascarario y afirma que éste
transformo el mito trégico en una sucesién de vicisitudes encadenadas en forma
racional.

La ley de su forma poética es: “todo tiene que ser comprensible para que
todo pueda ser comprendido.”

“Euripides transforma en sentido realista y racional ei mito tragico para
salisfacer 1as exigancias de un espectador determinado: Sdcrates. Es
Sécrates quien inaugura en la mentakdad gnega una vision racional del mundo
y de los avataras humanos ..

Para Nietzsche, si 8l espectador tiene que pensar cual es el significado de
tal o cual personaje o de tal o cual accion o situacion, no se puede sumir éste en
la paslén, no puede sentir la “compasién iragica”. Al crear sus personajes,
Eurlpides los deseca y de ese modo son transparentes.

Lo que debe ser presentado en el escenario as la estructura racional de la
vida. Pero de paso, podemos comentar que Waerner Jaeger escribe lo contrario en
cuanto a Euripides pues, para él, es el creador de un tipo de arte que no se funda
ya en la ciudadania, sino en la vida misma; y a propdsito de Las Bacantes de
Euripides;

“.. @i triunfo de lo maraviloso y de Ia conversion interior contra el
intetecto, la alianza del individualismo y la religion contra ol estado. que para la



Grecia clasica habia coincidido con la religion, la experiencia inmediata y
libertadora de la divinidad en el aima individual, libertada de los limites de toda
ética de la ley *®

Jaeger paitid de lo que es al coro para Nietzsche. lo que el coro dice de si
mismo, lo experimenta el espectador por si mismo. Esta fusion del coro y los
espectadores representa una nueva elapa y es la esencia originaria dal coro.

Para Euripides "todo tiene que ser consciente para ser beflo”, y para el
socratismo “todo tiene que ser consciente para ser bueno.” Ademas, todavia
segun Nietzsche, la norma de Socrates es que “la sabiduria consiste en el saber”,
y "no se sana nada que no se pusda expresar.”

La tragedia es la “sabiduria” indemostrada. La sabiduria, para Nietzsche,
va mas alla del saber consciente, de la expresién verbal. La sabiduria instintiva es
importante en tanto que segun é! mismo, Sécrates desprecia el instinto y, por
tanto, el arte.

Al hablar de socratismo, Nietzsche se refiere a una aclitud humana racional
o*“ciencia’, pues

"Lo que yo consegui aprehender entonces, algo terible y peligroso, un
problema con cusmos, no necesariamente un toro precisamente, en todo caso
un problema nuevo: hoy yo diria que fue el problema de la ciencia misma -la

ciencia concebida por vez pnmera como problematica, como discutible.

Nietzsche equipara la conciencia con lo racional, lo critico, lo discursivo y
la opone al inconsciente que es “creador y afirmativo” en la gente productiva. En
Socrates, esas funciones estan al revés segun el mismo autor pues en él el
instinto critica y la conciencia crea.



Pero ;de donde proviene la palabra "ciencia’ que tanta polémica provoca
y. de paso, la palabra “cons-ciente” pues parecen tener algo en comin? La
palabra consciente viene de con o cum (con o junto) y de scire (conocer o ver).
Tiene la misma raiz que conciencia. El sentido original de consciente asi como de
conciencia es, pues, “conocer con® o "ver con” un otro. En cambio, la palabra
ciencia deriva asimismo de SCIRE pero significa simplemente conocer, esto es,
no hay relacién con otra cosa. La etimologia muestra asi que los fenomenos del
consciente y de la conciencia estan vinculados de un modo o de otro, y que dos
factores conforman la expresién del consciente, el "conocimiento” y el “vinculo”.
Dicho de otra manera, el consciente es la experiencia de conocer en una refacién
con el otro, esto es, en un marco dual. Segun Nietzsche, el socratismo no permite
6l conocimiento y él conoce con Dionisos. En este sentido, la ciencla es vista
como un ‘mal”,

Los gnosticos plantearon la pregunta sobre el origen del mal. El mundo
cristiano no dio respuesta. Origenes aiudié a una redencién posibie del diablo, lo
cual se considers como una herejia. Jung ve el mal en cémo usamos la ciencia.

“Pero hoy en dia, e! problema nos embiste y debemos proporcionar una
respuesta; estamos aqui, las manos vacias, sorprendidos y perplejos, y no
podemos damos cuenta de que siquiera ningin mito llega a ayudamos
aunque nos urge... Ciertamente, como consecuencia de a situacién politica y
de los éxitos atemadores, incluso demoniacos, de la ciencia, sentimos
ascalofnios secretos, presentimientos oscuros. Pero no sabemos qué hacer y
muy pocos son los que sacan la conclusion de que, esta vez. esté en juego el

alma del hombre, olvidada hace mucho.""

Para Nietzsche asi como para Jung, lo racional, lo cientifico se torna
peligroso por la unilateralidad que permiten. No tenemos la capacidad de abarcar



lo paradéjico de la vida y, sobre todo, no podemos contactar lo irracional si

permanecemos unicamente en asta posicion

Jung cree que hay tantas psicologias como filosofias y ademas entre la
filosofia y la psicologia hay una conexién entre sus objetos: el objeto de la
filosofia es el mundo y el de la psicologia, el alma.

El socratismo representa un aspecto de represion de los impulsos en
estado andrquico por medio de la dialéctica y la razon, la creencia en la légica de
causa-efecto en tanto que el ane tragico refleja la coordinacién da las fuerzas
inconscientes.

Hamos considerado la destruccién de la tragedia conforme el socratismo va
brillando en la sociedad griega y ahora pasaremos a profundizar en lo que es la
tragedia para Nistzsche.

{QUE ES LA TRAGEDIA PARA NIETZSCHE?

Vamos a8 oxplorar cdmo Nietzsche plantea la vision dionisiaca en E/
Nacimiento de la Tragedia y, para ello, tendremos que tomar en cuenta o
apolineo pues van juntos 8n la concepcién nietzscheana del arte tragico, uno no
puede existir sin el otro.

Empezaremos con una frase de Thomas Mann en la cual éste opone la
visidn dionisiaca del mundo como sabiduria tragica al mundo racional-cientifico, y
ol primero pone limites al segundo mas no la ciencia a la sabiduria irdnica-trégica.

“Nietzsche heredé de Schopenhauer la tesis de que la vida es
justificable tan solo como fendmeno estético... Y, por ello, por encima de la
verdad (que es asunto de la moral) esta la sabiduria (que es asunto de la
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cullura y de la vida), una sabiduria irénica tragica que, por puro instinto tragico,
por amor ala cultura, pone limites a la ciencia; una sabiduria irdnica-tragica
que defiende el valor supremo, la wda, en dos fuentas: contra el pesimismo de
los calumniadores de la vida, y los abogados del mas alld o del nirvana y
contre el opumismo de los racionalistas y los mejoradores del mundo, que
cuentan fdbulas... Con el nombre de Dionisos bautizd Nietzsche a esta
sabiduria tragica, la cual derama sus bendiciones sobre la vida tomada en
toda su falsedad, en toda Su dureza y en toda su crusidad."”

Entendemos con esto que la vida esta en el aqui y e! ahora, no en la mente
racional, no en el fuluro, no en la palabra que distancia sino en la emocién; es el
entrar de lleno a la vida, a su aspereza, a su fealdad y a su belleza. Es la
intensidad del momento.

Segun un maestro de filosofia, el dionismo es como el movimiento de
regeneracion de Dionisos a través de su contraposicion con Apolo, y seria visto
por Nietzsche como la clave del arte tragico y la puerta de los griegos. Dionisos-
Apolo son los instintos primordiales que arriban a su expresion plastica en la obra
de arte.

Antes de describir lo que es la tragedia, podemos indagar cué! es el
significado de esa palabra, cud! es su origen. El origen e incluso el nombre son
oscuros (“Canto de los machos cabrios”). Se supone que la palabra “tragos” =
macho cabrio y "oedia” = canto, formaron el término tragedia, es decir,
primitivamente cantar durante |a inmolacion de Dionisos; luego, por extension,
canto o drama heroico.

En principio pues, se trala de un coro que canta y baila durante ei sacrificio
de un macho cabrio ofrecido a Dionisos, dios del teatro. Se supone asimismo que
los séliros del cortejo dionisiaco estén representados por coreutas disfrazados de
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machos cabrios. En todo caso, el coro circular del ditirambo da origen a la
tragedia. Un coro canta y baila el ditirambo alrededor de Dionisos.

Se sabe que iniciaimente las representacionss eran muy sencillas y
consistian en los cantos y danzas misticas que imitaba el coro de los satiros y
acompanaban @ Dionisos, dios do la vila. Se llamaban dilirambos estas
compasiciones liricas, punto de partids de la tragedia, en las que habla un
slemento narrativo de temas heroicos o miticos, que contaba el corifeo, y de otro
formado por un coro que, a imagen de los sétiros, iba vestido con pieles y colas
de machos cabrios (TRAGOI). De aqui se origind el nombre de "coro trdgico” y el
de “tragedia” o canto de los TRAGOI o de los machos cabrios.

Por su parte, Colli dice que

“En Grecia, |a ragedia es una inversion de la expenencia misténca;
onginanamente resulta del intento de extender esotéricamente esta ultima. En
Eleusis, ol éxtasis de los iniciados genera |a vision, expresada por el individuo
en el constredimiento del arte, realizade como acontecimiento. representado
frente & un publico mas amplio, se convierte en un puente para un recomdo
inverso, para la reconquista de la posesién colectiva, Mainz de ambos
fendmenos, cuyo dxtasis estd mas allé de la antitesis enire alegria y dolor, no

@5 conocimiento pero se traduce en e} conacimiento.”?

La tragedia nace del coro de los satiros: procesion sacra en la que los
paricipantes se transforman en "fingidos seres naturales”. Este mundo no es

“un mundo fantasmagadnco interpuesto arbitrariamente antre el cielo y la

tierra; @s, mas bien, un mundo dotado de la misma realidad y credibilidad que

para el griego creyente poseia el Olimpo, junto con todos sus moradores,”**
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Los coreutas se sumen en un estado de exaltacion por medio de la danza y
del canto en tanto que el hombre, transformado en “ser nalural®, echa una mirada
al misterio del Uno primordial. Durante la exaltacién dionisiaca,

‘esle proceso del cOro tragico es el fenomeno dramdtico primordial.
verse uno transformado a si mismo delante de sl, y acluar como si realmente

hubiese penetrado en otro cuerpo, en otro caracter."®

Durante la exaltacién dionisiaca, hay pérdida de identidad, fusion con los
olros y confusidn, pérdida de limite corporal, psiquico, espacial. Es una
“participacion mistica”. No hay pasado ni futuro. No existe uno ni el ofro. Son
todos uno.

El coro ditirdmbico es un coro de transformados pues éstos olvidan su
inclusién civil, su jerarquia social;, su transformacién consiste en servir
incondicional e intemporalmenie a su dios.

Nietzsche escribe que toda verdadera tragedia estd penstrada por el
pensamienio da que la vida os alegria en su poder indestructible a pesar del
cardcter cambiante de las cosas.

Latragedia encierra tanto el bello suefio cuanto ia embriaguez.

*En la tragedia luchan sin cuanel "verdad" y "belleza" aquélla como
expresion desnuda de la certeza con la que no se puede vivir, y ésta como

madida para evitar la mirada direcla de la medusa que nos pelrificaria.”'®

En alguna de las confersncias de Escnlos preparalorios de EI Nacimiento
de la Tragedia, lo que nos llamd realmente la atencién es el movimiento de dos
aspectos distintos, a veces complementarios, opuestos en ciertos niveles, y que
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logran crear un tercer aspecto sin que s mezclon los anteriores y, no obstante,

a5 MAs que la suma de los dos.

Vamos a analizar las particularidades del aspecto apolinec y de! aspecto
dionisiaco, y considerar el rasuitado a que llegaron, a esta tercera funcion o
Funciéon Trascendentai, como la llamd Jung. La Funcidn Trascendental es el
tercero reconciliador que emarge del inconsciente (en forma de simbolo o de
nueva aclitud) despuds de haber diferenciado los opuestos en conflicto
canscisntemente y haber aguantado la tensién entre ambos. Esto es, hay una
actitud apolinea y una actitud dionisiaca, y de éstas emerge una lercara que as le
tragedia, y no os sintesis sino la afirmacion de los opuesltos, la unidad en la
paradoja, la unidad en la tensién.

*Con sus dos divinidades artisticas, Apolo y Dioniso, se enlaza nuestro
conocimiento de que en al mundo grego susbiste una antitesis enorme, en
cuanto a origen y metas, entre 8l arte del ascultar, arte apolineo, y el arte no-
escultérico de fa musica, que es 6l arte de Dioniso... por un milagroso acto
metatisico de ia ‘voluntad' helénica, se muestran apareados entre si, y en ese
apareamiento acaban engendrando la obra do arte a la vez dionisiaca y
apolines de la tragedia atica ™"’

Esa estruciura apolinea-dionisiaca es una estructura universal de la psique
humana puesto que es pane de la mitalogia. Es una astructura cultural también
que sirve a Nialzsche para explicar la tragedia, lo paraddjco de la vida y del arte.
Cada uno de asos dioses tiene un origen peculiar, son hijos de Zeus y partenecen
a la tercera generacidn del pantedn griego.



HISTORIA DE APOLO

La historia de Apolo 8s confusa. Los griegos lo hicieron hijo de Leto, diosa
conocida como Lat en Palestina meridional. Pero era también un dios de las
Hiperboreas (“Hombre de mas alla del Viento Norte").

E! mito segun Hyginius es el siguiente: Piton, hijo de la tierra, el gran
dragén, habie recibido la prediccion de que el hijo de Leto lo mataria Leto estaba
embarazada de Apolo y fecundada por Zeus. Al enlerarse Hera (esposa de Zeus),
actué de tal modo que aquélla pudo dar a luz solamente en donde no brillaba el
sol. Cuando Pitén se dio cuenta de que Lelo estaba a punto de alumbrar, se
dedic6 a perseguirla con el fin de matarla. Pero Borea llev6 a Lelo a casa de
Poseidén quien la condujo @ Ortigias y cubri6 la isla con olas del mar. Al no
encontrar a Lelo, Pitén volvié al Parnaso. Lelo parié en la isla erigida por
Poseidon, Cuatro dias después de su nacimiento, Apolo se vengd y maté a Piton.

Robert Graves nos ofrece mas o menos la misma versién:

“Apolo, el hijo que tuvo Zeus con Leto, era sietamasino paro los dioses
se desamolian rdpidamente. Tamis le aimenté con néctar y ambrosia. Cuando
amanecio al cuarto dia, pidid un arco y flechas que Hefesto le proporciond de
inmediato. Dej¢ Delos y se dirigio directamente al monte Pamaso donde
acechaba |a serpiente Piton, enemiga de su madre, y la hiné gravemente con
sus flechas. Pitdn huyo al Oraculo de la Madre Tiera en Delfos, ciudad
llamada asi en hanor al monstruo Delfin, su companero, pero Apolo se alrevio
a seguirlo al interior del santuano y ahi lo matd, junto al precipicio sagrado.""

Hay una versién interesanie porgue nos recuerda un poco al mito de Edipo.
Cuando Apalo liega a Delfos, se encuentra con un dragén, Piton, quien protege el
oréculo de Temis pero que asimismo se enlrega a todo tipo de saqueos en ol
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pais: mata hombreas y animales, contamina los manantiales y causa estragos en la
tisrra. Apolo lo derriba con sus flechas y asi libera el pais. Funda antances los
Juegos Pilicos, consagra el santuaria y hace del tripode uno de sus simbolos: a
partir da @se mamento, la Pilia dara sus orgculos sentada en un tripode.

Cuando comentamos que la vida de Apolo se parece a la de Edipo, vemos
la relacién en que ambos matan al *dragan” (esfinge o pitdn = aspacto femenino
tetrible) y comparten ol aspecto liberador de un pais. Edipo resolvio el enigma de
la esfinge, esto 85, entendio y reveld, pero después se queds ciego. Sdlo mas
tarde, llegd a apreciar los misterios que astén mas alla del alcance de la razén

La Pitia dice “yo" al pronunciar las palabras de Apolo, el unico que sabe o
que piensa el amo del mundo.

“Condcele a li misma”, “Nada en excaso’, “Si te compromates, ésa es tu
dasgracia’, son maximas grabadas en el fronton del templo, maximas de sablos
inspirados par Apolo.

Después de matar a Pitdn, Apolo luvo que purificarse pues la Madre Tierra
iformé a 2eus de ese ullraje. Ordend Zeus a Apolo que fuese a purificarse al
valle de@ Tempe y que instituyera los Juegos Piticos en honor a Piton, y debia
presidirios como penitencia. Conocid un largo exifio en el vatie de Tempe antes de
volver a Delfos (la palabra delphys significa “sena”, “matri2" y se afirmaba que
Delfos era el centro o el seno de la tisrra).

Toda Grecia ilega a este lugar distinto de los demds y del cual salen
consejos para la vida privada, directivas para la vida politica y 6rdenes para la
vida ritual y religiosa. Pero el dios hace sentir su poder ahi, y es un lugar de
violencia. La "cuchilla de Delfos" es el instrumento de famosos asesinatos
perpetrados bajo el impulse de Apolo.
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Asi o describen: “Guapo. joven, alto, brillante al hablar y al actuar, tiene la
apariencla de un hombre robusto y fuerte” (Himno homérico a Apolo, 448-450)

Dios con juventud siempre nueva, mas no inmaduro, esta llenc de energia
y @ veces, incluso, de violencia. Es el modelo y el protector de los kouroi (jovenes
humanos). Lleva largos bucles con reflejos plateados, una cabellera que el hierro
nunca corté y los jévenes le dan en ofrenda su primer corte de pelo cuando 6 rito
rradicional que marca su entrada a la asamblea de los hombres.

Sus armas son tan temibles como las de su hermana Artemisa. Participa de
la masacre de las vifas de Niobé, diezma el ejército de los griegos ante Troya,
mata a los Clclopes, a la serpiente Pitén que llegd de las cuevas oscuras.

“‘Apolo es el 'Sefior Arquero’; tisne la apariencia de un astro que brilla a
plena luz; incontables fuegos brotan de su persona, su destello llega hasta el
Clelo" (Himno homérico 440-447).

Inciuso sus amigos le temen: los Argonautas a quienes ayuda, no se
atreven a levantar [os ojos debido a su resplandor; estéan estupefactos y tiemblan,
‘cuando lo quieren mirar, ya se ha ido" (Apolonio de Rodes, Los Argonautas, I,
680).

Apolo puede traer le peste, por ello sus flechas son destructoras y
fecundadoras.

El dios que sabe todo. Si tiene habilidad para matar, tiene asimismo los
medios pera curar o hacer desaparecer el mal o la enfermedad (apotropaios) y
derriba a los monstruos que esparcen la desgracia. Es médico. Conoce los ritos
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de purificacion (Katharsis). Para combatir la peste, lo invocan; ponen su efigie en
los lugares peligrosos, recurren a él en las situaciones graves.

“Pues la mirada del dios alcanza todo: para él, no existe la distancia. Nada
se le escapa, ni pensamiento, ni palabras ni acciones (Pindaro, Piticas, Iil, 25).
Sabe todo; Ia causa del mal y su remedio, conoce “el nimerg de granos de arene
y las dimensiones del mar" (Herédoto, Histonas, Y, 47). ‘Le toca a Apolo, dios de
Delfos, dictar las mas importantes, las més bellas, las primeras leyes* (Platon, La
Republica, IV, 427).

Aprendi¢ la leccidn y de ahi en adelante predico la moderacion en todas
las coses. Las frases que ya hemos mencionado como “"Conécete a ti mismo™ y
*Nada en exceso”, estaban constantemente en su boca.

Apolo no siempre fue afortunado en el amor. No queria atarse con los lazos
del matrimonio, sin embargo dejo embarazadas a muchas ninfas y mujeres
mortales.

Otro de sus deberas fue el cuidado de los rebafios, o sea, de los animales
domésticos.

En la época clésica, Apolo diriga la musica, la poesia, la filosofia, las
matematicas, la astronomia, la medicina. Es enemigo de lo barbaro y defiends la
moderacion en todas las cosas. Las siete cuerdas de su lira Se relacionan con ias
siete vocales del! alfabeto griego y tienen un significado mistico pues se usen en
la musica terapéutica. Lo adoran como al sol...

Después de ver ciertos hechos de la vida de Apolo, pasaremos a la historia
de Dionisos.
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HISTORIA DE DIONISOS

Zeus tania un amorio secreto con Sémele, hija del ray Cadmos de Tebas.
2eus andaba disfrazado de mortal. Sémele se embaraza y a ios seis meses se le
presenta Hera, bajo los rasgos de una veCina anciana; ésta le aconseja a Sémele
que le pida al rey de! Olimpo mostrarse en todo su resplandor pues Sémele ignora
quien es. Hera siguo dandols consejos para que aquél no la siguiera engafando y
le manifestara su verdadera naturaleza y forma. Puss, ;toémo podria saber
Sémele si 6l no era un manstrun? Sémele le pide a Zeus que se muestre lal como
es. Primero é| rachaza su suplica y ella le niega el acceso a su lecho. Zeus se
encoleriza y se aparece ante Sémele en forma de trueno y de rayo, entonces
aquélla cae fulminada. Zeus o Hermes saca rapidamente al nifto que ella llevaba
en su vienire, lo mele en su muslo y ahi madura Dionisos tres meses mas hasta
que nace. Por esta razén Dionisos se llama “nacido dos veces” o “el hijo de la
puerta doble". Naci6 pues, de la tensién entre divinidad y humanidad (Apolodoro,
Bibliotecs, 114 sqq).

Primero, 1o crian Atanes y su mujer, ino. Hermes les aconseja vestirlo con
ropa femenina con tal de desviar los ceios de Hera cantra ese fruto de ios amores
aduiteros de su marido. Pero Hera no se engafa y castiga a Ino y Atanes con la
locura. Zeus transforma entonces al nifio en cabrito y los confia a Ias ninfas de
Nisa. Alli, en este monte se supone que inventd en vino.

Por orden de Hera, relata Robert Graves que los Titanes se apoderan del
hijo recién nacido de Zeus, nifo cornudo y coronado con serpientes. A pesar de
sus transformaciones, lo desmenuzaron. Hirvieron los pedazos en una caldera an
tanto que un granado brotaba de la tierra donde su sangre habia caido, pero
saivado y reconstruido por su abuela Rea, volvi6 a la vida.
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Otra version narra que Alenea salva el corezén dal paquaio y Zeus da los
miembros a su hijo Apolo quien los entierra en el Parnaso. La diosa Rea junta los
padazos y vuelve a dar vida al dios. Es un dios musrto y resucitado,

Hera sigue persiguiéndole con su odio, lo hiere con locura y éste erra por
Egipto, Siria y Asia. Llega a Frigia, donde lo recibe Cibeles, la diosa de le
Naluraleza, quien lo hace participar de sus delirios mislicos y sus orgias y,
gracias 8 elfo, su misma locura se transforma en una fuerza de |a que él se
adueria.

Regresa e Europa donde su abuela Rea lo purifica de 105 numerosos
asesinatos que cometit durante su locura y io nicia a sus misterios,

Los griegos lo consideran como un dios exiranjero y fo reciben mal.
Condenan su culto, lo encierran en un ghetto, lo reprimen. Para conquistar un
imperio, a! dios tiene que seducir y pone en ello todo su talento y su astucia Hace
temblar las barreras entre dioses y hombres. Muchas provincias griegas, asi como
Tebas, se resisten a aceptar 8 Dionisos entre sus dioses.

“Dioniso se dirigid a Beocia donde wvisitd Tebas e invitd a las mujeres a
que tomaran parte en sus orgias en el monte... Como a Penteo, rey de Tebas,
le desagradaba o) aspecto disoluto de Dioniso, lo amastd juntamenta con todas
sus ménades, pero enloquecid y, en vez de encadenar a Dioniso, eancadend 8
un toro. Las ménades volvieron a escapar y te dingieron furiosas a ia
montafia, despedazaron a los temeros. Penteo tratd de conteneras, pero
encendidas por el vino y ef éxtasis religioso le arrancaron un miembro tras otro.
Su madre Agave encabezo al tumulto y fue ella quien fe arrancd la cabeza.™®

La confrontacion de Penteo con Dioniso es el tema de la obra de Euripidss,
Las Bacanfes.
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En Beocia, Dionisos introduce las Bacanales, fiastas alegres en las que
tado al pueblo, pero sobre todo ias mujeres, se arrebata, grita salvajemente y el
delirio lo coga.

Las fiestas orgiasticas, las Bacanales o, incluso las simples tendencias a
las orgias comunes son, por un lado, una manifestacion ragrasiva, una vualla al
caos, en la embriaguez, los cantos, la lujuria, la excentricidad, los disfraces (los
monstruos del Carnavai), la péardida de todo caontrol racional; y por el otro lado, un
regreso a las fuentes, una inmersion en las fuerzas elementales de ia vida,
después del detarioro y la desazdn de lo cotidiano... Las orglas prasiden a las
fiestas de las siembras, de las cosechas y de las vendimias. Simbolizan un
vialento deseo de cambio.

“Las orgias aparecen como simulacros de la vida divina, sin Himites ni
leyes, que transportan sus acteras mds alld de st mismos, Incluso igual a los
dioses. Cuando acaba el simulacro, se disipa en lo precario y fo breve, el
sentimientc agudo da! limite y de la ilusién... en lugar de una creacién as una
destruccion. Pero puede asimismo provocar un nuevo impulso, una nueva
orientacién de las anerglas an direccion del dios exaltada... €l vano intento de
identiticarse con ¢! dios, aunque fusse un instante, se transforma en humilde
confasién da la diterencia ™™

Dionisos termina por imponerse. Su imperio es sin iimites, su poder
indiscutible. Participa de la guerra de los dioses contra los gigantes. Va a ios
infiernos 8 buscar a su madre, Sémele. Desposa a Ariadna, abandonada por
Teseq.

Finaimente, después de astahlecer su culto en todo el mundo, Dianiso sube
a! Cielo y ahora se sienta a la deracha de Zeus cama uno de los Doce Grandes
{lercera generacion det pantedn griego).
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Pero Dionisos nunca dejo de ser realments un semidids pues los
sacerdotes consideraban a Apolo como su parte inmortal.

En el sentido mas profundamente religioso, el culto dionisiaco atestigua el
esfuerzo violento de le humanidad por romper la barrera que la separa de o
divino y emanciparse de los limites terrestres.

Al lado de Apolo, Dionisos, el dios del vino, de la embriaguez y del delirio,
ocupaba en Delfos un lugar importanie. Delfos era considerada como "el ombligo
de la tierra”. Delfos estaba habitada y posela lugares de culto mucho antes de la
llegada de los Ofimpicos, Apolo y Atenea. La antigua Gran Madre de Ia religion
minoica, identificada con Ia Tierra, dejé en Deifos un recuerdo duradero: segun
Esquilo, Ia Tierra fue en Delfos “ia ptimera profetisa”, y su oréculo, como lo hemos
mencionade anteriormente, estaba custodiada por la serpiente Pitdn.

*Aunque inmortal en principio, como todos los Olimpicos, Dionisos
habia sufndo diversos avatares, como e! egipcio Osiris: deciase que habia
muerto y resucitado, y su tumba se encontraba precisamente en e! Sancta
Sanclorum de! templo de Apolo, en la cdmara subterranea prohibida a los
profanos, donde la Pitia, seniada en su alto tripode, pronunciabe los
“vefidicos” @ “infalibles” oraculos mediante los cuales Apolo, en su bondad,
manifestaba a los hombres la voluntad de su padre, Zeus. Fue lal vez una
contaminacion con el culto orgiastico de Dioniso lo que motivé 8l que |a Pitia,
cuando profetizaba, fuese una especie de ménade presa de trance extatico,
une “poseida” por asi decifo. Pues, pese a una tesis reciente, segun la cual
la Pitia se hallaba en todo momento tranquila y terena, todos los autores
antiguos, desde Platon e Ciceron y Plutarco, la representan como sacudida
por el dios que |a inspira, bajo los efectos de una manis, esto es de un delino

que Cicardn designa mediante la palabra furor "'
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A partir de esa tesis, vemos claramente ia accion de Dionisos en la Pitia
quien es la representante o la transmisora de los mensajes divinos de Apalo.
Aqui, ambos dioses tienen en comun un aspecto femenino a través del que uno
habla (verbal} y el otro actua (corporal).

Apolo aparece como ecudnime en tanto Dionisos sacude. Ahondemos en
los rasgos de sus personalidades.

CUALIDADES DE APOLO

Se revela primero bajo el signo de la violencia y de un orgullo loco. Pero
reuniendo elementos diversos, de origen ndérdico, asidtico, egeano, este
parsonaje divino se vuelve cada vez mas complejo, sintetizando en él numerosas
oposicionas, que logra dominar para terminar en un ideal de sabiduria.

Al principio de la ffiada, Homero nos muestra a un Apolo bajo un aspecto
terrorifico, castigando a los griegos por el robo de Chryseis, les manda la peste.

Lo consideran como el dios arquero. Sus nombres son “Desviador” o
*Destructor”, “que dispara lejos”, “hiere lsjos”, “que actla desde lejos”, muestran
queé su accion es indirecta, necesita de un medio que es la flecha, y de la lajania.
No hay contacto con o humano a quien hiere, es la desviacion de la accion.

"En la lengua griega, e! alributo de Apolo, ‘arco’ suena igual que 'vida'.
La violencia es la vide: la aniquilacion su resultado. Pero Apolo es la violencia
que aparece como belleza. Es a lo que alude otro enigma de Heraclito.
‘Armonia de contrastes como a del arco y la lira’. jLos dos signos de Apolo! En
la vision césmica se identifican como arquetipo. Unico jeroglitico epolineo,
instrumento de gracie y de muerte. Un disefio curvilingo, con ol que en la
época arcaica se construian el arco y la lira coincidiendo ambos, a través de
diversas inclinationes, en los cuemos de un macho cabrio -janimal de
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Dionisos!- nos ofrece la infuicion unificadora que permite penetrar detras del
simbolo: belleza y crusldad proceden de un mismo dios, de una misma imagen

primordial *?

Apolo es el que da en el blanco desde lejos, 85 un dios de la lejania y de la
distancia. Representa un aspecto de la frialdad masculina.

Puede afligir los paises que no le rinden culto, con epidemias a las que
puede curar pues s el patrén de los médicos.

“Un componente de la divinidad de Apolo parece haber sido un raton
oracular -Apolo Esminteo (Apolo-Raton) figura entre sus titulos mas antiguos-
a quien sa consultaba en un templo de la Gran Diosa, lo cual quizés explica
por qué nacié donde nunca brilla el sol, a saber bajo tierra. Los ralones
eslaban asociados con las enfermedades y su curacién, y en consecuencia los

helenos rendlan cullo a Apolo como dios de la medicina y de la profecia ***

Si es habil para matar, también tiene los medios para curar o hacer
desaparecer 8l mal y la enfermedad (apotropaios) y matar a los monstruos que
esparcen la desgracia. Es médico; conoce los fitos de purificacion. Lo invecan
para combalir la peste. Lo interrogan en las situaciones graves.

“La mirada de! dios alcanza todo. Para é1, no hay distancia. Nada se le
escapa, ni pensamientos ni palabras ni acciones.” (Pindaro, Piticas, Ili, 25).

Apolo no se mezcla con fos humanos mas que por capricho o por
obligacion. Antes Diomedes esta muy orgulloso (fiel compafiero de Ulises durante
la guerra de Troya) y le dice: “Echate para alrés, no te compares con los dioses
pues no son de la misma raza los dioses inmoriales y los hombres que caminan
on la tierra”.
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Apolo era pastor de Admelo varios siglos antes de instalarse en Deifos
como jefe de las Musas.

En La Diosa Blanca, Robert Gravas nos informa que cuando los griegos
consideraron oporuno adoptar a8 Apolo como su dios de {a curacion y de la
musica, entonces muchas ciudades le rindieron culto.

Apolo llega a representar |la conciencia solar de un ego desapegado, con
metas elevadas, en armonia con la naluraleza y las ares, marcado por la
civilizacién, esto es, un punto de vista desapegado, distante y objetivo.

Realiza el equilibrio y la armonia de los deseos, no al Ssuprimir las
pulsiones humanas, sino al orientarlas hacia una espiritualizacién progresiva,
gracias al desarrollo de la conciencia.

Jean Chevalier y Alain Gheerbrant opinan que Apelo es el simbolo de una
victoria sobre |a violencia, de un dominio de si mismo, de la alianza de la pasiény
1a razén, ! hijo de un dios (por parte de Zeus) y nisto de un Titan (por parte de
Leto, su madre). Afladen que su sabiduria es el fruto de una conquista mas no
una herencia.

Nietzsche dice de é! que es el dios de las representaciones oniricas. Es al
*Resplandeciente”. Su reino es |a bella apariencia del mundo onirico. Y si es el
dios de la bella apariencia, 1o es también del conocimiento. El mismo Apolo lo
expresé en su nacimiento: “En mis oraculos, revelaré a los hombres I8 voluntad
inexorable de Zeus". Portevoz del orden patriarcal desde las alluras del Qlimpo,
es implacable,
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Segun Pleton, Apolo dicta leyes: “Las que tienen que ver con fa fundacion
de los templos, los sacrificios y, en general, con el culto de los dioses, los
demonios y los héroes” (La Republica, 427, b, ¢).

Pindaro canta: “Apolo hace penetrar en los corazones el amor por la
concordia y el horror por {a guerra civil.*

Dios de la poesia y jofe de las Musas, podia tocar su lira tanto del lado
derecho como al revés. Como dios de la musica, inventd el ladd y recibi la lira de
manos de su hermano Hermes.

Posilivo desde el punto de vista del desarrollo de la conciencia y de la
libertad hacia lo irracional de los instintos y def poder sofocante de lo femenino
primitivo, no cbstante es destructivo en sus valores masculinos unilaterales que
pueden quemar y secar {a idea nueva, los impulsos imaginativos que necesitan
oscuridad y humedad para incubarse y desarroflarse.

Ese aspecto unilateral apolineo se ha desarrollado con exceso an
Occidente, por ello, se glorifica la razén, la objetividad, la separatividad, la
ausencia de compromiso y se desprecian los sentimientos subjetivos y las
emociones vitales.

“... los médicos, que auUn tienen que recitar el jJuramento de Hipocrates
que empieza ati: ‘Juro por Apolo...' -Apolo es un dios que mira el universo
desde muy lejos, desde un estado absoluto de distancia e impersonalidad. Su
principal interés es la claridad, el orden y la moderacion. Dasde las remotas
alluras de su Olimpo, es un observador dasapasionado de nuestras pobres
luchas mortales y de nuestros destinos individuales... Se ocupa mas de lo que
trasciende lo parsona!, da lo inmutable, de las formas etemas. A esta deidad
apolines. que yo creo que domina nuestra conciencia octcidenta!, no le
interasan las necesidedes del alma humana individual. Las necesidades del
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alma de implicacion, intriga, proximidad, desaparicion, fusion, exuberancia,
axceso y de éxtasis, son eliminadas por el rayo brillante de esta perspectiva

apolinea hipertrofiada.”*

Si el lema de Apolo es “Condcete a ti mismo”, el de Dionisos bien podria
ser “Piérdete a ti mismo”. Con esta frase, vamos a pasar a las

CUALIDADES DE DIONISOS

Medio hermano de Apolo, llego del otro mundo. Dionisos comparte el cielo
y la tierra. Medio hombre, medio dios, producto de dos reinos, lleva consigo la
dualidad que implica su origen.

Dionisos es el dios del éxtasis, de la rendicion al espiritu do |a naturaleza,
con vino y canciones. También es el dios de |a muerte y del inframundo. Segun la
tradicion orfica, cuando lo persegulan, tenia la capacidad de adoptar la forma de
varios animales tales como la serpients, el cietvo, el chivo y el loro.

*...con frecuencia se le concibid y representd en figura animal, en
particular bajo |la forma, o al menos con los cuemos, de un toro, Asi de él se
hebisba como el ‘nacido de la vaca’, 8l 'toto’, ‘figura de toro’, ‘cara de toro’,

‘foro comudo’, 'portacuemos’, *bicomio’ y ‘comudo’*®

Robert Graves comenta que Dionisos se manifestaba como ledn, foro y
serpiente pues estos animales eran los emblemas del afo tripartita en el
calendario.

Llevaba este dios los nombres de Bromios, Lenaios o “dios de la prensa’
(de la uva), Lyaios o “liberador de las preccupaciones”. Era el patrén do dos
festivales imporianies do arte dramdtico en Atenas, las Leneanas y las
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Dionisiacas urbanas, principales fuentes de la comedia y de la tragedia antigua
respeclivaments.

Nombres como el Delirants, el Ruidoso, el Estremecedar, se relacional con
los clamores ruidosos de la orgiastica. En el diccionario de los simbolos de Jean
Chevalier y Alain Gheerbrandt, encantramas mas atributos tales como dios de la
vegetacion, de ia vida, del vino, de las frutas, de la renovacion de {as estaciones.
Piutarco lo llama “Sefior del arbol’, Hesfodo, "esparce la alegria profusamente”.
*Genio de la sabia y de los retofios’, Dionisos es asimismo el principio y el amo
de la fecundidad animal y humana.

£s un dios de mujeres, amamantado y cuidado por mujeres, acompariado
por {as mujeras en sus vagancias e, incluso, en su muerte. La Vida y la Muente
perteneten al reino terrenal, ctonico de Dionisos. Como dios de las mujeres, lo
llaman ‘Lo Femenino Uno" y dicen qus es bisexual.

Dios del éxtasis, de la alegria, de la locura y de la afliccidn, dios de los
extremos y de las paradojas, Walter Otto dice de él que todos los poderes
terranales se unen en &1, esto es, lo generador, lo nutriente, la intoxicacidn, la
violacion, da la vida, provoca el dolor desgarrador.

Da liberador y dios de la alegria puede Dionisos volverse el dics de las
emociones desenfrenadas e inuptor de la armonfa civilizada,

Es ol dios de la locura y de la muerte, de!l alcohol con sus aspsctos alegres
y destructores, y es también el dios de la humedad que crea y mantiens la vida.

Dios marginal, trastorna todo al pasar, y no hace caso de las leyes ni de las
costumbres;, rompe las jerarquias de la ciuded, se alia con las mujeras y los
esclavos, le gustan las mascaras, los disfraces, los gritos desordenados, las
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danzas libertinas, tos lugares silvestres, Dionisos se situa antes y fuera del orden
social.

"Considerando las consecuencias sociales e, incluso, las formas de su
culto, podriamos decir que era el dios de [a emancipacion, de la supresion de
ios interdictos y de los tabues, el dios de las desinhibiciones y de la
exuberancia. 'Lo propio de la punficacion dionisiaca, dice P. Boyancé, s llevar

hasta el colmo aquello de lo que debe liberarse el alma’ %

Dios ebrio, no tiene morada, erra en las grutas, favorece la vegetacion
exuberante de las plantas y el desenireno en los hombres.

*Aungue sea un extrafio solitario @, incluso, sombrio y deprimido, viviendo
en los bosques y las simas montafiosas, el contexto de Dionisos indica un
comportamiento en el que el despertar se confunde can la vida, tal como es mi
vida con el otro."*’

Dalirio, exaltacién, flagelaciones y asesinatos pertenecen a su universo asi
como fos éxtasis misticos y las posesiones. Mil medios usa este dios para lievar la
exaltacion al paroxismo y debilitar las barreras que existen entre |os dioses y los
hombres. Esto significa segun nosotros que Dionisos tiene el poder de mover al
hombre en relacién can lo divino y en relacién con o social y colectivo.

Su doble nacimiento, su doble gestacion se refiere a la iniciacion:
nacimiento, muerte y renacimiento.

Por haber salvado a su madre, Sémele, de los Infiernos y haberia
introducido a la morada de lus inmortales, se consideraba a Dionisos como un
Liberador de los Infiernos, iniciador y conductor de las almas.
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Dionisos simboliza la ruptura de ias represiones, de las inhibiciones.
Simboliza pues las fuerzas de disolucion da la personalidad, de! ego: la regresion
hacia las formas cadlicas y primordiales de la vida, una inmersion de la
conciencia en el magma del inconsciante, todo ello provocado por las orgias.

Respecto a eso, J. Hillman puntualiza:

"Sin iniciacion a la conciencia dionisiaca, el dios nos llega solo a través
de sus sombras: Wotan y el diablo cristiano... Al abordar lo dionisiaco, Dodds
daclara... nuestro primer paso es... recordar que ‘orgia’ no significa orgias sino
aclos de devocién y que ‘bacheuein’ no es fastejos sino conocer una forma
particular de experiencia religiosa.”*

Cuando Jung habla de Dionisos en Les Racines de la conscience, parte de
la imagen del desmembrado y en tanto que creador, el dios es el espiritu no
dividido; como creatura, es el espiritu dividido. Pues, é! se divide en toda la
naturaleza y asi como Zeus tragd su corazon palpitante, sus fieles desgarran del
misma modo animales salvajes para reintegrar ef espiritu dividido de Dionisos.

A nivel psiquico, existe asimismo el desmembramiento y despuéds puede
ocurrir, sagun Jung, la reflaxion de uno mismo, esto es, el impulso hacia la
individuacién, uno reune lo que estaba disperso y muitiple para “elevarse a la
figura origina! de! Uno del hombre primordiat.”

Nietzsche lo expresa en oiros érminos:

"Bajo la magia de lo dionisiace no sdio se renueva la alianza entro los

seras humanas: también Ia naturaleza enajenada, hostil o subyugada celabra

su fiasta de reconciiiacion con su hijo perdido, al hombre."?*



30

El desmembramiento opera a distintos niveles como por sjemplo a nivel de
los humanos {grupal, social) entre si, entre la Naturaleza y nosolros y nosotros

como individuo.
Nietzsche aflade:

*Ahora, en el evangelio de la anmonia universal, cada uno se siente no
sélo reunido, reconcilisdo, fundido son Su projimo, sino uno con él.., ante lo
misterioso Uno primordial **

Un ejemplo famoso de desmembramiento de lo femenino es el de [a Madre
Tierra Una quien, con el advenimiento del patriarcado griego, se vuelve varias
como Alenea, Artemisa, Afrodita, Hestia, Afrodita sin hablar de la diosa mexica
Coyolxauhqui.

Plutarco distingue a Apolo de Dionisos de la siguiente manera; de Apolo
dice que nunca muere, nunca cambia de forma, es eternamente joven, fuerte y
bello. En cuanto a Dionisos, éste cambia perpetuamente.

En La Diosa Blanca, Robert Graves explica que Dio-niso lo traducen como
el “Dios Luz del Monte Niso" pero probablemente significa el 'Dios cojo de la Luz".
Pues Nysos es una palabra siracusana que significa “cojo". Por tanto, podria ser
la parte cambiante del inmutable Apolo.

En conclusidn, Apolo tiene un nacimiento luminoso y Dionisos, un doble
nacimiento y dificultoso. Apolo viene de un mundo patriarcal y divino, en cambio,
Dionisos es oriundo de un mundo matriarcal medio terrenal, medio divino y luego
infernal (de inframundo). Apolo es razén y pasion; Dionisos es emociones. Uno es
luz; el otro, tinieblas. Apolo, el cielo; Dionisos, ctonico. Uno es lineal; el otro,
ambivalente. Uno es cabeza; el otro, cuerpo. Apolo impone las reglas, el otro las
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rompe. Apolo infunds el orden; su medio hermano provoca el desorden. Apolo es
la distancia; Dionisos es la cercania hasta llegar a la promiscuidad. Apolo es
tranquilo, el otro, loco. Uno es bello; el ofro, feo... la apariencia y la esancia; lo
consciente y lo inconsciente. Uno es individualista, el otro es colactivo en el
sentido de ir a las raices comunes (ego versus inconsciente colectivo).

Opuesto a Apolo y a la influencia clvilizadora, reguladora, armonizadora de
la tercora deidad de! Olimpo. la simple presencia de Dionisos desnuda a los
mortales de todas las convenciones, de todo lo que les volyid civilizados, y los
precipita 3 la vida que esté intoxicada por la muerte pues (os momenlos vitalas
implican muerte.

“Apolo y Dionisos se necesitan el uno al otro. Sin Dionisos, Apolo nos
lieva a descuidar ias necesidades humanas basicas y a abusar de elias, e la
manipulacién destructiva de la naturaleza, y a una enajenacién de la fuente

matema y terrestre de nuestras propias naturalezas. Dionisos sin Apolo

conduce, en ultima Instancia, a |a eliminacién de 1a razén y de la cultura.*

Nietzsche y la corriente junguiena coinciden en la importancia de la union
de esa pareja, en no eliminar totalmente ninguno pues tenemos que saber que
cuando uno esta presente en nuestras vidas, el otro esta cerca y aparecera y es
cuando habré que aguantar ia tension.

Nistzsche escribe que Apolo representa el suefio y Dionisos, la
embriaguez. Es el momento para nosotros de ahondar esos éiminos.

SUENO Y EMBRIAGUEZ

El suefio crea el mundo de las imagenes, de las formas. ! suefio
lrae imagenes, solo iméagenes. Nietzsche cuenta que los griegos concibieron a
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Apolo como !a fuerza creadora de! mundo imaginativo que aparece en al sodar
del ser humano. A Apolo, dios de las formas, se le pide denominar

“la magnifica imagen divine del principlum Individustionls, por cuyos
geslos y métodos nos hablan todo el placer y sabiduria de {a ‘apariencia’, funto
con su belleza,"?

Para Nietzsche, el ser humano elcanza “la delicia de 1a existencia” en e!
suefio y en la embriaguez. Para caracterizar e@sos dos instintos, apolineo y
dionisiaco, &1 los compara con los estados psicolégicos que producen los de
suefio y de embriaguez.

El significado de “suefo” es la “vision interior”, la ‘bella apatiencia de los
mundos oniricos (V. T. p. 42). Apolo domina “la bella apariencia del mundo interno
de Ia fantasia”. Es medida, numero, limitacién y dominacion de {odo lo que es
salvaje e indomado.

Giles Deleuze en Nietzsche y la filosofia, analiza iguaimente que el autor
caracteriza a Apolo con el suefo, la profacla como verdad del suefio; y el
principio de individuacion es la belia apariencia. Es pedir la solucidn a través del
ver, del control. Es tomar distancia de la vida. E! pensamiento racional trata de
resolver el misterio en lugar de adenirarse en el de la neturaleza.

*En cambio, lo dionisiaco es la liberacion del instinto sin limites, la
irrupcion de la dynamis indomada de la naturaleza humana, animal y diving; de
ase modo, en el caso dionisiaco e! hombre aparece bajo la figura del sitiro,
dios amba, chivo abajo. Es el horror de la ruptura del principio de individuacion
al mismo tiempo que éxtasis lieno de delicias, causado por esa ruptura."33

Esto significa que lo dionisiaco es comparable a la embriaguez que
disuelve lo individual en lo colectivo, hace estallar el ego limitado en la
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individuacion, en sentido niatzschaano. £n lo dionisiaco, el hombre se halla frente
al hombre y io divino.

“Ahora e} esclave 6s hambre fibre, ahora quedan rotas todas las rigidas,
hostites delimitaciones que la necesidad, ia arbitranedad o la “moda insolents”
han establecido antre los hombras "¢

Y la Madre Tierra racobra a su hijo perdida.

€l hombre acepta enajanarse con la asperanza de transfigurarse. El que
participa de} culto .de Dionisos se va traldo de vuelta al origen de las cosas, al
nacimiento tormentoso del dios, arrancado por el rayo de Zeus de la matriz de la
Madre Tierra.

En Simbolos de Trapsformacién, Jung explica que ta Madre terrible es la
Nstureleza a la que nada puede entorpecer ni romper y esté representada por
Dionisos, el dios con mas contrastes en el pantedn griego.

“Con la palebra dionisiaco se expresa un impulso hacia la unidad, un
tratar de aprehender lo que s& encuenira més alla de la persona, de lo que s
colidiano, de la sociedad, de ia realidad sobre el sbismo del crimen: un
desbordamiento apasionado y doloroso en estados da snimo hoscos, planos,
vagos, una extdtica atirmacion det cardcter complejo de la vida, como de un
carécter igual en lodos jos cambios, iguaimente poderoso y feliz; la gran
comumdad panteista del gozar y dei sufrir, qgue aprusba y santifica hasta las
mis tembles y smgmsticas propiedades de ia wida: la etema voluntad de
croacion, de fecundidad, de retomo; ¢ sentimiento de la unica necesidad dol

crear y destruir.™®

Es ol retorno a la Madrs Naturalezs, a la Madre Tenribie. Para Jung, volver
a los origenes s voiver a la Madre, es el retorna & las aguas primordisles, al
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individuacién, en sentido nietzscheano. En lo dionisiaco, el hombre se halla frente

al hombre y lo divino.

“Ahora el esclavo es hombre libre, ahora quedan rotas todas las rigidas,
hostiles delimitaciones que !a necesidad, la arbitranedad o la "moda insolente”
han establecido entre (os hombras *>

Y la Madre Tierra recobra a su hijo perdido.

El hombre acepta enajanarse con la esperanza de transfigurarse, El que
participa del culto de Dionisos se ve traido de vuella al origen de las cosas, al
nacimiento tormentoso del dios, arrancado por el rayo de Zeus de la matriz de la
Madre Tierra.

En Simbolos de Transformacién, Jung explica que la Madre terrible es la
Naturaleza a la que nade puede entorpecer ni romper y estéa representada por
Dionisos, el dios con mas contrastes en el pantedn griego.

*Con |a palabra dionisiaco se expresa un impulso hacia la unidad, un
iratar de aprehender lo que se encuenira mas alla de la persona, de lo que es
cotidiano, de la sociedad, de la realidad sobre el abismo del crimen: un
deshordamiento apasionado y doloroso en estados de @nimo hoscos, planos,
vagos; una extdtica afimacién del caracter complejo de la wda, como de un
carécter iguel en todos los cambios, igualmente poderoso y feliz; la gran
comumdad panteista del gozar y del sufnr, que aprueba y santifica hasta las
mis tembles y emgmétcas propisdades de ia wida; la etema voluntad de
creacion, de fecundidad, de rotomo; el sentimiento de la unica necesidad del

crear y destruir ">

Es ol retorno a la Madre Naturaleza, a la Madre Terrible. Para Jung, volver
a los origenes es volver a la Madre, es el relorno a las aguas primordiales, al
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liquido amnidlico universal, Es un lipo de muerte en el senlido de que e ego se
disuelve en esos momentos para renacer enriquecido, ampliado. No se trata
obviamente de la madre personal sino de ja Madre universal, la matriz de todo lo
viviente, que contiens todo.

E! que engendra algo vivo tiene que sumirse en ias profundidades
primigenias habitadas por las fuerzas de la vida. E! misterio primitiva es en si la
matriz de la dualidad y 1a unidad de lo dividido.

Enlrar a la madre quiere decir establecer una relacién entre el ego y el
inconsciente. En esa etapa, el simbolo malerno ya no se dirige hacia los
comienzos sino hacia el inconsciente en tanto que matriz del devenir.

Ese trayecta a contrapelo hacia la “matriz® arquelipica puede ser
vivenciada amsnazanis, daspedazadora, incluso mortifera para el ego sometido a
los podares de lo irracional tanto coma al cantacto de las imégenas primardiales.
La integracidn de los aportes del inconsciente va a permitir al ser ariginalmenie
herido, vivirse como sujeto necesario mas no como objeto de |a fatalidad.

Vagner jo expreso de oira manera;

" 'La exubersncia’ alejs al hombre de su madre y de la tiera y lo
enajena de la luz patema, hasta que su audacia se transforma en angustia.
Hijo de Ia naturaleza, o hombre se separa de ella porque se parece a la madre
de los dioses.”

En el estado de embriaguez, se olvida y se traspasa todo lo que representa
el suefio, lo apolinea: olvido de los limites, oivido da la apariencia; olvido del
tismpo y del espacio, olvido de la individusacion, olvido de! lenguaje... olvida en e!
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sentido de que no hay recuerdo de lo apolineo pues se ha disusllo... olvido de la
sociedad, de la moral colectiva... olvido de la forma...

La fuerza embriagadora gana y el principium individuationis aparece como
un astado de debilidad de la voluntad.

‘El sentimiento de embriaguez Suele determinaro un aumento de
fuerza...

El estado de placer que conocemos por embriagusz es exactamente un
alto sentimiento del poderio.. Las sensaciones de tiempo y de lugar han
cambiado; se abarcan con la mirada lejanias enormes...

... 1a sensualidad “inteligante”; la fuerza se manifiesta como sentimiento
de soberania en los musculos, como agilidad y placer en los movimientos,
como danza, ligereza, ritmo répidou."'

La embriaguez desmantela la conciencia del ser humano a favor de la
unidad, la fusién, del todo Durante el estado dionisiaco, el éxtasis aniquila
barreras y limites exislentes en la vida cotidiana y éste

‘contiene en efecto, mientras dura, un elemento letérgico, en el que se
sumergen todas las vivencias personales del pasado. Quedan de este modo
separados entre si, por este abismo del olvido, el mundo de la realidad
cotidiana y el mundo de 1a realidad dionisiaca "’

Son dos reatidades, dos experiencias de vida de dislinto nivel y de
intensidad diferente.

El sueila es el velo, la medida, |a apariencia, se mueve en el tiempo y en el
espacio; su forma instintual permite la distancia y soportar |la cotidianidad, es una
fuerza que dirige lejos del cuerpo.
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Nielzsche lo expresa claramente cuando habla de la limitacion medida, de
el no ser cautivo de tas emociones salvajes, de “aquella sabidurie y sosiego del
dios escultor” (N.T. p. 231). En tanto que la embriaguez es el rompimiento del velo
y Sus consecuencias.

"Dioniso se ha introducido en el propio Olimpo, es decir, ya nos es
imposible vivir exclusivamente an el bello sueio apolineo porque en la
conciencia humana hay un nuevo elemento: la destruccion y el dolor etemo...
ya no impera... el ‘ritmo’, porque los individuos dejan de ser tales para
convertirse en lo colectivo, una unidad, la “armonia”, que hace comprensible
directamente a la voluntad de la naturaleza "*®

Desde el punto de vista antropolégico, el ser humano ha sobrevivido sélo
gracias a la institucion de reglas que aseguran la cohesion y la sobrevivencia del
grupo. Por tanto, fa colectividad exige la repeticion de los mismos
comportamientos y la trasmisién de los valores sin cambio. Dentro de esta
perspective, la individuacién (en el sentido junguiano) es ser infiel a le
colectividad y sus criterios mas o menos inmutables. Esto nos lleva a tomar en
consideracion otro puesto de la pareja Apolo/Dionisos.

UNO/INDIVIDUACION

Apolo-Dionisos es la imagen de la tension individuacién/Uno, de le tension
entre el todo y lo individual. entre la unidad originaria y la pluralidad del principium
individuationis.

El prncipium individuationis es el mundo da lo subjetivo, el mundo da “los
velos de Maya”". Es un principio de 18 razon y le pertenecen los fenémenos, lo
ilusorio. En ese mundo, los seres humanos se creen diferantes, mpera le ley de
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lo individual. Pero, en realidad, esos seres estan llevados por las creencias, las
ideas colectivas, pertenecen al rebafo.

En cambio, Dionisos retorna a la unidad primordial, rompe al individuo,
desaparece |0 subjetivo.. ‘nos hace participar de la sobreabundancia del ser

unico y del poder universal."*®

Para Jung, lo anterior parece ser una necesidad humana puses afirma que
el rompimiento del orden establecido, el senlir la confusién, la disolucién de lo
que existe llavan a una renovacion interior.

“Lo apolinao expresa @l impulso en favor de la individuacion, el deseo
de simplificacion, el poner de relieve, el hacer claro, e! delimitar, el dar forma y
rostro a las cosas. Lo apolineo resuelve, pues, la contradiccion y se libera del
sufrimiento originario de la voluntad mediataments, esto eS a través de la
contemplacién de ese mundo imaginado y sofiado de apariencias que quiere
permanecer... Lo dionisiaco expresa, en cambio, el impulso a la ruptura de la
individuacion, a la fusion de todo lo particular y diferenciado con lo Uno
primordial, por lo que resuelve la contradiccién y se libera de! dolor de manera
inmediala, lanzando a! devenlr, a la voluntad de devenir que es voluntad de
creary destrulr."*

Para Jung, el inconsciente es el intermediario universal entre los hombres.
Puede ser el Uno que abarca a todos los hombres. Ademas, considera la
individuacion como algo distinto del individualismo. El Gltimo representa toda la
unilateralidad posible en tanto que la pritmera es ir hacia la lotalidad. De hecho,
individuo significa “no divisible” y sugiere la totalidad y la integridad mds que una
lucha narcisista por ser diferente. Por lo lanto, cuando surga la experiencia de
sumirse en ¢! Uno, lo que se desgarra es el ego, el individualismo y puede ser un
paso hacia la individuacion.
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En Les Racines de /a consciencie, Jung escriba que la individuacion
aparace como la sintesis de una nueva unidad que estd hecha de partes
dispersas; y también como la revelacion de un ser que preexistc al cgo.

“Da alguna manera, creamos al Self al tomar conciencia de contenidos
inconscientes y, por consiguiente, es nuastro hijo™*'

Es enfrentar lo desconocido de la vida y asimilarlo @ nuestra vida

Como el inconsciente, el Self es asimismo un dato existente a priori de
donde nace el ego. Jung en Les Racines... lo escribe del siguiente modo: “No soy
yO quien me crea a mi mismo; mas bien me advengo a mi mismo”.

Nietzsche contrapone yo y Self (0 Si mismo) en Zaratustra y muestra los
distintos niveles del Selt.

*El Si mismo busca también con los vjos de los sentidos, escucha
también ¢on |os oidos del espiritu.™?

£l si mismo escucha y busca siempre. compara, subyuga, conquista y
destruye. EI domina y es también el dominador del yo. Es Ia gran fuerza que nos
dirige y habita nuestro cuerpo, dice Nietzsche. Da a entender ese autor, o
nosotros entendemos, que si se desprecia el cuerpo, si no se tiene cantacto con
los sentidos, si no se le escucha a ese cuerpo (ignorado y despreciado por la
cultura judeo-cristiana), entonces ¢l sl mismo es desviado y no puede realizar su
finalidad que es la de “crear por encima de si".

Sigamos con la idea de Jung en relacion al Self es como un sistema de
guia central; @5 como si la psiquo contuviara la experiencia acumulada de la raza
humana, derivada de la historia de nuesira cvolucion durante millones de afios, (a
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meta del Self es producir una totalidad y un estado de ser integrado que no
depende lotalmente de los valores, de las estrategias ni de las limitaciones de
nuestra vida colectiva externa.

En Aion, Jung describe el Self como la unificacién del consciente
{masculino) y del inconsciente (femenino). El primero juega el papel de principio
de diferenciacién y el segundo, de malriz. Para Nietzsche, la matriz seria el Uno,
¢l reino du las madres al cual hay que retornar a través de la figura dionisiaca. Y
el principio de diferenciacién es el aspecto de Apolo quien sabe discriminar,
analizar, tomar distancia...

E| Self tiende a realizar la sintesis del ego y del inconsciente colectivo (la
psique objetiva), esto es, es portador del impulso hacia la mayor diferenciacién
asi como de la mayor aspiracién conjuncional.

Segun Elie Humbert, la experiencia de la tolalidad no es la liberacion
progresiva de las posibilidades. Empieza ésta por el desmembramiento de la
personalidad consciente. Duranle ese proceso, el sujeto pierde su identidad
(identificaciones con lo que ha escogido en la vida). Hay sufrimiento pues
permanece tenso entre opuestos. Si se manifiesta un lercer término, se organiza
una nueva personalidad a partir de un centro que el sujeto consciente no togra ni
conocer ni querer (de voluntad).

Iguaimente en Nietzsche, e! desgarramiento del principium individuationis
no queda en caos orgiéstico sino que se transforma en un *fenémeno artistico".

Ahora bien, el ser humano descubre ol mundo cuando sacrifica su
onvolvimiento en la madre original: o sea, retornar al Uno para luego salir de ahi
hacia el mundo. Estar en el Uno es ester en lo indecible, en lo no-humano. Jung
piansa que el proceso de individuacién es un proceso conlra natura pues hay que
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salir del inconscients, separarse de &l para voivernos individuo mas no
individualista.

Son necesarios el inconsciente y el consciente, opuestos e inseparables
tales cama Apalo y Dionisos. E! didlogo entre aquélios se realiza por medio de)
8go. Sdnchaz Maca lo interpreta a partir de Nietzsche:

“La oposicién... tiene lugar entre lo apolineo y lo dionisiaco -entre
imagen individual y fondo wvita! primordial uno, entre placer creador y
sufrimiento origina! transfigurado-, significando [a conjetura metafisica de que
lo vardaderamente existente, lo Uno primordial, necesita a 13 vez, en cuanto es
lo etemamente sufnente y contradictorio, para su permanente redencion, la
vision extasiante, la apariencia placanlera‘..““

Podriamos decir, en términos *junguianos” que e inconsciente colectivo se
‘redime” a través de las manifestaciones arquetipales que surgen a través de
imaganas, suefios, mitos...

‘La extraiia relacidn entre e| Sell y los arquetipos reproduce el antiguo
enigma de! multiple-an-el-uno y del uno-en-el-multiple”

Los fendémenos en la esencla y a esencia en los fendmenos. Lo divino en
los hombres y los hombres en lo divino. Dionisos necesita de Apolo asi como
Apaclo de Dionisos.

“El mundo no s algo dado de una vez por todas, sino una raalidad a
descubrr, @ interpretar, a valorar, @ falsilicar, a crear,”*

Y para poder hecer todo esto se requisre det aspecto apalineo. Pero para
que pueds Apolo realizar sus funciones, Dionisos tiene que haber vivido la
realidad existencial.
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“Esperar y prepararse; esperar la imupcién de nuevos manantiales,
prepararse en la scledad para visiones y voces extranas, lavar |a propla sima
del polvo y dal estrépito del mercado, de modo que se haga cada vez mas
pulida.."*

Del mismo modo, el consciente no puede discriminar, separar, analizar los
contenidos ds} inconsciente si no entra en contaclo con éste; asi como tampoco el
inconsciente se manifiesta si no hay consciente.

Vemos que Apolo y Dionisos, que cada quien representa la individuacion y
e} Uno, son necesarios el uno para e oiro a pesar de ser opuesios, pero ;son
s6lo opuestes?

APOLO/DIONISOS: , OPUESTOS O QUE MAS?

Acabamos de ver la existencia de una disposicion irresistible quo conduce
y reconduce al ser humano a I8 Unidad consigo mismo y con el cosmos, més alia
de lo social y establecimos que Dionisos y Apolo son imprescindibles ontre si. No
hay verdadera duslidad, desde ¢l punio de visia de Michel Haar, quien Jo expresa
asi:

‘Los dos ‘principlos’ son indisolublemente ‘fisiologicos' (sushc y
embriaguez), © protoartisticos (dos vanedades de ‘rythmos’ la forma
estabilizada y Ia forma moévil inestable) y ‘teoldgicos’ (divinidad olimpica y
divinidad mas arcaics).. Su lucha elema no puede dar lugar més que a
reconciiaciones afimeras gque no son sintesis sina momentos. el memento de!
milo en que Apolo cura a Dionisas de su dilaceracidon, el momenta de la
tragedia 6n que 6l intercambio 50 vuslve una alianza fralemsal de ambas
divinidades: Dionisos hablando la lengua de Apolo (la lengua de Dionisos es la
musica), ‘pero Apolo, finalmente, 1a lengua de Dionisos, lo cual significa esta
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metamorfoseado por el embrujamiento todopoderoso de lo  sublime
dionisiaco."*

L.a dindmica entre los opuesios es el soporte det conceplo junguiano del
psiquismo. La psique es un sistema dinamico auto-regulador. El Self anima oste
sistema auto-regulador. Es un proceso de centracion; es una tendencia innata d la
resolucion de os opuestos, tendencia a la armonizacion y a la unidad La
resolucion de los opuestos lleva a fa unidad cosmica.

En et Uno, los opuestos no estén separados lo cual quiera decir que no hay
conciencia. No ha ocurrido nada y, no obstanie, todo estd ahl. La imagen del
bebé en la matriz materna puede proporcionarnos esa imagen de fusién donde
osta todo en potencia pero donde no hay separacién aun. Ahi fo blanco es negro
y 10 negro, blanco.

En Dreams Seminars (Vol. i, 14 mayo 1330), Jung da un ejemplo sobre
esa identidad do los opuestos a partir del lenguaje:

*..en lo que atafe a la diferenciacion de las palabras en inglés y en
aleman... los adielivos ‘better'y ‘best' (mejor, el mejor), tienen la misma (alz que
‘bad’ (malo, mal). Es un gjemplo dal estado ariginai de identidad de los opuestos.
Es el estado paradisiaco cuando el lobo duerme aun con el cordero (bad con
best)... de manera que osia condicion original de paraiso es realmente la MADRE
a partir de la que emerge la conciencia’.

Los opuestos que se dan entre Apola y Dionisos: dia/noche, vista/oido,
fimite/ilimitado,  concentracidn/expansion,  formas/fucrzas, belio/subtime,
superficialiprofundo, ritmos diferentes  (melodia/armonia), ley y ordenino
delimitacion  do  fronteras,  medida/desmedida,  curaciénfenfermedad,
aparienciaffondo  primordial, memoria/olvido, sabiduria/locura, trabajoffiesta,
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individuacion/fusidn, etc... Son opuestos que se mancjan también on la teoria y la
préclica junguiana.

La confrontacion de los opuestos produce una tension cargada de enorgia
y eso permite la creacion do una “tercera cosa viva®, que oricnta al psiquismo y
lleva a un nuevo nive! de ser.

Eugen Fink lo expresa en otros términos y en relacidn con los opuvstos
especificos nietzscheanos:

*... su discordia es también una cierta concordia; estan unidos igual que
los que fuchan; el mundo de la cultura apolinea de los gnegos, su inclinacion a
la medida y al orden, descansan sobre Ia base viva, tnicamente refrenada de
la desmesura titanesca. Lo dionisiaco es la base sobre la que se apoya el
mundo luminoso. La montaiia magica del Olimpo hunde sus raices en al
Tartaro. Detras del mundo de |s halla apariencio estd la Gorgona 7

La Gorgona, esto es, Medusa, ¢! monstruo femenino que paraliza a quicn
Ia mire, que impide cualquier movimiento hacie adelante, hacia atras, hacia arriba
o hacia abajo. No se puede encontrar directemente a la Gorgona. Asi les sucedid
a los griegos, quienes conocieron "los horrores y espantos de la existencia” y para
sobrevivir tuvieron que recurrir, tal como Persoo con el escudo de Atenea, a *la
resplandecients criatura onirica do los Olimpicos” (N. T. p. 52)

Esa relacion entre lo dionisfaco y lo apolineo implica lo siguiento: para que
exista una cultura, para que se produzcan formas, ¢s necesario salirse del caos
primordial pues al comienzo (principio de la historia del ser humano en genera! o
del individuo) no hay opuestos. Es el reino de la oscurided y de! caos, asi
empiezan los milos. Es el reino de lo indiferenciado y, para sobrevivir, ol ser
humano requiere |a diferenciacion.
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Esas dos fuerzas se oponen, sc complementan y cuando se unen, cuando
se da ‘la alianza fraternal”, aparece la tragedia. En ésta se entrelazan el abismo
del Uno primordial (la musica y el éxtasis del coro) con el mundo de las figuras. La
*tercera cos8 viva" que se da entre lo apolinco y lo dionisiaco s¢ llama tragedia,
mundo intermedio entre la belleza y la verdad, esto es, la hermandad de Apolo y
Dionisos en la tragedia.

Nietzsche lo expresa a su manera en E/ nacimiento de la tragedia:

*Asi como el elemento dionisiaco se infiltrd en |a vida apolinea, asi
como la apariencia se establecio también aqui como limite, de igual manera ¢l
arte tragico-dionisiaco no es ya la ‘verdad'... Aquel cantar y bailar ya no es
embriaguez instintiva nalural; 1a masa coral presa de una excitacién dionisiaca
no €S ya la masa popular poseida inconscientemente por el instinto primaveral.
Ahora la verdad es simbolizada, se sirve de la apanencia, y por etlo puede y
tiene que utilizar tamblén ias artes de la apariencia.™®

Son les sansaciones, las emociones, las vivencias traidas del fondo del
ser, del Uno, las que se expresan a través de las imagencs apolineas

En Nietzsche y la filosofls, Gilles Deleuze escribe que Dionisos no
reproduce los sufrimientos de la individuacidn sino que afirma los dolores del
crecimiento. Esto es, es la necesidad vital de volver a las fuentes primordiales,
originales y eso implica sufrimiento pues equivale a renacer; €5 un regreso al
mundo conscienle después de una sumersidn en el inconsciente; es poder
expresar, organizar, dislinguir con claridad lo que se ha vivido a nivel numioso o
de participacién mistica. Duele disolversc asi como duele el scpararse del Uno,
de la Madre primordial.
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¢Coémo Jung plantea y ve la reconciliacidn de Apolo y Dionisos? La
oposicion antre lo dionisfaco y lo apolineo se suprime por medio de “un prodigio
metafisico de la voluntad helénica” En Tipos psicoldgicos, Juny decide
1eemplazar |la palabra "metafisica® por la de "inconsciente”, con el fin de cntender
lo que quiere decir Nietzsche o un nivel psicolégico. De esta manera, ¢l prodigio
metafisico se transforma en prodigio inconsciente.

"Un prodigio iracional: el aclo es, pues, un desenvolvimiento irraciona!
e inconsciente: algo que se forma por si mismo sin que padicipe la razén nila

intencion consciente de su finalidad, ¢5 una resultante, un fenémeno de

crecimianto de la naturaleza creadora..."*®

Es el acto creador, el momento cuando se reconcilian ambos dioses. (Y
qué es del artista? Nietzsche explica que el ser humano no es ya artista sino que
se convierle en obra de arte, en un momento dado de la creacién. Jung explica
que la libido se apodera del individuo como si fucra un objeto y io usa a éste
como instrumento o medio de expresion.

Jung opina que Nietzsche dejé de lado el aspecto religioso para
reemplazarlo por la consideracidn cstética, y agrega que el estetismo puede
sustituir ias funciones religiosas asi como muchas otras cosas lo pueden hacer
En este caso, para Jung es como llenar un vacio, una necesidad humana. No
obstante, aunque lo que nace de la conjuncidon de Apolo y Dionisos os el arte
frégico, pensamos que no queda descariado el aspecto religioso pues en su
Ensayo de autocritica (1886), dice Niotzsche:

“Si, ¢qué es lo dionisiaco? -En este libro hay una respuesta a esa
pregunta- cn é| habla alguien que 'sabe’, el iniciado y discipulo de su dioé **
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+Qué relacion tienen esos aspectos divinos o dioses (tales como Apolo y
Dionisos) con los arguetipos y los instintos? Es el tema de nuesiro préximo
parrafo.

INSTINTOS _ DIOSES _ ARQUETIPOS

Dionisos representa ia voluntad de poder cuya debilitacion se observa en la
masa del rebasio; sin embargo, es 1a pulsion fundamental de la vida que quiere
crear y expanderse. Nietzsche elogia el instinto que representa e! poder creador
de la vida.

Entre los griegos, Apolo es el dios de! sol y de |a armonia; Dionisos el del
vino y de la embriaguez. Nietzsche ulilizd ambos calificalivos para designar los
dos componentes del arle lrdgico griego y, de un modo més general, los dos
aspectos contradictorios de la psique humana. La serenidad apolinea que aspira
a la perfection pidstica y construye “el mundo de |a bella apariencia” as, al mismo
tiempo, el principio contemplalivo que, por sumision al concepto, pretenda
liberamos del devenir. En cambio, el desenfreno dionisiaco al cual quiere volver
Nietzsche (velado por el principio apolineo en la tragedia griega) asume el
devanir en la exallacion trégica de |a vida y la espontaneidad salvaje en donde se
mezclan los instintos de deslruccion y de creacién: *Las orgias de Dionisos son
fiestas de liberacion y é! es el dios de la transfiguracion”.

Estos aspectos son una relacién de fuerzas en el interior del individuo.
Toda cultura humana asi como todo ser humano es escanario y fruto del juego de
estos impulsos.

“Los dioses... son |as vias a través de las cuales se ravela el universo.
Cada amuetipo penetra la conciencia de {8l modo que alumbra @ ésta con la
luz de un mundo diferente Cada cosmos que cada dioS trae consigo, no
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excluye a los demas asi como tampoco s@ excluyen mutuamente las

estructuras arquetipicas de la conciencia y su manera de ser ante el mundo."®

Esto significa para nosotros que Nietzsche escogit el eje Dionisos/Apolo
porque es una estructura histérico-cultural que le ayudd a explicar su vision del
arte y de la vida. Por otra parte, consideramos la hipotesis de que esa pareja
divina corresponde a la dindmica psiquica de este filosofo. Pero hay muchas otras
foomas arquetipales tales como, por ejemplo, Atenea/Gorgona Perseo,
Démeter/Perséfone, etc.. Y si la estructura arquetipal de la conciencia es
apolinea (como se presenta la mayor parte del tiempo en Occidente), no implica
que 8e rompa anta la aparicion del cosmos dionisiaco o de su caos. Puede ser
que se asuste, que lo niegue... que lo desvie a través del alcoholismo... 0 que lo
vaya aceptando.

Hillman afade que pertenecer a un 8olo dios, a un solo cosmos, a un solo
modo de ser ante el mundo, es en si una forma de hybn's que rehusa la influencia
reciproca de las exigencias de las fuerzas dominantes. E! mismo autor escribe
que el mundo de los dioses olimpicos es el mundo producido por el impulso
apolineo, lo dionisiaco también es impuiso y es la experiencia del caos, de la
pérdida de toda forma definida en el flujo incesante de la vida que 88 asimismo
muerte. Asi como lo apolineo tiende a producir imégenes definidas, formas
armoniosas y estables que dan seguridad, el impulso dionisiaco no es sélo la
sensibilidad ante el caos de la existencia 8ino que también es instigacion a
sumergirse en ase caos, sustrayéndose al principium individuationis.

Estamos sometidos 8 muchos reclamos distintos que se nos hacen desde
un lugar profundo En vez de luchar por la unidad de la personalidad, el
politeismo sugiere que el sar humano viva en la multiplicidad, esto es, abriéndose
a las distintas fuerzas que surgen en éi asi como Ia pareja Dionisos/Apolo habité
on |a psique de Nietzsche.
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El inconsciente colectivo estd hecho de instintos y sus correlativos, los
arquetipos. Este segundo sistema se llama “objetivo” pues es “idéntico en todos
jos individuos, por tanto uno” y es "condicién o base de la psique en si. Jung
considera el inconsciente colectivo como el origen de toda creatividad. Y el
concepto de Nietzsche se acerca al junguiano en cuanto a lo dionisiaco que lieva
al Uno primordial.

Vamos a examinar esos dos componentes del inconsciente colectivo. En
Energétique psychique, Jung escribe que el instinto s un “acontecimiento brutal”
que se caracteriza por *la inconsciencia de su motivacion®, y que irfumpe en la
continuidad de la conciencia.

Por tanto, en el inconsciente colectivo, estamos en presencia de dos
fendmenos: un modelo de comportamiento (el instinto) y un modelo de percepcién
y aprehension (el arquetipo). El instinto determina el comportamiento, io que 8e
actua; parsielamente, otra cosa permite su representacién y se llama arquetipo.

Arquetipo viens de la palabra “arké” = principio, origen. “Tipo® deriva de un
verbo griego que significa ‘modelar” y dei sustantivo correspondiente “imagen” o
*modslo”. Por ello, “arquetipo” quiere decir el modslo a partir del cual se configura
el punto inicial y de éste se despliega algo.

Jung dijo que los arquetipos eran pospbilidades heredadas de
representaciones. Son entidades vivas, esto s, no son vestigios. Al arquetipo se
le llame también imagen primordial,

“El ser humano posee muchas cosas que nunca adquirié por si mismo
pero que heredé de sus ancestros. No hace fabuls resa sino simplements
inconsciente. Al nacer, trae sistemas organizados eapecificamente humanos, y
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listos para funcionar, y esto se lo debe a millones de afios de la evolucion
humana... Al nacar, el hombre trae el designio fundamental de su ser no sélo
de su naturaleza individual sino también de su naturaleza colective. Los
sistemas ‘heredados’ coresponden a las situaciones humanas que prevalecen
desde los tiempos més remotos, lo cual significa que hay juventud y vejez,
nacimiento y muerte, hijos e hijas, padres y madres, hay acopiamiento, efc...
Sélo la conciencia individ(ml vive esos diversos factores por primera vez. Perc

no son nuavos para el sistema corporal ni para el inconsciente.”

Todavia en ese texto, Jung habla de herencia de los arquetipos y
queremos subrayar que no se lrata de los arquelipos sino de posibilidades
heredadas de represeniaciones.

Cuando habiamos de imégenes arquelipicas nos referimos a un modo de
responder a ia vida con imaginacién. E8 una forma de ser en el mundo lleno de
simbolos, metdforas, imdgenes, pues se responde al mundo no sdlo en forma
conceptual sino simbdlica.

Otra cualidad de! arquetipo es que no 6s ni bueno ni malo en si. Es una
energia moralmente indiferente. Sélo adquiere esos calificativos cuando se
confronta con el consciente y no pertenece a su tabla de valores.

La imagen primordial @s una expresion del proceso vital.

"Los arquetipos comesponderian & formas imaginales divinas... Las
figuras miticas proporcionarian... las estructuras a pnori que ocupan las cuevas
y las cavernas de la imaginacion inconmensurable. Todo evento psiquico
estaria en la medida de recibir una coherencia significativa gracias a estas
estncturas miticas ">
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Eslo es, bajo el nombre de ta! o cual dios, se podria clarificar un gran
numero de pasiones, ideas, eventos, objetos.

En Les Racines de la Conscience, C.G. Jung expresa que: “La esencia...
del arquetipo no es susceptible de conciencia’.

El arquetipo en si no es representable mas tiene efectos que permiten
llustraciones y que son |as representaciones arquetipicas.

Jung toma la palabra “arquelipo” de San Agustin, para quien el término
significa "una especie de husella, un grupo definido y de cardcter arcaico, que
contiene motivos mitolégicos®.

En Humano, demasiado humano, Nietzsche escribe que en el suefio y el
soflar, volvemos a hacer una vez mas la tarea de la humanidad anterior. Anade
que en el susfio sigue actuando en nosotros esa tipo de humanidad antiguo pues
es la base a partir de |a cual se ha desarrollado y sigue desarrollandose la razdn
superior en cada hombre; estos es, el susfio nos remite a lejanos estados de
civilizacién humana y nos proporciona un medio para comprenderlos.

En términos ‘junguianos”, podriamos comentar que el psiquismo implica
disposiciones inconscientes que hacen posible la existencia humana y la
organizan. Son condiciones a prion de la experiencia actual y se conslituyen
progresivamente e lo largo de la historia y son, como ya lo hemos dicho, los
arquelipos.

Nuestras vidas estdn configurades por une pluralidad de imégenes
arquetipicas.



51

Jung establece una comparacién entre el pensamiento mitolégico de la
antigiedad y el pensamiento analogo de los nifos, de los primitivos y del suefio.

Karl Abraham (1908) aclara que el milo es un vestigic conservado de la
vida psiquica de! pueblo y que el suefio es el mito del individuo.

Nietzsche considera que los griegos necesitaron del snlace con los mitos
para poder entender sus vivencias. El presente mds inmediato se les aparecia
*bajo el aspecto de lo eterno” (N.T.)

Este autor habla de vivencia regeneradora de mitos que son imégenes
compendiadas del mundo. Recalca la importancia vital de el mito para los pusblos
del mismo modo que Jung. Explica asimismo que todas las fuerzas de la fantasfa
y del suefio apolineo se salvan gracias al mito. “Las imdgenes del milo tienen que
ser las guardianas demodnicas... bajo cuya custodia crece el alma joven". El
fundamento mitico es poderoso y conecta con lo religioso. Si le falta el mito a una
cullura, ésta pierde su fuerza natural y creadora.

En El Nacimienio de la Tragedia, lo trégico dionisiaco encuentra su
simbollzacion en el fanémenc de la disonancia musical, placer experimentado a
través del dolor. De esa manera, el sufrimiento deja de ser un srgumento contra la
vida. Esto nos lleva a que |la musica y el mito tienen en comtin lo dionisiaco.
Nietzsche compara el mito con la disonancia musical, esto es, la disonancia en el
mito @s la construccion y la destruccion del mundo individual, en la musica, es
querer oir y a la vez ir mas allé del mirar. El mito nos ensefia que debemos ir mas
allé de la imagen. El mito es disonante porque contiene fo feo y lo disarménico, el
horror dei inframundo... Lo disonante del mito rompe la cotidianidad, lo *bello’ de
fa vida y parmite al ser humano darse cuenta de otra dimensién que va més alla
de la apariencia, del tiempo y del espacio.
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Reuniendo lo nietzscheano y lo junguiana, podriamos avanzar que Apolo
serfa el arquetipo de la conciencia, el instinto que nos empuja hacia la luz, la
diferenciacién. Dionisos seria el arquetipo de! inframundo, un instinto que lleva al
caos, a la madre primordial, al ser, es lo disonante por irruptor.

Vemos que Jung y Nietzsche comparten muchos puntos de vista en cuanto
a las fuerzas instintuales que actian en el ser humano y la necesidad de éstas de
ser y realizarse a través de 6l. Ambos le dan importancia a los estratos profundos
de la psique.

Jung vio claramente que el pensamiento simbolico o arquetipico es un
modo de respuesta al mundo, que puede ayudar a liberar al ser humano de 1a
trampa de |3 ilusidon de separacion entre adentro y afuera y de la escision entre
sujeto y objeto.

Volvamos a la superficie, pues, con el tems de! ego, del sujeto y de la
conciencia.

SUJETO/CONCIENCIA

Para Jung, la naturaleza humana es presa de un combate cruel y sin fin
entre el principio del yo y el principio del instinto, entre lo que es estructura y
limitacién y lo proteiforme y sin limites.

En La Légende du Graal, Emma Jung explica como se forma el ego.

‘La constitucidon de un ego, como centro de la conciencia, resulta de
una serie de transformaciones que principian en la infancia y que sefalan el
punto de partida del proceso de individuacion. A través de! desarrollo del ego,
el estado original de no-diferenciacion y de identidad con el medio ambiente,



53

desaparece progresivamente. Para el hombre que debe abrirse camino en la
vida, es esencial poseer un ego que le permmita comprender al mundo y
enfrentarfo. Del mismo modo, es indispensable para la continuacion del
proceso de individuacion, en particular durante la segunda mitad de la vida,
que el individuo haya adquindo un 8go estructurado, capaz de hacer frente al
mundo exterior, si no 8s el caso, se 8xpone a ser sumergido por los contenidos
delinconsciente.

Nietzsche opina que la conciencia se desarrolla a partir de nuestra relacion
con el mundo extemo. Esta relacién con el mundo requiere de una separacion
licticia entre nosotros y las cosas del mundo. Esto es, las nocionas de ego y
mundo extemo son construcciones imaginarias para poder movernos en el
mundo,

El ego no es dado. Sanchez Meca escribe que es algo imaginado,
*supuesto debajo”. El yo es algo creado por el pansamiento, habia que ponerle un
nombre ficticio al sentimiento de vivir y fus “yo".

El ego es el término que designa

‘nuestra creanci@ en una unidad entre todos los diferentes momentos
da un sentimiento de realidad superior; es la ficcion que queria hacemos creer
que muchos estados semejantes son en nosotros el efecto de un mistmo
sustrato. Pero somos quienes hemos creedo la semejanza entre estos
diterentes estados.*>*

El ego es un devenir de estados diferentes. Eso significa que yo no creo los
pensamientos cuando quiero, como quiero, 8ino que més bien el pensamiento me
poses, se impone a mi. Nietzsche lo expresa a través de estas palabras en Mds
allé del bien y del mal.
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“El mayor error consists en admitic un alma que reproduce, reconocs,
etc. ... No depende de mi hacar venir el recuerdo. Aqui el yo es impotente &l
igual que en lo referente a ia aparicion de un ponsamlomo,’“

Jung expresa lo mismo cuando habla del ego que se cree omnipotente
pues en Mystenum Conjuctionis, |l, expresa que ya no se puede imaginar que
regula y hace todo con la fuerza de su voluntad. Es mas, en circunstancias de
inflacion (hybris), llama al ego “ese pequeiio ambicioso con los dientes largos...”

El ego vive en el espacio y en el tiempo, debe adaptarse a sus leyes si
quiere vivir. Ahora bien, la parte del ser humano que lidia con I sociedad, lo
extemo, es |a “persona” o mascara. Y Nietzsche habla de ese aspecto junguiano
como si fuera el ego, como un centro provisional que se desplaza segin las
exigencias de las circunstancias y que deja de lado a olros aspectos, otros
personajes que nos pertenecen (o a quienes pertenecemos, segun el grado de
conciencia). De esta manera, la Persona junguiana es un aspecio del ego
nietzscheano.

Niatzsche explica el ego en un aforismo.

"Nuestro yo es, en cada momento, @/ mecanismo que rasuelve el
confiicto entre impuisos individuales, esquemas sociales Intenorizados y
axigencias de la socieded en circunstancias determinadas.. La ralz de
nuestros actos, cuando se tiene que mediar a través de la conciencia, pierde
todo carécter personal, individual, cumpliéndose en "maneras de ser”, facetas
de la personalided, aspsctos del carécter que no han sido inventadas por el
yo; que son, por €l contrano, condiciones de hecho en ias que el yo se
constituye. Por ejemplo, el psnsamiento consciente surge por le mediacion de
la recepcién de Ia tradicion, estando determinado, en esta medida, por el
‘genio de la especie’, que es quien ‘manda, ordena y configura desde |8
perspactiva del rebafio’. **
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Lo que describe Nietzsche corresponde a la “persona” de Jung. Esa
*persona” responde a las expectativas de los olros. Pero cuando el ego se
confronta con las representaciones arquetipicas y experimenta el inconsciente
colectivo, el proceso se vuslve consciente, personal y diferente.

Nietzsche plantea la idea de una "unidad” en el ser humano pero ésta no
reside en el yo conscients, ni en el querer, el sentir o el pensar. El yo consciente
@8 un instrumento de la capacidad de conservacidn, de seleccidn y de asimilacion
del organismo, y esta capacidad es |a unldad en el hombre.

“Sentir, Querer, pensar, son sélo fenémenos temninados, cuyes causas
nos son desconocidas... Ningun fendmeno espintual o consciente es causa
directa de ofro, aunque asl lo parezca. Sin embargo, si nuestro entendimiento
no dispusiese de algunas ficciones estable como éstas no nos serviria para le
vida.”’

La identidad consciente del yo es sélo un reflejo de unidad y coordinacion
de las fuerzas del cuerpo. Esto, lo asociamos con una frase de Elie Humbert en la
que expresa:

“Soy varios que se disputan un solo cuerpo. Todos parecen ser mios pero
ninguno quizds sea 'verdaderamente' yo. Algunos de estos yoes se coinportan
comao niflos, otros como ancianos...”

Dependiendo de! arquetipo activado, asl siente el cuerpo, de modo distinto
Esquemdticamente, si Dionisos se activa en uno de nosotros, podemos sentir
ambriaguez, la savia correr por nUestro cuerpo o sentimos perdidos.
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Jung define al ego como un mosaico de NUMErosos procesocs que crean
conciencia. Por su parte, Nietzsche escribe:

‘El estado consciente es la evolucion Oitima y mas terdia de la vida
orgénica y por consiguiente o que #sia tiene de mas inacabado y precano. Si
no fuese e! copjunio conservador de los instintos tanto mas fuerte y, en su
lotatidad no sirviera como regulador, 1a humanidad sucumbiria a sus juicios
aquivocados y su sofiar con los ojos abiertos, 8 su supetficialidad y a su
credulidad, en una palabra, a su estado consciente; | Se cree que squi se
sncuentra el nicleo: lo que hay en é| de perdurable, stemo, itimo, de mis
onginsl | ; Se le considere como la "unidad de! organismo” | Esta ndicula
sobresstimacion y desconocimiento de la conciancia ha surtido el efecto
utilisimo de haber impadido un desarrolio demasiado répido de la misma.
Porque ios hombres creian que ya possian el asiado conscients, no se han
esforzado mayormente por adquinrio jy asi es hoy en dis! £s todevia tarea
novisima y unicamente ahora perceptible por el cjo humano, apenas
raconocible, la de incorporarse @! sabar y volverio instintivo, -tarea que sélo
perciba 108 que hayan comprendido que hasta ahora han estado incorporados
Unicamenia nuastros simorss y que todo nuesiro estado consciente se refisre a
sirores.®

De este texio, podemos sacar que es un efror de los hombres considerar a
la conciencia como criterio de ia vida, como valor supremo de Ia vida, en tanto
que @8 sdlo un instrumento de ésta. Para Nietzache, 1o que sucade a nivet de la
conciencia es aigo imperfecto y joven aun por sur un producto ultimo de la
evolucion del sistema organico. En todo caso, la conciencia no nos da la idea de
le unidad del sujeto sino e! cuerpo.

*Quizd no sea necesaro 1a suposicion de un sujeto; quiza sea licito
admitir una pluratidad de sujetos, cuyo juego y Cuya lucha sean e! fundamento
de nuestra conceptualizacion y de nuestra conciencia.” ¥
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Para Jung, es necesario el ego en tanto que puente entre el consciente y el
inconsciente. Hay conciencla si los contenidos inconscientes se pueden conectar
con el ego. El consciente es |a funcidbn que mantiene las relaciones de los
contenidos psiquicos con el ego.

En la sentencia 270 de La Gaya Crencia, Nietzsche pregunta: ¢Qué dice tu
conciencia? -"Debes llegar a ser lo que eres”. Llegar a ser [0 que uno es implica
que aparecen aspectos, fuerzas inconscientes a las que se deben ver, reconocef,
aceplar e integrar al conscients. Se puede llegar a ser lo que uno es por un
instante pues el proceso es intarminable. Siempre apareceran nuevos aspectos
de! inconsciente a los que habra que integrar de nuevo. Para llegar a ser lo que
uno es, Nietzsche propone lo siguiente: gua se le devuelva al hombre el valor de
sus instintos naturales; que no se subestime al ser humano (como Naturaleza),
que entendamos que nosotros mismos hemos introducido las contradicciones en
las cosas; que se supfima la idiosincrasia social de la existencia (culpa, castigo,
justicia, horvadez, libertad, amor, etc...)

Esta conlradiccion de las cosas que hemos provocado con tal de encontrar
nuestra propia definicion a través de lo unilateral, nos lleva al problema de la
apariencia, del fenbmeno.

APARIENCIAIFENOMENO
“... lo verdaderamente existente, lo Uno primordial, necesita a la vez, en
cuanto es o etemamente sufriente y contradictorio, para su permanente

redencion, la vision extasisnte, la apariencia placentera.”*®

El prncipium individuationis nietzscheano divide, particulariza, analiza,
diseca, todo lo que existe. Y 1o que existe esta en el tiempo y en el espacio. Estan
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las cosas juntas y separadas en esas dos dimensiones. Lo existente es un sinfin
de realidades encerradas en una apariencia.

*Esta vision del mundo, que se refiere a la separacion de lo existente, a
su pluralidad y disgregacion, se encuentra, sin duds, pnsionsra de una
apariencia..; estd engafiada por el velo de Maya. Esta apanencia es el mundo,
on cuanio es verdaderamente, en cuanto es ia “cosa en si*, no estd
disgregado en absoluto en la pluralidad; constituye una vida inintemumpida, es
una comente unica. La pluralidad de lo existente es apanencia, es mero
fendmeno; en verdad, todo es uno." '

Ya hemos visto anteriormente que Apolo es la imagen del principio de
individuacion al que Dionisos trasciende hacia el Uno primordial. Esto significa
que lo Uno encuentra su redencién en la apariencia y lo individual se vusive, de
alguna manera, tan originario como el Uno.

*..al pnncipium individuationis, 8l0 en el cual se hace realided la meta
stemamente aicanzada de lo Uno primordial, su redencién mediante ia
speriencia..."

La apariencia significa la imagen engefiosa y al mismo tiempo loda
manifestacién o proyeccion del poder dionislaco.

En Le Gaya Ciencia, Nietzsche escribe sobre el primer aspecto de la
sparisncie que @s para é|

*lo actuante y lo viviente mismo que en su autoburiarse liega ai extremo
de dejarme sentir que aqui no hay més que apariencia y fuego fatuo y danza
de fantasmas -que entre tanlos soiladores también yo, el “cognoscente”-, baito
mi baile, que @! cognoscente es un medio de dar largas al baile tereno y. en
esta medida, figura entre los organizadores de a fiesta de la existencia, y que
la sublime consecuencia y trabazén de todos fos conocimientos tal vez es. y



59

serd, @ medio supremo de mantener la practica general del suefio y el
entendimiento de todos los soAadores y, asi, la duracion del suefio ” *

La apariencia es el contenido de todo lo que se manifiesta o esconde, de
todo lo verdadero o engafoso.. es el conjunto de todo lo que existe. Esta
apariencia la vemos como realidad empirica pues asi 8e exprese, a través de
fenbmenos.

Michel Haar aclara que Nietzsche usa indistintamente las palabras “Schein*
(apariencia) y “Erscheinung’ {(fenémeno). Todo lo que es, que se trate de la
voluntad metafisica o de la apariencia artistica empirica, apareca, o sea , 68 un
fendmeno.

La distincidn entre uno originario y apariencia es superficial e ilusoria pero
83 una distincién necesaria para nuestros procesos de racionalizacion. Nietzsche
escribe en  El Nacimienfo de ia Tragedia que no hay camino hacia lo uno
originario. Es totalmente fendémeno. Entonces, la apariencia es ia realidad o
voluntad de poder.

“.lodo lo real se disuelve en apanencia, y detrés de ésta se manifiesta
la unitania naturaleza de la voluntad...”*

Uns apariencia presupone una aparicién. Cuando ia voluntad de poder se
manifiesta, aparece y, de ese modo, se crea una apariencia. El fenémeno es
necesario para que la voluntad tome conciencia de si y, para ello, tiene que
dividirse para verse. *Ahora la verdad es simbolizada, se sirve de la apariencia..”,
escribe Nielzsche en £/ Nacimiento de la Tragedia.



Apolo ya no cree en la bella apariencia. La apariencia ya no es imagen sino
simbolo viviente de |a verdad. Debido a ia embriaguez musical, todo lo visible,
todo el mundo del escenario baila. Todo canta, el ver esta destituido, ya no tiene
el mismo poder, ahora as sélo un soporte de la realidad.

Enla apariencia como simbolo, no han escisién entre el ser y el fendmeno.
La apariencia es un nombre del procesc universal de transfiguracion. Lo
dionisiaco es productor de las apariencias, tiene el poder de la fenomenalizacion.

Miche! Haar comenta que la apariencia 8 trans-figuracidn, la presentacion
del mismo Dionisos. El dios estd presente en la mascara tragica, aeclipsa al
corifeo, borra al héroe. La presentacion es el mismo dios. El dios es su
presentacién. La apariencia es una aparicidn mas no una ilusion. Por ello,
Nietzache sostiene que la apariencia debe encontrarse ya en la *voluntad”.

“Notamos, pues, al mismo tiempo, una cierta indiferencia con respecto
a la apanencia, |a cual tiene que renunciar aqui a sus pretensiones etemas, a
sus exigencias soberanas.. El indicio m#s claro de este desdén por la
apaniencia es la mascara® *

¢Qué es lamascara para Jung? El usa el término “persona” que proviene
del latin per-sonare o resonar a través; pues recurre a la imagen del leatro griego
en el que se podia escuchar, tras la méascara, a la voz del actor con todos sus
matices, sus modulacionss, sus vibraciones individuales. La mascara tenia una
expresién fija que reflejaba una de las caracteristicas de la condicidn humana. No
hsbia particularidad individual en ésta. Se trataba de transmitir aigtin conflicto
humano universal mas no el destino de un hombre en particular. De esta manera,
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se uliliza la mascara para especificar una siluacion comin a todos los seres
humanos. Lo unico que la da vida es la voz del actar.

En cada uno de nosotros, existe una tendencia innata a adaptarnos al
medio ambiente, al mundo. La Persona aclualizaria esa tendencia, en
conformidad con el universo socio-cultural en el que se slabora. No tener Persona
serfa negar la relacién con el medio. Pero el quedarse pegado a la méascara es la
muerte tamblén.. Esto es lo que se llama identificarse con un aspecta de la
personalidad. Por ejemplo, la mascara del maestro, la mascara del cientifico, que
sdlo actian ase ral y lo confunden con la vida misma. En ese sentido, es una
Hlusidn del ser humana creer que es 86i0 830; 3e parece al primer sentido de
apariancia, antes de ser redimida por lo dionisiaco.

“Todo lo que es profundo ama la mdscara”, decia Nietzsche. Esta s, todo
espiritu dotado de profundidad, necesita mascara. Mas aln, en cada espiritu
profundo se desarrolla continuamente la mascara puesto que exisie siempre el
riesgo del errar, debido a una interpretacidn superficial de las palabras, de los
pasos y de los signos, dados por ia vida. Esta observacion de Nielzsche
introduce {a persona a una dimension que ofrece un nuevo espacio a la
aceplacion habitual del concepto de adaptacion a las demandas de los colactivo.
Asi, podemos distinguir un doble aspecto en la Persona; uno se voltea hacie e!
exterior, el otro hacia e! interior.

El primer aspecto tiene que ver con la actividad principal del individuo y
permite clasificar e |dentificar en lo colectivo. El otro aspecto es mas creativo: es
relativo a la Persona concebids coma la automascara natural de los estralos
vuinerables de la psique profunda.
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La mascara, ia apariencia, el fandmeno estaria ubicado entre el mundo
inconsciente y 8} mundo consciente, como simbolo.

Lo importante es no creer en la ilusién de que sOMos uno cusndo es
sdlo una apariencia y a esta apariencia, le quitamas su significado. Pues, todo
lo que apareco, luego dasaparece del mismo modo que las fuerzas de la
voluntad. Miche! Haar dice en relacién a eso:

*La mascara as sublime, con sus tres apenuras negras sobre la nache
dionisiaca, pues aunque llamada per-sona. .. da a ver una personiticacion
monstruosa y casi andnima del abismo .. La méscara... 85 i rebasar sublime
del principio de individuacion por 8l mismo Apolo, snlogquecido pos  Dionisas:
tebasar como trascendencia o inmanencia sublime. Bajo la méscara, hay a la
ver alguien. un personaje coh un hombre y un dastino, y la fuerza
aniquiladora @ inaprensible.. 1a unién de ambos, bajo y en la mascara, no es..
una sintesis; @5 la wictoria absoluta de 1o noclumo y fo musical sobre lo solar y
sus medidas. *

Frente a! vacio de una vida que no seria mds que representacion,
apariencia, fenomeno, Jung plantea la hipdtesis del Self cuyas vias orientarian
hacia ia tolalidad. A partir de ahi, se trata de desprender al ego de fa ilusién de
una vida que no seria mas que apariencia, y de considerar la existencia como si
se desarroliara en un campo de dos dimensiones. La Persona es el concepto que
permite postular ia marca del Self, en lo que se deja ver, en lo que aparsce. Dicho
de otra manera, ia Persona permite que algo del Self se aparezca al ego. Paia
Jung, la apariencia no es Ja cosa en si sino sdlo Ia expresion de ésta..

“.{a lucha, el tormento, ia aniquilacién de las apariencia parécennos
shora necesarios, dada la sobreabundancia de las formas innumerables de
existoncia que se apremiah y se empujan a vivir, dad la deshordante
fecundidad de la voluntad del mundo; somaos traspasados par la rabiosa
ospina de esos tommentos en 8l mismo instante en que, por asi deciro, nos
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hemos unificado en el inmenso placer pnmordial por 1a existencia y en que
presentimos, en un extasts dionisiaco, la indestructibikdad y eternidad de cse
placer. A pesar del micdo y de la compasion, somos los hombres que viven
felices, no como individuos, sino como lo unico viviente, con cuyo placer

procreador estamos fundidos.” o

L.a naturaleza se deja entrever bajo otra cara que la de una fuerza regida
por ieyes naturales: es devenir, os la Madre primordial que crea etermamente bajo
el flujo cambiante de los fenomenos. Frente a esa naturaleza-devenir, el ser
humano debe aprender a aprehender el significado de la existencia y a “buscar su
alegria no es los fendmenos sino atras de ¢stos”

[} papol do la naturaleza en ¢l arte dionisiaco y en su simbolismo tragico
s interpelarnos

"con su voz verdadera, no cambiada: ‘;Sed como yo! ;Sed, bajo el cambio
incesante de las apariencias, la madre primordial que elernamente crea, que
eternamente compele a oxistir, que elernamente se apacigua con este cambio de
las apariencias!’ " %

Dentro de esa misma linea nielzscheana, Jung tiene una tesis en la que
plantea la cxistencia do una dinamica inconsciente que sostiene y uricnta el
devenir del ser humano. Es el Self que asimismo no puede entrar en contacto con
cl ser humano a menos que sea en forma de representaciones simbolicas. £l
simbolo incluye siempre al inconsciente. En Les Racines de la Conscience, Jung
explica que se trata de una identidad irracional, inconsciente que proviene de que
cualquier cosa que estd en contacto con nosotros, no sélo es olla misma sino
también, y al mismo tiempo un simbolo.

Niotzsche, asi como Jung, piensan que las fuerzas vitales, instintuales,
tienen que pasar por la apariencia o el simbolo, con el fin de manifestarse al
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individuo y al mundo; y recalquemos quc esa aparicncia y csc simbolo conticnen
la esencia de lo Uno o del Self, y tenemos que mirar mas alld de ellos para
alcanzar algo de la esencia que tuvo que dividirse, desmambrarse en apariencia o
en simboto.

A las fuerzas vitales, pertenece la sombra de la que vamos a tratar ahora.
‘Toda accion os portadora de su sombra ; oso significa que cualquier clectidn guo
hagamaos nos priva de la diversidad conteruda en la otra posicion.

SOMBRA

Nietzsche habla de la "intariorizacidn’ del ser humano en las términas
siguientos, y que tiehen quo vor con ol proceso de formacion do la sombra:

“Nace cuando los importantes instintas que |a socledad controla, se
vuelven contra ¢l que los siente, alidndose con la imaginacion. Los instintos de
enemistad, crueldad, venganza, violencia, se reabsorben en la voluntad de
conocer; hay codicia e instinto de conquista; en el artista, la fuerza contenida
disimulo y engafio suele descubrirse; Ios instintos se transfonnan en demonios
alos que hay gue eliminar, etc. “*°

Esto quiere decir que los procesos de condicionamiento son una situacion
do otigen. Aparenlomente, csios procesos parecen formar la sealidad del
individuo pero es sola su superficie

Todo lo insignificante en nosolros, lodo lo pequeno, lo cobarde, lo
mazquino, {j lo quo consideramos en osa torma, claro!), se asusta, so retracta y
se sustrae ante la menor percepcion del mundo externo. Para ello, el sujeto
ancuentra ung artimafa maravillosa: daescubre que todo lo quo sionte on ¢ comop
"extrailo”, es en realidad el hocho de oiro individuo, de carne y hueso; y eéste
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piensa, siente, hace todas las cosas que al primero le parecen despreciables. De
esta manera, proyecta io suyo en un chivo expiatorio y puede pelear con él en el
mundo de afuera. Pero aquél, que es un ser humano en toda su acepcidn, se da
cuenta de que su enemigo mas temible no esta atuera sino el otro que llevamos
adentro, nuestra sombra. Este mecanismo interviene asimismo a nivel colectivo.
Recordemos la segunda guerra mundial cuando la Sombra de los alemanes (en
particular) se hipostasio en el pueblo judio

En Types psychologiques, Jung coxplica quo las fuerzas instintivas
acumuladas en el civilizado son extremadamente destructivas y mucho mas
peligrosas gue los instintos de [os primitivos quienes viven siempre, en una menor
medida, sus instintos negalivas. Por tanto, ninguna guerra del pasado pucde
rivalizar en atrocidad con las naciones civilizadas.

:n cuante nos “concientizamos”, nos unilateralizamos en buenos y blancos;
negamos lo malo, lo negro, que constituye la sombra, y esta permanece en ¢l
inconsciente. Estos opucstos ticnen una connotacion moral pues se realizan las
separaciones, se dicolomizan los aspectos a partir de juicios de valores que
pertenecen a mi sistema de creencias faniliares, sociales y culturales.

"No debemos olvidar ¢l hecho de que los opuestos adquiercn su
connotacion moral s6lo dentro del marce de las preocupaciones y de las
aeciones humanas, y que somos incapdaces de dar una detinicion del bien y de!
mal, que el bien y el mal son cn si. Hay que suponer, pues, que se onginan de
una necesidad de la conciencia humana y que, por esta razon, pierden su
valor fuera del marco humano. Esto es, hipostasiar el bien y el mal como
entidades metafisicas os inadmisible porque seria privados de cualquier

significado” "
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La metafora de la sombra y de la luz introduce a la dualidad. sugiere una
pareja de opuestos, como Dionisos y Apolo, pero no son complementarios Pues,

la sombra es la consecuencia inherente do la luz.

Elic Humbert comentd también que toda ieologia imphica consecuencias
opuestas; cada civilizado tienc su bestia, cada ser humano moral tienc su
perverso y, comu lo muestra la tecnografia, cada dios tiene su animal.

Aspecto importante tanto del inconsciente personal como colectivo, fa
sombra tiene aspectos creativos y asimismo destructivos. Es mas, Jung habla de
ésta a veces como si fuera el inconsciente colectivo on si. A nivel colectivo, la
sombra es el cortar la cabeza si se padece de migrana. En L' dme el la Vie, opina
que por otra parte, destruir la moral de un individuo no serfa de gran ayuda pues
eso mataria a su ego sin el cual la sombra no tendria sentido. La reconciliacién de
esos opuestos es uno de los problemas mnds importantes que existan, segun

Jung.

Mientras no haya reconciliacion de esos opuestos, la propaganda politica
explota la primitividad y conquista a los ingenuos con la ayuda de sus propios
defectos. Por tanto, la unica defensa contra ese peligro de “lavado de cerebro” es
reconocer a la sombra. Asi lo analiza Nietzsche en un largo parrafo de La
voluntad de poderio:

‘Nueva via hacia el 'st' . - La tilosofia, tal como yo la he entendido y
vivido hasta este momenlo. -La filosotia, tal como yo la he entendido y vivido
hasta este momento, os la invesligacion voluntaria de los aspectos, aun los
mds detestados e infames, de la existencia. . (Cuanta verdad soporta, cuanta
verdad anhela un espintu?, fue para mi la pregunta clave para considerar los
valores.. Tal filosofia experimental’, como yo la vivo,. lo que quiere es
penetrar hasla lo contrario- hasta una afirmacion dionisiaca dol mundo, cual
éste es, sin detraccion, ni excepcion, ni eleceion . ser dionisiacos frente a la
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existencia. A tal fin, hay que entender no solo como necesanos, sind como
deseables, los aspeclos do la existencia humana negados hasta ahora
descables no solo en refacion con los aspectos hasta ahora atirmados (en
cierto modo, como ¢! complemento o la premisa de éstos), sino por amor a
ellos mismos, como si fueran los lados de la existencia mas poderosos, mas

fecundos, mds verdaderos, en lus que se expresa mas claramente la voluntad

de la existencia.””

Jung decla que la sombra es la materia prima del ser hurnano. Por o tanto,
como Nietzsche lo expresa también, debemos de reconocer lo que hemos
reprimido, darnos cuenta de como lo hacemos, como nos escapamos por medio
de racionalizaciones, cdmo nos engafiamos a nosotros mismos, qué tipo de
objetivos perseguimos y a quiénes serfamos capaces de daftar o destruir con tal
de conseguirlos. Por ofra parte, la curacion de la sombra es una cuestion de
amor. ¢ En qué medida acoptamos nuestros aspectos mas abyectos,
desagradables y perversos? Sirealmente queremos “curar®, transformar quizas,
nuestras debilidades, nuestra ceguera, nuestra insensibilidad, nuestra crueldad,
nuestra falscdad, etc., debemos inventar nuevas formas de convivir en las que el
ego aprenda a oscuchar, ver, sontir, oir, sus aspectos mas desagradables.

Jung dice que al confrontar la sombre, todo so vuelve dudoso. Hay pérdida
de los valores hasta ahcra establecidos en nosotros. El reconocer la sombra ¢s
salirse de la unilateralidad on la que vivimos, es dejar escapar nuestra “razén do
vivir".

‘Por ello, los alquimistas llamaron a este estado: nigiedc, tinieblas,
caos, melancolia. Es cierfo que el gran opus debe empezar en ese punto,
pues es una pregunta sin respuesta el saber cémo alguien debe confrontarse
con la realidad en su estado desgarrado y dividido.””
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El individuo que se enfrenta a su sombra, se desmantela; por ello, tiene
que tener un ego estruclurado, fuerte con tal de mantener los vinculos durante el
despedazamiento. Los temas de la simbdlica de la sombra son para los misticos,
la noche; en los mitos de Osiris y Dionisos, el desmembramiento; hay también el
despedazamiento, la coccion en el caldero, ta crucifixion en el cristianismo .. E)
sujeto estd "hocho pedacos”, partido entre los componentes opuestos que
acceden al consciente y son totalmente distintus & los contenidos de éste.

Et desmembramiento primitivo tiende a hacer del candidalo a la iniciacion,
un hombre nuevo y mas vigoroso. Comenta Jung que en el sacrificio, la
conciencia renuncia a la posesion y al poder para el provecho del inconsciente.
De esta manera, se hace posible una unidn de los opuestos cuya consecuencia

es disparaf |la energia.

Los sacrificios nutren a los dioses. Los ntos sacrificiales facilitan la
capacidad de ruptura. El sacrificio implica casi siempre una eleccion, existe un
riesgo. Vamos a arriesgar nuestra posicion social, nuestra reputacion, quizas una
gran parte de nuestros medios de cxistencia, con tal de seguir con lo que
consideramos nueslra verdad Eso es el sacrificio pues implica un riesgo total. El
sacrificio es una pérdida y ademas una posibilidad de metamorfosis. tniciarnos
significa conocer de qué somos capaces, cuales son nuestros limiles, nueslros
odios, nuestros deseos y nuestros no-timites también.

En los dos ultimos milenios de la cultura occidental, el cuerpo ha sido
recluido en la sumbra. Los lablies de una casta sacerdolal que sdlo concedia
importancia a los reinos elevados del espintu, de la mente y del pentamiento
racional, han hundido en la oscuridad a los impulsus animales, las pasiones
sexuales y a ta natulaleza efimera del cuerpo. Se establecieron divisiones tales
como: cuerpo/mente, carnelespiritu, pecador/inocente, animal/divino,
egoista/altruisla.
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L.a afirmacidn de las tradiciones religiosas y espirituales de que el objetivo
de la evolucion del ser humano consiste en trascender el cuerpo. solo consigue
ahondar mas esta divisian. Los cristianos intentan reorientar los deseos del
cuerpo hacia metas mas “elevadas” pues el placer y el ucio son hecesidades
inferiores. E£so lo critican Nietzsche y Jung. Hoy en dia, hay una teoria que afirma
que la sombra se encuentra esculpida en nuestros musculos, tejidos, sangre y
huesos. Esto es, el cuerpo encierra la clave del despertar del ser humano. Pues,
el cuerpa ha sido engjenado asi como otros aspectos psiquicos y, de este modo,
se tornan potencialidades dormidas.

En Psychologie de l'inconscient, Jung comenta gque un oscuro
presentimiento nos advierie que al haber un cuerpo, este mismo proyecta
implacablemente una sombra (coma cualquier cuerpo) y si no incluimos este lado
‘negativo’ de nuestra natwaleza en el conjunto, no somos compietus. Si negamos
este cuerpe, ya no samas seres con tres dimensiones sino seres aplanados que
han perdido su esencia. jEsto lo decia Jung en 1913! Para Nietzsche, el cusrpo
tenia una gran importancia también pero pudo tener poca relacion con el suyo.

Jung considera que tenemos la obligacién ética y moral de elegir
cuidadosamente nuestra respuesta ante los frecuentes y ciegos impulsas
psicaobioldgicos de lo daimoénico, y @ asumir con resolucion nuestras decisiones
mas constructivas.

La unificadora hocidn de sombra nos ayuda a reconciliar 1a fragmentacion
impuesta por el conilicto entre opueslos. E! hecho de atronlar y asimilar nuestra
sombra nos obliga a reconocer la totalidad de nuestro ser, una totalidad que
engloba el bien y el mal, lo racional y lo irracional, lo maseuline y lo femening, lo
conscienle y lo inconsciente.
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La sombra a nivel religioso se llama diablo y prucade del griego *diabolos”.
Es interesante comprobar que el significado literal de "diabolos” es el de
“desgarrar” (dia-bollein). También es significalivo ver que “diabolico” es antonimo
de “simbolico”, término que procede de *sym-bollein’ y que significa “reunir”,

“juntar”.

Esa dinamica de desgarre-reunion en el ser humano es parte del proceso
vital, pero ¢cdmao se realiza eslo en una sociedad donde la moral colectiva es
muy fuerte? Vamos a examinar el problema de la moral en el individuo y en la
sociedad tanto en Nietzsche (a partir de Mas alla del bien y del maly de la
Genealogia de la moral), como en Jung.

Para comenzar con el tema hablaremos mas del sacrificio como un ritual o
témenos en el que se canalizan los impulsos, los instintos. Claro, la préactica del
sacrificio nunca impidio que una colectividad hiciera la guerra. Pero podemos
afirmar que cuando una sociedad, como la nuestra, ya no tiene rilual sacrificial,
todo se deshace. Las fuerzas destructoras andan sueltas porque no hay
significado en la vida.

Elic Humbert considera que el fundamenlo del sacrificio es el siguiente: el
hombre abandona posibles satisfacciones para investir en su lugar un orden
simbdlico que lo proteja del caos.

Para Nietzsche y Jung, la clvilizacion esta enferma pues surge como
obstaculo para la satisfaccion de los instintos a los que es mensster dar forma,
mas no reprimir ni negar. La religion es parte de la civilizacion y Nietzsche agrega
que nace ésta del miedo y de la necesidad y que se mete en la existencia “por los
caminos de la razon extraviada”,
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Y la moral ha sido fundada, hasta ahora, por las religiones. En Més alls del
bien y del mal, el autor ataca la pretension de fundar la mora!, exhibida por
numerosos moralistas. Rechaza |a piedad como verdadero valor pues, para él,
este santimiento manifiesta una degeneracion de la raza, una caida enfermiza de
fa vitalidad. Los seres humanos sienten dulzura y piedad cuando se sienten
demasiado débiles para dar golpes y demasiado cobardes para recibirlos.

En La genealogla de la moral, Nietzsche muestra por medio de qué
inversion de los valores vitales, los esclavos, los judeo-cristianos, |a plebe
democrética, en resumen, todos aquélios que forman la humanidad decadente,
demostraron estos valores falsos que son: |a caridad, el perdon de las ofensa, el
amor a los enemigos.

Para Jung, |a religion es una transformacion producida por ciertas
experiencias del misterio de existir; pero la iglesia es el sustituto mejor y mas
seguro de la responsabilidad. Dice que las iglesias constituyen un sistema
defensivo.

A propésito de ‘responsabilidad®, Nietzsche escribe lo siguiente:

“Ser responsable, es conocer y poder indicar los motivos por los cuales
hemos actuado. Pero cualquiera sea la accidn, ¢(conocemos todos los
Motivos? +Su fuerza y su naturaleza respectivas?”®

Pues existen el inconsciente (personal y colectivo), los instintos que
desconocemos, fuerzas que nos empujan e ignorames qué quieren de nosotros.
Por esa razén, Nietzsche comenta eso sobre la responsabilidad. Y Jung piensa
igual en tanto que no hacemos nada al respecto. Conforme vamos conociendo
esas fuerzas, cuando surgen, les damos forma, ampliamos nuestra conciencia y
hay més oportunidad de ser responsables con nosotros mismos y con el mundo
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pero tenemos que estar conscientes de lo desconocido inagotable en nosotros
aunque lo conocido parezca cada vez mas amplio.

Como ser ¢olectivo, el humano franquea faciimente la distancia que separa
el sentir o el pensar del hacer, esto es, literaliza esas pulsiones de crueldad tales
los actos racistas o criminales, las guerras, etc. Y como es una fuerza colectiva,
se justifican semejantes actos. Para Nietzsche, eso se refleja a una sociedad
decadente. La moral de degenerados no la inventan los individuos sino una
opinion colectivizada, una conciencia social y colectiva, un comportamiento que el
vulgo adopla sin refiexionar. Lo mas amenazante para el ser humano es la
paligrosa identidad del sujeto con el consciente colectivo. Pero el verdadero
filésofo niega este conformismo, realiza una nueva inversion de los valores en la
soledad.

La ilusion propia de toda mnoral es erigir en regla universal 1o que no es
mds que constriccion, esto as, necesidad, condicion imperiosa de existencia.

La filosofia de Nietzsche es desmistificacion de los ideales tradicionales.
Se erlge contra la cullura modema que ofrece, para él, sintomas de decadencia,
Ataca la inautenticidad de los sentimientos morales y religiosos y la hipccresia de
la moral ascética, que es el resultado de una huida ante la vida y reproduce
resentimiento; los débiles terminan siempre por ganar pues son pacienles y
astutos. Segun este autor, los débiles imaginaron valores falsos (el derecho, la
caridad, |a igualdad democratica) para paralizar a ios mas fuertes y avergonzarlos
por su poder y su salud. Asimismo, |a religion releva de la “‘mentalidad de rebafio”;
es la revancha de las victimas contra la libre actividad de |os fuertes y proviene de
una verdadera anemla de la voluntad. Todo conspira (sobre todo la organizacion
social coaccionadora) a someter los instintos naturales que van a tener que
‘interiorizarse”, transformarse en crueldad y rencor (incapacidad de olvidar) en
tanto que los fuertes, al contrario, pueden darse el lujo de olvidar.
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“...que recorrames una por una las lesis morales establecidas por los
codigos del cristianismo, enconlraremos siempre que sus exigencias son
exageradas con el fin de que el hombre no pueda bastar a éstas; |a intencion
no es que se vuelva mas moral sino Que se sienta tan pecador como sea

posibie’™

El ascetismo tiene aspectos positivos para el humano y para las

sociedades en {anlo que “un instinlo aprende a agacharse y somelerse, pero
asimismo a purificarse y aguzarse” (MABM).

Afiade Nietzsche que durante el periodo mas cristiano de Europa, el
instinto sexual se sublimd y lransformd en amor-pasion. El ascelismo crea un
esfuerzo violento, duro en el que |o practica pero gracias a esa discipling, se
desarrollaron |a fortaleza y la movilidad en el espiritu europeo.

La primera parte de La genealogia de la moral es una psicologia del
cristianismo que distingue otra vez (después de Més alla del bien y del mal) la
moral de los sacerdotes y la moral de los guerreros, |a moral de los esclavos y la

moral de lo sefores.

Doble prehistoria del bien y del mal

“.. en pnmer lugar, en el alma de las razas y caslas dominanles.
Bueno. Se pertenece a los "buenos’, a una comunidad que tiene un
sentimiento de solidandad porque ftodos los individuos estan ahi vinculados
entre si por el @spinlu de represalias. Malo. Se pertenece a los "malos”, a un
revolljo de seres sometidos e impolentes que ignoran todo sentimienlo de
solidaridad. Los buenos son una casla, los malos, una masa, un poivo. Bueno
y malo son, por un tiempo, sindnimos de noble y vil, amo y esclavo... En
segundo lugar, en el alma de los oprimidos, de los impolenles. Aqui, cada uno
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de los otros hombres que pasa por enemigo, brutal, explotador, cruel, pedido,

que sea nable o vil"™®

Ef guerrero tiene las virtudes del cuerpo. E! sacerdote inventa el espiritu,
Segun Nietzsche, los sacerdotes son los que mas odian la historia universal. Son
seilotes dasposeidos (reprimidores de instintos, yue son ta riqueza de la vida),
movilizan contra tos guerreras a tados las débiles, los enfermos, a todos los

fracasados.

Et primer inovimiento de transmutacion de los valores o realizan los judios.

"Los judios, ese pueblo sacerdotal, que no ha sabido tomar satistaccion
de sus enainigos y dominadores mas que con una transvaloracion de los
valores propios de éstos, es decir, por un acto de la més espiritusl

venganza "™

Se han alrevido a invertir ia idenlificacion aristocratica de los valores
({bueno=noble=poderososbelio=feliz=amade de Dios) y han manienido esa inversién con
¢l odio de la impotencia Los miserables, los pobres, los impotentes, tos bajos, son los
unicos buenos; los que sufren, los indigentes, los deformes... son los tnicos piadosos.
Con esta inversion de los valoras nobles, empieza la rebelion de las esclavosenla
moral. Empieza el cristianismo

Nietzsche ve en el judaismo, el proceso por medio del cual “el resentimiento
mismo se vuelve creador y engendra valores™ {(G. M.). Entonces, en el judeo-crstianismo,
todo s inversion de valores pero a partir del resentimiento. Al misnio autor, el
renacimiento le parece un buen despertar de las valoraciones antiguas pero lo apago un
movimiento plebeyo. envenenado de resentimiento y cuyo nombrae es la Reforma
protestante. Antes de que tnunfara 1a Reforma, la época renacentista habla permutido et
florecimienty de 1os valores nobles, o sed, 10s que dicen si a la vida.
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La gran tarea del Renacimiento no se pudo llevar a cabo pues la Reforma
prolestante (que representa la decadencia para Nietzsche) se lo impidio. Segun éste, se
retras0 de dos a tres siglos el pleno desarrollo y el dominio de las ciencias, y 4l mismo
tiempo se hizo imposible la fusidn completa de! espiritu antiguo con el modemo.

Otra victoria de la moral de los esclavos: 1a Revolucion francesa, triunto de los
mediocres, nacimiento de las ideas modemas. A ese respecto, Nietzsche escnbe:

"iY una vez mas, frente a la vieja y mendaz consigna del resentimiento
que habla del primado de los mas, frente a la voluntad del descenso, de
rebajamiento, de nivelacion, de hundimienlo y crepusculo del hombre, resond
mas fuerte, mas simple, mas penetrante que nunca la terible y fascinante
consigna del primado de los menos!"’’

Jung explica que lvs seres humanos aceptaron el cristianismo al principio
para escapar de la salvajez y de la inconsciencia de la antigtiedad. Hay que
transformar los instintos, pues si los reprimen demasiado, se suelta la bastia y
toda una civilizacion desaparece en la locura de la corrupcion de las costumbres,
€s0 en caso de que no haya reglas.

Para Jung. el sentido del culto crisliano es claro pues se trata de domar
moralmente los instintos animales...

“Hay que sefialar que la educacion cristiana condujo inevitablemente a
una subestimacion insopotable de la Physis y, por tanto, proporciono del
hombre una imagen que es una deformacion oplimista de él. dos guerras
mundiales han reabierto el abismo dei mundo y esparcido una doctrina de lo
mias espantosa. Ahora sabemos de lo que es capaz el hombre, y 1o que nos
amenagza si la psique de masas ganara ofra vez. La psicologia de masa es el
egoismo acumulado hasla un punto que no podemos representamos pues su
meta es inmanente mas no tiascendente *
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El cnistianismo es sistema de valores, moral de los esclavos, de los débiles,
del rebafio. Asl o plantea Nietzsche.

La segunda parte de La genealogia de la moral se refiere a la psicologla de
la conciencia moral. Ef autor considerd fa “inferioridad” de un modo particula
pues, para él, es el resultado de una perversion de los instintos, "Todos los
instintos que no se desahogan hacia afuera se vuelven hacia adenta”™ (G. M.).
Luego, esa interiorizacion se denomina “alma’.

En el mismo libro, Nietzsche desarrolia la esencia y el significado de la
crueldad, segin su propia vision. La crueldad es parte de la esencia dei ser
humano; la encontramos en la esencia de cada civilizacion y de cada religion. La
crueldad pertenete a los mas anliguos festejos de ta humanidad. Es un instinto
bésico puses ver sufrir y hacer sufrir es un placer, un ingrediente de !a alegria de
los pueblos fuertes. La crusidad es también “el alivio de 1as almas tensas y
orgullosas” que, sin parar, cometen durezas contra ellas mismas; se auto-infligen
el sufrimiento.

Rasumiendo, la crueldad pertenece al trasfondo de la civilizacian, E!
instinto de crueldad ha sido retrenado en su expresidn hacia afuera, entoncas se
desaloga hacia adenio y eso se Hama conciencia moral, segun Nietzsche. Si
alguna fuerza impide que jos instintos salgan fuera, es {a “interiorizacion” del ser
humano y el origan da la *mala conciencia”.

“El hombre que, fallo de enemigos y resistencias exteriores,
encajonado en una opresora estrechez y regularidad de las castumbres, se
despuraba, se perseguia, se mordia, se 10ia, se sobresalaba, se malirataba
impacientemente a si mismo, este animal al que se quiere damesticar y que se
golpea furtase coptra los barrotes de su jaula, esle ser al que le falta algo,
devorado por fa hostalgia del desiero... este loco, este prisionero afiorante y
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desasperado fue el wwventor de la "mala conciencia”. El hombre siempre es
bestia, aluera o adentro, en el automartirio de la conciencia moral."™

El gran triunfo del crisianismo es haber espiritualizado la sensualdad y la
ltama amor. Otro tiunfo es nuestra espinfualizacion de la enemistad pues el débil
se siente y llega a ser nacesario unicamente en la antitesis. Esto tiene que ver
con el bueno y el malo. El "bueno” es bueno en lanto que proyecta todo su
estiércol en los supuestos "malos’, estiércol hecho de los instintos, por tanto
donde puede cracer, germinat formas de vida.

“Toda moral esta regida por un instinto de vida. La moral
contranatural, es decir, casi toda la moral hasta ahora enseiada, venerada y
predicada, se difige... precisamente contra los instintos de la vida —es una
condena... de esos instintos.™

En Ecce homo, Nietzsche comenta que lo espanta el hecho de que lo
antinatural ha recibida can hanores el nombre de moral.

El ser cristiano ha sido el ser moral por excelencia La moral cristiana es la
forma mas maligna de |a voluntad de mentir, es la auténtica “Circe de la
humanidad",

La moral de ia renunciacion a sl mismo es, por excelencia, la morai de la
degeneracion; el imperalivo es " Tados vosotros debis perecer’. Es ta Gnica
moral que se ha enseiado hasta abora y es una moral de renuncia y de
aniquitacion pues niega la vida, niega la misma base de (a vida que se refiere a
los mstintos
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Mas adelante, Nietzsche acusa al sacerdole de degeneracion pues lo
considera como un pardsito mentiroso que usa la moral cristiana para aduefarse

del poder y asi expresa su conviccion.

"... los maestros, los conductores de la humanidad, fueron todos

tedlogos y todos decadentes, de aqui nace la transmutacion de todos los

valores a una enemistad contra la vida, de aqul nace la moral.*’

Por su lado, Jung se pregunta como los tedlogos pueden transformar
opiniones 8in pruebas, en conclusiones metafisicas y afirmar que su dios es el
Unico en tento que hay muchos otros.

En Humain, trop humain, Nietzsche expresa que Io esencial de la evolucion
humana se ha desarrollado antes de los cuatro mil afios que conocemos mas o
menos. El hombre no debe haber cambiado mucho en el transcurso de esos afios.
Afade que el fildsofo advierte instintos en el ser humano actual y admite que son
parte de datos inmutables de la humanidad que pueden proporcionar una clave
para la inteligencia del mundo.

"Toda la teologia se ha construido sobre este hecho. hablamos del
hombre de los cualro Gtimos milenios como de un hombre eterno a partir de
quien todas las cosas del mundo se han alineado naturaimente... No hay
datos etemos ni verdades absolutas "

Un hombre que vive de ilusion, ése es el cristiano y no vive la vida terrenal
pues espsra vivir mejor en la otra...

Jung esla convencide de que los seres humanos tenemos un aspecto malo.
Participamos de la naluraleza humana por lo tanlo somos co-responsables de lo
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que sucede en el mundo. No hay ser que pueda situarse fuera de la sombra

colectiva de la humanidad.

Es prudente saber que poseemos ung “imaginacion del mal’, pues solo el
imbeécil cree poder permitrse ignorar y descundar los condicionamientos de su
propia naturaleza... ese rehuso a ver y a reconocer su tendencia al mal es el
mejor modo de transformarlo en un instrumento ciego sujeto precisamente a este

mal.

Para Nietzsche, el bueno afirma lo que es, el malo niega lo que es. La
proyeccion de la maldad (de parte de los "buenos” hipocitas o imbéciles) acarrea
asimismo el miedo. Y ese miedo es hacia e! adversario. Considera el mismo autor
que el instinto de conservacion se desatrolla mas en el hombre de resentimiento,
esto es, el que sigue al rebafio y no se afirma a si mismo.

En su obra, Jung habla de dos instintos importantes, paralelos a los de
Nietzsche: la sexualidad y la voluntad de poder; o sea, los instintos de
conservacidn y de afirmacién de si mismo. El choque y los conflictos de esos dos
instintos fundamentales (instinto de la especie e Instinto de si mismo}, en el seno
y enel crisol del individug, son la fuente de muchos problemas.

Jung ve en el instinto dos aspectos principales: por un tado, el factor
dinamico y, por €l ofro, ejerce un eimpuje y atestigus de una intencionalidad. Eso
lo lleva a plantear la posibilidad de que todas las funciones psiquicas del ser
humano descansan en una base instintual, idea compartida con Nietzsche, como
lo vimos anteriormente.

En Psychologie el 1eligion, Jung afirma que brutalizar o descuidar los
instintos acartea consecuencias daninas, de naturaleza fisiologica y psicolégica.
La separacion con su naturaleza humana conduce inexorablemente al hombre

ESTA TESIS KO DEDE
SALIR BE LA BIBLIOTECA
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civilizado, a un conflicto entra el consciente y el inconsciente, el saber y la
creencia, esto s, & una escision de su ser

“Pues el inslinto no sOlo es un impulso ciego e indelermihado sino que
asimismo revela Que es adaplado a ciefta siluacién exterior Esta ulima
circunslancia le da su cardcter especifico y permanente. El instinto es original
y heredilario, y asimismo su forma nos llega desde el fondo de los tiempos: o
llamé arquetipo. El instinto se revela, incluso, como mas antiguo y mas

conservador que la fonna corporal.”

Pero si nada mas queda el contacto con el instinto de conservacion, el ser
humano se vuelve rebafo y sigue siendo rebario. Nietzsche le echa la culpa al
cristianismo de que el humbre sea reprimido y sea rebario. Existe una safia contra
uno mismo cuyas manifestaciones mas sublimadas comprenden ciertas formas de
ascetismo. En efecto, algunos hombres tienen una necesidad intensa de ejercer
su poder y su pasion de dominar que, a falta de otros objelos, 0 porque han
fracasado en olras partes, terminan por idear tiranizar algunas partes de su propia
persona. La mala conciencia es cristiana. El resentimiento (es tu culpa), la mala
conciencia (es mi culpa). Eso es obra del cristianismo y de sus sacerdotes, segin
Nietzsche. ¢ Qué significan los ideales ascéticos? Para el filosofo, pueden
significar s6lo una forma de autodisciplina, de economia de fuerzas.

“Un cierto ascelismo, una dura y serena renuncia hecha de mejor
grado, se cuentan entre las condiciones de la espinlualidad altisima y también
entre las consecuencias mas naturales de ésta.. "

Parece que los fildsofos no concibieron que los ideales pudiesen
envenenar las fuentes de la vida. Pues, entre éstos, et ideal ascético es un
impulso vital creador que no esta contra lavida &n cambio, segin Nietzsche, lo
ascético en el sacerdote va en contra de la vida: “El 1deal ascético nace del
instinto de proteccion y de salud de una vida que degenera” (G. M.).
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La ascélica os el recurso de la vida débil y enferma para seguir viviendo,
o5 preciso renunciar al estallido de las pasiones, de los grandes sentimientos.
Entonces, el sacerdote es “el medico y salvador falso’, que mantiene la vida
miserable, de poco estimulo, que alienta la vida enferma, que “cura” y, a la vez,
envenena las heridas de esa vida (racasada de tal imodo que la herida sigue
abierta y requiere de curacion de manera continua.

Para Nietzsche, el sacerdote s el hombre que “inodifica la direccion de!
resentimiento”. Pues convence al hombre débil de que él mismo es culpable de su
debilidad 0 de su enfermedad. Le da un causante responsable de sus afectos. Le
da consuelo vy le propone ideales ascéticos.

Hay dos tipos de perspectiva moral para este filbsofo: la del amo y la del
esclavo. La del esclavo se engendra por el temor y a inadecuacion. En cualquier
grupo, hay unos individuos que dominan y ofres que son dominados. Los
dominadores provocan resentimiento en los sometidos a ellos. Para los amos,
bueno es opuesto a malo. Para los esclavos, bueno es opuesto a malvado. Bueno
para los amor es espiritu de empresa, {emeridad, espirtu de venganza,
rapacidad, ansia de poder, determinan los valores y las impanen al mundo. Los
esclavos llaman a éstos, malvados, y lo bueno para ellos es: piedad, calidez,
bondad, paciencia, ayuda, cuidado, humildad.

La moral de fos esclavos crece sobre el humus del resentimiento. es un
acto de venganza. Por un lado, estan las “fieras inocentes”, los "monstruos
friunfadores” que cometen los peores crimenes; por el otro lado, esian los
esclavos, lus débiles cuya alima impotente esta sedienta de venganza en tanto
que parecen predicar una moral de piedad y de amor al projimo. Este tipo de
moral ha encontrado su desarrollo maximo en el cristianismo
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El principio moral del amo es’ lo que es bueno para mi es bueno ensi. En
cambio, el hombre del resentimiento rechaza toda forma de atirmacion, de alegria.
Inculpa la vida. Plantea al Otro, lo diferente, lo aftirmativo como lo malo. Sufre
constantemente. El resentido esla invadido por la memoria, el pasado. No puede
olvidar. No llega a arrojat nada de si. Todo le hiere. Todos l0s eventos le dejan

huelia; el recuerdo es una “llama purulenta’, afirma Nietzsche.

¢Qué se puede hacer?

“El resentimiento hacido de la debilidad no es nocivo mas que a los
seras débiles. . Liberar el alma del resentimiento es el pnmer paso hacia la

curacion."™®

Michel Haar analiza que el sentido profundo del resentimiento o “el espiritu
de venganza” tal como lo llaima Nietzsche, finalmente

“es una clerta relacion de la Voluntad de poder con el tempo: es una
voluntad que se rebela, que se venga en contra de una temporalidad
dominada por la dimension del pasado y conceblda, al modo platonico, coma
desaparicion y no-ser. Pero esta voluntad “loca” no ve que es pnsionera de si

misma %

Ntetzsche considera al hombre del resentiiniento como de los seres mas egoislas
y sucios y asi lo describe en loda su falsedad, su falta de ingenuidad

“.. no es m franco. hi ngehuo, ni honesto, ni derecho consigo mismo.
Su alma mira de reojo, su espintu ama los escondrijos, los caminos tortuosos
¥ las puentas falsas, todo lo encubierto le atrae como su mundo, su seguridad,
su alivio, ... enliende... de empequeriecerse y humillarse transitoriamente. Una
raza de lales hombres del resentimiento acabara necesariamente por ser més
Inteligente que cualquier raza noble "’
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Para el resentido, la inteligencia es la condicion mas importante de la
existencia humana en tanto que para el de 1aza noble, lo esencial es “la perfecta
seguridad funcional de los instintos inconscientes reguladores”.

Esos dos tipos de hombres viven de manera distinta lo que s el
resentimiento: en el noble, el resentimiento no envenena pues es una reaccion
del momento y su fuerza hace que olvide ese estado. La impotencia de los débiles
@s tan grande que no puede exteriorizar su resentimiento. Este se va acumulando
y lo voltea en contra de si mismo. Lo inhibe. Este odio y esta crueldad reprimidos,
cuando se transforman en autoacusacion (gracias al sacerdote), producen la
mutacion del resentimiento en mala conciencia.

“Por primera vez, el sufrimiento toma una significacion interior (es mi
culpa) que la religion cnstiana y religion de los debiles, sabe nutrir, afinar y
explotar: ‘Sufres, por tanto has pecado; el sufrimiento es el castigo de una

falta'.**

Eso es lo que dice el sacerdote y, de esta manera, é] asegura sus poderes
infinitos sobre aquéllos que aceptan ese articulo de fe.

Después de transtormarse en “mala conciencia”, el resentimiento pasa a
ofra etapa que es la supresion de uno mismo. La contiencia, que es su propio
verdugo, termina por no soportarse a si misma. Quiere su muerte, esto es, tiene
que vivir sumuerte. E| ideal ascético con la ficcion de un mundo del mas alla, de
un “mundo verdadero” (como lo expresa irdnicamente Nietzsche) que posee todas
las caracteristicas opuestas al mundo de la “vida", representa el medio para
realizar |a muerte en el seno de {a vida.
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La voluntad podra vivir su imposible auto-abolicién, seguir queriendo, y a la
vez querer la nada (de si misma y del mundo). La auto-acusacion se transforma
en auto-destruccion. Primero, el ser humano se inmola por las privaciones de una
exislencia ascética para el mas alla cristiano. Cuando falia el ideal religioso, lo
reemplaza el ideal cientifico, el sacrifico sigue siendo ordenado por el ideal
ascético. Que la vida sea sacrificio a Dios o a la verdad, no cambia nada en
cuanio al principio del ideal

Nietzsche declara la gueira al ascetismo bajo todas sus formas y consagra
lo humano, demasiado humano, esto es, los instintos y los sentimientos
deshonrados. Pues el mundo nalural y sensible trababa el camino hacia el mundo
sobrenatural y suprasensible cristiano, el mundo de! mas alla y hubo que reprimir
y negar ese trabazon, Ese filasofo se impone la tarea de reivindicar lo maltralado
por la religion.

“Resulta imposible no reconocer, a la base de todas esta razas nobles,
el animal de rapifia, la magnifica bestis rubia, que vagabundea codiciosa de
bolin y de wictona, de cuando en cuando esa base oculta necesita
desahogarse, el animal tiene que salir de nuevo fuera, hene que retornar a la
seiva. —las anstocracias romana, drabe, germanica, japonesa, los heéroes
homéricos, los vikingos escandinavos— todos ellos coinciden en tal imperiosa
necesidad. Son las razas nobles las que han dejado tras si el concepto
‘barbaro’ por todos los lugares por donde han pasado.. ™

Por ello, habia que dar forma a los inslinlos de esos barbaros que,
obviamenie, actuaban fodos sus impulsos tales como salian, pero al cristianismo
se le fue la mano, se equivocd pues en lugar de canalizar los instinlos, los
teprimio y al mismo tiempo ensalzo al instinto de conservacion, al de la no-vida y
al de la no.individualidad, enire otros.
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Durante los primeros siglos cristianos, la huida lejos de lo mundano
aportaba una solucion al problema (las ciudades de anacoretas en los desiertos
de Orients). Los hombres peleaban por su espintualizacion y se mataban para
escapar de |a extrema brutalidad existente en la decadencia cullural de Roma.
Encontramos siempre la ascesis ahi donde los instintos bestiales han conservado

tanta fuerza que solo la violencia puede hacerlos desaparecer.

En Crepusculo de los Idolos, Nietzsche comenta que

“Todas las pasiones tienen una época en la que nos meramente
nefastas... y una época tardia en la que se ‘espiniualizan’... Aniquilar las
pasiones y apetitos meramente para prevenir su estupidez ®

Pero, agrega el autor, matar las pasiones es matar la vida; "la praxis de la

Iglesia es hostil a la vida".

Tenemos que hacer una observacion en relacion con la condena de
Nietzsche hacia el cristianismo pues éste rescata unos aspectos del cristianismo
asi como del ascelismo y del puritanismo que fueron medios de educacion y de
ennoblecimiento para las razas que querian triunfar. Jung rescata al cristianismo
en otro nivel pues la pérdida de los simbolos religiosos |e parece terrible tanto

para el individuo como para la humanidad.

Vamos a seguir ampliando los conceplos de resentimiento, ascesis, el rol
del cristianismo en la historia de los instintos y la vinculacion e esto con la moral.

Nielzsche habla da la muerte de Dios y Jung, de la muerte de los simbolos
religiosos cristianos Vamos a ver como lo plantea Gerhard Wehi:
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*No s6lo con el protestantismo sino en general, desde los comienzos de
la reforma, de la era que se vincula estrechamente con el desarrolio de la
clencia nalural y de una conciencia que se atiene al yo ndividua, se tue
perdiendo la espintualidad tradicional con su enome riqueza de imagenes...
de simbolos y misterio. Tres protestantes, Jean Paul ("Discurso de Cnsto
mueric desde la cima del universo, en el que afirma que no hay Dios"), Hegel
y, sobre fodo, Nietzsche, han seiialado la muerte de Dios y 1a han concebido...
como un acontecimiento proximo.. El hombre modemo dirige, altivamente,
una mirada introspectiva hacia la niebla de la supersticion, de la credulidad
medieval y primitva y, al hacerlo, olvida por complelo que ese pasado
espidtual y animico, con sus {magenes originarias, sostiene la orgullosa
conciencia racional. Si no bebe en 1as capas profundas de {a psique —sugiere
Jung- el espliritu humano permanecera, sin duda alguna, como en &} aire. De
ahi, el gran nerviosismo, la inseguridad y Ia creciente desorientacion respecto
a las cuestiones fundamentales de la existencia humana actual y futura. La
verdadera historia del espiritu, sefiala Jung, no se encuentra en los libros de
los eruditas, ni esta garantizada por los datos cuantitativos de la ciencia sino
que se halla en el 'organisma animico de cada individuo' y garantizada por
éste."”'

|.os débiles han olvidado este “organismo animico” y, para Nietzsche, esos

seres tienen el instinto de casiracion muy desarrollado; niegan, ignoran, inhiben,

alejan, cortan sus raices (que son [os instintus vitales), las pasiones En

Crepusculo de los Idolos, dice que necesitan “un abismo entre ellos y una pasion”.

Si hay débiles y fuertes, entonces hay dos tipos de moral que corresponden

a éstos. Las morales son productos de poder y hay morales de la vida ascendente

y morales de !a vida descendente o impotente. La voluntad débil es la

incapacidad de no redaccionar a un estimuly y es degeneracion. Los débiles son

degenerados, desviados de su camino que los podria contactar con su vida
instintual, natural. No responden a {a vida, no asumen lo que son.



87

Los débiles son manipulados por (a casta sacerdotal. A nivel histarico,
hubo lucha enire la casta de (os fuertes o guerreros y la casta sacerdotal. En
Genealogia de fa moral, Nietzsche contrapone claramerte las distintas marneras
de ser de la moral de los esclavos y de la moral de (0s amas.

"La rebelion de los esclavos en la moral conuenza cuando el
resentimiento mismo se vuelve creador y engendra valores. el resentimiento de
aquellos seres a quienes les estd vedada la auléntica reaccion, fa reaccion de
la accion, y que se desquitan dnicamente con una venganza imaginana.
Mientras que toda moral noble nace de un triunfanle si, dicho a si misnio, la
moral de los esclavos dice no, ya de antemano, a un ‘fuera’, a un ‘otro’, a un
'no-yo'; y ese no, es lo gue constiluye su accidn creadora. Esta inversion de la
mirada que establece valores —este necesario dirigirse hacia fuera en lugar de
volverse hacia si-— forma parte precisamente del resentimiento: para surgir, la
moral de los esclavos necesita siempre primero de un mundo opuesto y
extermo, necesita.., de estimulos exleriores para poder en absoluto actuar, —

Su accion es, de raiz, reaccion"”

L reaccion es un aspeclo de sumbra en el débil y sombra 4 la que no
conoce sine que la ve a travas de sus enemigos, 105 olros.

Como lo hemos comentado anteriorments, Jung opina que si negamos
nuestro cuerpo, perdemos Ia pusibilidad de tener volumen. Ahora bien, nuestro
cuerpo es un animal, con un aima animal, o sea, un sistema vivo que obedece de
manera absoluta al instinto. Agrega Jung gue aliarse con esa sombra equivale a
aceplar el instinto asl como sus dinamismos gigantescos Que amenazan en el
trasfondo de cada ser humano. Y fa moral ascética del cristianismo ha querido
liberar al hombre de su naturaleza animal pero fa ha cambiado en monsiruosa.

Decir sl al impulso, ¢qué significa? Nietzsche quiso y ensefio ese si y
hablaba en serio. Incluso, se sacnificd con una pasion extrafa pues
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*sacnlico su vida a la idea del superhombre, es decir, a la 1dea del

hombre quien, al obedecer a sus impulsos, llega incluso a ir mas alla de si
mismo "®*

Nietzsche habla de Voluntad de poder que es, en cierta forma, el instinto
de conservacion de uno mismo en contraposicion con el instinto de conservacion
de la especie. Para él, todo lo que forma el mundo de los impulsos deriva de esia
Voluntad. El vivié en carne propia esa influencia cristiana que niega la naturaleza
animal del ser humano, y empez6 a buscar una nueva totalidad humana, mas alla
del bien y del mal de la sociedad judeo-cristiana. Jung comnenta al respecio:

"Cualquiera que someta la actitud fundamental del cristianismo a una
critica seria, se despoja asi de la proteccion secular que éste le proporcionaba.
Se entrega ineluctablemente al alma animal del ser humano. Entonces, es el
momento de la embriaguez donisiaca, |a revelacion trastornadora de la ‘Bestia
rubia’ que se apodera del ingenio..."™

Esta "Bestia rubia” es la sombra que el cristianismo, por medio del

sacerdole, no dejaba salir ni siquiera asomarse. Njelzsche ataca violentamente a
la clase sacerdotal, con algo de razén:

"El sacerdote ascético ha constituido... la repugnante y sombria forma

larvaria, tnica bajo la cual fue permitido a !a filosofia vivir y andar rodando de
un sitio para otro "®

Et sacerdote tiene su fe, su voluntad, su poder, su interés, en el ideal
ascético. El existe por ese ideal pues la vida ascélica es como una puerta para
alcanzar la vida del mas alla. Sin embargo, el sacerdote es una 1aza hostil a la

vida, pero, al mismo tiempo, es una necesidad de la vida de que siga siendo.
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"Pues una vida asceética es una autocontradiccion: ¢n ella domina un
resentimiento sin igual, el resentimiento de un insaciado instinto y voluntad de
poder que quisiera ensefiorearse .. de {a vida misma, de sus mas hondas,
fuertes, radicales condiciones, en ella se hace un intento de emyplear (a fuerza
para cegar las fuentes de la fuerza .. en cambio, se expenmenta y se busca un
bienestar en el fracaso, la atrofia, el dolor, la desventura, lo feo, en la mengua

arbitrania, en la negacion de si, en la autoflagelacion, en el awtosacnlicio... ™

La autocontradiccion del ascela es "vida contra vida". El ideal ascético se
origina de un instinto que protege una vida cuyo proceso es degenerativo, pero
que trala de conservarse a como dé lugar. Los instintos de la vida que han podido
sobrevivir a la represidn ascética, luchan canstantemente contra 'a castracion,
contra la paralizacion fisiologicas parciales. El ideal ascético, para Nietzsche, es
un estratagema dentro de la conservacton de la vida. Su triunfo, en muchas
civilizaciones, denuncia la condicion enfermiza dei ser humano domesticado hasla
ahora.

"E) sacerdole ascélico es 1a encamacion del deseo de ser-de-otro-
modo, de eslar-en-otro-lugar... pero justo et poder de su desear es e} gnilele
que aqui lo ata, justo con ello el sacerdote ascélico se convierle en el
instrumento cuya obligacion es trabajar a tin de crear condiciones mas
favorables para el ser-aqui y el ser-hombre... este sacerdote ascélico, aste
presunlo enemigo de la vida, este negador... & perdenece a las grandes
potencias conservadoras y creadoras de sies de la vida o

Entia todos los animales, el ser humano ha sido el unico que se ha atrevido
a dasahar el destino pera al ser enfermizo (condicion normal en él) dice no a la
vida y &i a la consetvacion de la especie. Coma los enfermizos son la mayaoria,

representan un peligro para los sanos.
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“La voluntad de los enfermos de representar una forma cualquiera de
superioridad, su instinto para encontrar caminos tortuosos que conduzcan a
una lirania sobre los sanos.**

El derecho de los sanos a existir es una priotidad mayor pues solo allos
asumen el compromiso para el porvenir del ser humano. Pero esa prioridad es
dificil de conquistar porgue la mision historica det sacerdote ascético es ser
pastor y defensor del rebafio enfermo

“El donnnio sobre quienes suffen s su reino, a ese dominio le conduce
su instinto, en &l tiene su arte mas propio, su maestria, su especie de felicidad.
£1 mismo tiene que estar enfemmo... para entenderse con elles; pero también
tiene que ser fuerte, se mas sefior de si que de los demas, es decir, mantener
intacta su voluntad de poder™®

E! sacerdote tiene que defender su rebaito de débiles contra los tuertes, los
sanos y, para ello, los enfermos tienen que tenerle confianza y miedo a la vez, y
él tiene que ser su sostén, su apoyo, su tirano. De esta manera, |a “Bestia rubia”,
esto 83 Ja sombra, quiere ser engafada. Al mentir, ja moral "ayuda” a que no
salga aguélla. Gracias a los errores que implican las hipdtesis de la moral, el ser
humano no siguid siendo animal.

El hoinbre de! resentimiento busca una causa de su sufrimiento. Acusa a
todo lo que es activo en la vida. El sacerdote organiza la acusacion en contra de
los otros. Luego, este mismo hace qus cambien da direccion el resentimiento y el
ser humano tiene que encontrar la causa de su sufrimiento dentro de si mismo (la
mala concisncia, como lo hemos comentado ya). Nietzsche define el primer
aspecto de la mala conciencia asi: al interiorizarse la fuerza, se multiplica el dolor.
Y el segundo aspecto es que cuando ei resentimiento cambia de direccion,
entonces se interioriza el dolor. El resentimiento y la mala conciencia son
aspectos fundamentales de 14 religion judeo-cristiana
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La iglesia ha creado un abismo enlre la masa enfermiza y {05 pocos
hombres sanos. El instinlo curativo de la vida por medio def sacerdote ascélico,
tara de hacer inocuos a los enfermos, usando términos como culpa, pecado,
corrupcion, condenacion.

“Para destruir a los incurables sirviendose de ellos mismos, para
arientar con rigor a los enfermos leves hacia si mismos, para reonenlar su
resentimiento y para, de esta manera, aprovechar los peores instintos de todos
los que suften con la finalidad de lograr la autodisciplina, la autovigilancia, 1a

autosuperacion *'®

Un individuo fuerte digiere sus vivencias, incluyendo {as fechorias, de igual
manera que digiere sus comidas aun cuando tenga que tragar bocados duros
Desde el punto de vista de Nietzsche, las cualidades de ia autodisciplina, de la
autosuperacién, se tornan obstructivas gracias a las religiones.

“Todas las grandes religiones han consistido, en lo esencial, en la lucha
contra un cierto cansancio y pesadez convertidos en epidemia. De antemano,
se puede establecer como verosimil que, de liempo en Ltempo, en
detemninados lugares de la tierra, un sentimiento fisiologico de obstruccion

tiene casi necesariamente que ensefiorearse de amplias masas.™'®’

Todas las “malas acciones” son mativadas por el instinlo de conservacion,
esto es, porque el individuo tiende a buscar el placer y eliminar ei despiacer.
Segun Nietzsche, toda morat acepta y apoya las acciones con intencidn dahina si
su {rata de delensa legilima lo cual significa que se trata del instinto de
conservacion,
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Por no sentir el desplacer y su propia debilidad, los enfermos tienden
instintivamente a unirse gregariamente. E| sacerdote ascético intuye ese inshntoy

io fomenta

*Donde existen rebafos, as el instinto de debilidad el que ha querido el
rebafio, y la inteligencia del sacerdote la que lo ha organizado.. por necesidad
naturat tienden los fuertes a Disociarse tanto como los débiles a Asociarse *'%

¢ Cuales son los medios del sacerdote ascético para legrar lo que logra?
Sofoca el sentimiento de vida, estimula ta pequeiia alegria, despierta el
sentimiento de poder de la comunidad, o sea del rebafio; son medios no-
culpables contra el desplacer. Por tanto, podemos deducir que los medios
“culpables” serian el desenfreno de los sentimientas, de los instintos, de las
pasiones. El sufrimiento no tenia sentido y se lo proporciond el ideal ascético. El
sacerdote ha corrompido la salud animica de los hombres con quienes pudo.

"Et querer malentender el sufrimiento, convertdo en contenido de la
vida, el reintempretar el sufrimiento como sentimientos de culpa, de temor, de
castigo; en todas partes, las disciplinas... el cuerpo dejado morir de hambie, la
contricion... e tormento mudo, el temor extremo.. el grto que pide

‘redencion’.”'™

Este sistema de procedimientos "mejord” al hombre, esto es, lo ha
domesticado, debilitado, reblandecido, castrado, danado. Lo ha hecho un débii,
un enferma sotwe quien se puede ejecer poder. La voluntad del ideal ascético
expresa

"ase odic cohtra lo humano, mas aun, contra lo animal... contra lo
material, esa repugnancia de los sentidos, ante la razén misma, el miedo & la
felicidad y a la belleza, ese anhelo de apartarse de foda apariencia, cambio,
devenit, muerte, anhelo mismo. . es voluntad de la nada "™
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La voluntad de poder puede adoptar el caracter de jafuerza de los
nstinios, ia vilatidad o el asumir tos instinlos al ransformarlos. La olra foima de la
voluntad de poder es la impotencia, esto es, 1a atrofia de los instintus y el querer
la nada. En su libro La Dialectique du Mor el de Finconscignt, Jung eschibe, en el
mismo sentido, que los dioses del terror sdlo cambiaron de nombre pues ahora
lerminan en “ismo”.

Ni Jung ni Nistzsche critican a Cristo como individuo que sncontré una
forma propia de vida. El problema del crisliano es imitar la forma de vivir de
Cristo, por tanto no sigue el camino de su propio destino.

En Ecce homo, Nielzsche define la moral como la “idiosincrasta del
decadenie con a intencion oculta de vengarse de la vida”, y parece que tuvo éxilo
esa moral cristiana.

Todo lo que se lismaba verdad gs mentira pues en el mismo libro, escribe
el filésofo que

“Ei pretexto sagrado de hacer a 105 hombres mejores aparece como un
ardid para agotar la vida misma. £l que descubre la moral ha descubierto, al
mismo tiempo, el no valor de todos los valores en los cuales se cree y en los

cuales se crela "%

Lo que llamamos la "conciencia del hombre civilizado™ ha seguido
separandose de los inslinlos fundamentales Pero éstos no han desaparecido
sinc que han perdido conlacto con la conciencia y se expresan ahora de modo
indirecto o frrumpen en foima salvaje. Para ser, el individuo debe seguir ol
proceso de individuacion (en sentido junguiano) y su mayor amenaza es el poder
crecienle de las masas; de masificacion cuyo espectaculo ofrece el mundo
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modemo. De ahi que la verdadera esclavitud del ser humano es la pobreza de los
instintos (pro vida) por todo el proceso de represion, inhibicién, no-aceptacion,
que hubo y hay todavia en la era judeo-cristiana, o sea, el temor a Dios.

El cristianismo transformo la anlinomia del bien y del mal en un problema
universal. Solo hay una verdad, por tanto, sin ésta, no hay salvacion. De ello,
podemos deducir que la aptitud nuestra por la unilateralidad nos invita & ver las
cosas bajo un solo angulo y con una sola perspecliva, y si se puede, las
reducimos a un solo y Unico principio. A esto, contesta Nielzsche:

“Ver alguna vez las cosas de otro modo, querer verlas de otro modo, es
una no pequefia disciplina y preparacion del intelecto para su fulura
‘objetividad’, —entendida... como la facultad de tener nuestro pro y nuestro
contra sujetoS a nuestro dominio y de poder separarios y juntarios. de modo
que sepamos ulilizar en provecho del conocimiento cabalmente la diversidad
de las perspectivas y de las interprelaciones nacidas de los afeclos... y cuanto
mayor Sea el numero de afectos a los que permitamos declr su palabra sobre
una cosa, cuanto sea mayor el nimero de ojos, de ojos distintos que sepamos
emplear para ver una misma cosa, tanto mas completa sera nuestra
‘objetividad’ "

Si permanecemos unilaterales ante las situaciones de la vida, estamos
perdidos, "castrados”, empobrecidos, pues no dejamos la libre expresion de
nuestros afectos, riqueza de la vida. Entonces “someterse... a un No debes”
codificado, no constituye para nada una decision élica, es simplemente un aclo de
obedtencia que, con la ayuda de las circunstancias, puede ser una escapatoria
comoda que permita dar la espalda a la élica, a nuestro responder ante la vida.

El ser humano se vuelve individuo cuando reconoce y acepta su pluralidad
de aspeclos, de visiones, de puntos de vista, etc. Al acercarse a ser individuo, es



95

cuando puede haber ética, pues ya conoce algunas fuerzas que le son propias y
que entran en juego. A veces, Jung es muy optimista y dice:

*El hombre modemo no busca saber como podria imitar a Crsto. Lo
que desea es aprender como puede vivir en funcion de su tipo individual...
Todo lo que se parece a imilacidn... le parece contrano al impulso de la vida...
por eslo, se yergue conlra la historia que quisiera detenerlo en caminos ya
trazados."*"’

Nietzsche dice que la vida acaba cuando empieza el 'reino de Dios".
Deducimos que la vida empieza cuando este aulor grita: “Dios ha muerto”.
Paralelamente, Jung proclama *El gran Pan ha muerto”. E} ser humano esta solo y
sigue vivo. Después de esto, el Dios Unico se volvio hombre, Cristo. Pero ahors,
todo ha cambiado pues cada hombre debe llevar a Dios consigo mismo, ahade
Jung. Nietzsche dislingue entre moral y valores, pues, para él,

la moral es.. una idiosincrasia de degenerados... nosofros los
inmoralistas, hemos abierto... nuestro corazon a toda especie de inteleccion,

comprension, aprobacion "'

En cambio, escribe que la vida es |8 que nos obliga a establecer valores y
al establecer valores el ser humano, a vida valora a través de éste. Aclara que

"tener moral, costumbres, una ética, significa obedecer a una ley 0 a
una tradicion fundadas antiguamiente... Ser malo es ser no moral (inmoral),
practicar la inmoralidad es oponerse a la tradicién, que sea razonable o
sbsurda... No es entre ‘egoista’ y ‘altiuista’ la oposicion fundamenlal que
condujo a los hombres a dislinguir lo moral de o inmoral, el bien del mal, esta
entre el apago a una lradicion, a una ley y el acto de desprenderse de ello "'
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Nietzsche, el inmoralista, busca su honor en ser afirmador de la vida, El
vivir es valor para él, la forma de vida es valor,

Antes, habla un dios para cada elemento de la naturaleza. Gonforme el
hombre va dominando la naturaleza, suige una religion monoteista: Ia judeo-
cristiana. Y el ser humano se somete a Dios por el miedo de que realmente exista.
La moral estd asociada a esta religion, por lo menos en Occidente.

Los dioses mueren porque, da repente, se descubre que no significan
nada. Lo que sucede en realidad es que e} hombre no habla pensado respeclo a
esas imégenss de dioses. Y cuando empiezs a refiexionar, 1o hace con la ayuda
de la“razén’, 1a cusl, en el fondo, es sélo la suma de sus ideas preconcebidas y
sus puntos de vista estrechos.

Hay que preguntarse ¢ queé esta funcionando? y 4qué no? Pero para poder
transmutar los valores, se regquiere de un cierio nivel de concientizacion, de
ingquietud existencial y honestidad.

La transmutacion de los valores es para adultos, esto es, para individuos
que lienen una buena columna veriebral, una estructura fuerle para luchar contra
la masificacion de los valores. La voluntad de poder consiste en crear y dar. Por
medio de la voluniad de poder, manda una fuerza y, al mismo tiempo, por
volurntad de poder obedece una fuerza La voluntad de poder tiene dos aspectos,
que hemas tocado antetiormente: las fuerzas afirman su propia diferencia; o las
fuerzas niegan al otro, niegan la diferencia y, de ese modo, se afirman. Poi (o
tanto, la voluntad de pader puedse ser afirmacian o negacidn, es decir dos fuarzas
anlaganicas.

Lavoluntad de poder es libido. En Jung, la libido es energia psiquica.
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“La energia psiquica es la intensidad del proceso psiquico, su valor
psicolégico. No obstante, no se trata de un valor atribuido de orden moral,
estético o intelectual; el valor psiquico curresponde a la fuerza determinante dei
llamado proceso, que se manifiesta por efectos definidos o ‘rendimientos

psiquicos' "™

Gilles Deleuze describe la voluntad de poder como un poder interno. es a
la vez fuerza y algo interno. Sélo la voluntad de poder estd compuesta de muchas
fuerzas distintas y opuestas, que luchan enlie si. Este autor dice que la voluntad

de poder es

“gl elemento genealdgico de la sintesis de las fuerzas. La fuerza puede,

la voluntad de poder quiere.”""

La voluntad de poder no se puede separar de tal o cual fuerza asi como
tampoco la energia psiguica, en Jung, no se separa de los instintos. Lo interno
que acomparia la fuerza es un querer intemno. Nietzsche llama voluntad de poder
"al elemento genealogico de la fuerza. Genealdgico quiete decir diferencial y

genético """

Sigue comentando Deleuze que {a voluntad de poder no 5610 interpreta
sino que valora, E interpretar es determinar la fuerza que da un sentido a la cosa,
y valorar es determinar la voiuntad de poder que da a la cosa un valor.

Por su lado, Michel Ha ar considera la ambivalencia de la genealogla:

‘La geneaiogia revela al mismo liempo la ambivalencia, incluso la
duplicidad de! ‘concepto’ de ‘moral’, pues sin ésta se relacionan normaimente
con una Voluntad de Poder débil y reacliva, y asimismo puede remitir a Ios
valores daseados por la voluntad fuere y activa. Por tanto, el punto de vista
supremo de la Voiuntad de poder afirmativa se situa necesariamente mas alla
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del bien y del mal, puesto que la distincion misma del bien y dei mal es obra de
la debilidad. Para esta uitima, ¢l fuerte y el débil (asi como los valores que

sostienen o los sostienen) son igualmente morales e igualmente inmorales.”"

En Genealogla de la moral, Nietzsche afirma que la voluntad de poder es el

hecho mas elemental y la esencia de la vida

Lo que el individuo llama Su voluntad es una pluralidad de instintos, de
pulsiones, en [ucha constante para la preponderancia. La voluntad decadente
niega las condiciones fundamentales de la vida, pero de todas formas, sigue
siendo voluntad. Ocurre cuando la direccion del querer esta invertida; es el caso
particular de la creacion exirema de la decadencia moral- el ideal ascético. Asi lo
expresa Nietzsche:

*El hombre prefiere tener la voluntad de la nada a no querer.™ "

Michel Haar analiza lo siguiente: en tanto que “semiolvgia”, la critica genealogica
interpreta los valores como signos de las pulsiones subterraneas, como signos de la
direccion originania de estas pulsiones, que puede ser ascendente o descendente.

En el prologo de la Genealogla de la moral, Nietzsche combate el cristianismo
porque es “platonismo para el pueblo”, la foma vulgar de le metatisica. Pues, al
principio, el filosofo tuvo que disfrazarse de sacerdote, tuvo que represantar el ideal
ascético para poder ser filésofo, y creer en aquél para poder represeniario. De esta
manera, la tilosofia tue posible gracias @ un manto y un distraz de los ascélicos.

Si se supone que la cultura consiste en domesticar a la bestia humana para
transformaria en animal manso y civilizado, entonces los inslintos de reaccion y de
resenlimiento son los insirumentos de la cullura que humillan y dominan a las razas
nobles, y por ser opresores y vengativos, esos inslintos permiten y favorecen el
retroceso de la humanidad.
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“Con ayuda de la eticidad de la castuimbre y de la camisa de fuerza

w113

social, el hombre fue hecho realmente calculable.

Conforme va creciendo la civilizacion, se logra someter a masas humanas
cada vez mas densas, bajo el yugo de una misma moral Podemus darnos cuenta
de que no es prerrogativa particular de la lglesia el tratar de desprender el
individuo del estado original casi animal, proporcionandole los medios para
lograrlo. Al contrario, parece ser la forma moderna, especialmente accidental, de
una tendencia constitutiva que quizas sea tan vieja como la humanidad.

Nietzsche le echa la culpa de ese estado de cosas solo al cristianismo.
Afirma que sdlo existe el mundo experimentable de los sentidos, el mundo que
estd aqui, en el espacio y el tiempo. El movimiento de este mundo es la voluntad
de poder; el mundo es devenir. Esle mismo critica 13 diferencia que existia en la
filosofia anterior entre mundo “verdadero” y mundo aparents, pues, para él, dividir
asi al mundo, al modo cristiana o al modo kantiano, es algo provocado por la
decadencia, o sea, un sintoma de la vida descendente. La religion asl como la
racionalidad han reemplazado el mundo de las instintos, esto es, creyeron haber
reemplazado la vida, pues, como dice Jung, el unico portador de 1a vida es el
individuo.

“Todo lo que los filésotos han venido manejando desde milenios fueron
momias conceptuales; de sus manos no salio vivo nada real. Matan, rellenan
de paja, esos sefiores idolatras de los conceplos, cuando adoran... ia muerte,
el cambio, fa vejez asi como }a protreacion y el crecimiento son para ellos
objeciones —incluso refutaciones. Lo que es no deviene. lo que no deviene no

es (B3]

Se niega el devenir del ser porque hay un mundo del mas allg, al
*verdadero”, por tanto el ser no liene decisiones sobre su vida.
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Si falseamos el testimonio de los sentidos es culpa de la "razon”. Estos no

mienien cuando se acepta el cambio, el devenir.

Si se elimina la ilusion del mundo del mas alla, equivale 8 decir que Dios
ha muetto y que vive el ser humano

Nietzsche rompe las tablas de valor que esirangulan ls individualidad. Jung
es mas oplimista que Nietzsche; pero ambos creen en una fuerza reguladora en
el ser humano. El primero no insiste tanto en la causa historica de la vida
decadente, sino que considera la posibilidad para el ser humano de una vida
ascendente.
" Qué empujo finalmente al individuo a escoger su propio camino y
salir asi de su identificacion inconsciente con la masa, a elevarse por encima
de una capa nebulosa? No puede ser |3 misera: alcanza a mucha gente y
todos buscan refugio en lo convencional. No puede ser una decision moral. por
lo general, ésta se hace a favor de lo convencional. ¢Qué hace que,
despiadadamente, se incline la balanza hacia lo inhabitual? Es lo que se llama
vocacion. Factor irracional que empuja... a emanciparse del rebaiio y a salirse
de los caminos trllados. La verdadera personalidad tiene siempre su
determinacion en la que ella cree; tiene una 'pistis’ {fe) respecto a ella... pero
esta predestinacion actua como una ley divina de la que es dificl apartarse...
(el hombre) debe obedecer a sus propias leyes como si un demonio le soplara

al oido que, para él, hay caminos nuevos y extrafios.""’

Dentro de nueslra fuerza, somos independienies y aislados, en cambio,
dentro de nuesira debilidad, somos dependienies y unidos.

Diriamos hoy en dia, qus |a obra de Nietzsche recuerda oportunamente
que la verdad del individualismo esla en olra parie que en esas formas

abastardadas y desabridas de las pequefias libertades del individuo mediatico. El
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habla del individuo como un simple agente de la "conservacion de la especie” o
de la soberania individual.

El pensamiento nielzscheano sobre el individuo se articula ante todo
alrededor de la dicolomia, que opone los "débiles” y los “esclavos” & los “fuerles”
y a los “amos”. La debilidad de los primeros proviene de que no tienen ni la
voluntad ni el placer de vivir por y para ellos mismos y han preferido, por odio a si
mismos, no ser “individuos” y diluirse en la promiscuidad y el conformismo del
ganado gregario. Al negar ser un animal social y sacrificial, el individuo
nietzscheano no puede respirar mas que fuera de los rebafios. “Quiero ir a mi
meta; ando a mi paso”, dice Zaratustra. En la libertad de su espiritu, avido de
independencia (lo cual hace que los seres gregarius lo odien), el individuo
encuentra razon y alegria de vivir. Es el “espintu libre” y es la excepcion pues la
independencia es el hecho de la minoria y el privilegio de los fuertes

La soledad representa el Unico camino, rudo y vivificador, que se ofrece al
ser gue guiere su singularidad de libre individuo. En Aurora, Nietzsche amplifica
la idea de soledad y dice que el que busca y sigue su propio camino, no
encuentra a nadie. Se cruza con peligros, obstaculos, etc. y nadie esta para
ayudarle. Ese es el precio de seguir el camino propio de uno

Jung opina que el ser humano, al tomar conciencia, se encuenira
amenazado de aislamiento el cual es la condicion sine qua non de la
diferenciacion de la conciencia. Pues, conforme un hombre es mas inconsciente,
se alendra mas a las opiniones generalizadas de la masa Pero cuando
concientiza su individualidad, su diferenciacion en relacién con los demas, no
responde ya a las expectativas generales. Y prever sus reacciones sera menos
posible. La libertad empirica crece en proporcion a la ampliacién de la conciencia
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E! solitario se dedica a vivir como “individuo soberano”, como "individuo
auténomo y supramoral”, hombre que tiene su propia voluntad. "Vive escondido
para que puedas vivir para ti mismo”, aconseja Nietzsche en la Gaya ciencia.

Para esle filosofo, la capacidad de quererse a si misma representa ia virtud
mas elevada que individualiza al ser en la exigencia de ir mas alla del hombre. La
mayor tarea del individuo tiene lugar en el espirtu que despusa el deseo y apunta
a la plena realizacion de si mismo; liene que crear sus propios valores. Ei
individuo nietzscheano saca su fuerza dei placer de su propio ser. No le importan
los demas en cuanio a que |o reconozcan puasto que el mismo se sienle, se
afirma, y se reconoce a si mismo.

“Dar formas y maodificarlas parece ser el elerno bon pleisir del sentido
etemo de las cosas.”'"®

Este proyecto de creacion de uno mismo es muy cansado, pues esla
amenazado continuamente por multiples enemigos del ser soberano asi como el
rebanio. movido por el resentimiento, cuya mela es “romper los individuos
auténomos, independientes y sin prejuicios”, escribe Nietzsche en Aurora. Para
los seres del rebaito “el mundo pulula de individuos peligrosos”. Pero, el peligro
de los peligros (para el rebafio) es el “individuum” (Aurora). Encontramos la misma
idea en Fragmentos pdsru}nos (Verano 1880) que asienta que el individuo es el
chivo expiatorio de o colectivo, del Estado. de la Humanidad, elc.

“En la moral, el hombre no se considera como Individuum sinoc como
dividuum.”'"

Jung opina que la individuacidn, el hecho de convertirse en uno mismo, es
el gran tema del ser humano. Nietzsche, por su paite, escribe. “Debes convertirte
en lo que eres”.
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La individuacion, en Jung, es el proceso de formacion y de particularizacion
del individuo como ser distinto de la colectividad

*La individuacion es, pues, un proceso de diferenciacion que tiene la
finalidad de desarrollar la personalidad individual. Esta individuacion es una
necesidad natura) puesto que trabara con reglarnentos rigidos o, incluso,
exclusivos, segun normas colectivas, perjudicaria gravemente a la actlividad
vital del individuo. Ahora bien, la individualidad ya esta dada fisica y
fisiologicamente, emana su expresion psicoldgica comespondiente, trabar su
desarrollo equivale a hisiar artificialmente al sujeto.

Ahora bien, un grupo social compuesto de unidades lisiadas no podria
ser una institucion sana y viable"'®

Esa institucion no sana ni viable corresponde en Nietzsche a la sociedad

decadente occidental.

La individuacion es separacion y diferenciacion del conjunto, es formacién
de la originalidad... de aquello dado a priori en la disposicion del sujeto.

En Genealogla de la moral, podemos leer una idea paralela: El individuo
soberano

“igual tan solo a si nismo, al individuo que ha vuelto a liberarse de la
sticidad de la costumbre, al individuo autonomo, situado por encima de la
eticidad "’

El individuo soberano ejerce su voluntad propia y el instinto de la libertad
es la voluntad de poder. Para ser individuo nietzscheano, hay que transimutar los
valores. Y para la tarea de la transmutacion de los valores, Nietzsche requirié de
Ios siguientes valores:
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“La jerarquia de las facultades, la distancia, el arle de separar sm
enemisiar, no mezclar nada, no contiliar nada, una prodigiosa mulhplicidad

que, sin embargo, es todo lo conlrario de un cavs, @sta fue la condicion

pretiminar, el largo secrelo trabajo y la capacidad aristica de mi instinto "ar

El realizar la transmutacion de los valores exige mucho trabajo, mucho
coraje, mucha concientizacion, la capacidad de conlener lo paraddjico y dejar que
crean los instintos.

Jung comenta que las grandes decisiones de la vida humana estan
sometidas, por lo general, mucho mas a los instntas y otros factores
inconscienies y misteriosos, que al arbilrario consciente y a los raciocinios bien
intencionados que no dejan lugar a la treatividad la mayor parte del tiempo,
agregaremaos.

El hombre es el ser que, sin parar, tiene la posibilidad de rebasarse a si
mismo, que se trasciende a s mismo, que crea valores y éstos se oponen a todo
to dado, o establecido.

Con Niet2sche, la élica se vuelve una reflexion sobre Mis valores, en el
sentido de que cada individuo tiene que replantear sus propios valores.

En El aire y lus suerios, Gaston Bachelard escribe que a transimutacion
metzscheana de los valores marales compromele al ser en su tolalidad, y ello
implica una transformacion de la energia vital.

Para Nietzsche, la obra del fildsofo consiste en descubrir e inventar nuevas
formas de vida que permitan un optimum de existencia. Esto es posible sélo por
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medio de experimentaciones, ensayos, intentos que se renuevan sin cesar. Es
como actuar en la vida sin saber el resultado de ello.

¢ Por qué hay pocos hombres fuenes, pocos elegidos? Contasta Nietzsche
en Humain, trop humain, que en una humanidad como la nuestra, con esa
evolucidn superior, todos los seres reciben de ia naturaleza |a posibiiidad de
acceder a numerosos talentos Es mas, cada uno tiene un talento innato pero se
requieren de cualidades otorgadas por la naturaleza y la educacion, tales como la
tenacidad, el aguante, la energia, que permitiran que el individuo se vuelva lo
que es a través de actos y obras.

Entonces, resulta ser un privilegio el poder ser “@spiritu libre” pues las
cualidades que se requieren, no le tocan a cualquiera. Para Nietzsche, su propia
emancipacion le parece un enigma

Lo que me sucedio... tiene que suceder a todo hombre en quien una
mision quiere tomar cuerpo y ‘llegar al munda’. En todos los acontecimientos
de su wida..., e poder y la necesidad de secrelos de esta mision decidiran,
como un embarazo inconsciente, —mucho antes de que é mismo haya

considerado esta mision y sea su nombre "%

Esta mision nietzscheana recuerda |a vocacion junguiana y, en ambas
situaciones, el proceso se realiza a nivel inconsciente, y son leyes innatas a las
que el individuo debe obedecer. Terminaremos con un consejo de Nietzsche, en
Humain, trop humain:

“iQuien seas, sirvete de esta fuente de expenencia, que eres para ti
mismo! Echa por ahi el descontento que e viene de tu ser, perddnate tu
propio £go, pues en ti mismo... puedes elevaite al conocimiento... No hagas
caso en haber sido aun religioso, descubre todo e! sentdo de haber tenido
acceso al arte de un modo auténtico... Vuelve sobre tus pasos, camina sobre
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las huellas gue la humanidad ha marcado con su peregrinacion, grande y
dolorosa, a traves del desierto del pasado, seguramente, aprenderds la
direction en la que la humanidad futura no podra o no debera volver... Tienes
el poder de obtener que todos los momentos de tu vida se integren
perfectamente a la meta que le has fijado. intentos, errores, faltas, ilusiones,
pasiones, tu amor y tu esperanza. Esa mela es volverte t mismo una cedan
necesana de anillos de civilizacion y concluir de esta necesidad a la marcha de

la civilizacion universal "

Asi como Jung, Nietzsche piensa que el individuo soberano, auténomo,
distinto del rebafio con su moral colectiva, ya no esta engullido por lo colectivo
sino que puede relacionarse con éste y participar de éste pues el hombre no
puede vivir fuera de la sociedad aunque & veces requiera de aislamiento
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CONCLUSION ,Como ver la crueldad desde lo tragico?

i.a crueldad es uno de los mas antiguos trasfondos de la cullura, pertenece
a los festejos mas antiguos de la humamidad. No faltan ejemplos tales como el
circo romano, los toros en Espafia, la Inquisicion ante las hogueras, los nazis y

sus hornos crematorios, elc.

"Lo que lodos éstos disfrutan y aspiran a beber con ardor mislenoso
son los brebajes aromalicos de la gran Circe ‘crueldad’ '*

Segun Nielzsche, el mayor goce de 1os hombres es el goce de la crueldad
La gente se imagina que los dioses se recrean ante el espectaculo de la crusldad
y asl se insinta en e} mundo la idea de que el sufrimiento voluntario, el martirio
libremente escogido, posee un sentido y un valor elevados. Esto es la crueldad
hacia uno mismo que se manifiesta en la auto-negacion (ser parte del rebarv), la
auto-mutilacidn, “la desensualizacion, la desencarnacion, 1a viviseccion de la

conciencia.”

En Aurora, Nietzsche revela que tras las vitudes aparentes, actua
secretamente la crueldad: ésta proviena de un instinto de destruccion que saca
placer de hacer daiio al projimo o a unu mismo, y de esa manera despierta “el
sentimiento de su decadercia”.

Si el ser humanao quiere lograr un pensamiento libre, una forma de vida
individual, sera al precio de torturas espintuales y fisicas. En ese sentido, ia
crueldad es una fuerza espirilualizadora.

En Crepusculo de los idolos, escribe el mismo autor que el placer de la
embriaguez, de la astucia, de la envidia, de la obscenidad, de la crueldad, elc.,
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todo esa lo reconocieron los griegos como algo humano y luego se integré en la
edificacion social y sus costumbres. Pues, para Nietzsche, la cultura griega, en la
adad tragica (presocratica), pudo realizar un equilibrio vital fundado enuna
armonia entre los instintos naturales, incluyendo los mas temidos, con las
practicas sociales, y con el culto. Las fuerzas naturales se integraron a la cultura
sin ser repiimidas ni extirpadas ni domesticadas desde el exterior.

La crueldad es un instinto que pertenece al género humano, bioldgica y
psiquicaments. El negarlo, el inhibirlo, es hacerlo pertenecer al mundo decadente.
Los débiles tampoco sienten aversion al hacer sufrir a tos demds pues la crueldad
es humana. La diferencia entre el débil y el fuerte es la capacidad del fuerte en
desahogar su agresividad en las demas. L.os débiles 56la pueden obligar a los
sanos a aceptar la moral de los lisiados, usando para ello la religidon

La crueldad es una necesidad impetiosa del ser humano. Al principio se
comportaba coma un animal salvaje, una "bestia rubia” que, a pesar de la
represion moral, sigue viva, acechando la oportunidad de salit.

Toda tuerza, toda energla es Voluntad de poder, en el mundo arganico
(pulsiones, instintes, necesidadas); en el mundo psicoldgico y moral (desaos,
motivaciones, ideales). Segun la direccidn la respuesta afirmaliva o negativa ante
las condiciones impuestas por la vida, aparecen dos tipos de tuerza o vida en el
seno de la Voluntad de poder: la vida ascendente o la vida descendente. La moral
del rebaiio se relaciana con una voluntad de poder débil, impalente, en reaccion
contra las pulsiones mas afirmativas (entre éstas, la crueldad), voluntad que
tiende a la negacion y a la destruccion. (Negar y dastruir son una forma de decir
si a la vida). El inslinto negador de la vida es el instinto de decadencia.

La moral de los débiles es sefal de enfermedad puesto que es una forma
de vida decadente, pgro al mismo tiempo constituye un intento de curacion pues
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@s como un sistema de proteccion, de defensa contra fas pulsiones fuertes de
sexualidad, egoismo, agresion, crugldad. . Esas puisiones no se pueden
exteriorizar ni actuar, por tanta, las afejan los humbres, 1as extupan por el paver
que les provoca. Entonces, la moral dentro de ese ambito, actua como un
nstrumento de castracion. E) decadente tiene poco o nada de contacto con lo
instintual, aunque a veces se stente capaz de hacer dafio. Esas veces, sus
deseos estan a punto de exteriorizarse y la bestia esta lista para brincar la barda
fragil que Ia sapara de la civilizacion,

En el Creptsculo de fos idoios, Nistzsche comenla que fos instintos eran
los tiranos y hubo que crear un contra-tirano, y ése fua la moral Estay ia
sociedad impiden que salgan afuera los instintos; pero esta misma represién
provoca una amenaza de desbordamiento anarquico de éstos. Por esta
impotencia de canalizarse afuera, nace la interiorizacion y la concieiicia moral
que no es mas que un instinto de crueldad reprimido cuando quiere salir atuera,
escribe E. Fink.

La interiorizacion del ser humano resulla de una regresion de la fuerza que
actia de modo retrograda contra si misma: que sea la agresion, la cruetdad, etc

Hay dos tipos de crueldad: Ia débi y cobatde y la crueldad fuerle y valiente
dependiendo si se niaga o si se afirma a si mismo, a la vida

¢ Qué opciones tenemos? Por ejemplo, ;aceplar nuestra crueldad y darle
forma, © negar la crueldad y salga en forma monstruosa?

Antes de tenminar, vamos a revisar qué es fo trdgico.
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Tragico es la inseparabilidad de lo verdadero y lo falso, del bien y del mul.
Es un fenémena de afirmacion de la existencia. Lo trgico (lo dionisiaco) es ia
afirmacion del sufrimiento Lo dionisiaco no es catarsis sino un puents para

“inds alld del espanto y fa compasion, ser hosolros mismos el etemo
placer del devenir, —asa placer que incluye en si también el placer de
destruir.”"*

Lo dionistaco esconde una ambivalencia. dulzura (tusion voluptuosa con la
naturaleza) y crualdad (desmembramiento mitico del dios o pérdida abismal de Ia
identidad de! ser humano); esto es, alegiia o sufrimienlo. Entonces, la perspectiva
dionisfaca es la perspectiva de lo alegre y una afirmacion de la unidad de los
contranos.

i.a crueidad vista desde lo tragico podiia ser, pues, considerar implicita ia
moral relacionada con la volunted de poder débil y, al mismo tiempo, 1a
posibilidad de vivir de otra manera.

Aceptar esa tension y vivirla es parte de la crueldad humana con y denlio
del ser humano.

SEGUNDA CONCLUSION

Lo tragico es el reflejo de lo que ocurre en el mundo: para Nietzsche, es la
dualidad principium individualionis!Uno pnmordial; para Jung, la duahdad
ego/sombra, unilateralidad/totalidad.
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Lo tragico o lo dionisiaco implica una iniciacion a un misteno y Nietzsche lo

describe asi en la Voluntad de poderio:

“Desde aguella elevacion de gozo en que el hombre se siente a si
mismo, y se siente completamente como una forma divinizada y como una
aulojustificacion de la Naturaleza, hasta la alegria de ciudadanos sanos y de
sanas crialuras medio hombres y medio animales, loda esa larga enorme
escala de luces y colotes de la felicidad, el griego, no sin el grato
estremecimienio del que ha sido iniciado en un secreto, no sin muchas
precauciones y pio silencio, lo llamaba con el nombre de un Dios: Dionisos "

Tragico es el duelo de Ia ilusion cientifica griega; tragica es la pérdida de
las fiestas dionisiacas y, por tanto, de la reunificacion con el Uno. Tragica es la
pérdida de la “larga enorme escala de luces y colores de la felicidad’ que haclan
juntarse, entre los griegos, 1a alegriia divina y la alegria de las formus mas
humildes de |a naturaleza a través de la felicidad humana. Tragica es la pérdida
de las religiones sectetas, de las iniciaciones que llevan a la transformacion.

“"Algunos pueden tener aun un ‘dios de corazon'... Pero tragica es 1a
espera de un dios por llegar, en medio del desierlo que crece anie el
ensombrecimiento implacable del mundo... Tragico es e! crepusculo de los
{dolos *12®

En los misterios, se actuaban ciertos rituales en los que el ser individual
moria (simbblicamente, moria algo de é!) y volvia 8 renacer (simbdlicamente,
renacia algo nuevo de él) en una nueva dimension. Sin el sacrificio de! ser
humano *tal como es", no se puede alcanzar al ser humano tal como era y sefra
siempre.

Asi lo exprasa E. Fink:
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“La afirmacion traglca incluso de la desaparicion de la propia existencia
liene sus raices hundidas en el conocimiento fundamental de que todas las
figura finitas son solo olas momentaneas en la gran marea de [a vida, de que
el hundimiento del ente finilo no significa Ia aniquilacion total, sino la vuelta al

fondo de la vida, del que ha surgido todo lo individualizado."?®

Para Nietzsche, el artista tragico conoce el instinto de existir y al mismo
tiempo, la muerte de todo lo que comienza a existir. Pensamos que eso |o puede
vivenciar otro hipo de seres pues la vida se cied a sf misma, no solamente a
través del arte.

Nietzsche afirma que la existencia s0lo puede justificarse estélicamente y
Quesada explica que 8! aulor se refiere a la productividad inagotable del hombre
que “hace de |a vida algo indefinible e inabarcable”, pues el genio saca su
productividad de un "subsuelo inagotable” y, de esa forma, hace de la vida "un
juego sin fines absolulos”.

Este subsuelo asta hecho de fuerzas, de energias sin forma y que el
individuo puede ir transformando en su propia vida e integrar; en tanto que ef
artista las iré plasmando en una obra de arte. Para ello, tenemos que pasar por el
dolor, pues, como lo dice Ni, en la doctrina de los misterios, el dolor es
santificado.

“Para que ewsta el placer de crear, pata que la voluniad de vida se
afirme etemamente a si misma, liene que existir lambién etemamente el
‘tormento de la parturienta”. Todo esto significa la palabra Dioniso: ... el
instinto mas profundo de la vida, el del futuro de la vida, el de la etemidad de
la vida, es sentido religiosamente, —la misma via hacia la vida, ia procreacion

es sentido como la via sagrada."®
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Esta significa que el mundo, la vida, la existencia, son sagrados, y justifican
los sufrimientos por los que tenemos que pasar si gueremos llegar a una
transfotmacion o transfiguracion del sufrimiento. Asi comprende el mundo
Nietzsche pues asi lo vivid. Jung, por su lado, escribe en sus Cartas:

“La verdadera comprension parece ser una comprension que no

comprende sino que vive y obra %

Segun Jung, lo incomprensible tiene significado. El ser humano ha
daspertado an un mundo que no conoce y, por esa razon, trata de darle un
sentida. Pero, al exigir de un discurso gue responda a; ¢de donde viene y a
donde va la existencia humana?, esto implica que movilizamos nuestras energias
hacia esa respuesta. De hecho, dejamos de cuestionar nuestra existencia para el
provecho de una idea, de una conviccion, de un sislema filosético... También esto
as tragico.

€n Gltima instancia, preguntar por el sentido de la vida no tiene respuesta.
Hay que lener el valor de cuestianario y enfrentarlo, lo cual hicieron Nietzsche y
Jung en distintas formas. A través de esa experiencia, empezamos a entender
que nuestro cuestionamiento sobre el sentido de 12 vida nos lieva a encontrar una
respuesta no en forma intelectual ni en forma de una docliring, sino en el camino
de una experiencia del sentido.

En La dimensfon d'aimer, Elie Humbert nos explica "cdmo” liegar a esa
expetiencia del sentido, pues e! praclicar la angustia de no saber, practicar la
angustia de no tener un sistema de conocimienio para ponerlo en lugar de una
pregunta o en lugar de la percepcion del vacio... @s asimismo praclicar la anguslia
de la muerte. Eslo nos recuerda la eliminacion de lo apolineo para entrar a lo
dionisiaco. ..
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Esa angustia, ese dolor existencial, Nietzsche y Jung lo aguantaron, lo
sufrieron en la soledad, se sumergieron en el Uno, en lo desconocido, murid una
parte de ellos, salieron renovados y, a partir de sus propias experiencias,
pudieron elaborar una filosofia, una psicologia, mas no en lugar de la vida.
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