Universidad Nacional Autonoma de México

Facultad de Filosofia y Letras

NIETZSCHE: EL SENTIDO DE LA CULTURA

r £ § 1§

Que para obtener el titulo de:

LICENCIADO EN FILOSOFIA

P r e s e n t a

Ignacio Gonzdlez Diaz de la Serna

México, D. F. 1980

trf-a -



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



INDICE

Introducoién o o o ¢ o o o o s 3
Capftulo primero « « ¢« ¢ o +» » 10
Capftulo segundo « ¢« ¢ ¢ « o« « 51
Conolusidn ¢ o o ¢ s ¢ o o ¢« o+ 89
Rotas o ¢ o« oo 06 66000 93

Bibliograf!a.........lOZ



El presente trabajo tuvo su origen en nuestra incredulidad respecto
a la supuesta funoién "curativa” y "salvadora" que, durants siglos, fue
asignada a 1la filosoffa, El historial de ese criterio de la “salvacién”
tan ligado al pensamiento filos6fico seguramente hubo de ser, como bien
podrfa afirmar Hegel, necesario, Empero, dicho historial ha terminado par

convertirse en un historial clfnico sobre la cultura y la filosoffa misma.

No hemos pretondid@. pues, ssoar otro praovecho de nuestra inocredulidad
mas que el tratar de establecer ol‘sonti.do en quée, de una amanera u otra,
f£116sofos como Platén y Hegel hablaron de la filosoffa y de sus propieda-
des terapéuticas.

A esta tarea nos hemos svooado en el primer capftulo: configurar a
través de representaciones tales como la "cafda"” del hombre o del espfri-
tu, la "ascensién” de la historia y de la cultura, eto., el significado de
"galud” qus se oreyé procuraba el ejerciocio filoséfico. Sin embargo, en el
segundo capftulo hemos expueato cémo 0-1 diagnéstico qus antes la filosoffa
dictaminaba acerca de lo humano y de la historia se voltea contra ella y
contra quienes la han producido. De este modo, Nietzsche nes ha servido de
pretexto, cabe ‘agregar, un excelente pretexteo para aclarar lo que hemos lla-
mada "ouracién de la filosoffa". *

# Por Gltimo, conviene advertir que en las préximas piginas no se encon-
trard un estudio que desee ser completo sobre el pensamiento nietzscheano,
ya que, de por sf, nos parece irreductible a una exégesis total y absoluta.
No es posible situarss frente a la obra de Nietzsche y querer consunirla en
su totalidad, como tampoco es posible mantenerse distante e¢ indiferente a

ella, pues siempre se descubren pequeiios recovecos, oscuros acertijos que



nos atraen o nos repulsan,
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Capftulo Primero

FILOSOFIA Y CURACION

( Prometeo: el reino de la oultura)
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Qu'est-ce que la chiite?

34 o'est 1'unité devenue dualité,
otest Dieu qui a chiits,

En d'autres termes, la oréation

ne serait-elle pas la chiite de Dieu?

Baudelaire, lion coeur mis & nu.



Desde las mds antigzuas comogon!uz, podemos observar que la oreacién
del universo y de todo lo que existe se lleva a cabo como la ordenacién es-
tructural de un estado cadtico primigenio. Del caos inicial emerge el mundo
estructurado gracias a la accién ordenadora de la divinidad o divinidades.
El cosmos se organiza topogrdfiocamente en distintos miveles, los seres crea-
dos se destinan a diferentoa-altm.s. En el principio del mundo ol‘ espacio
se distribuye; el Génesis inventa el tiempo, y con 61, la divisién topogréd-
fica entre el cielo y la tierra, entre el "arriba" y el "abajo". "Al prin-
oipio cre§ Dios los cielos y la tierra. La tierra estaba confusa y vacia y
las tinieblas cubrfan la haz del ab:lsno..."‘. Cada dfa de la creacién, Dios
desempefia una nueva labor que consiste en poner en orden lo caético, en lle-
nar el vacfo, en poblar lo despoblado. Durante los seis dfas en que se orea
el universo, a cada cosa y a cada criatm'u le va asignando un lugar es-
pecifico dentro del inmenso espacio creado por Dios. La luz se separa de
las tinieblas; las aguas se separan de las aguas, las que estdn dedbajo de
las que estdn encima del firmamento. la organizacién del caos universal se
efectfia siguiendo un esquema bdsioco de elementos contrarios:s lo luminoso
opuesto a lo oscuro, lo oaliente a lo frfo, lo hidmedo a lo seco. De esta
operacién nacen la tierra, el cielo, las estrellas, el sol, la luna, las
rlantas, los animales, y al final, el hombre. No obstante, la oposicién que
se repite con mayor frecuenocia suele ser el arriba opuesto al abajo.

Las primeras 1lineas del Popol Vuh relatan de manera similar al génesis
biblico el origen del mundo. "Esta es la relacién de cémo todo eataba en

suspenso, todo en calma, en silencioj todo inmévil, callado, y vacfa la ex-
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tensién del cielo". Y mds adelante: "Primero se formaron la tierra, las mon-
tafias y los valles; se dividieron las corrientes de agua, los arroyos fueron
corriendo libremente entre los cerros, y las aguas quedaron separadas cuando
aparecisron las altas montsafias",

El cosmos se disefia, asf, conforme a una estructura arquetfpioca. 3u to-
pograffa es duradera, la disposioién de su espacio permanece constante, sus
coordenadas estdn trazadas invariablemente en sentido vertical. La visién de
Jacob nos revela este verticalidad tan recurrente dentro de la Biblias "Tuvo
un suefio en el que vefa una esocala que, apoyindose sobre la tierra, tocaba
con su extremo en los cielos, y por ella subfan y bajaban los édngeles de
Dlos"s. A menudo, la imagen de la escalera que enlaza el abajo con el arri-
ba ha sido utilizada en el arte como un recurso alegérico para mostrar las
dificultades que aguardan a las almas de los muertos en su ascensién al cie-~
lo. Esto sucede sobre todo en la pintura. No es casual que en las obras pioc-
téricas de la Edad Media hasta fines del barroco, encontremos simbolizada
dicha verticalidad de varias maneras. La mds comdn es ver a Dios situado en
la parte alta del cuadro seguido de la corte celestial formada por contin-
gentes de arcdngeles y serafines; en la parte media, la tierra, mientras que
el infierno se localiza en la parte inferior. la escalera del suefio de Jacob
representa el pilar césmico donde el universo ya diagramado se asienta. Este
eje central va a determinar, a su vez, el modo en que sus habitantes se re-
lacionan y se comportan entre si.

El equilibrio del mundo depende de que se mantengan separados el nivel
superior y el nivel inferior poer una altura infranqueable. Cualquier tenta-
tiva por acortar esa distancia se oastiga sin remedio con el retorno al ca-

os y las oonfusién primitivos. De aquf que, en el instante que los hombres
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se atreven a construir una torre que pueda llegar hasta los cielos, Dios
baja a la tierra y los dispersa, "oonfundiendo su lengua, de modo que no

se entiendan unos a otrol"6 + El orden impuesto por Dios no admite ningtn
tipo de nexo o vinculo entre el abajo y el arriba. El flujo libre entre

los dos estratos no se tolera, las yuxtaposioiones quedan prohibidas. Una
de las funciones importantes que cumple el séquiro celestial es precisa-
ments servir de enlaoce entre esos dos niveles. Dios siempre permanece arri
ba, y cuando desea comunioar su voluntad y sus designios, entonces manda

a uno de sus emisarios, o bien llama a Moisés a la cima del Monte Sinaf pa-
ra entregarle las tablas que contienen la legislacién que ha de regir la
oonducta de los hombres. Tan s6lo desciende si es neocesario ocastigar la des
obediencia de los de abajo, y prinocipalmente, cuando debe reprimirse cual-
quier connato de insurreociéa contrs el orden establecido.

También son arquetfipicos los valores qus ocorresponden al “estar arri-
ba" y al “"estar .btjo"?. Desde sus origenes, la tradicién judeocoristiana
parece haber hecho suyos wm sinntmero de simbelos que provenfan de la mito-
logfa griege. las sems jansas de una com otra no son diffoiles de oconstatar.
Bn occasiones, el Dios justioiero ¢ iracundo del Antiguo Testamento se ase-
meja bastante al Zeus irritable, ocaprichoso y arbitrario ques conocemos a
través de fuentes literarias como Homero o Hesfodo. la distancia que sepa-
ra el olelo de la tierra, tal como ocurre al prinoipio del Génesis, es de
hecho una variante de esa distancia que los griegos suponfan entre el Olim-
Po y la tierra, dando por resultado que la topograffa del mundo judeooris-
tiano sea parecida a la del mundo griego, ya que en ambas el coasmos estd
dividido en un espacio superior y otro inferior. Ademés, en las cosmogonfias

bfblica y griega se adjudica al arriba un signo positivo, mientras que el
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abajo posee uno negativo. Arriba se encuentra la sede de los dioses olfm-
picos, abajo radican los mortales. Para éstos dltimos, desde arriba se des-
pliega la fuerza abrumadora del poder, de la autoridad, de la tiranfa, de
la omnipotencia que no reconoce 1fmite alguno. Para los primeros —Dios o
los dioses —abajo estdn los desterrados.

Los hombres ¥ya no viven al lado de los dioses, ya les es ajeno ese mo-
do de vida despreocupado y distrafdo que antafio los oaracterizaba. Han caf-
do abajo, a la tierra, perdiendo todo derecho a vivir entre ellos., Su exis-
tencia deambula ahora en la incertidumbre y en el exilio. Han quedado fue-
ra del reino de la inocencia, de la holgura, de la abundanocia rebosante,
expulsados del parafso —ese lugar privilegiado donde antes habitaban —
porque desobedecieron el mandato de las dpidadea. No ha de sorprendernos
que la "calda" tenga una direccién peyorativa, puesto que representa el
castigo que los hombres recibieron por transgredir uma orden gque no reque-
ria de razones o justificaciones para ser acatada. Desde entonces estén con
denados al sufrimiento, al dolor, a la penuria y el trabajo:

“Con el sudor de tu rostro comerés

el pan

hasta que vuelvas a la tierra,

Pues de ella has sido tomadoj

Ya que polvo eres, al polvo volvarée"s.

Otra instancia de la negatividad del abajo es expresada claramente en
la figura de la serpiente, quien obliga a la mujer, mediante la astucia y
el engafio, a ignorar la advertencia que Dios ha hecho sobre la prohibiocién
de comer el fruto del 4rbol del bien y del mal, Dios la maldice diciéndoles

[
"Te arrastrards sobre tu pecho

y comerés el polvo todo el tiempo
de tu vida."g.
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Pero la "'cafda", en su sentido literal y simbélico, no sélo es un cas-
tigo destinado a los mortales; también los 4dngeles rebeldes caen. la rebe-
116n no se circunsoribe a la lucha del abajo con el arriba, ya que en los
cielos se escenifica esta contienda: "Hubo una batalla en el cieloj Miguel
y sus éngeles pelearon con el dragbn, y peleb el dragén y sus éngeles, y no
pudieron triunfar ni fue hallado su lugar en el cielo, Fue arrojado el dra-
gén grande, la antigua serpiente, llamada Diablo y Satands, que extravia
toda la redondez de la tierra, y fue precipitado a la tierra, y sus é4ngeles
fueron con €1 precipi ta.dos"m.

De este modo, el "estar abajo" se identifica con el destino irrevooca-
ble que espera a los insurrectos. La lucha del abajo con el arriba es, en
todos. los casos, una lucha en que intervienen fuerzas desiguales. En ella
se mide el poder de los de arriba y la debilidad e impotencia de los de aba
Jjo se comprueba & pesar suyo. Uno de los ejemplos mds nftidos a este respec

to lo tenemos en la tragedis de Esquilo Prometeo Encadenado. Prometeo ha

sido castigado por entregar, entre otros dones, el fuego a los mortales.
3in embargo, no es ésta la dnica razén por la que Zeus lo manda encadenar

a una roca por tanto tiempo que, sern el pardmetro temporal de los humanos,
resulta casi infinito; sino que Prometeo, al ser un semidios, redne a la
vez una naturaleza divina y una naturaleza humana, Esa naturaleza tan pecu-
liar le facilite situarse indistintamente al lado de los de arriba o tomar
partido a favor de los de abajo. La entrega del fuego simboliza la alianza
que el semidios pacta con los hombres, alianza que los dioses no pueden ver
con buenos ojos ni ser de su agrado, pues al aceptarla, deben aceptar una
proximidad que volverfa relativo e ineficaz su poder. Al aliarse a los mor-

tales, Prometec pone en peligro esa distancia mfnima, esa diferenciacién
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bdsica entre el arriba y el abajo que los dioses necesitan para mantener
su dominio y perpetuarlo. Zeus siente amenazado su poder sobre dioses y
mortales cuando Prometeo revela a los hombres las artes que habrén de 1li-
berarlos de su condiocién de subordinados. Ahora poseen un conocimiento jue
antes pertenecfa solamente a los de arriba. Aunque las Parcas sigan hilva-
nando hasta el final el hilo de su vide, han ganado el principal de los
atributos divinos, el fuego, sfmbolo del poder que comparten con los dio-
ses,

En efecto, "y seréis como dioses" ...parece anunciar la rebelién pro-
meteica que se ha consumado sin que Zeus pudiera hacer algo por evitarla.
Debido a esto, Prometeo tendrd que pagar su afrenta, su imprudente osadia.
Entonces Zeus resuelve castigarlo envidndolo a los filtimos confines del mun
do, y cuando su aotitud rebelde y arrogante persiste, es arrojado 2l abis-
mo més profundo. "Y de este tormento no esperes fin, antes que haya un dios
que se ofrezca bajar en sustitucién tuya a la tenebrosa mansién de Hades y
a la hondura sombria del T&rta.ro"n, son las palabras con las que Hermes,
el mensajero de Zeus, reprueba el atrevimiento del semidios. Por su parte, -
Prometeo no se repliega ante la furia desbordante de un dios hasta cierto
punto impotente, ya que si su falta la hubiese cometido un mortal, 1la muer-
te serfa su castigo justo. Pero &1 se sabe inmortal y, por tanto, su conde-
na tiene que ser otra.

Quiz4 Prometeo no sospecha el alcance de su aceién ni lo imagina siquie
T8, Quiz4 Zeus sf lo saebe, o por lo menos lo intuye, y ese sea el motivo de
su célera. Porque la culpa de Prometeo radica en haber subvertido el eje al-
rededor del cual gira el orden jerdrquico entre el arriba y el abajo dispues-

to por los dioses. A partir del momento en que el fuego est4 en posesién de
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los mortales, el abajo se mezcla con el arriba. De ser el sacrilego, el acu
sado, Prometeo pasa a ser el acusador de la injusticia de Zeus. En realidad,
la tragedia de Esquilo nos muestra esta inversién de planos, y en consecuen-
cia, la inversién de sus valores arquet{picos. Prometeo ha provocado que la
tiranfa peligre al grado de poder predecir su derrumbamiento. E1 poder tie-
ne ahora que repartirse, desplazdndose hacia abajo con Prometeo, quien va-
ticina a To, otra victima de la arbitrariedad de Zeus, la caida del dios
todopoderoso. Al término.de la obra, Zeus, desesperado, emplea todos sus re-
cursos en un intento infructuoso por imponerse al rebelde, mientras que Pro-
meteo profiere: "ved qué tormenta contra mf suscita Zeus para amedrontarme"}a
Acto seguido, la tierra tiembla, se convulsiona, caen rayos y truenos, Se
iniocia el drama césmico, el holocausto sin que nadie, ni dioses ni mortales,
pueda detenerlo. Una vez desquiciado el orden del mundo, comienza la heca-
tombre espectacular que habrd de arrastrar consigo al tirano. Prometeo, no

obstante, sobrevive.
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Los dioses viven arriba, los hombres abajo. Unos miran hacia el cielo,
los otros hacia la tierra., Y es de aouerdo a esta organizacién arquetfpioca
del universo en un nivel superior y otro inferior que se establece una je-
rarqufa no s6lc de fndole espacial sino también axiolégica. la insurreccién
contra el poder divino introduoe una nueva oposicién dentro de ese esquema
bdsico de contrarios conforme al oual, como ya vimos, se estruotura el mun-
dot lo bueno opuesto a 1o malo. Con esa divisién jerdrquioca entre el arri-
ba y el abajo se implantan valores correspondientes a cada uno de los nive-
les, de donde lo bueno estard por encima de lo malo al igual que los dioses
estdn por encima de los mortales. El signo negativo que toca al abajo es in-
confundible en la medida que representa el sitio de destierro al gque han si-
do condenados los insurreotos, los sublevados, los pecadores, y todos aquel-
los que desobedecieron el orden dictaminado por la divinidad. De esa manera,
los hombres estdn irremediablemente separados de los dioses, separacién que
conlleva la ver.rzllehga ¥y la oculpa enraizadas en el interior de su conciencia.
La "ceida" marca el :‘p‘rinoipio de una sxistencia atormentada por 1la culpabi-
lidad y el remordimiento, a la vez que, durante su vida, los hombres con-
servan la esperanza de que en el futuro serd perdonado su agravio. Casi con-
tempordneo a la creacion del universo, aparece el estigma del pecado origi-
nal gque cae sobre la descendencia de la primera pareja humana. Y con &1, la
promeso de redencién.

3an Juan proclama la proximidad del dfa en que la justicia suprema de

13

Dios se ha de cumplir ~, momento en que lps pecadores deberdn pagar una deu-

da contrafda milenios atrés, y de la que no son responsables., Los buenos su-
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birdn a los cielos y los malvados serdn lanzados al infierno. Paradéjica-
mente, la visién apocalfptioa del apéstol anticipa la esperanza que permi-
te a los hombres hacer de su exilio algo soportable y llevadero, como tam-
bién anticipa el terrible castigo destinado —cuando el Juiolo Final conclu
ya —a los incrédulos que dudaron de la omnipotencia de Dios. E1l fuego, que
entre los griegos simbolizaba la rebelién y emancipacién de los mortales
respecto de los dioses, se convirtié para los primitivos hebreos en el ar-
ma distintiva de Yahvé. La profecia de Isafas pronto habria de generalizar-
se hasta formar parte esencial de la creencia cristiana acerca del infierno.
",..al salir verdn los caddveres de los que se rebelaron contra mf, cuyo gu-
"sano nunoa morird y cuyo fuego no se apagard"u.,El lugar donde se orefa que
iban a ser castigados los rebeldes recibié el noaflbre de "Gehemmna'", situado
al sur de Jerusalem en las profundidados’ més remotas, y dividido en siete
secociones que venfan a ser la contrapartida de los eiete olelos.

A pesar de que ambos, el "Gehenna" judfo y el infierno oristiano, fue-
ron influfdos por la representacién griega del Hades, existen algunas ocarac-
terfsticas en ellos que los hacen distintos,

Homero pensaba que con la muerte el cuerpo se destruye, y lo tnico que

perdura de los individuos es lo que denominé eidolon, una sombra o fantasma

que desciende al tenebroso mundo en el que Hades reina., Sin embargo, el Ha-
des homérico nunca se concibié§ como un lugar de ocastigo, de atrocidades ni
de tormentos, pues se orefa que las acciones de los hombres en esta vida no
afectaban para nada su existencia en el mds alld. Acaso uno de los raros
testimonios sobre tormentos inflingidos en el Hades provenga de Odiseo, qui-
en se refiere a tres personajes que fueron castigados por sus desacatos con-

tra Zeus, Ellos son Tdntalo, Titio y Sisifo, tres ocasos en verdad excepcio-
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nales, ya que segin el propio Homero, el resto de los que ~'§aﬁitm en ol
submundo oarecen de cuerpo y, por ende, no pueden oxporiné;tar 8000 O SU~.
frimiento fisico.

Posterior a esa concepcién homérica, fue acrecentdndose el caudal de
ejemplificaciones de cémo se torturan, se flagelan, se hierven y se decapi-
tan a las viotimas que han ocafdo abajo, sea al Tdrtaro o al infierno. Dos
antecedentes importantes que luego desembocarfan en esa imagen ya. olésica
del infierno oristiano son, por un lado, la pieza con que culmina la trilo-
gia de Orestes, las Euménides de Esquilo, y por otro, la Repfiblica de Pla-
t6n, En ésta dltima, uno de los caracteres es un anciano que presiente el
final que aguarda a los oriminales. Dice que es fdcil refrse de los horro-
res que se cuentan del mds alld cuando la muerte nos parece todavfia lejana,
pero cuando estamos préximos a ella, entonces tememos que esos horrores
sean ciertos. En el transcurso de un suefio, el anciano empieza a contabili-
zar las malas acciomes yue ha cometido hasta percatarse que suman una can-
tidad considerable, y despierta aterrado de lo que pueda sucederle. M4s
tarde, la imaginacién oristiana, prolifera en sus descripciones, completa-
rfa la lista detallada de los tormentos que, con ayuda de artilugios in-
crefblemente sofisticados, seres esperpénticos y diabélicos tienen prepa-
rados a los Ifmpios y pecadores en el infierno.

Otra diferencia que resulta interesante hacer notar es el papel que
Jjuegan tanto Dios ocomo los Dios olimpicos en relacién al mundo. Dios, orea-
dor del universo, es el principio que explica y justifica por sf solo la
existencia de su obra. Por el contrario, los grieggs nunca tuvieron nece-
sidad de imputar a los dioses la existencia del mundo, y menos responsabi-

lizarlos de la manera en que éste es]‘s. De aquf que estuvieran exentos de
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plantearse cualquier problema relativo a la teodicea. lMientras que Dios man-
tiene a toda costa esa divisién tajante entre el arridba y el abajo, en la
mitologfa griega el trdnsito entre los dos estratos es sorprendentemente
flufdo. Los dioses griegos no vacilan en entrometerse en los asuntos huma~-
nos, la rapsodia IV de la Ilfada comienza describiendo la reanudacién de la
lucha de los aqueos contra los troyanos, Atenea instiga a un troyano a que
dispare su flecha hacia Menelao antes que termine la tregua convenida. Aga-
menén infunde 4nimo a los aqueos, yendo de un sitio a otro para dar coraje
a los débiles y estimular a los valientes., El combate que sigue a ese des-
canso momentdneo es tremendo, y los mismos dioses deciden tomar parte en
61, Despuds, en la rapsodia XX, Zeus les permite de nuevo intervenir en 1la
contienda una vez que 18s dioses han celebrado consejo en el Olimpo. Hera,
Poseidén, Atenea y Hermes, descienden al campo de batalla para auxiliar a
los ajueos; Apolo, Afrodita y Ares, socorren a los troyanos.

Pero los dioses no sélo intervienen en las guerras de los hombres. Par
ticipan a la par en sus celebraciones y fiestas:

"Después, cuando los dioses descienden a la tierra

¥y entran a los asuntos domésticos del hombre,
comparten aromdticas fuentes de codornices,

odres de viejo vino, verdes tallos crocantes,
abundosos racimos de d4tiles y uvas

y hasta el sexo terrestre de la hembra del honbre"ls.

Diferentes del Dios bfblico, los dioses griegos predican la lujuria
suculenta del vino y de la carne., Son seres espléndidos, bacantes euféri-
cos que celebran a diario cénclave de visceras jugosas y descifran la ple-
nitud de la tierra, ensefiando a los mortales la exhuberancia de la vida.

Jugetones, alegres, golosos comensales y amantes astutos, en sus correrfas
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por el mundo se transforman en hombres o bellos animales para acechar a

cuanta mujer o ninfa es de su antojo. leda, la madre de Cdstor y PSlux,

\

por ejemplc, fue amada por el oisne,
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Mientras que para Dios la separacién entre el arriba y el abajo sig-
nifica el principio del mundo, para los hombres, tal separacién dio por
fruto la conciencia de un desgarramiento, preludio desventurado al reino
de su civilizacién y de su cultura.

3itudndonos ya en el terreno del pensamiento filoséfico occidental,
nadie mejor que Hegel supo interpretar la historia de la cultura humana
tomando como punto de partida esa conciencia desgarrada, y expliocar en un
lenguaje técnico, en ocasiones oscuro y arduo, cémo fue que consiguié re-
cuperar su unidad recorriendo las diversas etapas de la historia. En este
sentido, no se equivooa Hegel cuando afirma que no ha descubierto nada nue
vo respecto a la filosoffa de sus predecesores, sino que sélo ha reunido
y sistematizado el pensamiento anterior a 61 con el fin de darnos una vi-
3ién més clara y global del pasado histérico que nos permita entender el
presente, Esto es verdad dado que la filosoffa hegeliana nos ofrece preoi-
samente una "Ciencia de la experiencia de la conoiencia", la’ cual Tecoge
y ordena uno a uno los pormenores que la conciencia en su desgarramiento
ha tenido que sufrir y padecer a lo largo de la historia. Si bien es cier-
to que la experiencia de esa concienocia ha sido desoladora, muchas veces
desorientada y sunida en la ambigliedad, no todo es desesperacién y desa-
sosiego para ella. El concepto de la Aufhebung es el motor que impulsa el
devenir de la historia hacia una direccién dofemimda, poniendo fin a sue
padecimientos y tensiones. Por este motivo, Hegel desoribe la historia co-
mo la historia del desarrollo del Espfritu que va desde el espfritu inme-

diato que es en sf, hasta el momento en que el Espfritu sabe de sf, saber
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que es la filosoffa donde la verdad y la certeza son idénticas. En la to-
talidad de ese procesc existe una fase intermedia, negativa, en la que cen-
traremos nuestra atencién. Es el momento de la alienacién del Espfritu.

El objetivo principal que persigue :’gol al desoribir el encuentro de
las autoconciencias es sefialar que, sin h’el reconocimiento nutuo entre ellas,
no serfa posible la aparicién de un pensamiento universal. Dentro del mundo
del espfritu inmediato, Hegel precisa el movimiento de la sustancia univer-
sal al sf mismo, esto es, de un orden social natural y objetivo al mundo de
las personas privadas. En ese momento del espfritu extrafiado de sf, se re-
gistra un movimiento contrario que propicia otro tipo de sf mismo, Es el sf
mismo para quien, apartdndose de su validez inmediata como persona singular,
el mundo es la expresién de su voluntad y su voluntad misma. A esto se re-
fiere Hegel cuando dice que "el segundo, que retorna a sf de su enajenacién,
serd el sf mismo universal, 1a conciencia que ha captado el ooncepto..."17.
Lo que frena la plena oconsecucién de la libertad por parte del Espfritu es,
no obstante, el hecho que en este segundo momento, el sf mismo no logra ha-
cer de su voluntad un mundo que esté desligado de 61, cancelando toda obje-
tividad para convertir todo ser en sf en un ser para sf. Esta negaciém da
origen a un tercer momento donde el espfritu extrafiado de af deja atrds el
terreno de la cultura, y se instala en el 4mbito de la conciencia moral.

En el segundo momento del devenir del Espiritu surge }a oposicién en-
tre el "sf mismo” de la sustancia Gt:loam que seré superada cuando el sf
mismo se haga uno con lo universal mediante su extrafiamiento, Este sf mis-
mo, al hacerse universal, aliena su certeza inmediata, y gracias a su pro-
pia alienacién es que genera la sustancia ética, no como una realidad ex-

trafia, sino como producto de su obrar y de su accién. Aquf es donde Hegel
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introduce el tema que nos interesa abordu-z el prooeso de la cultura medi-
ante la alienacién del sf mismo.
19

El proceso de la cultura ’ empieza cuando el sf mismo inmediato deja
atrds su inmediatez para oonseguir la sustancialidad que es la alienacién
del sf mismo, originando el movimiento que tiene por principio el sf mismo
que renuncia a su inmediatez para poner la sustancia ética oomo lo que 61
es. La sustancia se hace entonces espfritu en un movimiento que Hegel apun-
ta como doble: de la esencia al sf mismo, y del sf mismo a la esencia, Es-
tos dos términos se mantienen ajenos entre sf en el proceso de la aliena-
cién, ya que, por un lado, tenemos el espfritu que se encuentra en un mun-
do objetivo, y por otro, la unidad del sf mismo con la esencia realizada
fuera del mundo, en un mds alld, obligando a la unidad a parecer exterio-
ridad que dtnicamente puede darse en el terreno de la fe. La dualidad que
caracteriza el momento del extrafiamiento es explicada por Hegel de la si-
guiente manera: "E1l mundo de este espiritu se esocinde en un mundo dobles
el primero es el mundo de la realidad o del extrafiamiento del espfrituj

el segundo, empero, aquel que el espfritu, elevdndose por encima del pri-
mero, se construye en el éter de la pura conoionoia"zo. Por esta razén,

la conciencia pura se contrapone a la conociencia efectiva, situénodse la
fe en la conciencia de otro mundo con carfcter de exterioridad y objeti-
vidad. La unidad dada en la fe se opone a la realidad actual y la trasoien
de, evadiendo el mundo real, "evasién —segtn Hegel —del reino de la pre-
sencia", Esta trascendencia nace de la necesidad de una unién que la con-
ciencia experimenta al vivir la separacién de dos mundos. Por consiguiente,
la fe y la cultura, aunque diferentes y contrarias, son dos formas de la

alienacién que el sf mismo sufre, También debsmos tener en cuenta que esa
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dualidad de mundos, el mundo efectivo y el mundo de la fe, cada uno de el-
los existe sflo por mediacién del otro, aliendndose reciprocamente. Sin em-
bargo, la dualidad que entrafia el desgarramiento del espiritu se supera cuan
do el sf mismo logra la universalidad al reducir todo a é1, alcanzando la
ofispide de su cultura. E1 sf mismo percibe entonces la alienacién que se da
en los dos mundos, los reduce a uno solo, y 91 Espfritu deviene asf liber-
tad absoluta, La superaocién de dicha dualidad es, a su vez, la superacién
de todo extraﬁamieqto del Espfritu. El saber real que denuncia esta aliena-
cién es, sin duda, la filosoffa especulativa que es la filosoffa hegeliana.

Luezo de haber visto los rasgos mds sobresalientes del espfritu extra-
fiado, pasemos ahora al mundo efectivo de la cultura.

Para Hegel, la cultura del sf mismo debe entenderse a partir del ex-
trafiamiento, ya que ella nace de la oposicién de los distintos momentos que
comprende el desarrollo del Espfritu. De aquf que la alienacién del sf mis-
mo sea un momento tfpico del concepto hegeliano de la cultura, debido a que
la Unica manera en que a la vida le es viable desarrollarse es oponiéndose
a sf misma, El primer momento del devenir es siempre el de la inmediatezj
después, atravesando por la alienaocién que la cultura representa, no sien-
do igual a sf mismo, es como puede conseguir la universalidead. E1 concepto
de "cultura" oarece tener, pues, un signifiocado muy amplio, dado que ella
se inicia en el momento de 1la alienacién del ser natural. "...aquello me-
diante lo cual el individuo tiene aquf validez y realidad es la cultura.

La verdadera naturaleza originaria y la sustancia del individuo es el espi-
ritu del extrafiamiento del ser natural"n. El extrafiamiento del espfritu
posee un sentido doble. Uno que va de la sustancia pensada a la realidadj

el otro, de la individualidad determinada a la esencialidad. Por una par-
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te, la cultura representa el trédnsito de la mﬁwusﬂdad pensada a la rea~
lidad del en sf como reconocido y que tiene un "ser ahf"; por otra, el mo-
vimiento que va de esa individualidad determinada a 1la esencialidad no es
otra cosa que el devenir suyo y de la esencia objetiva universal. Al alie-
narse, el sf mismo se pone fuera de sf y se hace universal "en consonancia
oon la sustancia”.

Pero ese doble movimiento de la alienacién dentro de la cultura, alie-
nacién que como el propio Hegel indica "es la esencia y oonservacién del
todo", debe hallar su superacién. Una vez més se repetird el esquema dialéc
tico de 1la filosoffa hegeliana, pues en el momento del espfritu extrafiado
de sf, la sustancia se desarrolla en sus miltiples momentos en tanto que
la alienacién de cada término da origen al préximo, sin por ello perder su
validez y su realidad frente al otro, Hegel formula los momentos dialéocti-
cos de la sustanoia como totalidad del modo sigulente:s a) el primero, el
ser en sf, es la inmediatez de la igualdad consigo mismaj b) el segundo es
el ser para otro, opuesto al primeroj c¢) y por @ltimo, oourre el regreso
a sf misma, devenir que es el ser para sf. Sin embargo, la contraposicién
entre estos términos encuentra su diferencia expresada de la manera mds
universal y, por ende, mds abstracta. Lo bueno y lo malo, los cuales apa-
recen a la conciencia como momentos objetivos, constituyen esa diferencia
expresada universal y abstractamente. Uno serd el poder del Estado, mien-
tras que el otro serd la riqueza,

n el poder del Estado, la conciencia que es en sf no enouentra su in-
dividualidad, sino tan sélo su esencia simple y su subsistencia, lo que siz-
nifica que al no hallar su ser para sf, su obrar singular es negado y some-

tido a la abediencia. El poder del Estado se convierte entonces en algo ma-



lo para la conciencia. En 61 vislumbra la desigzualdad que existe respecto

a la individualidad. La riqueza es el otro juicio de la autoconciencia que
emana, por el contrario, como el bienestar universal en sf. Es lo bueno
porjue tiende al gooce universal y asegura la conciencia de sf misma. la
autoconsiencia juzga y relaciona su pensamiento con la realidad efectiva
que se le presenta, y en estos dos juicios serdn representadas dos figuras
suyas. La primera, la conciencia noble, tiene por esencia 1la relacién de
igualdad, adecudndose al mundo social y polftico real y a sus dos potencias:
el poder del Estado y la riqueza. Esa conciencia noble es obediente, ya que
ve en le rigueza la posibilidad de satisfacer su ser para sfzz.

Wuy distinto sucede con la segunda figura, la conciencia vil, Eata tie-
ne por esencia la relacién de desigualdad, y por eso mismo, se equipara con
una conciencia en rebelién, la cual est{ obligada a reconocer el poder del
Estado, pero no deja de oconsiderarlo uma limitacién del ser para sf, En dl-
tima instancia, la alienacién revelaré la verdad del proceso, o sea, la ne-
cesidad de la apariciér de la conoiencia vil para llegar al verdadero sf
mismo que logra su universalidad., Relaciondndolo a la historia, Hegel loca~-
liza en el doyonir del régimen feudal —que luego condujo al surgimiento
de la monarqufa ——el momento en que la conociencia vil constituye el poder
del Estado al alienar su ser natural., Ia monarqufa absoluta surgird ern wna
alienacién posterior cuando el poder del Estado se constituya como un sf
mismo personal., En esta alienacién, que se produce debido al lenguaje, la
cultura emerge como el mundo de la conciencia desgarrada.

Por 1lo tanto, el lenguaje es un momento esencial del Espfritu que nos
permite comprender el mundo extrafiado de sf gue es el mundo de la oultur323.

Tendré la funcién de unificar el "sf mismo" de la conciencia y lo universal.
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El lenguaje es la alienacién espiritual del yo que ofrece una solucién al
problema de encontrar una alienaciém experimentada por el sf mismo en la

que su "ser para sf" se de "completamente como en el muerto", a la vesz que
se conserve a si mismo en ella. Segin Hegel, el lenguaje es una alienaocién
espiritual del yo en la medida que el sf mismo de la conciencia y lo uni-
versal se identifioan, haciendo del universal un yo y del yo wn mvmtla.
Llegar a la autoconoiencia universal es la meta que se persigue con la alie-
nacién del sf mismo singular, De aquf que expresarse signifique alienarse.
Prueba de ello es que en el capftulo de la Fenamenologfa sobre el lenguaje
del halago, este tipo de lenguaje posibilita una dltima alienacién impres-

cindible: otorgar el poder real al yo y el yo gl Estado.



En Hegel conviven, entramados, el clfmax y el ocaso de una concepcién
de la cultura particularments cristiana. Es muy probable que a esta ourio-
8a paradoja se deba la grandeza y complejidad de su filosoffa. Por una par-
te, el mérito més sobresaliente de su penanlionto consiastié en haber puesto
la esperanze que la concienocia tiene por ver resuelto su desgarremiento, no
en un mds all4, sino en el seno de la historia misma. 5e trata, en consecuen
cia, de una esperanza inmanente realizable dentro de este mundo. Como con-
ciencia deszarrada es también uma "conciencia desgraciada" que no cree en
ninguna clase de trascendencia, ni tampoco espera que su unidad vaya a con-
cretarse en un transmundo imaginario. Con esto, Hegel ha mostrado que la his
toria es realisscién, no wis prowesa, despojando al devenir de toda Tecom-
pensa y de todo castigo, ds tods oculpa y do toda redencién. Despubs de 61,
cuesta trabajo pensar en Prometeo como el rebelde desencadenado Y redimido.
Uno de los aspectos de la filosoffa hegeliana que mayor influencia ejercié
sobre varios autores posteriores fue ensefiar que el reino del Espfritu estd
aquf, abajo, viviendo entre nosotros. Sea oual fuere la representacién que
nos hagamos de ese reino, debe realizarse en el hombre y establecerse en la
existencia humana.

Por otra parte, empero, la interpretacién que Hegel da de la historia
se fundamenta en el valor que subyace a la figura de la conciencia desgarra-
da, haciéndolo suyo y dejando intactas sus implicacionea. Dicho valor con-
siste en suponer que la totalidad del curso histérico se encamina hacia una

resolucién final de todas y cada una de las contradicociones que constituye-
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ron su dinamismo. Asf como en la Biblia la historia comienza cuando el hom-
bre se separa de Dios y culmina con la re-unién de ambos, asf Hegel conside-
ré que la cultura humana principiaba con la experiencia del clesgzel.rrmniem;o25
(dualidad de mundos), experiencia que finaliza con la unién de lo subjetivo
¥y lo universal., En un caso, la separacién es recompensada con el reino de
los oieloss en el otro, con el advenimiento del reino del Espfritu Absoluto
a la tierra. la autoconciencia universal es el resultado feliz de un sinuoso
recorrido que, aunque estuvo lleno de infortunios y desventuras, ademds de
haber sido necesario, al fin y al cabo habrfa de valer la pena. En este sen-
tido, el pensamiento de Hegel representa la ctspide méds alta de la tradicién
oristiana, y por "mds alta", queremos decir la m4s serena, la mds reflexiva,
la mds racional. Su filosoffa desbanca viejos fdolos para colocar en su lu-
gai‘ nuevos {dolos que concuerden mejor con las exigencias de su época. Nue-
vas entidades mitificadas suben al trono antes ocupado por otras. Zeus o
Yahvé se sustituyen por la Razén y el Estado, esoritos asf con maydsoulas,
ya que la Razén descubre cufl es la finalidad de la historia, mientras que
en el Castado se vuelve posible la unidad de la voluntad subjetiva y la vo-
luntad universal. 36lo en el Estado el hombre puede existir en tanto que
ser racional, porque en é1 las leyes morales no son contingentes sino lo
racional mismo. Mediante esas leyes, el individuo zoza de libertad, siempre
que quiera y sepa lo universal. El Estado es concebido por TJezel como la
vida moral realizada.

Tan arbitrario es el orden que Dios ha impuesto al mundo como arbitra-
ria es la interpretacién hegeliana de la historia y su proceso. De hecho,
Hegel dirige su vista a 1la historia como bien pudo mirarla Dios: desde ar-

riba. A esto lo 1lamé el para nosotros. Y desde arriba seleccicna y decide,
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entre el desbarajuste de miltiples hechos, el sinfénico del mundo. A esto

lo 1land el fin dltimo de la historia que se cumple acorde a un plan teleo-
16,ico. Hegel se comporta frente al devenir como un verdadero chef d'orohes-
ire que indica a cada instrumento el momento de entrada y salida, su impor-
tancia o su irrelevancia, su contingencia o su necesidad. Los que fueron
elegidos cantarén y glorificardn al unfsono la Gran Reconciliacién Final.

Ya no son los édngeles celestiales cuyas trompetas anunciarén la apertura
apotebtica de los siete sellos, sino la Razén quien augura el establecimien
to del Estado y de la conciencia moral. A esto Hegel lo llamé filosoffa es-
peculativa o saber absoluto. 3in embargo, el concepto de la Aufhebung no es
mds que una mera categorfa de la que se valié Hegel para llevar todo el pro-
ceso de la historia adonde é1 deseaba. Aun cuando creyé que la realidad se
desarrolla siguiendo ciertas leyes dialécticas, que hay una necesidad inma-
nente al movimiento en desarrcllo de esa realidad, no pudo advertir que su
esquena dialéctico repite en el fondo ese esquema de valoraciones binarias
constitufdo por oposiciones tales como arriba-abajo, bueno-malo, y que lue-
zo se formularfan mds- abstractamente en términos de sujetb-ob;]éto, cuerpo-
alma, mundo-razén, ser-no ser, verdad-falsedad, libertad-necesidad, etoéte-
ra. Lo que nos propone la dialéotica es una comprensién esquemdtioa del mun-
do tan antigua como puede ser la lucha del bien contra el mal, lo positivo
contra lo negativo. De la misma manera que 1la tradicién judeooristiana sim-
b0lizé el dinamismo del mundo con la batalla del aroéngel W¥iguel contra el
dragén (o también la desobediencia de Adén y Eva que da origen a la histo-
ria de los hombres), para Hegel la historia y su progreso serfan imﬁosiblos
sin 1la negatividad.

De esta forma, Hegel clausura, veinticuatro siglos después, el ciclo



que abriera Platén en torno al problema de la salud del alma. Ellos son los
extremos —principio y fin —de un largufsimo periodo que hubo de caracte-
rizarse por la similitud en el modo que dicho problema fue planteado, dis-
ocutido, interpretado, y supuestamente resuelto. El primero instaura dentro
de la filosoffa la creencia en una dualidad de mundos y, en consecuencia,

el dualismo entre el alma y el cuerpoj el segundo se impuso la tarea de sub-
sanar la grieta, la dislocacién que el primero inventara., Es verdad que He-
gel nunca se refirié al alma ni se preocupé por ella como las filésofos hi-
cieron de manera explfcita desde Platén hasta Descartes. Eso es lo menos
significativo, pues sabemos de sobra que las terminologfas se truecan, los
vocablos se modifican y los nombres cambian de una éi)oca a otra. A pesar de
semejantes. variaciones, el conoepto general de "psiqué” (en los griegos),
"alma” (en la filosoffa medieval), o "oconciencia" (a partir del siglo XVII),
mds que designar un objeto o una facultad distintiva del hombre, ha expresa-
do la dindmica de una tortuosa relacién de lo humano con lo divino que des-
de sus orfgenes ha sido bastante problemdtica, y cuyos elementos han sido
siempre antagénicos.

En el lapso de esos veinticuatro siglos, cada autor ha buscado la for-
ma més viable de restituir la péi*dida que representé para los hombres el ha-
ber sido expulsados del parafso, pérdida que padecen desde el comienzo de
su historia. Algunos han crefdo resolver la escisién de lo divino y lo hu-
mano postulando la existencia de un mundo al que los hombres podrén regre-
sar algtn dfa para convivir nuevamente al lado de Dios, A este tipo de so-
lucién se le ha denominado trascendencia, esa suerte de trance inmévil del

que nos habla Jacques Prévert en su libro Spectacle:s "Il y a des gens qui

dansent sans entrer en transe et il y en a d'autres qui entrent en transe
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sans danser. Ce phénomdne s'appelle Transoendance et dans nos régions il
est fort apprécié"zs. Otros, sin embargo, no se ocuparon o no quisisron
ocuparse del problema por considerarlo una cuestién irresoluble y sin espe-
ranza, 3alvo esas excepoiones, el conjunto de la filosoffa ococidental se
asemeja a una orénica en la que se nos relata cémo han sido sentidas, vivi-
das y experimentadas a través de la historia las consecuencias de esa sepa-
racién. Es también una bitdcora escrita en el destierro que deja transpa-
rentar una cierta melancolfa y nostalgia.

Es indudable que a Platén se debe que la salud haya ingresado por pri-
mera vez al campo de la reflexién filoséfioca, ya que con 61, la salud se
convirtié en la preocupacién medular de la filosoffa en el momento que se
pensé que el alma se habfa separado de lo divino, perdiendo asf su posicién
privilegiada anterior. lLa clave para comprender en qué sentido la salud se
torna problemdtica y por qué habrfa de cobrar tanta importancia se localigza
en el pasaje del didlogo Fedro sobre el mito del aur:lgaz.,. Aparte de lo que
representen en el contexto global de la filosoffa de Platén el cochero y
los corceles, lo que aquf nos interesa sefialar es que en relacién a la “caf-
da" del alma, a la filosoffa se le adjudicS una funcién terapbutica median—
te la cual, y sélo mediante ella, el alma puede recuperar sus propiedades
que antes habfa perdido. Para Platén, al igual que para el cristianismo,
la "cafda" simboliza la separacién del hombre respecto a lo divino, y a par
tir de esa creencia fue gestdndose la idea del alma o de la conciencia en-
ferma, En realidad, la cura que proporciona el ejercicio .do la filosoffa
consiate en la re-unién de lo divino y lo humano, Si bien es verdad que

Platén intentS resolver ese problema llevando al alma hacia lo divino, ha-

cia arriba, y por tanto, de un modo trasoendente, la solucién que Hegel le
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da procede a la inversa, aunque no por ello totalmente distinta, pues re-
produce con exactitud la imagen de la "separacién", del "desgarramiento".
La filosoffa hegeliana también tiene una funcién curativa: curar a la con-
ciencia desgarrada de su esquizofrenia. Reconcilia asf lo que parecfa irre-
conciliable y unifica todo lo que ocon anterioridad estaba dividido: el ob-
jeto y el sujeto (s6lo existe un objeto para una conoiencia), el mundo tras
cendente y el mundo real (autoconciencia uriversal), la voluntad subjetiva
¥ la voluntad objetiva {el “stado). Pero la Gran Reconciliacién que Hegel
lleva a cabo es el traer a Dios hacia el hombre, la cual culmina con un ac-
to inverosimil: Dios hecho Hombre y el Hombre hecho Dios. Porque el hombre
de la dialéctica hegeliana es aquél que ha suprimido su alienacién y reem-
plazado a Dios en la medida que ha recuperado sus propiedades tanto divinas
como humanas. Cuando Hegel sostiene que la negatividad es "la conservacién
¥y esencia del todo”za, con esto quiere decir que se conserva a Dios en el
hombre, o sea, que el ser genérico del hombre se deifica y se le conserva
en relacién a lo divino, poniendo en €1 lo esencial de Dios oomo atributo
definitorio de lo humano mediante un ardid, no de la astucia de la razén,

sino de la astucia del propio Hegel.



Algo que continda sorprendiéndonos hoy en dfa es el acopio monumental,
concienzudo, que Hegel elabor$§ de nuestra cultura y sus avatares. En sus
manos, el material dspero y cabtico de que se compone la historia de la cul-
tura se vuelve dictil y ordenado. Cada uno de los sucesos ocurridos en el
pasado gana una significacién especial en la medida que el Sistema los com-
prende y los explica, pues sin é1, permanecerfan en el anonimato y despro-
vistos de toda identidad.

Hegel supo reconocer en su obra la cumbre de un saber que siempre de-—
se$ ser omnicomprensivo y abarcar la totalidad de la historia sin permitir
que ningtn detalle, por mfnimo que fuera, se le escapara. Mas estarfamos en
un error si pensiramos que el Sistema hegeliano analiza la historia de um
modo & priori. Por el contrario, ha logrado comprenderla y ha entendido la
necesidad inevitable de su itinerario sélo al final de una determinada ex-
periencia. la voluntad de Hegel se ha impuesto al desorden una vez concluf-
da la experiencia que vive la conciencia en su desgarramiento, y no antes,
Procede entonpes a ejecutar algo similar a un juicio sumario de la historia
8in temor a cometer pre-juicios, observando hacia abajo, hacia los aconte-
cimientos que fueron configurando el trayeoto de los pueblos y de la huma-
nidad entera, desde un punto luminoso que sirve de gufa segura y reconfor-
tante a la conciencia desgarrada durante su recorrido a lo largo del proce-
8o histérico del Espfritu. No obstante, a la altura que Yegel instalé su
sistema filoséfico, apenas pudo percibir que ese saber absoluto, al funda~
nentar y justificar tanto la identidad Hombre-Dios como el establecimiento

definitivo del Estado-nacién o Estado de Deredho, aniquilaba ulteriores po-



-38-

sibilidades del devenir de la historia. Con el Zstado-nacién, segtn Hegel,
la conciencia llega A la dltima etapa de su itinerario. En ella consigue
la i7ualdad absoluta del ser y del sf mismo, igualdad que luego de apare-
cer dentro del desarrollo fenomenolézico del Espfritu como un problema a
resolver, se halla ya superada en el pensamiento especulativo que el para
nosotros expresa. NDe aqul que la filosoffa hegeliana pueda sefialar cudl ha
sido 1a finalidad de la historia, en qué rireccién se ha desarrollado, y
cufl ha sido su objetivo. Pero nos resistimos a aceptar que esa filosoffa
incluya en su exposicién sistemdtica toda la historia.

JExiste acaed otra historia oontrapuesta a la historia que Hegel des-
cribe? aSer{a 1feito postular una infundada "multiplicacién de historias"?

Al hablar de una historia o de otra, tan sélo sugerimos que son fac-
tibles mdltiples perspectivas, es decir, diferentes puntos, 4ngulos, dis-
tintas altitudes y profundidades desde las cuales la historia es contem-
plada. La perspectiva hegeliana de la historia, como tal, es solamente una
perspectiva posihle entre otras muchas. A causa de esto, la historia a la
que se refiere Hegel, y la Gnica en la que el 3istema se muestra interesa~
do y que deag}osa, es aquella que encuentra su resolucién en el binomio
Eombre-Diocs, Hay otra, sin embargo: la historia que representa Prometec.
Somo ya hemos visto, la rebelién prometeica ensefia & los mortales que su
existencia no necesita de los dioses, jue pueden vivir independientemente
de ellos sin tener que recurrir a lo divino para asegurar su subsistencia.
E1 débil lazo que unfa a los mortales con los dioses queda roto para siem-
pre en el instante que Prometec roba el fuego a los dltimos y se lo entre-
ga a los primeros. Es indudable que ese hurto ha sido sacrflego, y de ese

saorilegio los hombres participan activamente. Con su accién han alterado
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el curso de su destino, pero aceptan de buena gana las consecuencias gque
geme jante acto va a acarrearless la soledad, el sufrimiento y el dolor.
Por consiguiente, la historia que la rebelién de Prometeo en contra de los
dioses simboliza nunca se resuelve, ni en un sentido hegeliano, ni en nin-
7in otro sentido.

Fn cambio, Hegel define lo humano mediante atributos que son caracte-
risticos de una naturaleza divina (conciencia absoluta de sf, racionalidad,
homoseneidad, etoétera), al mismo tiempo que ve en la unién de ambos el fi-
nal de la historia. Tal vez la implicacién més relevante de la unidad del
Espiritu Absoluto sea que la historia ——patrimonio del Sistema ——es una his
toria cuyos personajes son meras entidades abstractas, meros conceptos y
prototipos que actdan en un espacio indefinido, vago, etéreo. La historia
de esos personajes fantasmagéricos es, por ende, una historia prototfpica
y abstracta. Del mismo modo que los mortales que apoyaron y seoundaron la
rebelién de Prometeo estdn obligados a asumir las consecuencias de su aoto,
as! también el Hombre vuelto dios de sI, el Ciudadano complacido del Esta-
do universal y homogéneo, debe asumir las consecuencias de la Armonfa Rea-
lizada. Ahora, como ser genérico y como autoconciencia universal, el hom-
bre se torna impersonal. Ese es el precio que tiene que pagar por su uni-
versalidad y su objetividad. 3u rostro singular se hace difuso, su fisono-
mia especifica va desvaneciéndose poco a poco hasta quedar reducida a un

puro concepto de igualdad representada.

No tardaron en suscitarse las controversias en torno a la diviniza-
cién del hombre que Hegel habfa llevado a ocabo. Marx, por ejemplo, aunque

no pudo deshacerse de una cierta filiacién al pensamiento hegeliano, se pro
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puso invertir el procedimiento de la dialéctica, esto es, no partir de los
reflejos ideolégicos, sino de la historia real —producto del "hombre de

carne y hueso" —con el propésito de fundamentar los prinocipios de una so-
ciedad que permitiese a los individuos realizarse como ser social y ser na-

29

tural, como esencia y existenoia”’, Kierkegaard, por su parte, buscé una
ruta diferente a la que la filosoffa hegeliana se habfa consagrados el lle-
gar al ser subjetivo. 5in embargo, de todos los f£ilésdfos del siglo XIX, es
Nietzsche quien con mayor fuerza arremete contra esa concepcién de la cultu-
ra que tuvo su méximo exponente y baluarte en Hegel. Nietzache no se conten-
ta con atacar zonas periféricas. El blanco al que se dirigen sus furibundos
‘ataques es el método mismo que propicié la justificacién racional de la re-
unién de 1o huano y lo divino. Mentras que la dialéotica és i método de
conservacién, de re-unién, de re-encuentro, el método que ﬁiotzeche propone,
la genealogfa, propugna por la disolucién de las identidades. La genealogia
es resusltamente anti-dialéctica en tanto que quiere nuestra ruptura total
ocon la cultura que ostenté los valores opuestos de lo divino y lo humano co-
mo una representacién simbélica de su dinamismo. No cabe, pues, tratar de
establecer seme janzas entre una y otra,

Veamos en el siguiente apartado algunas de sus d%vex;genoiu.

Y

~a



a) Proceso y Retrooceso

Hegel interpreta la historia basdndose en las mismas premisas que sur-
gleron oon el cristianismos la historia como un estado de desgarramiento en

el que se purga una c:c:m(lel'la30

« E1 tiempo anterior a la "cafda" de los hom-
bres a la tierra y su separacién de lo divino es un tiempo ahistérico de
inocencia que, después de perderse, volverd a ser recuperada. Es el tiempo
de Addn, del parafso, como también lo es de la Idea que no ha salido fuera
de sf misma. Hegel se encarga de hacer de la historia un proceso, no exen-
to de dificultades, en que la conciencia humana recupera paulatinamente su
identidad, Fs también el proceso del Espfritu que se desenvuelve siguiendo
un esquema de tres instanciass afirmacién, negaocién, negacién de la nega-
cién, La dltima de ellas es el momento en que se recupera todo lo positivo
del proceso a la vez que todas las contradicciones quedan en definitiva su-
peradas. Y apegdindose a este esquema, Hegel describe el desarrollo del Es-
piritu que, a nivel de la Légica, se expresa en términos de Idea - Natura
leza - Espfritu Absoluto, y al nivel fenomenolégico (histérico), tiene su
correlato en el "ser en sf" - "ser para otro" - "ser para sf",

El desarrollo del Espfritu es dialéctico, lo que signifioca que es pro-
gresivo. la verdad que estaba latente al principio no se manifiesta expli-
cita ni sabida sino hasta el final, De aquf que la dialéotica hegeliana se
fundamente en la idea de que la historia progresa hacia un determinado fin,
que mejora en la medida que asciende. El conoepto mismo de "desarrollo® que
Hegel atribuye al Espfritu y a la historia —1lo0 que sucede desde el siglo

XVI —implica la nocién de un progreso que nos ayuda a explicar situaciones
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pretéritas, presentes, e inclusive futuras. En esta forma, Hegel ha crefdo
que la historia progresa, ya que la interpreta acomo si cada una de sus eta-
pas hubiese sido cualitativamente distinta a las anteriores, o sea, cuali-
tativamente mejor. A fin de cuentas, Hegel calcularfa bien lo que en el Gl-
timo momento dialéctico —1a negacién de la negacién —debfa ser recuperado:
la identidad de lo humano y lo divino, pero ahora realizada dentro de la his
toria, que sélo la dialéctica puede hacer posible.

La genealogfa, por el contrario, desconffa de cualquier progreso. Tan
v4lido es suporer que la historia ha progresado como suponer gue no lo ha
hecho, porque nada hasta la fecha puede prohar jue haya habido un progreso
cualitativo de la historia a la manera en gque lo pens§ Hegel, La genealogia
no vacila en optar por lo segundo. Jesanda el trayecto de la historia, re-
aresa sobre los mismos pasos dados, sobre las mismas huellas. Intenta un
"regreso" para desenmascarar 6l origen de una mentira y no de una verdad,
sin que esto nos lleve a pensar en algo parecido al retorno al hombre natu-
ral e inocente de la prehistoria que Rousseau querfa, Juien se atreve a de-
sandar el camino de la historia y de la cultura es un hombre meticuloso,
nada ingenuo, -descrefdo, agudo. Es el hombre que no traga ninxytin booado sin
antes haberlo rumiado, digerido, y que Nietzsche simboliza con la figura

del hombre subterrtneo31

« Este horbre rumiante sabe cavar, horadar, sabe
sumergirse en la profundidad sin asfixiarse; es, en todo ocaso, un persona-
Jje anti-hegeliano.

Junto a la idea de un progreso histérico, la genealogfa tampoco cree
en el hombre-conciencia-absoluta de la dialéctica. Piensa que esa clase de

hombre no es verdaderamente la meta que la historia se fija, A ese hombre

sin fisonomfa propia, pues ha crefdo recuperar sus atributos afandndose por
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emular a Dios, Nietzsche antepone la figura que Zaratustra predica al co-
menzar su descenso hacia los hombres. "Yo os ensefio el superhombre. El1 hom-
bre es alzo que debe ser superado. ;Jué habéis hecho para superarlo?"32.
Justamente una de las primeras enseiianzas de Zaratustra afirma que el hom-
bre no puede ser finalidad de sf mismo ni puede ser la superacién de sI mis-
mo en cuanto que "es una cuerda tendida entre el animal y el superhombre”,
Por este motivo, el superhombre se define como una nueva manera de sentir:
otro sujeto que el hombre, otro tipo del tipo humano. Una nueva manera de
valorar: no un cambio de valores, cambiar lo bueno por lo malo o viceversa,
ni una permutacién abstracta como la dialéoctica lo hace, sino aquello que
‘Wietzsche denominé transvaloracién de los valores, es deoir, ni lo divino
ni lo humapo. Una nueva manera de pensar: otros prediocados que difieran de
lo divino, porque lo divino oonserva al hombre que tiene a Dios como su
atributo esencial. En consecuencia, el espfritu bistérico implfcito en 1la
zenealogfa, a diferencia del Fspfritu Absoluto de Hegel, averigua las con-
diciones en las que nacieron los respeotivos valores de 1o bueno y lo malo,
de lo humano y lo divino. Es el espfritu que se hunde, que va hasta el fon-
do, y no un espfritu aéreo que deambula en las alturass

"s30y yo un investigador? Evita esta palabra...
Solamente soy pesado ...muchas libras.
Por eso caigo, oaigo continuamente

¥y por fin llego hasta el fondo"”.

b) Genealogfa y Sentido Suprahistérico

la genealogfa rompe definitivamente con ese procedimiento tan usado

por la historiograffa del siglo XIX que consiste en introducir un punto de



vista suprahistérico desde el cual se contempla lo que Hegel convino en
llamar "la totalidad de la historh"u. Encaramado en esa cdspide, Hegel
Juzga la historia como una totalidad ciroular y cerrads donde todos los
acontecimientos pasados adquieren, tarde o temprano, la forma de una re-
conciliacién., Interpreta de ese modo el curso de los sucesos con una mira-
da sosegada y teleolégica de fin de mundo. Convencido de su altura, no
puede evitar el manipular la historia como si ésta fuese un espectéculo
de tfteres, un teatro de marionetas, cuyo hilamen jalonea desde arriba por
encima del escenario histérico y en el que los personajes cantan, bailan,
sufren, lloran, hablan y actian con una voz representada que no es mds que
la voz del filésofo-ventrfluoco. Si Hegel se empefi6 en juzgar "objetivamen-
te" la totalidad de la historia desde esa perapectiva suprahistériocs que
es el para nosotros, se debe a que supuso la eternidad de la verdad y una
conoiencia que conseguirfa, después de todo, permanecer idéntioa a sf mis-
na,

Lo que la genealogfa se propone es introducir en el devenir aquello

35

que se crefa inmortal, duradero, permanente””, Invierte asf la relacién es-
tablecida entre la aparicién de un suceso y la supuesta necesidad de una

continuacién procresiva a lo largo de un determinado trayecto. Mientras que
la tradicién historiogrdfica, de Vico a Hegel, intenté desaparecer la per-
ticularidad del suceso al sunarlo. a una continuidad a la vez ideal y teleo-
16gica, creyendo en un encadenamiento natural al movimiento de la hi.stol-it36
la genealozfa, por su parte, pone en relieve lo singular, lo particular, lo
individual y dnico del suceso, al grado de concebir que las fuerzas actuan-

tes dentro de la historia no se comportan como si pudieran ver en la lejanfa

lo que les aguarda. las fuerzas que la genealogfa toma en consideracién ao-
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tfan conforme al azar de la lucha, y no bajo un patrén de comportamiento
previsto de antemano, ni mucho menos siguiendo una mecénica de permuta-
ciones dialéctioas”.

Pero la genealogfa no se limita exclusivamente a invertir el hilo de
necesidad que la historiograffa tradicional supuso inherente a la historia.
También invierte la relacién entre lo préximo y lo lejano que esa historio-
graffa estableciera, terminando por sucumbir frente a su perspectiva supra-
histérica al convertir la historia en una metahistoria y 1o histérico en
metahistérico., e ahf proviene su costumbre de mirar desde arriba, deade lo
mds alto. 3u criterio para valorar los hechos no es otro que la altura y la
contemporaneidad. Con 61 mide la grandeza del pasado y la luminosidad de ca-
da dpoca. La genealogfa, al contrario, observa desde m4s ocerca, haciendo de
lo lejano y lo préximo simples posiciones estratéticas y no un modelo inmu-
table de valoracién., Se decide a favor de una nueva 6ptica al optar por la
perspectiva de la serpiente. Incrédula, suspicaz, se adentra en las épocas
antiguas o en el presente siempre sospechando. Su retina tiene la increif-
ble facilidad de acostumbrarse pronto a la penumbra del subsuelo, a la o0s-
ocuridad de "los bajos fondos", pudiendo ver claramente a lo que una mirada
miope parecerfa pura vaguedad de contornos. Por consiguiente, no represen-
ta ningdn problema para ella modificar su "régimen dietético": el ojo que
suele mirar a lo lejos se esfuerza asimismo a mirar lo cercano, lo contem-

38

pordneo, lo que le cirounda” . la serpiente y el fguila —los animales he
rdldicos de Zaratustra ——simbolizan en buena parte la estratezia geneall-

gica,

c) Memoria y Olvido
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Valiéndose de esa perépoctin suprahistérica a .la que antes hicimos
referencia, Hegel 1llega a la conclusién de que el reino dell Espfritu —la
unién de El con la naturaleza ——es el fin teleolSgico del mundo. En su for-
ma més pura y mds abstracta, este fin es la Idea, el pensamiento, que tie-
ne que desarrollarse luego en la Naturaleza y después en el Espiritu Abso-
luto, desplezando asf el contenido esencial de la historias la libertad hu-
mana en la que el sujeto es igual a la voluntad universal, El1 Espfritu es
Absoluto porque es activo y pensante. Es conciencia y objeto de su concien-
cia. No sélo sabe de sf mismo, sino sabe que como conciencia y como objeto
de ella es inseparable., E1 saber es, pues, su forma y su uctivid&d”. Es E1
su propio centro de irradiacién, ya que su sustancia es la libertad que con-
siste en residir dentro de sf mismo sin depender de alguna otra cosa, tal
como sucedfa en el momento de la cultura, donde la experiencia del Espfri-
tu era la alteridad de un mundo exterior opuesto a su mundo interior. El
Espfritu se hace Absoluto cuando ha superado esa alteridad por medio de su
aotividad. F1 mismo es su comienzo y su final. La identidad del Eapfritu
Absoluto consigo mismo es, por ende, el punto de partida y de retorno de
la historia,

la superacién de la alteridad, de ser otro y no ser idéntico a sf mis-
mo, posee en el contexto de la filosoffa hegeliana un significado preciso
que no deje lugar a confusiones. Superar significa conservar, recapturar
lo positivo ;jue no se pierde durante el desarrollo cualitativo del proceso
en el que van configurdndose los diferentes momentos del Espiritu. Esta con-
servacién de lo positivo implica, antes que nada, la conservacién de una
cierta memoria, la cual subsiste a pesar del sefior absoluto, muerte y nega-

tividad que impulsan el movimiento de dicho proceso. Tan importante resulta
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ser la memoria jue ella posibilita la historia misma. Al menos esto se de-
duce de aquel pasaje, dentro del prélogo a la Fenomenologfa del Espfritu,
en el que Hegel desocribe la vida histérioa como la paciente ascensién que
va del individuo sin formar hasta el saber absolutof‘o. En realidad, ese
ascenso es un acto de rememoracién, dado que el individuo singular interio
riza (recuerda) los contenidos o fases de formacién del Espfritu universal
que ya han sido recorridas y dominadas, lo que lo exime de tener que repe-
tir empfricamente oada una de las etapas del trayecto. Es obvio que no ten-
drfa caso que el individuo estuviera obligado a re-vivir y re-pasar las
distintas fases de ese recorrido si puede representdrselas en la memoria.
La historia anterior a 61 es simplemente recordada., De esta manera, la fi-
losoffa especulativa levanta el vuelo cuando la vida ya ha transcurrido,
pues la totalidad de ese proceso de formacién del Espfritu universal se
congums fuera de la vida y de la historia. El filésofo, quien ha dialecti-
zado la realidad y se ha aduefiado del saber absoluto, se convierte asf en
memoria pura, en puro pensamiento.

La direccién que imprime Hegel al devenir va de lo ignoto & lo cono=-
cido, de la ignorancia al saber. En sv afdn de saberlo todo, Hegel, una
vez identificado como La Memoria, se dedica a reconstruir paso a paso el
proceso de formacién del Espfritu. 3u sistema filoséfico es el testimonio
de los amplios poderes que se obtienen mediante una mnemotecnia perseveran-
te y ldcida, Acaso podrfamos comparar el proyecto hegeliano de una recons-
trucoién global de la historia sélo con aquellos proyectos descabellados y
locuaces que Funes discurrfa para sobreponerse al ocio al que estaba forso-
zamente confinado 2 causa de su remoria oxoesiva'“. La memoria de los dos,

tanto la de Funes como la de Hegel, resulta en verdad prodigiosa. De hecho,
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son exclusivamente su memoria, una maravilla que emplean para matar el tiem-
po. También ambos participan con entusiasmo en la inoonmensurable labor de
reunir "un catflogo mental de todas las imdgenes del recuerdo". 3in embar-
g0, Funes decide un dfa no continuar adelante con ese proyecto porque lo
considera indtil, pero Hegel persiste, convencido de la validez de recapi-
tular todos los episodios de la historia. Al final, su exceso de memoria ya
no es una extraiia cualidad que los distingue del resto de los hombres, y se
trueca en un severo padecimiento que acaba provocédndoles la muerte., Ireneo
Funes murié en 1889, a decir de Borges, de una congestién pulmonar. Hegel
el memorioso murié algunos afios antes, en 1831, absorto en sus recuerdos
‘mientras la vida transcurrfa por debajo.

31 contrastamos la posicién de Hegel con la de Nietzsoche, vemos que
la visién dialéctica llevé al primero a desear la muerte de la historia. El
empefio que pone Hegel en demostrar lo que entiende como la necesidad y la
racionalidad del movimiento del Espfritu, serfa un trabajo mds que imposi-
ble si no recurriera a una memoria absoluta y totalizante que le proporcio-
ne una determinada imagen de la realidad:s el devenir dialéctico de la his-
toria. Gracias a esa memoria absoluta -—gesto que se repite interminablemen
te sin otra pretensién gque reproducirse segtn el esquema anterior —Hegel
puede establecer relaciones y puntos de comparacién entre los diversos mo-
mentos del Espfritu, de tal modo que la categorfa de la Aufhebung le sirve
para valorar el progreso de la historia bajo un supuesto necesario: que el
presente repita el misnio esquenma del pasado, el advenir el mismo esquema

que el mtoe‘zo

En ocambio, tenemos que, para Nietzsche, la memori ons como un

impedimento infranqueable que obstaculiza la v:lda43. No por ello suponga-



El presente trabajo tuvo su origen en nuestra incredulidad respecto
a la supuesta funcién "curativa" y "salvadora" que, durante siglos, fue
asignada a la filosoffa. El historial de ese criterio de la "salvacién"
tan ligado al pensamiento filosé6fico seguramente hubo de ser, como bien
podrfa afirmar Hegel, necesario. Empero, dicho historial ha terminado por
convertirse en un historial clfnico sobre la oultura y la filosoffa misma.
No hemos pretendido, pues, sacar otro provecho de nuestra incredulidad
mas que el tratar de establecer el sentido en que, de una manera u otra,
filésofos ocomo Platén y Hegel hablaron de la filosoffa y de sus propieda-
des terapéuticas.

A esta tarea nos hemos svocado en el primer capftulo:s configurar a
través de representaciones tales como la "oafda" del hombre o del espfri-
tu, la "ascensién" de la historia y de la cultura, eto., el significado de
"salud” que se oreyé procuraba el ejercicio filoséfico. Sin embargo, en el
segundo capftulo hemos expueato cémo el diagnéstioco que antes la filosoffa
dictaminaba acerca de 1o humano y de la historia se voltea contra ella y
oontra quienes la han produoido. De este modo, Nietzsche nos ha servido de
pretexto, cabe agregar, un excelente pretexte para aclarar 1o que hemos lla-
mada "ouracién de la filosoffa”.

Por tGltimo, conviene advertir que en las préximas pdginas no se enocon-
trard un estudio que desee ser completo sobre el pensamiento nietzscheano,
ya que, de por 3sf, nos parece irreductible a una exégesis total y absoluta.
No es posible situarse frente a la obra de Nietzsche y querer consumirla en
su totalidad, como tampoco es posible mantenerse distante e indiferente a

ella, pues siempre se descubren pequeiios recovecos, oscuros acertijos que
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mos que el olvido sea una falta de memoria, puss si se le considera y se
le comprende asf, se subordina a ella, volviéndose carencia, defecto, ne-
gatividad. E1 olvido no se subordina a la memoria en la medida de que se
trate de un tipo especifico de memoria que nos permita afirmar el futuro
¥y quererlo, no como un modelo del pasado, ni queriendo repetir la promess
que se hace igual a la promesa que se hizo anteriormente, sino como una
nueva posibilidad libre de toda repeticién, La positividad del olvido ra-
dioa en su propia fuerza, esto es, en ese poder olvidar que nos anuncia el
futuro como una nueva historia. Por eso, la capacidad de olvido es una fa-
cultad positiva y activa de inhibioién, un acto de voluntad que significa
un poderoso querer-librarse, una forma de seleccién que permite ingresar

a la conciencia lo experimentado por el individuo, Sin esta capacidad —
nos dice Nietzsche —no puede darse ninguna esperanza, ninguna jovialidad
Yy ningdn presente, cosa que acontece con esa otra faoultad oontrarie, umna

auténtica voluntad de memoria, donde un no-querer-volver-a-liberarse se

hace patente al desear lo que ya antes ha sido deseado.

De aquf jue la capacidad de olvido es la condicién primordial que sub-
yace.a la afirmacién nietzscheana dei eterno retorno y la recurrencia del
devenir, porque sin ella, el tiempo y la historia no podrfan presentarse
como la sucesién infinita de inastantes separados entre sf., Inmersos én la
temporalidad, el curso de la historia parece transfigurarse en wirtud del
olvido, pareciéndonos entonces una historia dispersa y discontinua., Cual-
quier imagen de la historia que el filésofo gons»truye depende del punto de

vista que adopte. En este sentido, la perspectiva genealégica, opuesta a lo

que Jegel 1lané en sus Lecciones sobre la Filosoffa de la Historia Univer-

sal "el punto de vista actual de la filosoffs", o sea, el suyo, es solamen-
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te un predmbulo que, luego de seguir el orden de los acontecimientos que

la memoria reconstruye tomando como pauta el orden y la secuencia de sus
propios recuerdos, nos conduce a la afirmacién del eterno retorno y la ino-
cencia del devenir. Fl olvido se ocupa de contraponer una nueva imagen —
de la dispersién, de la discontinuidad y la ruptura de la historia —= la
imagen trillada de la continuidad histérioca. Esa nueva imagen configura un
trayeoto todavia no allanado, todavia virgen, ya que no quiere volver sobre

las mismas huellas. Asf, olvidando, la historia consigue avanzar.



Capftulo 3egundo

CURACION DE LA FILOSOFIA



“Ia flecha subié hasta una altura de ciento
cincuenta zies por lo menos. Allf, parecié
tener un instante de vacilacién, pero en
vez de picar hacia la playa, se incliné ho-
rizontalmente y enfilé Lacia el bosque con
una nueva energfa. Cuando hubo desaparecido
detrds de la ocortina de los primeros 4rbo-
les, Viernes se volvié radiante hacia Robin
son.

~Va a oaer en las ramas, no la encontra
rds mis ——le di jo Robinson.

—No volveré a enoontrarla, dijo Viernes,
porque ésa no caeri nunca".

Yo Tournier, Viernes o los Limbos del Pa-

ffico.

"Decir la verdad y disparar bien con flechas,
ésta es la virtud persa., —;Se me entiende?"

F. Nietzsohe, Ecce Homo.



II1

"3e.ochombres que son demasiado orgullosos para sentirse jamds recom-
pensados y demasiado serios en su pasién por el conooimierito ¥y la rectitud
para tener tiempo y gusto que consagrar a la gloria? A estos hombres llama-
mos filésofos, pero ellos siempre encuentran para si un nombre més modesto""
Wietzsche caracteriza de este modo la clase de hombre que organiza y jerar-
quiza el saber con arreglo al cual se ha determinado el estilo de nuestra
cultura. A través del saber que construye, el filésofo se relaciona de dis-
tintas maneras con la cultura de su tiempo. Es verdad que no cabrfa imagi-
‘nar que &1 puede ser creador de una cultura, pues ésta es una empresa que
desborda las posibilidades de un Gnico individuo. 3in embargo, un filésofo
pusde decidirse a conservar y proteger la cultura de su época, o bien, des~
truirla, propiciando el advenimiento de una cultura nueva. Un gran ntmero
de filésofos anteriores a Nietzsche optaron, al parecer, por lo primero,
mientras que Nietzsche se relacioné no sélo con la cultura de su siglo, si-
no con toda la cultura de Occidente, optando por lo segundo.

Generalmente, los filésofos se han vinculado con el mundo por via men-
tis. En é1 han visto un misterioso signo interrogante que les sirve para
comprobar hasta qué punto su pensamiento es ocapaz de resolver esa suerte de
crucigrama. Cada problema que les sale al paso lo condensan en una sola res-
puesta: el mundo es un enigma a descifrar. Pero no solamente el mundo, tam-
bién la vida se presenta asf a sus ojos, como la Esfinge que revelara a Edi-
po su cruento destino., A fuerza de verlo en esa formea, no han podido sustra-
erse a la satisfacoién que les produce sentirse los descifradores del mundo,

conduciendo el enigma al final que suponen conveniente, al igual que no pue-



den evitar pensar que semejante trabajo estd reservado a alguien tan afor-
tunado y sagaz oomo ellos. Asf han ejercido los filésofos sobre el mundo
lo que Nietzsche 1lamé "la tiranfa del espfritu"la, de jdndose guiar por un
espeotro de su imaginacién que es ese afin desmesurado por encontrar la ver-
dad de lo enigmético. Obnubilados por su voluntad de verdad, se han sentido
seguros de poder descifrar la finalidad Gltima de las cosas mediante el au-
todesarrollo de una dialéctica, sin tener la agudeza suficiente para darse
cuenta jue toda verdad hasta el momento propuesta no ha sido nds que una
ocurrencia, un presentimiento, una tesis que de antemano se cree. Sus res-
peotivas filosoffas son en realidad le justificacién racionalizada de un
‘deseo oculto, fntimo, que por no aflorar como tal, se torna abstracto. En
este intento de despersonalizarse radiocs la deshonestidad de los filésofos,
y& que se han acostumbrado a seguir los lineamientos de su conciencia que
no se atreve a oonfesar el cariz personal de cualquier "verdad objetiva",
Sobre todo, la deshonestided del filésofo sistemético oonsiste en no re-
conocer nunca jue su voluntad se introduce en las cosas y en el mundo, pres
cribiéndoles una determinada finalidad en la que culmina su voluntad de sis
tema. Pero si los filésofos han rechazado ocon tanta vehemencia ese cariz y
ese deseo que acompafia & la verdad objetiva que pregonan, segin el cual con-
figuran la estructura de su pensamiento, al menos ocabe decir que no han po-
dido negar su voluntad en un sentido: creer gque en el mundo hay una volun-
tad, ocomo Hegel creyé en ese querer de todos y de nadie que es la voluntad
universal representada en el Estado.

Fieles a 1la voluntad de sistematizacién, la mayorfa de los filésofos
han repudiado la nocién de "devenir". El1 copioso arsenal de conceptos filo-

séficos con que han explicado la historia, el mundo, el hombre, la natura-



-£7-

leza, les ha sido Gtil para petrificar lo real desde una perspectiva de lo
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eterno’. Con la esperanza de sumergirse en lo sustancial y permanente de

las cosas, se han valido de ese arsenal para no caer en el vértigo que el

moviniento les provoca. Su voluntad de sistematizar el conocimiento que
penosamente han acumulado. 2 lo largo de la historia de la filosoffa se ha :
traducido en esa voluntad por alcanzar la verdad del mundo que no descans
hasta ver edificado el pensamiento en un vasto monumento marméreo bajo cu-:
ya l4pida yace sepultado lo vivo.

Opuesta a la historia de la filosoffa que construyeron aguellos que
designé Nietzsche como "obreros filoséficos", hay una filosoffa futura pro-
- ducto del verdadero filésofo, un hombre necesario del matriana, y en cuanto

20.3\1

tal, un hombre que habrd de vivir en contradicecién con su presente
tarea tendrd también que ser diferente, puesto que los "obreros filoséfi-
cos" se limitaron a reducir los hechos reales y efectivos de valoracién a
simples férmulas esquemdticas con las que explicaron antiguas posiciones
de valor y cbuno, en su tiempo, llegaron a ser dominantes, instituyéndose
en "verdades". Sea en el terreno de la 16gioa, de lo polftico y moral, o
bien de lo artfstico, Nietzsche acusa a los "obreros filoséficos" de vol-
ver aprehenasibles todos los sucesos de la historia. El instrumento predi-
lecto que emplearon fue, sin excepcién, el pensamiento. Y en su esfuerzo

por hacer inteligible el pasado, por acortar la distancia que el tiempo

implanta entre el curso de la historia y la razén, obligaron al presente

a re-vivir ese pasado. Por el contrario, el verdadero filésofo se encar
de serialar la direocién de la historia en el porvenir. En la medida que
"conocer" equivale a "crear", es 61 quien genera los valores de la nuevaf

historia. "Compafieros para su camino busca el creador, y no cadéveres, ni
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tampoco rebafios y oreyentes. Compafieros en la oreacién busca el oreador,
que escriban nuevos valores en tablas nuevls"n. Su acto oreador es un aoc-
to de liberacién que supera la voluntad de verdad de los antiguos filésofos.
Zaratustra representa dicha superacién, es "la autosuperacién de la moral
por veracidad, la autosuperacién del moralista en su antftosis"az. De uto}
modo, el nuevo fil8sofo se sitda mds alld del bien y del mal en el mononto!
que reconoce que no existen hechos morales, que la historia misma doslien%
el principio de una ordenacién moral del mundo, que los juicios morales oyi
religiosos se apoyen en la existencia de entidades ficticias, ocomo tanbiﬁ’h
reconoce que la moral no s6lo es una interpretacién de oiertos fenémenos,:
sino wmna interpretacién carente de honestidad.

Lo que el nuevo filésofo crea se sitda igualmente més alld del bien y
del mal, esto es, su filosoffa oorresponde a una préxima era extramoral de
la historia al admitir que la no-verdad es mds importante y decisiva que la
verdad. Esa nueva filosoffa signifioa haber puesto en entredicho los valo-
res que se consideraban sagrados, haber cuestionadoed valor de la verdad al
preguntarse por qué la verdad a de ser preferible para la vida que la no-
verded, la certeza preferible a la incertidumbre. Ella supere, pues, el pro-
cedimiento de la moral de Occidente que ha consistido en confrontar un va-
lor determinado con su oontrario, manteniéndolos equidistantes, antitéticos,
obedeciendo a una 16gica que ha tenido su clfmax con lo que los fildésofos
han 1lamado "verdad". Ser-no ser, conciencia-corporeidad, bondad-maldad,
son algunas parejas de oposiciones de ese esquema bipolar de valoracién.

En base a 61, los filésofos han justifioado la oreenoia que la conciencia
es el ndcleo esencial del ser humano, la unidad indivisible del organismo,

porque es eterns e indestructible. Han estado tan convencidos de que es lo
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nds originario del hombre, que muy poco se han esforzado por adquirirla,
dando por evidente que la verdad de los "hechos objetivos" imicamente po-
dfa ser captado a través de ella. De su voluntad por la verdad han deriva-
do su confianza en que la conciencia es libre para conocer, que no estd su-
jeta a coerciones ni deseos, sin reparar siquiera que la voluntad de verdad
presupone una fe de cardcter metaffsico: lo verdadero dede ser esencial e
inmutable. Mediante su voluntad de verdad, los filésofos han pretendido ha-
cer oreer que su método y sus resultados "brotaron" del mundo, suprimiéndo-
se a sf mismos de su propia obra. Pero esa falsa objetividad es una absurda
jactancia. Nadie busca algo sin tener, al menos, por remola y vage que sea,
una idea de lo que gquiere encontrar. "Yo soy el primero que ha descubierto
la verdad, debido a que he sido el primero en sentir —en oler —la mentira
ocomo mentira"23. La mentira de la verdad, la verdad como mentira, es lo que
se esconde detrds del saber racional que los filésofos han construfdo.

A medida que ellos tuvieron mayor fe en que la objetividad de su cono-
cimiento era posible, fueron fomentando la dislocacién del mundo y del in-
dividuo a partir de ese complejo de tensiones entre valores opuestos. Valién
dose de 1la oposicién conciencia-cuerpo, justificaron la supremacia del saber
racional, asf como se valieron de la oposicién realidad-apariencia para ha-
cer legftimo el criterio de verdad en el que su saber se sustentS. En efec-
to, los filésofos no han escatimado ningtin esfuerzo para reiterar una y otra
vez el antagonismo entre lo real y lo aparente, designaciones que les han si-
do dtiles como parémetro rezulador del conooimiento, y en base a ellas, han
trazado la 1fnea divisoria de lo verdadero y de lo falso. Su preferencia por
la "realidad” ha calmado en bucng parte sus inquietudes, pareciéndoles un

concepto de suyo evidente. Dentro de 1o que entienden por "real” se han sen-
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tido como en casa, seguros y océmodos, innmunes al grave peligro que signifi-
carfa vivir en un mundo vacfo de verdad cuajado de fantasmagorfas y sombras
inasibles. Sin embargo, no en pocas ooasiones su oonfianza en lo "real" se
ha visto amenazada., Pasando por periodos de angustiosa dubitaciém, de moles-
ta inseguridad, de recelo ocontra el mundo que deja de ofrecerles garantfas,
han adoptado una franeca actitud de defensa, Incrédulos, convienen en resgu-
ardarse bajo:un escepticismo metSdico que los prevendrf de oualquier engafio,
para luego de esa saludable prevencién lenzarse a la caza de nuevas certe-
zas., Varios episodios de la filosoffa de Occidente han girado en torno a la
desconfianza de los filésofos hacia el mundo, es decir, en torno a la esfera
alucinada de la paranouz“.

Los oriterios para discernir lo real de lo irreal —oriterios que son
también de valoracién y no sélo epistemolégicos —se han sucedido unos a
otros segin las predisposiciones, inolusive segiin los gustos y manfas pro-
pias de la perspectiva en boga, sea ésta idealista o empirista, Todavia en
la actualidad no acertamos a responder definitivaments a la pregunta squé
es 1o real y, por consiguiente, lo verdadero? En el peor de los casos, esa
falta, o mejor dicho, esa imposibilidad por alcanzar un consenso comtn en
el que se unifiquen los distintos oriterios de verdad hasta ahora propues-—
tos, lejos de desilusionarnos, nos ha vuelto suspicaces. Pero gsospechar de
qué? Del valor de la pregunta por lo real, del ooncepto mismo de "realidad";
en otras palabras, sospechar del valor de una antigua sospecha, pues el va-
lor de cualquier filosoffa, creemos, depende del valor de verdad que postula
¥ que es correlativo a su representacién (concepto) de lo real. De esta for-
ma, lo que se cuestiona es el valor de sus representaciones, de sus imdgenes.

Platén no solamente fue el primer psnsador que habrfa de proclamar sin

reservas su desoconfiansa haoia el mundo sensible y corpéreoj también fue quien
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dio origen a la equivalencia de los términos "real" y "verdadero". Toda la
filosoffa platénica descansa en la sospecha acerca de la veracidad del mun-
do, la cual motivé la aparioién del concepto de una meta-physis, realidad
mds allé del devenir que es inteligible & la razém y, por tanto, mucho nrds
confiable. Platén sostuvo que a través del nous el sujeto conocedor podfa
vincularse con el ser verdadero de las cosas, de donde se deduce que el pro-
blema de la verdad serfa, al parecer, un problema de proximidad y distancia,
bien se trate de una proximidad perdida o de una proximidad recuperada. Cuan
to mds cerca se estf de la Idea, se esti més cerca de la verdad.

De cualquier manera, el oriterio empleado por Platén para delimitar lo
real de lo ficticio, la meta—physis de la physis, el mundo idético del Topos
Uranos del mundo de apariencias, es un oriterio epistemolégico, ontolégico
y moral, ya que el alma que ha conocido la verdad permanente de los objetos
es también buena y verdadera. El mundo que Platén nos presenta se ha jerar—
quizado y valorizado conforme a este oriterio triple que consigue identifi-
car el valor moral "bueno" con el valor "verdadoro"zs. Su sospecha que tenfa
el propbsito de lograr esa identidad es por fin superada al asignar al alma
el valor de "verdad". No obstante, el dualismo psiqué-soma, ademés de ser el
fundamento que Platén establecid para discernir lo verdadero de lo falso, es
un intento desesperado por sobreponerse a la inseguridad sentida frente a un
mundo en movimiento que se metamorfosea incansablemente. Aun cuando la Idea
Tepresenta una esperanza para el alma que se ha desplomado al mundo de las
sombras, lo que originé esa multiplicacién de mundos que ha sido uno de los
aspectos mds oriticados de la filosoffa platénica, tal vez no se ha percibi-

do lo més importante: gpor qué suponer, como lo hicieron Platén y Descartes,

que el mundo habrfa de engafiarnos? Lo cierto es que tanto se han scostumbra-
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do los filésofos & confiar que conooer es oonocer lo verdadero, que han de-
dicado el mfnimo de sus energzfas a recapacitar qué podrfa ocurrirles si su
oonocimiento fuese un conocimiento de lo aparente., Todo aquello que ya han
ocatalogado indigno de su atenciém, lo falso, lo aparente, lo han ido olvi-
dando como cuando sentimos que 2lgo o alguien nos amensza, que nos acecha
sin dejarnos en paz, y en nuestra hufda, una vez lejos, muy lejos, olvida-
mos de qué hufamos, quién era el enemigo que nos asediaba. De hecho, su cos-
tumbre por apartarse de lo aparente los ha apartado también de una ocierta
ouriosidad por volver & preguntarse qué es la apariencia. Las raras veces
que se 1o han planteado han resuelto considerarlo contradictoria al "ser
real", seguros de que lo que enuncian sobre un ser o un objeto determimado
son los predicados distintos de su “"ser aparente". Asf como no se han dado
cuenta que su voluntad de oonocer la verdad es un modo de vivir y de actuar
que acaba por hacerlos sentir que no hay nada sino cosas verdaderss, tampo-

oo han podido percatarse que una voluntad de orear apariencias acaba haoién-

donos sentir que lo Gnico gue existe es lo que oreamos. Y debido a esa cos-

tumbre, nunca han imaginado que su voluntad de conocer lo "real" bien podria

’

ser una trampa que les tendiera un travieso y malévolo demiurgo.



La bsgueda genealégioa del sentido de los valores y el valor del sen
tido conduce a Bietzsohe a realizar la orftioa del concepto "verdad", y de !
ahf, pasar 2 la crftica global de la cultura., De la primera va a surgir la

afirmacién de que no existe un mundo objetivo e independiente de um sujeto

et £ T

que lo interpreta, "Verdad" y "falsedad" no dependen de la concordancia que:
un juloio mantiene respecto de un hecho, sino que son valores que se le dl.n;
& éste Gltimo, siendo todo valor ya una interpretacién. No hay oontrastes ol
diferencias entre nuestro modo de interpretar el mundo y el mundo mismo. Ii:lif
mundo existe 36lo para el hombre y es é1 quien le otorga su eentido‘%, pues-
to que lo ve como un mundo ordenado y selecoionzdo segin las necesidades ex-'g
presadas en los valores que le adjudica casi siempre desde un punto de v:lat.:'
utilitario. No hay, por ende, ningfin mundo posible fuera de una iutorpreta-:
cién dada, a la vez que el mundo es entonces un mundo-relacién, y no una en-
tidad que se constituye a partir de la suma de todas las perspectivas exis-
tentes.

.Ahora se entiende que la lucha de las distintas dootrinas filoséfiocas
ha sido una disputa entre interpretaciones, deseando cada una de ellas apro-
piarse de una "verdad objetiva" irreal, la relacién valor-interpretacién es

i

lo que se ha denominado el perspectivismo de Nietzsohe. Implica, por una

parte, que el hombre ve y piensa desde perspectivas diferentes entre sf; p%r
otra, que ninguns perspectiva tiene privilegios sobre las demds, Este pers-(i
pectivismo es el cardoter de la apariencia, o sea, lo aparente como una na-f-
nera especifica de accién sobre el mundo que se origina en un determinado ,

centro de fuerza que obra y que resiste, viendo lo que le rodea en una pers-
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pectiva propia de acuerdo & su modo de valoracién, lo que hece que el tér-

R

mino "mundo" se reduzeca & le palabra que designa el juezo total de esas ac-i
ciones y reacciones particulares de cada individuo en relacién al todo. :
Aunado & la imposibilidad de postular un criterio objetivo de verdad,
tenemos que lo que usualmente se comprende por "entidad" tampoco existe en
independencia de un sujeto que valora los "hechos objetivos", La diversidad
de perspectivas anula la pretensién de un conocimiento universal, De hecho,
en toda la obra de Nietzsche persiste la férrea conviccién de que la vali-
dez del sentimiento trédgico de la vida consiate en darse cuenta que la vida
carece de un sentido preestablecido y que el mundo es, por consiguiente, pu-
ra vaciedad. A lo que nos orilla el perspeotivismo nietzsoheano es 1o que po-

drfa llamarse la interpretacién de las interpretaciones. EZsto no alude, en

ninsn caso, & un método de interpretacién de la realidad y de la cultura,
sino a la indeterminacién absoluta de sentido de los fenémenos histéricos y
culturales., Con el perspectivismo descubrimos que el conooimiento es la in~
terpretacién de otra interpretacién, por lo que no puede pensarse con serie-
dad que haya principios metaffsicos y generales de aquello que la tradicién
filos6fica se ha obstinado en conocer como un mundo formado por "cosas en
sf®,

El perspectivismo es wna de las partes mds importantes de la orftica |
nietzscheana a la cultura dirigida, sobre todo, a la concepoién occidental%
de un mundo regido por la causalidad. Nietzsche descubre que la causslidad %
nace al pensar una necesidad que va guiando la direcoién de un proceso que g
aparece ante nosotros como continuo. De é1 se afslan fragmentos entre los
cunles se establece una relacién de oausa y efecto. Pero la forma en que
dicho rroceso es pensado no es més que una antropomorfizacién que vuelve

91 mundo alzo inteligible, Zn el concepto de causalidad el hombre estd en—



=75~

cadenado a esa perspectiva, sin poderse liberar de la cadena causal que 61
mismo ha construfdo. Por esta razén, Nietzsche afirma que la causalidad es
una ficeidén que hacemos depender l8zicamente de nuestras ficciones. 3i ve-
moa que el mundo se muestra bajo una cierta l6gicz, se debe a que con ante-
rioridad lo hemos hecho 16gico. No existen cosas discretas dentro de un pro-
ceso continuo que estén separadas y jue el entendimiento las relacione entfp
sf, E1 hombre inventa tunto las causas como las relaciones, los principios,
las leyes, creyendo que el mundo posee "cosas en sf" que nos ofrecen una ge;
nuina explicacién de 1a realidad. Asf, la manera corriente de entender la :
naturaleza ha sido estrujarla conforme a un esquema tan sencillo ocomo el w{
la causalidad. Al oosificar las causa y el efecto no se ha podido roconoceré
que ambas son ficciones convencionales que nos han ayudado a designar fond%
menos, pero que nunca han funcionado para expliocar el mundo.

Ese esquema causal ha sido aplicado también por la filosoffa al lengua~
je y a la formacién de conceptos, suprimiendo en ellos las diferencias in-
dividualizadas y dando lugar a una identidad arbitraria. La supresién de esas
diferencias especificas es lo que intenta Hegel cuando habla del concepto co-
mo un tercer momento del lenguaje. En 61 se conserva la actividad subjetiva
de fragmentar el objeto, de analizarlo en sus elementos componentes, ademds
de conservar lo positivo del momento inicial que es el conocimiento de lo
universal de los objetos., A los tres momentos de la teorfa hegeliana del len-
gua je corresponderdn tres instancias: sujeto, oépula y atributos o ocualide-
des. Y es en e] ccncepto que se logran concatenar estas tres instancias, lo
cual se representa por la unién indiscluble de los signos. il cardoter abs-
tracto de los signos —piensa Hegel —no puede ser arbitrario, dado que la

abstracoién formal no se escinde del saber objetivo., Por eso, Hegel supone
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que la palabra que desicona un objeto y el objeto mismo mantienen una rela-
cién esencial, nunca arbitraria.

La importancia.que tiene la formacién del lenguaje y la formacién de
conceptos en el desarrollo de la cultura raudica en el hecko de que median-
te el lenzuaje el hombre edifica un mundo paralelo al "mundo real"”, imagi-
nando que hace algo més que dar designaciones a las cosas porque cree que
en el lenzuaje se condensa un conocimiento verdadero al srado que "ahora,
para alcanzar el conocimiento, hay que ir tropezando con palabras que se
han vuelto duras y eternas como piedras y es més féoil romperse una pierna
al tropezar con ellas que destruir una de esas paltbrqg"27. Esta ha sido
la tendencia generalizada de todas las filosoffas: postular entidades, pen-~
sar siempre en términos de cosas, y considerar el mundo bajo la caracteri-
zaoién de conceptos como unidad, identidad, permanencia, sustancia, ser,
causa, etcéteraj nociones que provienen del origen del lenguaje. Con €1,
el hombre descubre el mundo. Asigne a cada objeto una palabra en la que
propicia una wni-formided que considera vdlida y obligatoria, y construye
objetos que son sélo ficciones. Parece ser, pues, una costumbre, un hdbito
ineludible pensar el mund6 como sl éste estuviera compuesto de objetos per—

28

manentes” ., Tanto la filosoffa como la ciencia no han conseguido escapar a
la tentacién de estruoturar sus respectivos discursos en base a un conjun-
to de juicios que se refieran explfcitamente a objetos "reales", indepen-
dientes de su existencia de nuestra percepcién. Con ellos han querido ex-
plicar las regularidades que acontecen en el mundo. 3in embargo, esos jui-~

oios no explican; son "una interpretacién y un arreglo del mundo (segin no-

sotros, dicho sea con permiso), y no una aclaracién del mundo“29.



"Si oensideramos el espejo en sf, no
hallamos mas que 10 objetos que re-
fleja. 5i queremos apoderernos de
esos objetos, tornamos a ver el es-
pejo y no mfs, Esta es la historia
general del conoocimiento”.

Nietszsche, Aurora.

Desde su primer 1libro, El Nacimiento de la Tragedia, Nietzsohe nos

desoribe el derrotero que habrfa de seguir la intuiocién que los griegos
tuvieron del fenémeno de lo dionisfaco —expresada en la tragedia dtica
—~hasta desemboocar en ese tipo de conocimiento racional ouyo optimismo
oculta, después de todo, la desesperacién que se siente cuando observa
que la 1légica que lo impulsa lo conduce irremediablemente a la zona limf-
trofe donde, mds alld de lo explioable, principia lo inexplicable. Es ver
ded que el propio Nietzsche lamenta en su Ensayo de autocritioca, afiadido
en 1886 a la tercera edicién de esta obra, el "romanticismo" en que fue
escrita a causa de la fascinaocién que ejerciera sobre 61 el arte wagne-
riano. Incluso més tarde, en Ecoce Homo, vuelve a meditar acerca de los
€008 que reverberan & lo largo del libro., "...desprende un repugnante o-
lor hegeliano”, pues Nietzsche acepta que habfa inourrido en el error de
traducir la antftesis de lo dionisfaco y lo apolfneo al plano de la meta-
fisica, entendiendo la historia oomo el desenvolvimiento de esa antitesis
que se resuelve en unidad con la tragedia. "...s8lo en algunas férmulas
estd impregnada del amargo perfume cadavérioco de Schopenhauer", pues qui-
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80 ver en el arte la disposicién a resignarse ante lo trdgico. Sin embdargo,
Nietzsche también reconoce que el aporte fundamental de su primera obra fue,
por un lado, comprender el fenémeno de lo dionisfaco en los griegos, y por
otro, comprender el fenémeno contrario, el socratismo, es decir, Sécrates
como el precursor que opuso la racionalidad al instinto, y con la victoria
de la fe en lo racional, el comienzo de la decadencia de la cultura.

Cuando Vietzsche oondena la cultura occidental por ser uma "cultura so-
crdtica”, se refiere & que en ella siempre ha ido de por medio la actitud
frente al mundo de suponer que el conocimiento proporciona al individuo pla-
cer y deleite, pero sobre todo, la creencia en que la vida era algo que de-
bia ser curado pues simbolizaba un estado de enfermedad. El optimismo de la
"cultura soordética” nace a la par del nuevo tipo de hombre que Sécrates re-
presentas el hombre racional y teérico, el filésofo ocuya voluntad de saber
se ha desarrollado al grado que no le es posible pensar que la felicidad
pueda darse sin t:;om:»cimiento30 « Més aln, cegado por ese optimismo, el hom-
bre teérico estd convencido de poder sumergirse en las profundidades del
ser, adjudicédndose el derecho, si lo cree necesario, de sa.neario y corre-
girlo. &s indudable ue la mejor leccién jue Séecrates dio a sus discfpulos
fue la defensa de una jerarqufa moral del mundo a través de su vida sacri-
ficada., Con suma habilidad e ingenio, transforma la incapacidad de defender
su vida en una supuesta misién divina que &1 mismo atribuye a su existenocia,
Acepta su muerte pasivamente, pretendiendo dsmostrar con ello que la racio-
nalidad puede otorgar al hombre una fortaleza insospechada. En su bisqueda
por encontrar un saber jue abarque toda la sabidurfa y todo el conoocimiento
de la vida y de la muerte, S6crates arriega su vida, perdiéndola. Mediante

el sacrificio de la vida, el hombre que ha tenido fe en el pensamiento ra-
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cional obtiene sus propias conclusiones a rafz de la ensefianza socrdtioa.
Una, que la muerte es positiva y "buena" en tanto que libera al hombre de
su limitacién humana no-natural (corporal)s otra, que la filosoffa debe su-
perar (rechazar) la vida en la misma proporcién que postula un sentido tras-
cendente de la existencia, ya que, para Séocrates, en lo Sptimo de la racio-
nalidad se encuentra la mdxima aspiraoién mds alld del estar muerto: el homa-

bre fuerte, poderoso, desbordado, después de la muerte,

E1 hombre teérico forja entonces un concepto inequivoco de lo que en-
tiende por "conocimiento", guidndose por una voluntad de saber que no es
53ino un deseo de aduefiarse de lo que reconoce como familiar entre el tumul-
to de lo extrafio que, precisamente al no serle conocido, le resulta proble-
nético y amenazador. Pero no es la voluntad de saber que el hombre tedrico
esgrime como principio para llezar a la verdad de las cosas lo que lo moti-
vaj por el contrario, es el temor que siente al verse rodeado por lo extra-
fio 1o que lo impulsa hacia el conocimiento racional. Su voluntad de saber,
en el fondo, una voluntad de adquisioién, de propiedad, de orden, de usu-
fructo, en la gque esté en juego su vida para alcanzar los beneficios que
intuye vendrdn con la muerte. Asf, por ejemplo, en su novela Viernes o los
limbos del Pacf{fico, Tournier nos habla del delirio robinsoneano por implan
tar un orden racional dentro del mundo desconooido, cadtico y hostil que la
isla Speranza encarna. "En adelante, duerma o ande despierto, escriba o co-
cine, mi tiempo estd sostenido por un tio-tac maquinal, objetivo, irrefuta-
ble, exacto, controlable, ;Jué hambre siento de estos epftetos que definen
tantas victorias sobre las fuerzas del mal! Juiero, exigo que todo alrede-
dor de mf sea en lo sucesivo medido, probado, certificado, matemético, ra-

cional, Mabré que proceder & la agrimensura de la isla, establecer la ima-
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gen reducida de la proyeccién horizontal de todas sus tierras, consignar
esos datos en oatastro. Ye zustarfa gque cada planta fuera etiquetadas, ca-
da pdjaro anillado, cada mamf{fero marcado a fuego. ;No me daré tregua has-
ta que esta isla opaca, impenetrable, llena de sordas fermentaciones y de
remolinos maléficos no sea metamorfoseada en una construceién abstracta,
transparente, inteligible hasta los huesoa!"n. Aterrado por lo teldrioco
e indémito que envuelve a Speranza, Robinson se entrega a la tarea compul-
siva de medir, ordenar, organizar y cultivar la isla en que h: naufragado,
hasta que Viernes ocasiona por un descuido la catdstrofe que pone fin al
orden perfecto que Robinson construyera. Viernes, un ser con la pasmosa
imazinacién para crear un arpa eolia cuyo Unico ejecutante serd el viento,
hace manifiesto el sinsentido de esa actividad frenética, de ese fatuo pro-
yecto por conseguir "una construccién abstracta, transparente, inteligible
hasta los huesos", que al fin y al cabo no es mds que una torpe robinsona-
da,

Desde el surgimiento del idealismo con Platén, los filésofos —partf
cipes del delirio robinsoneano —3e han propuesto partir metédicamente de
la oconciencia en la medide que les ha parecido lo mejor conocido por el su-
jeto. De tal suerte que el "oconocer" se da como un "re-conocer" lo interior,
lo cercano. Por otra parte, empero, convendrfa recordar que, en el andlisis
sobre el origen de los valores morales, ya la genealogfa demostraba que a
lo que estamos acostumbrados, lo m4s familiar y cotidiano para el indivi-
duo, es también lo mds diffoil de conocer porque implica observar la cos-
tumbre y la cotidianidad "a vuelo de &guila". Estar convencido que lo més
préximo & nosotros es lo menos enigmético ha sido el error en que se ha fun-

damentado el conocimiento racional. Cada vez que le sale al paso alguna co-

sa que des-conoce, que no re-conooe, la colooa fuera del sujeto, en la ex-
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terioridad, en forma de objeto.
Aquello que los filésofos denominaron "conciencia", y que como ya vi-

mos, supusieron el nGoleo esencial del hombro32

s fue una unidad oontrapues-
ta al cuerpo que el idealismo favorecié. No obstante, la supremacfa de la
conoiencia en relacién al cuerpo deberfa plantearse a la inversa, puesto
que la razén o el espfritu hallan en el "yo" la identidad de un sustancia
mucho més limitada a diferencia de lo que permanece afuera del cuerpo. la
razén se vuelca sobre sf como si tuviese su término ah{ donde se inicia la
exterioridad que amenasa su ser inmutable. Solamente puede pronunciar, de-
signar y corroborar la ipseidad del "yo"; sin embargo, es el ouerpo quien
produce el "yo". De aquf que el cuerpo sea una unidad distinta, situada por
encima de la razén, que nada tiene que ver oon la unidad de la conciencia
que los idealistas ensefiaron. "El sf mismo dice al yo: siente dolor aquf

y el yo sufre y reflexiona sobre cémo dejar de sufrir —y justo para ello

33. La voluntad de creacién, opuesta a la voluntad de saber,

debe pensar”"
es el poderoso impulso de esta unidad del sf mismo que es el cuerpo crea-
dor del conocimiento.

Siempre pareeié normal a los filésofos que el conocimiento fuese el
resultado de la aoctividad de la razém. Mientras que el idealismo consider$
& los 6rganos sensoriales un serio estorbo que impedfa a la actividad ra-
cional actuar con plena libertad, el empirismo, si bien acepto que el pro-
ceso de conocer no es sflo un proceso an el jue interviene la razén, pensé
que ésta era insustituible para ordenar, olasificar y codificar el caudal
de impresiones proveniente de los sentidos. En lo que respecta a Nietzsche,

cuando 61 sostiene que el conocimiento es creado por el cuerpo a partir de

un proceso fisiolégico, no parece proponer nada novedoso que no haya sido
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ya tomado en cuenta por la tradicién empirista olésica inglesa. Pero el
aporte decisivo de Nietzsche fue afirmar que el conocimiento es wna inter-
pretacién del mundo que proceds de interpretar nuestras funciones sensoria-
les, o sea, que existe un "fenomenismo del mundo interior” en el cual todo
lo que 1lleza & la conciencia ha sido modificado, simplificado, esquematiza-
do e interpretado. Lo que el empirismo establecié como el proceso de percep-
cién en el que el ocuerpo sirve de receptdculo a las sensaciones percibidas
del exterior, material en bruto que luego la razén se encarga de pulir y
perfeccionar, es superado por Nietzache al considerar que ese fenomenismo
cancela la pretendida objetividad de las impresiones sensoriales y del oco-
nocimiento mismo,

En el proceso de conocer, lo primero que se percibe es una relacién
entre el sentido y su funcién. E1 ojo recibe un estfmulo que el sujeto re-
laciona con la funcién "ver" del ojo, y por eso siente que el estimulo es
una actividad suya. Confunde as{ algo que ocurre pasivamente como si suce-
diera activamente, proyectando hacia las cosas del mundo esa relacién del
sentido "vista" ocon su funcién "ver" que €1 supone es una relacién de cau
sa-efecto, hasta convencerse que la naturaleza se rige bajo la misma cau-
salidad. Translada entonces al mundo este equivoco, esta interpretacién de
su experiencia originaria, percibiéndolo segin el axioma de que el sujeto
infiere que la vista es la finalidad del ojo34. Y en base a esa experiencia
-—3in la que serfa imposible la continua y progresiva adquisicién de nuevos
ccnocimientos que se llama "cultura" ——sdifica el conocimiento. Por m&s que
éste le parezca ampliamente diversificado, su diversificacién obedece a una

constante recurrencia del hecho fisiolégico primigenio que fue interpretado

como una relacién causal. la totalidad del oonocimiento se apoya, pues, en
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lo analégico. Inclusive, 1la multiplicidad de conooimientos resulta ser la
repeticién, con algunas ligeras variantes, de esa relacién sentido-funcién
ya interpretada que se amplfa a otros fenémenos y otras interpretaciones
-subsecuentes, de tal modo que los conceptos nacen del intento por obtener
una dnica imagen recordada, por fijar una impresién ocurrida en los senti-
dos que después serd petrificada.

Asf-se logra un concepto, asociando fragmentos de imdgenes o imdgenes
enteras, fijéndolas, y recurriendo a lo analégico, en un procedimiento gue
se caracteriza por identificar lo similar con lo similar, lo semejante con
lo semejante. Yo obstante, las analogfas que el sujeto establece entre una
y otra cosa requieren de una memoria que se esfuerza por uni-formar las di-
ferentes imédgenes que elaboran los sentidos. Sin esa uni-formidad, el con-
cepto no puede darse, ya que en é1 se han eliminado las diferencias parti-
culares de los objetos, al mismo tiempo que se ha identificado lo que no
puede saberse si en efecto es idéntico. El conocimiento conceptual, tarde
o temprano, termina desenvolviéndose en el dmbito yermo y estéril ‘de los
géneros y las abstracoiones, de las verdades universales y canéniocas.

‘Algo importante que podrfamos deducir de lo antes expuesto es que el
ojo crea la forma que "percibe"' en la naturaleza, pues el mundo estd des~
provisto de formas al no tener interioridad ni exterioridad. Crear 1la for-
me significa también crear la imagen de un objeto y, en dltima instancia,
orear la imagen del mundo. A esto se refiere Nietzsche cuando insiste que
todo conocimiento es antropomérfico al igual que los conoceptos son antro--
pomorfismos. La bisqueda de verdaderas duraderas se reduce a la metamorfo-
sis que sufre el mundo en el hombre, por lo que el cardcter objetivo del

conocimiento jue los filésofos han profesado no ha sido sino su deseo por
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descorporalizar al hombre. Poco se han percatado que no hay ningtn "conoci-
miento profundo”; todo conocimiento se desliza sobre la superficie de los
objetos, ya que la profundidad y superficialided, la exterioridad e inte-
rioridad del mundo es el resultado de haber transpuesto en la naturaleza

la divisién del individuo en exterioridad (cuerpo) e interioridad (razén,
sentimientos, etcétera). El mundo no posee un "afuera" y un "adentro”. En
este sentido el concepto es una representacién del objeto tam superficial,
tan imprecisa, como lo es la imagen jue le concierne. lLejos de referirse a
lo "hondo" de una cosa, lejos de ofrecernos, por tanto, la veracidad del
mundo, los conceptos forman parte de nuesiro lenguaje cuyas palabras desig-
nan las imdgenes de los objetos y no los objetos "en sf w35 « Cada concepto
es un sfmbolo, una imagen elegida y propuesta donde se han acentusdo los
rasgos que a nuestro parecer arbitrario son esenciales. Nada justifica el
prejuicio de que la conceptualizacién es, con todo rigor, el escudrifiamien-
to del ser objetivo e imperecedero de las ocosas, porque en ella interviene
un proceso selectivo y oreador que los filésofos se han obstinado en recha-
zar. Sobre todo, no han querido ver que en la formacién de los conceptos el
sujeto lleve a cabo mutaciones, enlaces sorpresivos, produciendo en ocasio-
nes ;o inesperado, como ttmpoo; no han aceptado 1la posibilidad que el pen-
samiento use recursos escenogrdficos iguales —-sinécdoques, metdforas, me
tonimias —a los que hasta ahora se crefa eran exclusivos del arte.

Negzar que el hombre se vincula con el mundo siguiendo un comgortamien—‘

to fundamentalmente artfstico sea quizés una de las principales oaust's' por

la que cualquier cultura comience a decaer. Un sfntoma de decadencia es,
sin duda, que su poietiké, su imaginacién, se agote36 « Esa cultura se tor-

na entonces improductiva, incapaz de generar nuevas imézenes, es decir,
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nuevas interpretaciones acerca de sf misma. Tal como Nietzsche antioipé,
la cultura occidental padece de una improductividad que podrfa juzgarse
crénioca, Tansada, re-vive el pasado reproduciendo la misma serie de imé-
genes que ya son sabidas de memoria., Su verdad y su conocimiento —metdfo
ra que se ha desgastado por un uso exceslvo —-nos dan la pauta para deter

minar hasta qué punto la fertilidad de su imaginacién se ha deteriorado.

También en E1 Nacimiento de la Tragedia encontramos un amplio esbozo

de los rasgos primordiales de un tipo de hombre por completo diferente del
honbre teérico, docto y optimista. Es el filésofo del conocimiento trdgioo,
gquien ha intufdo la "visién de la horrible verdad" condensada en las pala-
bras que 3ileno, el acompafiante de Dioniso, profiriera al rey Midas: "Lo

me jor de todc; es totalmente inaloanzable para tf: no haber nacido, no ser,
ser nada. Y lo mejor en segundo lugar es para tf —morir pronto"”. Una

vez que ha sentido y conocido la verdad que Sileno revelara a los hombres,
el filésofo de lo trdgico busoa legitimar la necesidad de un arte que do-
mine el desenfreno por saber del filésofo que no tiene més que el conooci-
miento racional como via para intentar escapar de la desesperacién. Su ma-
yor preocupacién es trabajar en un arte que justifique la existencia, pues
al aceptarla tal y oomo es, justificéndola en el interior de ella misma me-
diante una voluntad de creacién que transforme lo vivido en obra de arte,
pone de manifiesto lo trégico a través de un conociniento que quiere 1la ilu-
sién, Este querer la ilusién es una auténtica voluntad de engafio, una volun-
tad de mentir distinta a la voluntad de verdad predileocta del hombre teérico
y optimista. Asf como el conocimiento racional presupone un acto de fe —

creer jue es posible llegar a la vserdad de las cosas porque esa verdad exis
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te efectivamente —, asf también el conocimiento de lo tridzico estd motiva-
do por una fa en la ilusién que nace de la mentira, ya :jue sabe y reconoce
que ha producido algo que no es "real". 3in pretender que el producto de su
poietiké sea el reflejo de lo verdadero "en sf", el filésofo de lo trédgico
produce la apariencia como apariencia. fCuriosamente, en su voluntad de enga-
flo radica su honestidad y su veracidad. Es verfdico en su voluntad de mentir,
viviendo en ese "juego fatuo y baile de fantasmas" que es el arte.

Zaratustra, el peraonaje legendario que Nietzsohe‘eaooga38 para nostrar
en qué consiste la superacién de la moral y la voluntad de verdad por vera-
cidad, habla en el poema titulado "De los poetas" de esa volun’azd de mentir
inseparable del filésofo que se ha convertido en artista. El poema comienza
con Zaratustra diciendo: "Desde jue corozco mejor el cuerpo ——di jo Zaratustra
a uno de sus discfpulos ——el espfritu no es ya para mf més que un modo de ex-
presarsey y todo lo 'imperecedero' —es también un simbolo"39.

Zaratustra representa aquf el primer vuelco importante contra la tradi-
cién filoséfica de Occidente. Lo que a 61 le ha interesado ha sido el cono-
cimiento del cuerpo que se relaciona fntimamente con el regreso al sentido
de la tierra..Por oposiocién, el espfritu ablo es cognoscible en.-términos fi-
gurativos, puesto que es un simbolo, una imagen. Mds adelante, Zaratustra
afiade que los poetas mienten demasiado. Cuando el discfpulo le presunta por
qué ha dicho eso, Zaratustra responde que €1 no es de aquellos a "quienes
sea 1lfcito preguntarles por su por qué". Contestar sin reconooer limitaocio-
nes es la actitud caracterfstica del hombre tedrico que cree con firmeza que
cualquier fenémeno debe tener una causa, una raison d'etre, la cual se ins-
tituye como el objetivo del conocimiento y de la verdad. Pero para tener una

respuesta a cada fenfmeno se necesita, por cierto, ser "un tonel de memoria".
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El poeta miente demasiado dehido a que no se apega y no respeta la verdad
que e]1 hombre teérico preconiza., 3abe pooco en la medida que ha visto que
el conocimiento puro, inmaculado, carente de deseo, es una absurda preten-
316n de los filésofos por descorporalizarse y provocar que el hombre rece-
le de su propio cuerpo, pues en esa clase de conooimiento va implfeito lo
que Nietzsche esoribe al principio de la Genealogfa de la Moral respecto
al ideal ascétioco de los filésofos: "El hombre prefiere querer la nada a
no querer", Justamente en la voluntad de creacién tiene cabida el deseo por
el mundo, porque el filésofo-artista orea por enoima de sf un arte que no
‘se reglamenta bajo ningim precepto moral o gnoseolégico, dado que el arte
no es bueno ni malo, ni falso ni verdadero. Mientras que el hombre contem-
plativo { theoretikés) se 1imita a reflejar en su oonocer la verdad de las
cosas, el filésofo-artista (poietikés) inventa nuevos valores que plasma
en su obra, la cual a su ver, deja translucir un mundo nuevo en apresciacio-
nes, colores, matices y jerarqufas siempre cambiantes. Adenés de orear la
imagen del mundo que, en definitiva, es lo Gnico que interesa al ser huma-
no, rechaza la supueste objetividad que tanto defiende el hombre dedicado
a descubrir objetos, a desentrafiar los misterios de lo que le rodea, sin
darse cuenta que en su afdn por la objetividad se suprime, no se involucra,
en su conocimiento del mundo.

Ia obra del filésofo-artista no proviene de la aotividad de la raszén
o del intelecto. Primero tuvo jue ser intufda, vivida, experimentada de al-
suna u otra manera, para después ser pensada. Lo que posibilita su voluntad
de oreacién es lo que Nietzsche llama el "estado de ombriaguoz"4°, condieién
fisiolégica previa al hacer artfstico en la que se ha "intensificado la ex-

citabilidad 3e la m&quina entera". Lo fundamental de ese estado es que el
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individuo experimenta un sentimiento de plenitud y de fuerza del yue los
objetos oreados por 61 se contazian. El mundo parece empaparse de la ple-
nitud desbordada en que el artista vive, estremeciéndose con la misma in-
tensidad con que la voluntad creadora lo violenta hasta reflejar el poder
que el artista ha ooncrgtizado ocomo un querer transformar lo que le circun-
da, Ne este modo, no le interesa conoocer el mundo, ni mucho preocuparse en
producir hechos artisticamente bellos o agradables, pues su obrar que afir-
ma la vida descubre asimismo que la existencia humana es dolorosa, proble-
mdtica, sin que por ello deba renunciarse a ella,

Con una 6ptica mds amplia que la del filésofo del conocimiento racio-
nal, convierte en hechos artfaticos el sufrimiento, lo feo, el dolor, en-
frentando sin temor los aspeotos de la existencia yue le son espantosos, En
oconsecuencia, hace del arte un acto de rebelién y de liheracién que nunca
se detiene, que nunc~ se satisface, porque su voluntad de creacién selecoio-
na determinados elementos del mundo que lue,o son rechazados o aceptados,
consizuiendo superar asf{ el movimiento oontradictorio a todo acto oreador:
no querer el mundo tal como aparece y sf quererlo de otra manera, Al supri-
mir oiertas facetas del mundo, deavalorizéndolas, se propone edifiocar una
realidad que ha sido transfigurada y oonstitufda a partir de un nuevo arre-
2lo de hechos reales e imaginarios, y en la que no hay sitio para lo nece-
sario o lo inevitable., Por medio de esa voluntad, el filSsofo-artista expre-
sa la validez de lo trdgico, de lo fortuito y del azar, No s6lo su concien-
cia es una conciencia del devenir perpetuoy vive ademds su vida como su pro-

pia obra de arte.



NOTAS

CATITULC PRIMERO

(1) Desafortuna damente, la mayoria de los filésofos se han inclinado por
responder al problema de la relacién filosoffa-salud con bastante parcia-
lidad. Con sélo recordar algunos tftulos de los textos considerados "olé-
sicos" dentro del pensamiento filoséfico occidental basta para darnmos cuen-
ta de esa marcada preferencia hacia lo que sus respectivos autores conside-
raron lo mis positivo y esencial del hombre: Discours de la Méthode pour

bien conduire sa raison et chercher la verité dans les sciencss, de Des-

cartes; Crftica de la Razén Pura, de Xant; o la Fenomenologfa del Espfri-
1u, de Hegel.

"(2) Sobre todo, nos referimos a las cosmologias griega y hebrea que apare-

cen ya en el 3énesis biblico, ya en la Teogonfa y en los Trabajos y los
Dfas de Hesfodo, o en Las Metamofosis de Ovidio.

(3) Conviene recordar que la palabra kosmos significaba el orden que guar—
daban las partes de un conjunto o un todo entre sf, sobre todo, cuando los
zriegos se referfan al kosmos stratias, o sea, el ordenamiento de un ejér-
cito.

(8) nénesis 1, 1-2
(5) Opus cit., 28,12
(6) Opus eit., 11,7

{7) Sobre los valores de positividad y nezatividad que corresponden a la
divisién topolégica del cosmos, véases Jan Kott, El Manjar de los Dioses,
ERA, México 1977, pe.p. 15 y s.s.

(8) Sénesis 3,19
(9) Opus eit., 3,14

(10) Apocalipsis 12, 7-9
(11) Esquilo, las Siete Tragedias: Prometeo Encadenado, Porrda, 2da ed.,
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México 1963, p. 86.
(12) Opus oit., p. 87.

(13) "He aquf que vengo presto, y conmigo mi recompensa, para dar a cada
uno segfn sus obras", Apocalipsis 22,12,

(14) Isafas 66,24.

(15) En un breve trabajo que lleva el tftulo de La visién dionisfaca del
mundo, escrito en 1870, Nietzsche explica por qué los griegos crearon el
mundo de los dioses. los seres olfmpicos fueron creados a partir del dni-
mo de la angustia, y no para apartarse de la vida. En ellos se diviniza

la existente, sea 1o bueno o lo malo. El mundo de los dioses es el mundo
intermedio que permite a los griegos ocultar lo que Sileno les ha revela-
do: "lo mejor de todo es no existir; lo mejor en segundo lugar, morir pron
to", (Véase este trabajo inclufdo en la edicién de El Nacimiento de la
Tragedia, trad. Andrés Sénchez Pascual, Alianza Editorial, Madrid 1973).

(16) Armando Tejada Gémez, Canto Popular de las Comidas, Editorial Boedo,
. Buenos Aires 1974.

(17) Fenomenologfa del Espfritu, p. 288
(18) cf. opus cit., p. 283 y s.s.

(19) Al hablar en este apartado obmo Hegel interpreta el proceso de la oul
tura solamente nos ha interesado subrayar el hecho de que su interpretacién
toma como punto de partida la concepcién oristiana de un mundo esoindido
en un dualidad como el “"arriba" y el "abajo". Por esto mismo, no debe bus-
carse en este trabajo una exposiocién completa y acabada acerca de todo el
proceso de formacién de la cultura tal y como Hegel lo expone, pues sélo
nos hemos avocado a uno de sus aspectos en particular. Por otra parte, cé-
mo la conciencia dessarrada consigue superar la experiencia de estar escin-
dida en una dualidad de mundos es algo a 1o que nos referiremos en el pré-
ximo apartado de este capftulo.

(20) Fenomenologfa del Espfritu, p. 289

(21) Opus cit., p. 290

(22) 3in embargo, como hace notar el mismo Hegel, tanto el sefiorfo como la
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riqueza son objetos para el individuo, o sea, cosas de las que &1 se sabe
libre y que puede optar por una u otra, o bien ninguna. Cf. opus ocit., p.
294.

(23) En efecto, la conciencia noble y la conciencia vil son sélo juicios
que expresan una determinada reflexién representada por la autoconociencia,
pero ellos no son todavia autoconciencia, sino "predicados que adn no son
ellos mismos sujeto". De aquf proviene la importancia del lenguaje en el
proceso de la cultura, pues en é1 los predicados "noble" y "vil" se con-
vierten en sujeto. Cf. opus cit., p. 297.

(24) oOpus cit., p. 300
(25) Véase a este respecto el apartado III del presente capftulo.
(26) Jaocgues Prévert, Spectacle, NRF, France 1973, p. 12,

(27) Plato, Phaedrus, 247 a-e.

(28) cf. Fenomenologfa del Espfritu, p.p. 286-89.
(29) cf. Ideologfa Alemana, p. 6.

(30) Asf como la primera pareja humana es condenada por Yahvé a -peregrinar
por la tierra, asf{ Hegel ha oconcebido la historia como la peregrinacién de
un Espfritu que va en busca de su libertad. Para Hegel, lo que ha sucedido
en la historia es la reconciliacién del Espfritu consizo mismo, con su con-
cepto, es decir, la "espiritualizaciém" del Espfritu. Véase a este respec-
to el trabajo de José Ferrater Mora: "Hegel o la Visién Absolutista” en
Cuatro Visiones de la Historia Universal, Sudamericana, 6ta ed., Buenos
Aires 1971, p.p. 143-44.

(31) Aurore, prélogo 1.
(32) Asf hablé Zaratustra, prélogo 3.

(33) 5aya Ciencia (Preludio en rimas alemsnas) 44.

(34) Foucault ha advertido claramente sobre la ilegitimidad de esta pers-
pectiva suprahistérica. "Tengo esta precaucién metodolégica, este escepti-~
cismo radical, pero sin agresividad, que tiene por principio no tomar el
punto en que nos encontramos como el resultado de un progreso que precisa-
mente tendrfa que reconstruir en la historia, tener respecto a nosotros
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mismos, a nuestro presente, a lo que somos, el aquf y el ahora, este escep-
ticismo que impide que se suponga qué es mejor o qué es més. Lo oual no ex-
cluye que se intente reconsiruir prooesos generativos, sino que se haga sin
carzarlos de una positividad, de una valoracién"., Véase: Michel Fouocault,
Microffsica del Poder, Ediciones de la Piqueta, Madrid 1978, p. 98.

(35) cf. Genealogfa de la Moral I,2.

(36) También Marx se vale de este punto de vista suprahistérico ouando ha-
bla del movimiento progresivo de la historia: "Para nosotros, el comunismo
no es un estado que debe implantarse, un iieal al que haya de sujetarse la
realidad. Nosotros llamamos comunismo al movimiento real que anula y supe-
ra el estado de cosas actual", Cf. K, Marx y F., Engels, la Ideolgé a Alema-
na, Ediciones de Cultura Popular, México, p. 37. Wo vemos cudl pueda ser
otro sentido de tal afirmacién acerca del comunismo como "el movimiento re-
al que anula y supera..."

(37) cf. Genealogfa de la Moral IT,12,

(38) cf. Eooe Homo (Mfs alld del Bien y del Mal) 2,

(39) cf. Hegel, Lecoiones sobre la Filosoffa de la Historia Universal, Re-
vista de Occidente, 4ta edicién, Madrid 1974, p. 62 y s.s.
(40) cf. Fenomenologfa del Espfritu, p. 21 y s.s.

(41) Véase: Jorge Luis Borges, "Funes el memorioso” en Obras Completas, Eme-
cé Editores, Buenos Aires 1974.

(42) 3iguiendo a Pierre Bertrand, podrfa llamarse a esta memoria totalizan-
te una "memoria imperialista", puesto que busca reproduocir idénticamente
las diferentes temporalidades, pasado, presente, futuro, queriendo tan sélo
un pasado que se eternice. Véase su obra: El Olvido, Revoluoién o Muerte de
la Historia, Siglo XXI, México 1977, p. 29 y 8.3.

(43) Véase Genealogfa de la ¥oral II,1.

CAPITULO SEGUNDO

(1) "Necesitamos una crftica de los valores morales, hay que poner alguna
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vez en entredicho el valor mismo de esos valores..." Cf. Genealozia de la

Moral, prélogo 6.
(2) Idem.

(3) Dicha causalidad imacinaria consiste en atribuir al individuo una liber
tad que lo vuelve responsable de sus actos. Pero tal atribucién esconde, de
hecho, una 1l8gica que Nietzasche ha denominado "del verdugo", la cual se ex~
presa en tres momentos: ser libre — ser responsable - ser culpable. A este
tercer momento corresponde también el perdén que orilla al individuo a re-
oconocer en su acto une falta cometida que ha sido originada en el ser res-
ponsable, No es diffecil descubrir lo falso gue resulta su supuesta liber-
tad. En el sentirse culpable se percata que est4 sometido, ya que siempre
se es culpable de algo ante alguien., De este modo, detrds de su responsabi-
lidad encuentra que su ser y su querer libres se hallan supeditados al jui-
cio y al castizo de aguél ante quien se es culpable. Cf. "Los cuatro gran-
des errores" en Crepfsculo de los Idolos, 7.

(4) Aurora 518.

(5) Como hace notar Nietzsche, toda costumbre tiende a formar un uso gene-
ralizado que, inclusive, puede repetirse en el paso de una generacién a
otra. S1 bien es cierto que, en ocasiones, parecen ser absurdos los pre-
ceptos de las costumbres, mantienen viva en la conciencia la idea misma de
"costumbre" y de obedecerla. De aguf que las civilizaciones prefieren cual-
quier costumbre a la falta de ella, pues la costumbre representa la expe-
riencia anterior que se ha tenido acerca de lo dtil y lo perjudicial. Sin
embargo, es bastante raro que el sometimiento a la costumbre nos lleve has-~
ta esa experiencia, sino mds bien a su antigliedad, por lo que la moral aca-
ba oponiéndose a que las costumbres se corrijan, es decir, que impide la
formacién de nuevas costumbres. Cf. Aurora 16 y 19.

(6) "La historiz trata casi exclusivamente de estos hombres malvados, &
los que se considera después buenos". Cf. Gaya Ciencia, 20.

(7) Opus eit., 116.

(8) Zenealogfs de la Moral I,11.

(9) E1 cémo y el por qué de esta degeneracién de la cultura causada por el
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triunfo de las fuerzas reactivas sobre las fuerzas activas del hombre ocoi-
dental han sido abordades por Nietzsche en los tratados I y III de la Genea-
logfa de la lMoral. También puede encontrarse el predmbulo a esta idea de la
degeneracién de la cultura en El Nacimiento de la Tragedia, sobre todo ocuan-
do Nietzsche habla de la "cultura socrdtica" opuesta a la "cultura trégica".
Véase a este respectos Gilles Deleuze, Nietzsche y la Filosoffa, Editorial
Anagrama, Barcelona 1971, p. 187 y s.s.

(10) De hecho, una lectura atenta nos permite constatar que la Crftica de
la Razén Pura no principia en la Zstética Trascendental, ni en la Introduc-
cién o en alguno de los dos prélogos, sino que comienza diciendo: De nobis

ipsis silemus.

(11) Tal programa estd simbolizado por el primer poema de Asf hablé Zaratus-
tra "De las transformaciones".

(12) Este desarrollo desproporcionado de las facultades humanas se refiere
a la predileccién de los fild8sofos por hacer del hombre un ser "més racio-
nal" y "menos corporal". Véase la introduccién a este trabajo y la nota (1)
del primer capitulo.

(13) Nos parece que lo que se ha dado en llamar el "irracionalismo" de\fbg
filosoffa de Nietzsche es un desacierto. A través de la irracionalidad, "‘-}
Nietzsche busca una proporcién, una unidad, un nuevo equilibrio entre lo |

racional y lo instintivo. Nietzsche nunca condena la facultad racional ai:l-
no su abuso., Asf, cuando 81 habla de la fuerza de los instintos, esto no
significa que la razén sea desplazada, sino que el equilibrio entre las

fuerzas instintivas y la racionalidad es la condicién necesaria para al-
canzar una nueva cultura en la que se haya quebrantado "el instinto de cé-

nocimiento ilimitado". Si Nietzsche se opone a la sobrevaloracién de lo pa-

cional a la vez que revalora la aotividad instintiva del hombre, es p ge

7

el instinto existe independientemente de la conciencia y est{ exento de g
{
§

cualjuier determinacién moral.

o

(14) "3Suponiendo que fuera verdad algo que en todo easo ahora se cree ser
tverdad', es decir, que el sentido de toda cultura consistiese cabalmente
en sacer del animal rapaz 'hombre', mediante la orianza, un aninal manso
y oivilizado, un animal doméstico..." Cf. Genealogfa de 1a ¥oral I,ll.
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(15) Asf hablé Zaratustra, "De las transformaciones".

(16) Véase en relacién a este tema el excelente libro de Johan Buizinga,
Homo ludens, Alianza Editorial, Madrid 1972. lLa tesis de esta obra es en
verdad sugerente: entender el juego, no oomo una de tantas manifestaciones
de la cultura, sino ver en qué grado la ocultura misma es un juego. También
E, Fink, en un ensayo pequeiio titulado El Oasis de la Felicidad desarrolla

el tema del juego, aunque desde un punto de vista de la ontologfa de Hei-
degger.

(17) Aurora 482.
(18) cf. opus c:lt., 54T,

(19) Esa petrificacién de lo real y de lo vivo es lo que Nietzsche denomi-
na "el egiptioismo de la filosoffa". Cf. Crepdsculo de los Idolos, 3era par-
te’ 10

(20) cf. ¥d4s alld del Bien y del Mal VI,211,

(21) Asf hablé Zaratustra, prélogo 9.
(22) Eooce Homo, "Por qué soy un destino", 3.
(23) Opus cit., 1.

(24) Conviene recordar que los griegos designaron originalmente con la pa-
labra hyponoia su sospecha de que el lenguaje no dice todo lo que dice, Hay
en 61 un significado inmediato que oculta un sentido vedado, profundo, que
estd debajo del lenguaje. Y ese sentido no inmediato es lo que llamaron al-
legoria. Sin embargo, hubo de transladarse esa sospecha al sentido, no ya

del lenguaje, sino del mundo, lo que dio origen a la creencia en una meta-

physis.

(25) Véases Raphasl Demos, Plato's Idea of the Good en The Philosophioal
Review, vol. 46, 1953, p.p. 245-T5.

(26) "Ver, percibir, interpretar el mundo de modo que la vida orgénica se
conserve en esta linea de interpretacién”. Cf. La Voluntad de Poder, III,
675.

(27) Aurors 47

(28) Véase a este respecto el texto de Nietzsche: "Introduccién teorétioca
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sobre la verdad y la mentira en el sentido extramoral” recopilado en El I4i-
bro del Filésofo, Taurus, Madrid 1974, p.p. 85-91 especialmente.

(29) Mds alld del Bien y del Mal, 4.

(30) A partir de Séorates, y luego Platém, los conceptos de e steme, are-
1hé y eudaimonia aparecen fntimamente vinculados entre sf. Ambos piensan
que la mdxima arethé del hombre es el conocimiento de los principios eter- '
nos y verdaderos, pu)es oon 61 se aloanza la méxima eudaimonia.

(31) M. Tournier, Viernes o los Limbos del Pacifico, Monte Avila Editores,
Caracas 1971, p. 58.

(32) ct. Gaya Cienoia I,11.
(33) Asf hablé Zaratustra, "De los despreciadores del cuerpo”, 1.

(34) ct. Aurora, 122, donde Nietzsche sostiene que la vista no ha sido el
fin de 1la formacién del ojo, sino que ella aparece cuando el Srgano fue
constitufdo por virtud del azar.

(35) cf. E1 Libro del Filésofo, "Introducoién teorética sobre la verdad y
la mentira...", p.p. 88=90,

(36) Hemos preferido el término poietiké al de péiesis pues no hablamos
aquf de un prooceso de creaciém en general, ni mucho menos nos oirounsoribi-
mos & un tipo de creacién especificanmente poética. Poletiké signifioca ori-
ginalmente "capacidad de oreacién de imégenes”, y por lo lisnd, se relacio-
na oon los términos eikanos (imagen) y eidos (idea, representacién). Por
esta misma razén hemos utilizado mds adelante el adjetivo poiético y no

poético.
(37) El Racimiento de la Tragedia, 3.

(38) Nietzsche aclara el motivo por el que escoge la figura de Zaratustra:
"Zaratustra fue el primero en advertir que la auténtioca rueda que hace mo;
verse a las cosas es la lucha entre el bien y el mal... Zaratustra oreé ese
error, el mds fatal de todos, la moralj en consecuencia, también 61 tiene
que ser el primero en reconocerlo". Cf. Ecce Homo, "Por qué soy un destino",
3.

(39) Asf hablé Zaratustra, "De los Poetas".

(40) Véase: Crepdsculo de los Idolos, "Inoursiones de un intempestivo", 8.
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(41) Ecce Homo, "Por qué escribo tan buenos libros", 4.
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