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INTRODUCCION.

Las clases de los primeros semestres, cuando fuimos alumnos de la Dra.
Patricia Corres y el acercamiento a las profundas reflexiones de Foucault y
Nietzsche, determinaron nuestro deseo y nuestro acercamiento a estos temas,
pues encontramos que en esos autores hay distintos discursos de psicologia
que se involucran con la intimidad del sujeto, con los afectos con los que se

vive, con lo que duele vivir, pero al mismo tiempo nos reafirma y nos regenera.

Nos dimos cuenta de que los discursos nietzscheano y foucaultiano se
relacionan con el saber desconocido en nosotros mismos y que al descubrirlo
puede llegar a ser gratificante. Eso mismo que figura como una posibilidad para
ser distintos, fuertes, sensibles y conscientes de nosotros mismos como sujetos

y como psicélogos.

Nos interesd abordar a esos autores, porque nos impact6 la profundidad
de sus cuestionamientos, de sus propuestas con respecto a la manera en la
que uno mismo puede generar su propio estilo de vida, sus propios afectos y
de esta manera poder regenerarnos como seres humanos en nuestra vida
cotidiana. Nos impactaron sus propuestas porque nos desestabilizaron, nos
permitieron acceder a planteamientos que dificilmente encontramos a lo largo

de nuestros estudios en el resto de la licenciatura.

En los siguientes semestres que estudiamos, nos dimos cuenta de la
falta de mencion y de estudio con relacién al cuidado y al conocimiento de uno
mismo, ya sea como recursos tedricos o como parte de la formacién como
psicélogos, por ello consideramos que hacia falta el lamado a ver por si mismo
como sujetos y como psicologos, al llamado que hace Foucault y Nietzsche.



Pensamos que con dificultad puede hablarse solamente de un discurso
de psicologia; sin embargo en un discurso existen varios y esos mismos se
desmembran para hacer surgir muchos mas; de ahi que para nosotros entre
esos discursos haya coordenadas, puntos de reencuentro y de discusion, entre
otros mas en donde se desentienden uno del otro o en donde se conforman
como distintos.

En esa diversidad de discursos de la psique del humana, nuestra
propuesta no encuentra otro motivo mas que el de ofrecer recursos para seguir
diferenciando el acercamiento al alma para poder hablar de los discursos
psicologicos. Nuestra intencion se aleja de los dogmas que paralizan, de las
generalizaciones que asfixian y de los postulados en psicologia que definen a
un ser psicologico coartado y con grandes impedimentos para acercarse a si
mismo y al otro. Nuestro proposito es que el individuo mire de cerca la alteridad
que lo constituye y la familiaridad del otro.

Para conseguir nuestro objetivo, retomamos la herencia de dos
pensadores, que ademas de ser psicélogos, fueron filésofos. Para nosotros
Foucault y Nietzsche, son dos pensadores imprescindibles que fundaron sus
reflexiones a partir de las escisiones, de las discontinuidades, de la alteridad
poco explorada o negada, entre otros; elementos que consideramos
importantes para poder hablar del sujeto psicologico.

Proponemos dar a conocer las reflexiones en torno al cuidado de si
mismo, desde lo que nos decia Friedrich Nietzsche y lo que encontré Michel
Foucault en sus investigaciones sobre la ética de los griegos antiguos; lo
llevaremos a cabo, a partir de una lectura reflexionada del pensamiento del
Eterno Retorno de Nietzsche, visto como un proceso regenerador y re-creativo
del sujeto. Como ese eterno ir y venir de las fuerzas antitéticas habitadas en el
sujeto.

Para nosotros la naturaleza ético-estética de las reflexiones de esos
pensadores en particular, trastocan la psique del sujeto y la vida cotidiana de
los individuos, en eso radica su importancia. Dichas propuestas nos invitan a

una amplia reflexion, nos convocan a una re-creacién, a un cambio en la



visualizacién acerca del sujeto, pero sobre todo nos permiten observarnos a

nosotros mismos como sujetos y como psicologos.

No pretendemos sistematizar el discurso de los pensadores que aqui se
retoman, para escudarnos en la férmula de la autoestima que para nosotros es
conocida y repetida hasta el cansancio, a través de la “normalizacion” del
discurso foucaultiano y nietzscheano, pues traicionariamos lo que
consideramos sus mas profundas ensefianzas, ya que su pensamiento para
nosotros es una especie de flujo informe, de una inteligencia irreverente y

necesaria para poder pensar al sujeto y a su naturaleza.

Nuestra propuesta es abrir un espacio de reflexiébn en torno a los
origenes del precepto del cuidado de si mismo, un espacio en el que habiten
los psicélogos y las psicologas interesados en recorrer otras lecturas con
respecto a este tema, que en nuestro quehacer es de suma importancia, como

sujetos del conocimiento y como seres humanos.

Parte de la importancia del cuidado de si mismo para nosotros, incluye
qué es el ocuparse de lo que uno puede llegar a ser en la vida con los demas y
consigo mismo, es una forma de subjetivarse. Es una relacion de naturaleza
ética, al relacionarse con el establecimiento de cierto modo de vida, en el que
se procure lo que implica estar vivo; ademas es una relacién estética con la
propia existencia, es un vinculo, posicionarse ante el mundo, leerse y
escucharse, una actitud creativa y re-creativa, es abandonarse y mantener una

esperanza.

Para dar cuerpo a nuestro trabajo, primeramente acercaremos al lector
en el capitulo uno, a refocalizar a nuestros pensadores como psicélogos
quienes, ademas de ser filésofos, no dejaron de ser librepensadores, por ello
encontramos un compromiso en su discurso; compromiso que no responde a
una ciencia, ni a protocolos rigurosos, sino un compromiso con el ser mismo y

con la vida social.

Foucault y Nietzsche son pensadores asimétricos y discontinuos, que
dificilmente se puede encontrar un centro de gravedad estatico e imperecedero

en sus propuestas o en sus reflexiones. Justamente, para nosotros eso es



parte de la fertilidad de su pensamiento y de la herencia que podemos retomar

para trazar otros planteamientos.

En el capitulo dos nos acercaremos a lo que es el conocimiento de si
mismo, tomando en cuenta lo que nos heredaron esos psicélogos;
mencionaremos las vicisitudes que conllevan el saber de si mismo y el

encontrarse con lo que puede constituir a un ser humano.

Esa revision nos va a aproximar a lo que después abordaremos en el
cuarto capitulo, el del cuidado de si mismo. Por lo pronto, con los hallazgos de
las investigaciones de Foucault, daremos cuenta de como fue decantandose la
cuestién del conocimiento de si mismo, por encima del precepto griego de la

epimeleia heautou o el “ocuparse de uno mismo”.

Antes, en el capitulo tres, expondremos nuestra lectura del Eterno
Retorno visto como un proceso infinito y determinado, como la convivencia y la
confrontacion de la vida y la muerte en el sujeto; visto como el dolor y el placer
que implican el cambiarse a si mismo, el volver a inventarse para si y para el
otro. Ademas de considerar el pensamiento del Eterno retorno como un
planteamiento que nos invita a regenerarnos como sujetos, a cambiar de
valoraciones en la vida, a reconciliarnos y a ver en si mismos la alteridad
constitutiva del ser, expondremos brevemente el concepto de despegue

creador del psicoanalista Didier Anzieu.

Dicho concepto serd un breve acercamiento, pues la esencia del
discurso psicoanalitico de Anzieu, requiere de un espacio mas amplio del que
nosotros le hemos reservado en este trabajo; sin embargo no por ello deja de
ser interesante e importante para su estudio en otro momento, y ante la
posibilidad de vernos desbordados por é€l, hemos limitado nuestras
observaciones con respecto a esa tematica y s6lo rescatamos lo que en este
momento nos ayuda a crear un anudamiento en virtud de nuestra intencion.

Por otra parte, instalados en el capitulo cuatro, dedicado al cuidado de
uno mismo, traeremos al lector lo que Foucault nos heredé acerca de la
estética de la existencia, de la ética que se consideraba en la época de los

griegos y de los dos primeros siglos de nuestra época; de la forma en la que se



pensaba que habia que llevar la vida para que pudiera ser gratificante para el

sujeto mismo y para que se tomara como una victoria sobre si mismo.

Terminaremos la exposicion de nuestro trabajo, abordando la tematica
de la salud y de la enfermedad mentales, asi como la reflexion de felicidad y
bienestar en la vida de los individuos; en tanto los psicélogos tenemos un papel
importante en el @mbito de la sanidad. En este ultimo planteamos una reflexion
que cuestione nuestra labor, mas que ofrecer un modelo de felicidad, bienestar

y sanidad.

El conocimiento, pero sobretodo el cuidado de si mismo, es una cuestion
que para nosotros se relaciona con un replanteamiento de la vida propia, como
sujetos y como psicélogos. El pensar sobre si mismo y el saber de nuestros
alcances como individuos, tienen una resonancia en la forma de vincularse con
nosotros mismos, pero también con el otro que nos acompana y genera sentido

a nuestra vida.

Pensamos que son planteamientos que proponen una re-creacion de la
propia existencia, experimentando el dolor y el placer, conviviendo con la salud
y la patologia, con la mismidad y con la alteridad que forman nuestra

naturaleza, nuestra vida y nuestra psique.



1. FOUCAULT Y NIETZSCHE PSICOLOGOS.

1.1 De su sombra en la psicologia.

Nietzsche y Foucault son dos psicologos que entretejieron un discurso
mimetizante, transformador y franco. Sin animos de aglomerarlos y pasar por
alto sus honorables diferencias que son resbaladizas y, a la vez, de un peso
singular, ese discurso desde cada uno de sus enunciantes, impresiona por lo
diverso, por sus vacilantes formulaciones que evitan al mismo tiempo que
afirman, que desmoronan la esencia de la moral y del discurso cientifico
tradicional y que terminan con el protocolo de la institucionalidad, dado hasta

ahora, incluso en la psicologia.

Nuestra intencién en este capitulo inaugural, es distinta a la de
mostrarles el relato de la vida de cada uno de nuestros pensadores; entonces
optamos por abordar solamente breves y significativos aspectos, asi como
resaltar la importancia de la sombra de su pensamiento en el saber

psicolégico.

Nietzsche en El viajero y su sombra (1879), propone una reflexion con
respecto a reconsiderar a la sombra del hombre como esa otra parte que lo
constituye y que no la toma en cuenta, como lo afectivo frente a lo racional,
como lo desconocido ante lo que ya se sabe de si mismo. Nietzsche, con ese
planteamiento invita a creer en uno mismo, a considerar la propia opinién como

algo favorable y de esa manera compartirla con los demas.

Para nosotros, Foucault y Nietzsche son una sombra en el sentido de
que, sus planteamientos son algo que acompanan al saber psicologico, que
muchas veces se desconocen 0 se mantienen ocultos; sus reflexiones son
como la imagen de un cuerpo de conocimiento psicologico que se proyecta a
contraluz, en tanto hablan de lo comunmente ignorado, de lo que se considera

obscuro en el sujeto.

El pensamiento de Michel Foucault y de Friedrich Nietzsche, es como

una sombra en la psicologia al no ser tomado en cuenta o poco estudiado; no

6



obstante el que no sea tan considerado, nos acompana en el quehacer de los
psicologos, es un saber que trastoca lo establecido en el saber psicolégico; por
lo tanto Foucault y Nietzsche son una sombra en la psicologia en el sentido

nietzscheano de la expresioén.

Ahora bien, iniciemos con Friedrich Wilhelm Nietzsche el fillogo,
filésofo, musico y psicélogo del eterno femenino', quien nacié en la Ciudad de
Rdécken, junto a Litzen en la region de Turingia, un 15 de octubre de 1844,
como hijo de padres protestantes (Corres, 2001); luego de preparase en las
Universidades de Bonn y Leipzig con sus profesores, de escribir a sus amigos y
amigas, y de formarse a si mismo, se convertiria en el genio del corazon?, en

el gran pensador incisivo y apasionante que es a la fecha.

El mismo dia, pero ochenta y dos anos después en Poitiers, Francia
nacié Paul Michel Foucault, el estructuralista antiestructuralista, el arquedlogo
del saber, el eterno psicélogo preocupado por el sujeto desde el poder, desde
el saber y desde la sexualidad; también, al igual que Nietzsche, en octubre
nacio el filosofo que negaba serlo y en cambio se autonombraba “artificiero”,
proveniente de una familia burguesa, cuyo padre fue psiquiatra y su madre se
dedicaba al hogar.

Mas alla de los pocos mas de ochenta afos que los separaban de ser
contemporaneos entre si, podemos advertir que esto no fue un impedimento
suficiente para poder anudarse y anudarlos desde su pensamiento, desde sus
inquietudes por la genealogia del ser, desde las formas de concepcion del
sujeto por si mismo, en tanto su pensamiento desestructuralizante traza nuevos

caminos para pensarnos.

Entre el nacimiento de la clinica y el nacimiento de la tragedia se
enlazan otros planteamientos que podriamos abordar nosotros los psicélogos,
para quienes el pensamiento nietzscheano y foucaultiano, sin duda traspasan
varios de los acuerdos, de los principios de lo que hoy se entiende por
psicologia como ciencia. Los herederos de su pensamiento suelen ubicarlos

I«

iSoy el psicologo del eterno femenino! Se declara nuestro autor, ante lo cual podemos preguntar ;por
qué de lo Eterno Femenino?, y la respuesta estd en la siguiente frase: la mujer es mds malvada y mds
inteligente que el hombre.” (Corres, 2001, p. 130).

* Ver en Mds alld del bien y del mal. Aforismo 295, p. 267.



mas cercanos al discurso filoséfico, para luego excluirlos de todos los demas
terrenos del saber; pero para nosotros las propuestas derivadas de sus
investigaciones y reflexiones en torno al sujeto, son de gran valor e importancia

y como psicélogos nos parece un error ignorarlas.

De esta manera, es necesario mencionar que a pesar del casi silenciado
discurso psicologico de Friedrich Nietzsche, quienes nos hemos acercado a
escucharle podemos bien decir, que las reflexiones que se derivan de sus
obras, son de un valor desbordado por la singularidad, por su profundidad y por
su esencia critica y comprometida con el sujeto mismo; reflexiones apartadas
de la obediencia a las costumbres, de las intenciones por adaptar o normalizar
a los sujetos, debido a las mismas convenciones ajenas a la naturaleza del

sujeto.

Por su parte Michel Foucault, ademas de haberse formado entre 1946 y
1952 en L~ Ecole Normale Supérieur, primero como filésofo, luego como
psicélogo, escribié a lo largo de todas sus obras su preocupacién por las
formas de subjetivacidn; es decir que, analizd las maneras en las que el ser se
ve a si mismo como sujeto de un contexto, de una sociedad, desde un
determinado campo del saber, desde su sexualidad y desde el poder. Las
obras Enfermedad mental y personalidad (1954), Historia de la locura en la
época clasica (1961) y El nacimiento de la clinica (1963), son un testimonio de

su paso por la psicologia y las ciencias de la salud mental.

Nietzsche tiene varios escritos en los que se dirige directamente a los
psicélogos: Humano demasiado humano (1878), El viajero y su sombra (1879),
Aurora (1882), Mas alla del bien y del mal (1885), La genealogia de la moral
(1887) y su publicacion péstuma Ecce homo (1998); incluso él se dice
psicélogo; ademas, su obra E/ crepusculo de los idolos (1889), desde el
principio la escribié para los psicologos pues, de acuerdo con el traductor, el
nombre original que tenia dicha obra era Ociosidad de un psicélogo, pero
después lo modificé por recomendacién de su amigo Peter Gast®.

En una de sus obras, Nietzsche (1887) como psicélogo critica el caracter

sofocador de la busqueda de la verdad, por parte de los psicélogos ingleses de

? Cfr. F. Nietzsche, Ecce homo. pp. 7-28



sus dias; él menciona que buscaban sacar y deshacerse de “lo vergonzoso” del
mundo interior del hombre, para encontrar lo normativo y decisivo en “el
desarrollo del conocimiento”. Menciona que los rasgos de estos psicélogos, al
momento de estudiar al hombre, son: |a terca necesidad de encontrar la utilidad
de las cosas y emparentar lo “bueno” con lo “0til”; el olvido del pasado frente al
invento del libre albedrio, asi como el habito y el error (Nietzsche, 1887).

Por otro lado, interesado por la psicologia en 1951, Foucault asistia
como voluntario al Hépital Sainte-Anne en Paris, en donde se sentia mas
identificado con los pacientes que con el cuerpo de médicos, quiza por su
experiencia personal aunada a que en ese entonces, no habia un lugar claro
para el psicélogo en los hospitales psiquiatricos (Kaminski, 2003). Fue cuando
conocio la obra nietzscheana que él comenz6 a cambiar de intereses sin dejar
de lado aquellos por el sujeto, pero ahora desde distintos discursos y
tonalidades de abordaje.

Foucault no nego6 la gran influencia nietzscheana en sus obras y en su
quehacer cientifico; inclusive admitié, mientras conversaba con Alessandro
Fontana en Milan, que Historia de la locura (1961), Las palabras y las cosas
(1966) y Vigilar y castigar (1975) fueron, a reserva de lo logrado por Nietzsche,

una nueva genealogia de la moral (Kaminsky, 2003).

Para nosotros Michel y Friedrich fueron viajeros incansables, recorrieron
varias tierras muy diversas, desde la historia, la filosofia y Tunez hasta la
moral, el ser, la psicologia e ltalia. Son pensadores multicolores cuya gama de
tonalidades incluye la luminosidad y la opacidad de los seres, sin olvidar que su

pensamiento también esta delimitado, pues tiene principio y término.

Foucault y Nietzsche fueron también genealogistas; al primero le
fascinaba la idea de la estética de la existencia en los griegos (Foucault, 2002),
mientras que Friedrich era helénico y desde su origen como pensador con E/
nacimiento de la tragedia en 1872, nos dejé ver su inclinacién por lo dionisiaco
(Gonzalez, 1996).

Para nosotros las aportaciones de Foucault y Nietzsche, permiten

recrear una psicologia del pensamiento, de la vida cotidiana con el otro, del



sentido comun a todos los sujetos y del contacto del sujeto consigo mismo. Son
pensadores de ideas que se consideran irracionales, antitéticas, de lo marginal,
de la exclusion de lo muy humano, como la locura, de las emociones y de la
sexualidad; sin embargo su discurso recupera lo despectivamente llamado
subjetivo, lo que se descalifica o se somete a normalizacidén, recupera lo

diferencial intra e intersubjetivo, y renueva al ser mismo.

Foucault y Nietzsche plantean que las ciencias sociales, entre las que se
incluye la psicologia, no se ocupan del alma sujeto, ni del sujeto de accion, sino
de la accién del sujeto, de una de sus posibilidades.* Los dos son pensadores
de discontinuidades, recuperan lo humano que para la psicologia actual

contiene la trampa de lo subjetivo.

La sombra de su pensamiento, tanto de Nietzsche como de Foucault,
recae en aspectos como el si a la vida frente a la negacion de la misma por
parte de la moral rigida, es a partir de las fracturas en el saber como ellos
demuestran el sentido de la constitucidén el sujeto; desde lo anormal y lo que
“no se habla”, configuran su legado al mismo tiempo que lanzan un gran
conjunto de propuestas, para pensarse desde distintos espacios poco o nada
explorados y que siguen siendo humanos, del quehacer del psicélogo.

Desde nuestra vision, Foucault y Nietzsche anuncian un saber repetido
pero poco tomado en cuenta en la psicologia, ambos pensadores se
cuestionan por el ser y nos inundan con el alcance de sus propuestas, mientras
que para nosotros, la psicologia navega en una pequena balsa cuyo timon se
dirige al sujeto y excluye al objeto, o bien descalifica al primero por encima del

objeto.

Las propuestas nietzscheanas y foucaultianas de psicologia, rebasan e
inundan a las actuales en tanto las primeras nos observan desde su horizonte,
pues su proa corta otros mares, se aleja de la normalidad, de la adaptacion del

sujeto al medio ambiente, pues Nietzsche y Foucault piensan una psicologia

* En su obra Mds alld del bien y del mal. (1885), Nietzsche expone lo que para él es el hombre cientifico
(pp. 149-152) y el hombre objetivo (pp. 155-157); de este ultimo hace una critica enriquecedora y
profunda.
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mas apegada al sujeto y a sus pasiones, a los modos de inclusién y supresion

en el campo social y desde el sujeto mismo.

Para finalizar, sefialaremos que a los veinticinco dias del mes de agosto
de 1900 y luego de diez afios de haberse abrazado a lo dionisiaco, se consumo
el anochecer de uno de los mas grandes psicélogos, Friedrich Nietzsche, pero
quizd sin percatarse de que la aurora de su pensamiento apenas se
anunciaba®. Algo similar pasé con nuestro pensador francés quien después de
veintitrés dias de hospitalizacion por un desfallecimiento, murié por el SIDA
también un dia veinticinco, pero de junio de 1984, ochenta y cuatro anos luego

de Nietzsche.

Ochenta y dos afos de diferencia entre el natalicio de cada uno y
ochenta y cuatro del dia de su muerte, nos dejan una gran herencia de
reflexiones, planteamientos y demas trazos de sus sombras, mismas que los
psicélogos podemos recuperar, pero sin la intencién de levantarlas ahora como
una nueva y dominante psicologia, ni como LA psicologia, y menos aun con la
intencién de desterrar a la actual dominante psicologia para atrincherarse
desde la aportaciéon de estos pensadores, sino con el fin de recuperar lo que,
como seres humanos, y en especifico, del conocimiento psicolégico moderno

nos hemos quedado a deber.

1. 2 Pensadores antitéticos.

Para Miguel Morey (Foucault, 1990) Michel Foucault tuvo tres etapas de
pensamiento: la primera en donde se pregunta acerca del saber (1961-1969) o
arqueologia; la siguiente en donde comienza a preguntarse acerca del poder o
etapa caracterizada por la genealogia (1971-1976); y finalmente en donde sus
planteamientos suelen articularse alrededor de la subjetividad y sus tecnologias

junto con sus técnicas.

> Existe una anécdota que menciona que en una ocasién en que Nietzsche fue visitado por Lou Andreas-
Salomé, €l al verla le comentd que el siglo estaba por concluir, a lo que la filosofa y psicoanalista rusa
respondié tomando su mano: “tu siglo, mi querido Friedrich, apenas comienza”. P. Rivero (2001)
Nietzsche su miisica. p. 15.

11



Al retomar la vision de estos tres periodos del pensamiento foucaultiano,
Morey menciona que es errébneo verlo como una sucesion de tres
procedimientos, en donde cada uno sustituye al otro anterior, cuando en
realidad se engloban en planteamientos cada vez mas amplios, pero no se

substituyen en absoluto.

Morey (Foucault, 1990) menciona que al considerar la sucesion de los
tres procedimientos, nos llevaria a pensar que La arqueologia del saber (1969)
es la culminacion teérica de sus ejercicios anteriores y de esta manera

concederle el estatuto de teoria.

Ahora bien, el ultimo periodo del pensamiento del psicélogo francés es
de suma relevancia para nuestra propuesta; nos referimos al periodo que Gilles
Deleuze distingue con la pregunta ;Quién soy?, y que abordaremos con
respecto al modo de subjetivacion de los seres humanos, tal y como él lo
menciona en su texto de Sujeto y Poder que se incluye dentro de la obra Michel
Foucault: mas alla del estructuralismo y la hermenéutica de Dreyfus y Rabinow
(2001).

Dentro de ese mismo texto, Sujeto y Poder, Foucault explica
ampliamente que su estudio se dedic6 en los Ultimos anos a ver la forma en la
que el ser humano se convierte a si mismo en sujeto; es decir, que explica
cdmo se reconoce como sujeto de sexualidad y agrega que su tema central no

era el poder, sino el sujeto (Dreyfus y Rabinow, 2001).

Para Hubert Dreyfus y Paul Rabinow (2001), con sus obras de Historia
de la Sexualidad, Foucault fundé una compleja genealogia del sujeto moderno,
sin procurar construirlo, sino “historizar” estrictamente el yo profundo, con el
proposito de abrir la posibilidad de un nuevo sujeto ético. Para Baudrillard
(1986), Foucault en sus ultimos trabajos sobre el sujeto abordd las cuestiones
de la sexualidad desligadas de la patologia con un discurso analitico, cuestién

que antes no habia sido desarrollada.

En lo que concierne a Nietzsche, Lou Andreas-Salomé (2005) en la oda

que hizo de uno de sus pretendientes mas insistentes, secciona en tres

® G. Deleuze, Foucault. p. 149.
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apartados la vida y obra de nuestro pensador antigermano; menciona que el
primer periodo comprende de 1869 a 1878, cuando fue nombrado catedratico
de Filologia Clasica en la Universidad de Basilea en 1869 y que su delicada

salud le obligb a abandonar en 1878.

De 1869 a 1878 es un periodo en el que también realizé sus obras
Humano demasiado humano 'y La ciencia jovial, después, para Lou la segunda
etapa fue a partir del otofio de 1882, en la que nuestro pensador determiné
tomar un periodo de profundo silencio, pues no publicé por las severas criticas
que le hicieron a sus trabajos anteriores. Finalmente de 1879 a 1889, periodo
en el que renuncidé a la catedra otorgada en Basilea y en el que pasé los
ultimos anos de su vida con su madre en Naumburg, para luego morir en casa

de su hermana en Weimar.

Para Lou (Andreas-Salomé, 2005), Nietzsche era un hombre del
conocimiento, el cual dejaba dispersar sus instintos, era un sujeto polifonico,
dotado de almas manifiestas y almas ocultas; un conocedor que “tenia el alma
con las posibilidades de descender hasta lo méas lejos de si misma, su flujo y
su reflujo”’. La filésofa rusa y discipula de Freud agrega con respecto a los
interesados en la obra nietzscheana (Andreas-Salomé, 2005):

“Por eso, sera al hombre y no al tedrico al que debemos dirigir la
mirada si es que queremos conducirnos con acierto en la obra de
Nietzsche; de ahi que el beneficio, el resultado de nuestras
consideraciones, no consista en la adquisicién de una nueva imagen
tedrica del mundo en su verdad, sino del cuadro de un alma humana
representada en su combinacién de grandeza y enfermedad.”®

Lou /a sibila de Hainberg® nos ofrece su perspectiva acerca de unos de
los hombres que la sorprendi6 y con el que se decia ser “cerebro hermano”, por
compartir varios puntos de vista con respecto a la humanidad. La también
discipula de Sigmund Freud, menciona ademas (Andreas-Salomé, 2005):

"L. Andreas —Salomé, Friedrich Nietzsche en sus obras. p- 82.

8 L. Andreas —Salomé, Ibid. p. 99.

? Nombre de la dramaturgia de Beatriz Martinez Osorio en la que se recrea en escena, las dltimas horas de
vida de Lou Andreas Salomé, cuando habitaba su departamento de Hainberg en Gottingen, Alemania, en
1937; obra en la que a partir de recursos teatrales reaparecian algunos de los hombres mds importantes en
la vida de Lou, entre ellos figuraban Paul Rée, Sigmund Freud, el padre de Lou y Nietzsche.
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“El cambio de opinion y el impulso de transformacion se hallan
clavados profundamente en el corazén de la filosofia de Nietzsche;
determinan por antonomasia la forma de ser de su conocimiento. No
en vano se considera a si mismo en la cancién final de Mas alld del
bien y del mal un «luchador que demasiadas veces se ha domenado a
si mismo, que demasiado a menudo se opuso a su propia fuerza,
herido e impedido por su propia victoria».”10

A propésito de Nietzsche y la psicologia otra estudiosa de estos temas,
también nos brinda su perspectiva acerca de la herencia reflexiva

nietzscheana, Patricia Corres nos menciona que (Medina, 2002):

“El arma de Nietzsche es la filosofia, pero no cualquier filosofia, sino
aquella que dirige una visién antropomorfizadora hacia el mundo que
rodea al individuo y que enfrenta al sujeto ante su realidad, desde
una perspectiva psicoldgica. Esta concepcién de la filosofia ubica a la
psicologia en el lugar que le corresponde dentro del complejo trasfondo
ético que envuelve el problema del comportamiento humano.” 11

Pensamos que existen estas y mas cuestiones por las que hay una
estrecha relacidon entre los pensadores Foucault y Friedrich. Una vez mostrado
lo que ellos representan para estudiosos del tema sobre la correspondencia
existente entre la psicologia y la filosofia, seguiremos algunos de sus
encuentros y diferencias entre ambos pensadores que tan importantes son

para nuestra propuesta.

Antes de continuar con el siguiente apartado del capitulo,
puntualizaremos que Foucault y Nietzsche coinciden en que el sujeto, para
acceder a si mismo, requiere de un ejercicio de reflexiébn porque para ellos la
verdad en el sujeto no esta dada, sino hay que crearla, hay que creerla; para
ambos filosofos y psicélogos, los seres humanos carecen de toda norma
invariable y en ese sentido el sujeto estd impulsado a cambiar, a regenerarse

para prometerse el dia siguiente.

Tanto el apasionante intempestivo y pensador dionisiaco, como el
artificiero apasionado y héroe nietzscheano, convergen en la posibilidad de la
re-creacion del sujeto a partir del cuidado y conocimiento de si mismo. Ambos
pensadores develan a la luz lo sombrio del sujeto, anuncian el potencial
asfixiante de la racionalidad absoluta y por lo tanto obsoleta, invitan a

101 Andreas-Salomé, Ibid. p. 74.
""" Adridn Medina, Psicologia y epistemologia. p. 115.
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replantear las condiciones de la existencia del ser, ser consigo y con el otro con

quien el sujeto comparte la efimera eternidad de la vida.

1. 3 Entre Foucault y Nietzsche.

En nuestro trabajo pretendemos mostrar lo respectivo al conocimiento y
al cuidado de si mismo para el hombre, desde las reflexiones de Foucault y
Nietzsche; ambos pensadores preocupados por el sujeto y las formas de

acercamiento hacia si mismo.

Cada uno a partir de su formacion, de su contexto y de su tiempo
brindan planteamientos que los psicélogos no podemos dejar de lado al
pretender hablar del sujeto y su manera de verse a si mismo. En esa herencia
de formulaciones filoséficas y psicolégicas, existen coordenadas vy

distanciamientos.

Por ejemplo, para Nietzsche la moral rigida y austera que coartaba al
hombre, comenz6 desde el Cristianismo y criticaba fuertemente el pensamiento
de Sécrates. Lo consideraba como precedente de lo que llamaba la moral de
los esclavos; mientras que Foucault encontré en su estudio de la moral de los
griegos antiguos, que las reflexiones de los médicos y los filésofos de los
primeros siglos de nuestra época, promovian las restricciones para llevar la
vida y eran preceptos que perseguian la estética de la existencia, la formacion
de la propia vida en una obra de arte (Dreyfus y Rabinow, 2001); esto también
lo menciona Foucault en una entrevista que le realizaron en abril de 1983
(Kaminsky, 2003)."?

Cuando Nietzsche nos habla del espiritu elevado, libre y aristocrata, nos
conduce a su concepcidén del hombre que conoce de sus pasiones y de su
naturaleza mas intima; por su parte Foucault, encontré en sus investigaciones
sobre ética, estética y hermenéutica, que quien cuidaba de si mismo en la
antigiiedad eran los varones libres adultos y de manera particular los

aristécratas.

"2 G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault. p. 78.
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Para nosotros la herencia nietzscheana y foucaultiana son lecturas que,
van dejando una huella por la sensibilidad y la incisividad de sus criticas al
hombre moderno, al hombre de las ciencias sociales de nuestros dias. Ambos

recuperan lo que escapa recurrentemente a la razén.
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2. ACERCARSE A UNO MISMO O EL CONOCIMIENTO
DE SI- NIETZSCHE Y FOUCAULT.

“La busqueda de la procedencia no fundamenta, al contrario: agita lo que se
percibia inmdavil, fragmenta lo que se percibia unido; muestra la
heterogeneidad de lo que imagindbamos conforme a si mismo.”

Michel Foucault. Nietzsche, la genealogia, la historia.

2.1 El autoconocimiento para Nietzsche.

La mirada nietzscheana, fragil desde su juventud, pero no por ello menos
perspicaz, al enfocar lo que corresponde al conocimiento de si mismo, nos
ofrece una lectura de su pensamiento y de su persona. Para saber de si
mismo, desde esta mirada, el hombre habia de ser considerado como

aristécrata, como espiritu libre y elevado.

Como parte del conocimiento de si, nuestro pensador aleman
mencionaba que el hombre aristécrata y libre requiere de un “sacrificio
necesario”, que consiste en que el hombre viva los juicios de valor del pasado,
que regrese a ellos, luego de haberse alejado por un tiempo, regresar a estos
de manera voluntaria, vivir su contrario para luego “tener el derecho de dejarlos

caer y abandonarlos al fin”".

Nietzsche (1881) nos menciona que, a partir de las fuerzas de defensa y
de agresion, el hombre también puede adquirir recursos para saber de si
mismo; nos plantea que es necesario reconocer los defectos propios y tener
fuerza para saber de ellos, pues a través de los defectos se pueden acarrear
las virtudes; incluso menciona que en los aspectos mas débiles del hombre es

en donde aparece “la quimera que lo conforma™.

Consideramos que conocerse es para el sujeto encontrarse con que la

condicién de no-verdad es parte de la vida, es dar una paso hacia atras con

!'F. Nietzsche, Aurora. p. 65.
* F. Nietzsche, Ibid. p. 269.
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respecto a la vida del sujeto por él mismo. Es realizar una busqueda
interminable del alma, para saber algunas cosas sobre si mismo (Nietzsche,
1886).

Conocerse implica ser el pensador de si mismo, de sus acciones y
sentimientos, de sus pasiones y de sus vivencias, de ahi que si se ignora lo
que al hombre se le ofrece desde adentro, terminara por enfermarse, luego de
violentarse de esa manera; asi como también el pensador debe, de vez en
cuando, escapar de sus virtudes y de sus verdades para refugiarse en sus

antitesis, para enriquecerse de eso (Nietzsche, 1881).

El autoconocimiento es un proceso infinito y por muy profundo que sea
el que emprenda el sujeto, quedaran imagenes sin completar acerca de sus
propios impulsos; para Nietzsche (1881) la consciencia es una especie de
comentario fantastico “sobre un texto no-sabido, quiza imposible de saber pero

»3

sentido™, es algo que se ignora:

“Eso que tanto trabajo cuesta comprender a los hombres es su
ignorancia sobre si mismos, jdesde los tiempos mdas antiguos hasta
hoy! {No sé6lo en relacion con el bien y el mal sino en relacién con algo
mucho mas esencial! Aun sigue viva la vieja ilusién de que sabemos
con toda exactitud cdmo se produce la accion humana en cada caso.” *

Para nosotros, tomados de la mano de Nietzsche (1885), conocerse es
buscarse en los laberintos que resguardan, que conforman al sujeto; es
encontrar las necesidades mas intimas y secretas que en el ritmo de la
cotidianidad suelen extraviarse. Conocerse es saber de las disimetrias e
irregularidades que corresponden a la naturaleza del sujeto.

La tarea del investigador volcado hacia si mismo es de naturaleza
limitada, por sus prejuicios, por temor, por ignorancia de lo que se quiere
conocer o bien, se ignora. El conocimiento de si tiene cierto término y

Nietzsche (1881) nos menciona también:

“Con el conocimiento del origen aumenta la insignificancia del origen:
mientras que lo inmediato, 1o que nos rodea y estd en nosotros,
empieza a mostrar paulatinamente colores y bellezas y enigmas y

? F. Nietzsche, Aurora. p. 121.
* F. Nietzsche, Ibid. p. 115.
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riquezas de importancia, de los que la humanidad antigua no sabia
nada.” ®

Nietzsche (1881) consideraba ingenuos a Platén y a Sécrates, al pensar
que el hombre, luego de conocer atinadamente aplicaba una accidn certera;
nuestro pensador aleman decia que el sujeto no sabia en realidad la esencia

de las acciones, ademas de criticar la concepcion de las certezas.®

Es parte del proceso del conocimiento de si, que el sujeto pase tanto por
el camino del pudor, como vivir el dolor de reencontrarse; los talentos que el
sujeto pueda encontrar en esa busqueda de si mismo pueden ser otro
escondite, al respecto Nietzsche (1885) nos menciona que el encontrarse
consigo mismo requiere de sinceridad del pensador, pues incluso el hablar
mucho de si puede ser otro escondite que el sujeto emplee para resguardarse

de si mismo.

Acercarse a uno mismo es también para Nietzsche (1886), enfrentarse
con condiciones desfavorables, es luchar consigo mismo, pero de esas luchas
el sujeto obtiene mas fortaleza, mas de si mismo; inclusive a partir de sus
pensamientos y valoraciones el hombre puede saber de si mismo, pues
“delatan algo de su estructura de su alma y nos dicen en qué ve ésta sus

condiciones de vida, sus auténticas necesidades.”’

En su busqueda el sujeto
encuentra lo repugnante de su ser, lo que no puede comunicar, asi como lo

que le fortalece, lo que le produce placer.

Nuestro fildsofo aleman mencionaba ademas, que el miedo fomenté el
conocimiento acerca del hombre, para saber qué hacer ante las pretensiones
del otro, en ese sentido equivocarse significa un peligro y un perjuicio; en
cambio él propone que el amor en el conocimiento tiene el impulso de ver en el
otro, tanta belleza y elevacion como fuese posibles, y equivocarse representa
algo placentero, un provecho, de ahi que el hombre que conoce y se conoce
por amor decida equivocarse (Nietzsche, 1881).

5 F. Nietzsche, Aurora. p- 54.
% Cfr. Op.cit. pp. 115-117.
7 F. Nietzsche, Mds alld del bien 'y del mal. pp. 250-251.
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La importancia del autoconocimiento para Nietzsche radica, ademas de
lo expuesto, en que consideraba que los vicios corporales y morales de los
hombres provenian de no saber lo que es perjudicial en la existencia y, desde
luego, porque no habia un acercamiento hacia si mismo o porque sus
necesidades grandes y pequefnas eran consideradas como algo despreciable e
indiferente (Nietzsche, 1879).

La indiferencia es una de las formas de autonegacion, asi como el temor
a las pasiones humanas. Nietzsche (1879) apunta que para no dejar crecer las
pasiones hasta que se conviertan en un monstruo, depende de que los
hombres las conozcan para que las conviertan en virtudes, en vez de desear

aniquilarlas.

Ahora bien, como parte del conocimiento de si mismo y para originar el
siguiente apartado, parafraseamos dos preguntas que forman parte del
aforismo 539 de su obra Aurora (Nietzsche, 1881) ;Cuando se conoce, en
verdad se sabe lo que se quiere? ;ElI hombre es capaz de reconocer la
verdad?

Apolo y Dionisio

Es preciso mencionar que, la mirada nietzscheana va siguiendo la visién
de los griegos antiguos con respecto a sus dioses Dionisio y Apolo. Este es un
aspecto que podemos considerar como inaugural de su pensamiento y como

un eslabon para acceder a lo que deseamos mencionar del conocimiento de si.

Cada deidad antigua (Apolo y Dionisio) representa un aspecto
fundamental que el psicologo aleman retoma y resalta para poder explicar lo
que es el conocimiento de si mismo, entre otros temas que podemos encontrar

en su pensamiento y que en esta ocasién, sélo dedicaremos al punto tratado.

Asi pues, Dionisio es el trasfondo metafisico de la verdadera vy
fundamental realidad, el caos originario, originariamente contradictorio vy
abismal, es el sufrimiento, la felicidad (Gonzélez, 1996); mientras que Apolo es

ubicado como la forma de la representacion y ensonacion, la apariencia como
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orden de la creacion artistica, la forma de la ilusion (Gonzalez, 1996); ademas
de que al ser el dios de la apariencia y de la vida onirica, gesta lo individual y lo
original (Corres, 2001).

Apolo es la unién del sujeto consigo mismo y se asocia a la creacion, al
arte; Dionisio es la cuna de los instintos, de las pasiones, de la cercania y de la
union con el otro; es la embriaguez de la consciencia, su relajamiento que
aparta a la censura y a la vigilia racionales (Corres, 2001). La embriaguez, para
Nietzsche (1889), permite tener sentimientos de plenitud e intensificacion de las

fuerzas en el sujeto.

Dionisio también tiene la peculiaridad de que cuando se intensifica, el
sujeto se olvida de si mismo, al mismo tiempo que le hace celebrar su
reconciliacién consigo por acercarse a su vida instintiva, pasional y con ello a la

convivencia con el dolor y el placer.

Lo dionisiaco hace que el sujeto se olvide de si en tanto contiene un
estado letargico, apunta Nietzsche (1872), que hace sumergir las vivencias del
pasado en el olvido y separa la realidad cotidiana de la dionisiaca, pero cuando
aparece nuevamente la realidad cotidiana, el sujeto experimenta ndusea por lo
monstruoso de su ser, de ahi que en el autoconocimiento el sujeto experimente

dolor. Lo dionisiaco descansa en el juego de la embriaguez y en el éxtasis.

Lo apolineo domina el mundo interno de la fantasia, exige mesura y para
mantenerla, el conocimiento de si mismo, surge como principio de la
individuacion (Nietzsche, 1872). Es hacer manifiesta la forma de representar,
de reproducir, de transfigurar; es la facilidad de la metamorfosis, es no pasar
por alto ningun afecto, es transformarse permanentemente, es querer
comprender y comunicar, es un si a la vida aun con sus problemas mas
extrafios y duros, es cantar la Oracién a la vida® (Nietzsche, 1889).

Para Apolo, lo dionisiaco es lo barbaro, lo titanico, el olvido de si al

entregarse a la embriaguez del éxtasis (Nietzsche, 1872), lo apolineo arranca

%Lou Andreas-Salomé obsequié a Nietzsche un poema escrito en 1880 titulado Himno a la amistad,
nuestro pensador deslumbrado por la belleza compartida entre el texto y la autora, decidié componer la
musica que acompafiaria a ese texto que le habia regalado la sibila rusa y lo titulé Oracidn a la vida; el
cual fue publicado hasta 1887 (Rivero, et al. 2001).
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al sujeto de la universalidad dionisiaca, lo lleva fuera de su autoaniquilacion, lo
conduce a la mesura, a la dieta, al régimen; lo apolineo es el placer y la
sabiduria de la apariencia junto con su belleza.

En lo apolineo hay una relacion con el suefo. Ahi se experimenta lo
agradable, lo amistoso y ademas lo obscuro, las cosas serias, tristes, todo eso
se vive y se sufre en esas escenas oniricas. Esto también da testimonio del
sujeto, de su ser mas intimo, del sustrato comun de todos los humanos, del
placer y la necesidad (Nietzsche, 1872). Inclusive el pensador aleman explica
que entre la imagen onirica y la realidad consciente existe una linea muy fina y

que traspasarla encaminaria al sujeto a la realidad patolégica.

Por otra parte, de la union de Apolo y Dionisio para Nietzsche (1872)
surge el artista dionisiaco, es estar entre la belleza y la verdad; lo apolineo y lo
dionisiaco se necesitan y se estimulan para dar paso a la tragedia griega
(Gonzélez, 1996); ambos estan siempre juntos en abierta discordia entre si y
excitdndose para producir nuevos y mas fuertes frutos (Nietzsche, 1872).

Cuando Dionisio 'y Apolo se funden, florece la voluntad. De esta manera,
se hace necesario el contacto con ambas deidades para poder ascender al
espiritu, a la profundidad del sujeto, pero con mesura; es encontrarse con el

artista de si mismo, con el hombre dionisiaco.

El hombre dionisiaco

Como mencionabamos anteriormente, la cuestién del conocimiento de si
es un asunto que pasa por lo intangible de lo apolineo y juega con la
embriaguez de lo dionisiaco para nuestro autor aleman. El conocimiento de si o
autoconocimiento es un aspecto fundamental. Para él, el hombre es una
necesidad para si y por ello esta labor debia estar alejada de una cuestion
azarosa. A lo largo de varias de sus obras podemos darnos cuenta de la

importancia que Nietzsche da a este aspecto que vamos desarrollando.

Primeramente, deseamos apuntar que, en términos de la union entre lo

apolineo y lo dionisiaco, cuando el sujeto se conoce puede apreciar que la vida
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de vigilia es merecedora de vivirse, mientras que en la vida onirica el suefio

valora el fondo lleno de misterio del cual €l mismo es la apariencia.

El conocete a ti mismo, no demasiado eran inscripciones del Templo de
Apolo a las que el genio del corazon también recurre constantemente, al
momento de hablar del autoconocimiento. Ademas de lo apolineo y de lo
dionisiaco, existen otras cuestiones que Nietzsche atribuye al proceso mismo
de conocimiento de si: la prudencia, la tranquilidad y la reflexion antes de obrar,
al respecto anota que “el conocimiento mata el obrar, para obrar es preciso

hallarse envuelto por el velo de la ilusion™.

El conocimiento de si ademas trae consigo el estandarte de la
diferenciacion con respecto al otro, de la individuacién del sujeto, pues en esa
busqueda de si mismo, ira encontrando los rastros que conforman su ser. El
proceso de individuacion es una labor dolorosa, en la que el hombre sufre
porque se va reconciliando con todo aquello que revive de si mismo y que
mantenia olvidado, arrinconado.

Nietzsche en su Mas alla del bien y del mal (1885), nos menciona que en
todo proceso de querer conocer hay un poco de crueldad implicita, pues el
conocer es romper con lo establecido en busca de algo hasta ese momento
ignorado; conocerse es saber de la alteridad, de la otredad habitada en una
misma naturaleza y es familiarizase con los contrarios que habitan en un si

mismo.

El acercarse a si mismo es una labor apolinea en tanto es un principio
de individuacion (Nietzsche, 1872), el cual demanda mesura y permite
“alcanzar la redencién en la apariencia”®; la labor dionisiaca rompe con la

individuacién, al contactar en esa embriaguez con los demas.

Como una tarea apolinea, la autoexploracion requiere de los limites
(Nietzsche, 1872):

“La mesura instituida como exigencia no resulta posible mas que alli
donde se considera que la mesura, el limite, es conocible. Para poder

® F. Nietzsche, El nacimiento de la tragedia. p. 80.
0F. Nietzsche, Ibid. p- 139.
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respetar los propios limites hay que conocerlos: de aqui la admonicién
apolinea conécete a ti mismo.” 11

En el mundo de la mesura y de la resistencia, aparece ante el sujeto el
placer, el dolor y el conocimiento; cuando el sujeto se conoce encuentra
también lo bello, la copia de su voluntad fuerte (Nietzsche, 1872). Conocerse
apunta también hacia el tener consciencia de si en el mundo y de su papel

como ser.

Aunque después Nietzsche, agrega que nada garantiza que el hombre
proporcione el modelo de lo bello, y esto lo anuncia como la primera verdad del
hombre; la segunda verdad del hombre es lo peligroso, la decadencia, la vejez,
la fatiga y la falta de libertad (Nietzsche, 1889).

Nietzsche (1889) menciona que el tener consciencia de si mismo implica
considerar varias cuestiones como: el ser la excepcion y caminar solo “como
pastor” en la vida y con los demas, en esa busqueda de si mismo; asi como
mirar a los demas y ayudar, pero marginarse o apartarse al mismo tiempo. La
tercera caracteristica de tener conciencia de si es ser auténtico y cuestionarse
al respecto y, finalmente, sefiala con relacion a la segunda caracteristica
mencionada, el saber qué se quiere y que se quiere caminar solo en esa

blusqueda de si mismo.

Un aspecto importante en el pensamiento nietzscheano es el
cuestionarse acerca de todo lo que pueda hacerse, pues el ejercicio de la
reflexion es una virtud que busca lo que le rodea al sujeto. La reflexién es
acompanada de la razén, pero Nietzsche (1889) menciona que no es lo mas
recomendable hacer de ésta un tirano que acose en nombre del conocimiento y
desnude impudicamente al sujeto ante los demas, pues nuestro pensador
apunta sobre la importancia de tener prudencia, tranquilidad, pudor y no pasar
como inoportunos en el proceso de conocimiento. Esto lo hace como una
critica al cientifico moderno, que en aras del conocimiento pierde la sensibilidad
ante el silencio (Nietzsche, 1885).

''F. Nietzsche, Ibid. p. 257.
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En el acercamiento de si, el hombre cuenta con el intelecto; sin embargo
éste no es un fin, sino otro recurso para tener acceso a las emociones y a su
alma. Cuando el intelecto se convierte en lo fundamental e inquebrantable,
suele actuar como una niebla cegadora, aparece como un recurso lastimoso,
sombrio, estéril y arbitrario. Ademéas de que el efecto mas comun que suele
tener en el sujeto es el del engano (Nietzsche, 1873).

Al respecto, nuestro autor nos menciona que el hombre bajo el mando
del intelecto, se encuentra enredado en su consciencia ilusa, aunado a todo lo
que la naturaleza le oculta, hasta de si mismo, en ese sentido menciona
Nietzsche (1873):

“Se encuentran [los hombres]? profundamente sumergidos en
ilusiones y ensuefios; su mirada se limita a deslizarse sobre la
superficie de las cosas y percibe «formas», su sensacién no conduce en
ningln caso a la verdad, sino que se contenta con recibir estimulos,
como si se jugase a tantear el dorso de las cosas.” 13

Mientras el hombre se conoce, se topara incluso con hostilidades, con lo
perjudicial y destructivo de su alma. Es importante que tenga la fuerza, la
voluntad para poder soportarlo en vez de ansiar solamente las consecuencias

agradables de si mismo.

El autoconocimiento para nuestro autor debe tener grados de
incertidumbre, de diversién, de seriedad, de no desear llegar en todo momento
hasta el fondo de si, pues el caracter cientifico —al que critica- que indaga hasta
llegar a las entranas de las cosas, conduce al sujeto a perderse el respeto;

incluso en sus abismos y profundidades (Nietzsche, 1885).

A lo anterior, Nietzsche afnade que el que se busca conocer, debe llevar
consigo la paciencia, la demora, porque la curiosidad y la meticulosidad
obscenas que desean ver todo sin rastro de incégnita alguna, corresponden a
una actitud inoportuna y grosera (1879).

La autoexploracion es una eterna disonancia, es el encuentro con los

contrarios, pues lo que al sujeto le parezca como nuevo, también perecera en

12 No va en la cita, es una aclaracién nuestra.
" F. Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral. p. 19.
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algun otro momento en el que quiza una crisis u otros motivos, lo encaminen a
demoler al mismo tiempo que a re-crear, es aqui en donde entra en juego lo
dionisiaco en el sujeto, como ese poder artistico y originario que le da

existencia y que lo anima.

Para continuar, es menester mencionar que desarrollaremos algunos de
los aspectos fundamentales sobre el conocimiento de si mismo inspirados en
los apartados originales que propone Patricia Corres (2001) de la perspectiva

nietzscheana.

Algo de lo que encuentra el que se busca

Con el acercarse a si mismo, el hombre encuentra luz y sombra. Incluso
Nietzsche, en su obra que public6é como la segunda parte de Humano
demasiado humano (1878), le asigna un lugar importante a la sombra del
hombre como menciondbamos en el primer capitulo, realiza un juego de
palabras en las que reflexiona en torno al papel de la sombra e invita a tomarla
en serio.

Acerca de la sombra, Nietzsche nos dice que el sujeto suele esclavizarla
y olvidarla, por eso apunta a convivir con ella, a conocerla, a escucharla y a
que el hombre se escuche con ella, a alumbrarla y calentarla, a esperarla, a

vivirla y a saber estar con ella en tanto es parte del sujeto (Nietzsche, 1879).

Cuando se conoce, el hombre se halla con sus locuras, con sus
pasiones convertidas en monstruos, con su instinto original y, si desea
aparecer como apolineo, es necesario que se someta a si mismo, que se
mantenga a dieta de esas locuras y demas colores que lo iluminan cuando esta

ensombrecido, que lo realzan en su propia penumbra.

Las contradicciones, los arrebatos, las necesidades, son parte del
espiritu humano y de lo que se encuentra en esa autoexploracion (Nietzsche,
1879). Cuando el sujeto se acerca a si mismo, se percata de que es parte de la
naturaleza y que puede encontrar regiones de ella como su doble. Sin embargo
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es mas comun que en parte de la naturaleza, el sujeto se mantenga olvidado,

en contra de la naturaleza y con eso en contra de su si mismo.

La reflexién acerca de si mismo, va dandole al sujeto cierto caracter de
hombre circunspecto, el cual no suele inspirar confianza en el hombre comun,
en el préactico, pues le parece timido, enojado, pero porque también piensa lo
que hace. En cambio, la reflexiébn “es una gran virtud y que no todos los
hombres pueden poseerla”®. La inteligencia, menciona el psicélogo, suele

acompanar al corazén alegre, al espiritu de los pies ligeros (Nietzsche, 1879).

Para el también filésofo, en el camino que acerca al sujeto a su si mismo
no se puede dejar de lado la oportunidad de disfrutarlo y sufrirlo; este proceso
le traera episodios amargos que pueden ser la ocasion para fortalecerse y
caminar, ahora con esas otras fuerzas; la felicidad, la tranquilidad y la paz son
ajenas a quien desee saber de si; no suelen ser, sino visitantes que
acompanan la vida del hombre (Nietzsche, 1873).

Conforme a lo anterior nos menciona en su aforismo 284 de E/ viajero y
su sombra (1879):

“Hacerse Inofensivo, siendo temible, guiado por la «elevacién» de
sentimientos, éste es el medio de llegar a la verdadera paz, que debe
basarse en una disposicién de espiritu apacible, mientras que eso que
se llama paz armada, tal como al presente es practicada en todos los
paises, responde a un sentimiento de discordia, a una falta de
confianza en si y en el vecino, e impide deponer las armas, ya por odio,
ya por temor.” 1%

En ese proceso de irse rastreando, el sujeto ird encontrando sus
pasiones y apetitos profundos e instintivos, negarlos o hacerlos a un lado seria
entregarse a la decadencia y mutilarse a si mismo (Nietzsche, 1889).

El conocimiento de si es necesario para aclarar de donde proviene la
importancia que el sujeto suele atribuirle a cada cosa durante su vida.
Observarse a si mismo es encontrarse con las pasiones humanas, mismas que
la moral rigida convirtié, en tanto mantiene ocultas por temor a su ejercicio, en

verdaderos titanes, en monstruos (Nietzsche, 1879).

Y F. Nietzsche, El nacimiento de la tragedia. p. 143.
'S F. Nietzsche, El viajero y su sombra. p. 135.

27



El sujeto que ve a sus monstruos en su camino, podra detener el
crecimiento de estos, al convertirlos en gozos y al reconciliarse con ellos, en
vez de despreciarlos (Nietzsche, 1879).

En la busqueda de si, el sujeto encuentra su propio mito, el cual tiene
que cuidar del deseo voraz de conocer; el mito como imagen es para Nietzsche
quien conduce hacia la fantasia y el suefio apolineo, otros elementos del
sujeto. En esa exploracién, el sujeto destruye sus propias incégnitas y
preguntas aun no formuladas, termina con sus certezas ingenuamente
levantadas por la columna de la razén; al mismo tiempo que construye ideas
diferentes de si y del otro, re-crea sus propios caminos por andar, inventa su
nueva forma de estar en el mundo (Nietzsche, 1872).

Se trata de que el sujeto se descubra a si mismo, a costa de largos
estudios, sufrimientos, privaciones y alegrias; es visitarse consecutivamente

para que en cada visita pueda dejar algo de si a los demas y a él mismo.

Dificultades para acercarse a uno mismo

El psicologo aleman también menciona que en el autoconocimiento,
existen varios factores que pueden obstaculizar, detener o frenar ese proceso,
uno de ellos es la moral, la cual es una negacién de la vida, un principio de
ruina y a eso antepone lo dionisiaco (Nietzsche, 1872).

La moral es el medio para conservar, por medio del temor y la esperanza
de una vida en la resurreccion, a la comunidad; es decir, que para mantenerla

en la decadencia. La moral rigida, para Nietzsche, se derivé del cristianismo.

Nietzsche nos dice que el hombre libre es inmoral, depende sélo de si
mismo y cuando realiza una accidn lejos de la tradicion, injustamente se le
tacha de inmoral. La moralidad va contra la realizacion de las nuevas vivencias.
Para Nietzsche (1881), detras de los sentimientos hay juicios y valoraciones
que nos han transmitido en forma de sentimientos; confiar en un sentimiento

significa oir nuestra razon y nuestra experiencia.
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Para Nietzsche (1887) el hombre que logra liberarse de la moral de la
costumbre es un ser soberano, autbnomo, independiente, de voluntad libre,
quien merece confianza, temor y respeto; es el hombre fuerte, con poder sobre
si y sobre su destino.

Los instintos del hombre no desahogados hacia fuera, se vuelven hacia
adentro; para Nietzsche todos los instintos salvajes han estado creciendo
inhibidos y han estado generando lo que se llama “mala consciencia”, con esto,
para la mirada de nuestro autor con quien coincidimos, se traz6 la dolencia mas
profunda de la humanidad hasta ahora incurable: la experiencia del sufrimiento

del hombre por el hombre mismo (Nietzsche, 1887).

Con la invencion de la “mala consciencia” se garantizé el autodesprecio
y la voluntad de autotortura en el hombre, para nuestro autor aleman tiene la
finalidad de domesticar al animal-hombre. Ofende dar a ver el rigor y el cuidado
con que el sujeto que llega a hacerlo, se trata a si mismo, pero el mundo se
muestra complaciente cuando el sujeto se “deja llevar”. Nietzsche (1887)
menciona que para que el hombre eleve su espiritu, se requiere estar
“fortalecidos por guerras y victorias, a quienes la conquista, la aventura, el
peligro e incluso el dolor se les hayan convertido en una necesidad

imperiosa”'®.

Para Nietzsche (1887) la vida del asceta es un camino errado, al que se
le debe refutar, una vida ascética es una autocontradiccién, en la que domina
un resentimiento, la mirada se vuelve rencorosa y contra la alegria, se busca
bienestar en el fracaso, el dolor, lo feo, en la eterna negacién de si y de las

pasiones, en el sacrificio de si mismo.

Menciona que el ideal ascético paraliza al alma, nace de un deseo de
degeneracion de los instintos y de los instantes mas humanos, es una
domesticacion del hombre, la vida lucha con y contra el sofocamiento, y la
extincién, se declara una eterna enemistad con la propia vida. Nietzsche (1887)
entiende el ascetismo como una “negacion de la vida” en tanto el origen y
finalidad los ubica con el surgimiento del Cristianismo y lo que llama la moral de

los esclavos. Nuestro pensador agrega: “jTodo mi respeto para el ideal

' F. Nietzsche, La genealogia de la moral. p.123.

29



ascético, en la medida en que sea honesto! jMientras crea en si mismo y no

nos dé el chasco!”"’

El espiritu que desea conocer y conocerse va reapareciéndose, a la
mirada de nuestro autor, como alguien que rechaza prohibiciones morales que
tengan que ver con la renuncia de si mismo. El conocerse requiere del espiritu
aventurero, nocturno, divertido, que “sepa ser pequeno a ciertas horas del

dia”'®, como pequefios, pues es también un proceso lidico y re-creativo.

Contra el contacto del hombre consigo mismo, nuestro autor ubica
levantado al severo muro de la moral y que ademas de alejarlo de si, de su
propio rastro, lo encierra en una serie de convenios inquebrantables, al mismo
tiempo que débiles y que solamente promueven la decadencia, el sufrimiento,

el castigo y en suma la moral de los esclavos (Nietzsche, 1879).

Bajo la moral de los esclavos, el hombre se vuelve menos duefio de si y
mas preocupado por la benevolencia, la compasion, la misericordia y en ser un
verdadero impulsor de la verdad 'y la bondad (Nietzsche, 1879), cuestiones que

para el psicélogo aleman corresponden a la moral religiosa.

Por otra parte, como aquello que también puede impedir el acercarse a
si mismo, podriamos ubicar de acuerdo al autor, a la busqueda de la verdad
como cosa pura y meta del proceso; la cual esta alejada de quien desea saber
de si, pues la primera necesita ser mas vivida que descubierta; la verdad es
inalcanzable, es una “suma de relaciones humanas adornadas poéticamente” '°

(Nietzsche, 1873).

Al buscar la verdad en vez de que el sujeto se busque a si mismo, busca
por encima de todo el dominio y la liberaciéon de los dolores, cuestion que para
el genio del corazén dificilmente se conquista, pues esto corresponde mas a un
pensamiento religioso que a un deseo auténtico de saber de si (Nietzsche,
1873).

'7F. Nietzsche, La genealogia de la moral. p. 199.
'8 F. Nietzsche, El viajero y su sombra. p. 51.
' F. Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral. p. 25.
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La verdad por encima del mismo autoconocimiento, también conduciria a
olvidar la intencién de echar a andar esa busqueda inicial, Nietzsche (1879) lo
apunta de esta manera: “El olvido de las intenciones es la mas frecuente

tonteria que cometemos.”°.

El pensador aleman nos habla también del uso de la razé6n como un
factor rigido, como un recurso convertido en finalidad de los hombres
testarudos. Al ser el intelecto un recurso necesario para acercarse a si mismo,
es importante y necesario mantenerlo en un descanso, en una recesién, para
que, de esta manera, el sujeto no tenga nada que lo culpe ni lo lastime, por
muy incomprensible que sea lo que tenga que decirse a si mismo en ese
autoconocimiento (Nietzsche, 1879).

De esa manera y como parte de lo que le impide acercarse a si mismo,
el hombre se encuentra consigo mismo como obstaculo, disfrazado de la razén
tiranica y suele luchar contra si mismo hasta la fatiga, suele desconfiar de si,
suele desesperarse (Nietzsche, 1879).

Como parte de los obstaculos para conocerse, Nietzsche (1881) también
ubica al lenguaje y los prejuicios, pues impiden al hombre acercarse a si
mismo, a sus impulsos internos; donde faltan las palabras el sujeto no suele
mirar ni mirarse con precisién, se deja determinar por las palabras y donde

éstas no existen también agota su propia existencia.

Finalmente para nuestro genio del corazén, el autoconocimiento es un
camino inacabado, en tanto es un medio para llevar la vida mas que un fin
ultimo, es una necesidad, por eso mismo en su obra E/ viajero y su sombra
(1879) nos dice que luego de habernos encontrado tras una busqueda, es
preciso volver a perderse de vez en cuando, es menester apartarse,
“despedirse por cierto tiempo de aquello que se quiere medir’ que “solo
después de haber abandonado la ciudad, se distinguen cuantas altas torres se

elevan por encima de las cosas™'.

O F. Nietzsche, El viajero y su sombra. p. 206.
*' F. Nietzsche, Ibid. p. 145.
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Con lo anterior, nuestro autor resalta la importancia de la metamorfosis,
de la transicion, del emparentar con la fluctuacién como posicion para poder
mantenerse con vida; lo demas como tener conceptos inquebrantables e ideas
estaticas, lo sefiala como un dogma religioso, como enfermedad, se pronuncia

por el cambio como parte de la higiene de todo pensador (Nietzsche, 1885).

2. 2 La propuesta de Foucault del conocimiento de si.

“Las locuras del hombre forman parte de la fatalidad como sus actos de prudencia;
ese miedo en la creencia de la fatalidad es, él mismo también fatalidad. T4 mismo,
pobre ser temeroso, tu mismo eres la Moira que impera por encima de todos los
dioses; para todo lo que esta por venir, tu eres la bendicién o la maldicién, y en todo
caso, la traba que sujeta al hombre, aun al mas poderoso; de nada vale que te
asustes de ti mismo.”

F. Nietzsche, El viajero y su sombra.

En su ultima etapa, como menciondbamos antes, Foucault plantea tratar
de estudiar la constitucion del sujeto como objeto para si mismo, la formacién
de procedimientos por los que el sujeto es inducido a “observarse, descifrarse y
reconocerse como dominio de saber posible.”®® Es el modo en como el sujeto
hace la experiencia de si mismo, en juegos de verdad en los que esta en
relacién consigo mismo. En Ultima instancia es que el hombre se reconozca

“como sujeto de un sexualidad”®.

De esta manera, nuestro pensador nombra tecnologias del yo a las
técnicas que hacen que el sujeto opere sobre su alma, su cuerpo, sus ideas y
su comportamiento para transformarlos. En este momento podemos mencionar
y recordar que lo que para Nietzsche era la labor del espiritu aristocréatico, del
espiritu libre, es decir, que el autoconocimiento es para Foucault lo que
comprenden las tecnologias del yo.

Al entrar de lleno al estudio acerca de la subjetividad, el genio francés da

cuenta de que el “ocuparse de uno mismo” (epimeleia heautou) era el mas alto

22 M. Foucault, Tecnologias del yo. p- 21.
2 M. Foucault, Tecnologias del yo, Loc. cit.
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y uno de los principales preceptos de los griegos antiguos para la conducta
social, personal y para el arte de la vida; menciona que ahora es algo
desdibujado, olvidado, reemplazado, obscuro y nosotros podriamos agregar

tergiversado.

Michel Foucault menciona que actualmente se considera mas el principio
délfico gnothi seauton (“condcete a ti mismo”) que el “cuidarse a si mismo” o
epimelesthai heautou griego, quiza como una especie de olvido de la practica
filosofica, aunque el principio délfico no era referido a la vida, sino a un consejo
practico, una regla para considerar al momento de consultar al oraculo de
Delfos (Foucault, 1990).2*

En su curso de “La hermenéutica del sujeto” en el Collége de France,
Foucault (2002) menciona que le parece importante destacar que el principio
délfico gnothi seauton poco a poco fue considerado con mayor importancia en
comparacioén con el de la epimeleia heautou contenido en el texto platénico del
Alcibiades; nos hace la observacion, de acuerdo a estudios histéricos y
arqueoldégicos, de que la inscripcién del Templo de Apolo del gnothi seauton,

no tenia originalmente el valor y la significacion que luego se le di6.

En una clase del curso®, Foucault (2002) explica que los estudios
realizados en torno al verdadero sentido del precepto délfico, le permiten
comentar que algunas de las interpretaciones como por ejemplo la de W. H.
Roscher en su articulo Philologus®, muestra que el gnothi seauton era parte de
otros dos preceptos cuya significacion era distinta a la que después tomo
durante la tradicion filoséfica.

De acuerdo a Roscher, quien retoma Foucault, el gnothi seauton se
encaminaba mas bien a que los griegos, al momento de ir a preguntar o
consultar al oraculo, habian de examinar en si mismos lo que iban a preguntar.
Asi, la segunda de las inscripciones la de “nada en exceso” (Meden agan),
significaba para el consultante no hacer demasiadas preguntas, sélo las
necesarias, las utiles; el ultimo precepto délfico (egua para d ‘ata), de las

24 Cfr. Ibid. pp. 50-51.
> Explicacién que ofrece en enero de 1982 (Foucault, 2002), pp. 17-22.
26 M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. p.18.
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“cauciones”, referia a que, cuando se asistiera a consultar al oraculo, no se

hicieran votos o0 no se comprometieran con algo que no pudiera honrarse.

El pensador francés dice que todavia existe una razén mas fundamental
que desencadend la pérdida de importancia de la epimeleia heautou. Esa razén
la identifica con lo que llama el “momento cartesiano™’. Este “momento” para el
andlisis de Foucault, resulté en la resignificacion filoséfica del gnothi seauton,
situando la evidencia en el rumbo filoséfico, sin lugar a la duda, la herencia
cartesiana se refiere al autoconocimiento como una forma de consciencia y
garantia de acceso a la verdad. Asi, se contribuyé a la descalificacién del
principio de la inquietud de si, de la epimeleia heautou en la tradicién filoséfica

moderna.

De esta manera se fue considerando, poco a poco, de mayor
importancia la cuestién del conocimiento de si, por encima de la epimeleia
heautou, el ponerse a prueba, examinarse, controlarse, para conformarse como

un sujeto moral.

A partir del texto platénico Alcibiades, Foucault (1999) elabora la
respuesta al cuestionamiento: ;En qué consiste el conocerse a si mismo?
Retoma la metafora de los ojos, que a grandes rasgos podemos decir que
destaca la necesidad de una identidad de naturaleza, para que un sujeto
pudiera conocerse, re-conocerse. Ademas, el acto de la visién permite a los
0jos captarse a si mismos en términos del alma que, de acuerdo a la metafora,
solo se vera al dirigir la mirada hacia un elemento que sea de su misma
naturaleza, en donde el elemento es lo divino y su naturaleza es el

pensamiento y el saber.

En los textos griegos y romanos, la exhortacion al conocerse a si mismo
estaba siempre asociada al principio de tener que preocuparse de si, fue esta
ultima necesidad la que provoc6 que la maxima délfica se pusiera en practica.

Ello estaba explicito en la vida de los antiguos griegos del siglo IV a. C.

Foucault propone ejemplos al respecto en su ensayo de Tecnologias

(1990); mientras en la Apologia de Platon (29e) y en el texto Sobre virginidad

*" M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. pp. 32-33.

34



de Gregorio Niceno; ahi, él se muestra que los distintos discursos de la filosofia
antigua y el ascetismo cristiano, se colocaron bajo el signo del cuidado de si.
La obligacién de conocerse era un punto central. Esos discursos son distintos y
extremos porque, para Sécrates la riqueza era la sabiduria, la verdad y la
perfeccion del alma, en cambio para Niceno se trataba de “recobrar la eficacia
que Dios” grabo en el alma y en el cuerpo deslustré (Foucault, 1990).

Foucault plantea que el “condcete a ti mismo” fue oscureciendo al
“cuidate a ti mismo” porque ha habido una profunda transformacion en los
principios morales de occidente. Para Michel Foucault, nos inclinamos mas
bien a considerar el cuidado de uno mismo como una inmoralidad y
anteponemos el olvido de si como herencia de la moral cristiana; por lo tanto
como principio de salvacién. En este punto, Foucault coincide con Nietzsche
(1873; 1885; 1887); ademas menciona que heredamos una tradicion secular
que respeta la ley externa como fundamento de moralidad.

Otra herencia desde la perspectiva foucaultiana hecha a occidente, es la
moral social que busca las reglas de la conducta que es aceptada en las
relaciones con el otro. Esa moralidad que insiste en rechazar al sujeto; incluso
en la filosofia desde Descartes a Husserl, en la cual el conocimiento del sujeto
pensante adquiere una importancia como primera etapa del conocimiento. En
la cultura grecorromana el conocimiento de si se presentaba como
consecuencia de la preocupacién por si; mientras que en la modernidad el

conocimiento de si es el principio fundamental (Foucault, 1990; 2003; 2004).
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3. EL ETERNO RETORNOY EL DESPEGUE CREADOR.

3.1 EIl Eterno Retorno.

“EL ETERNO RETORNO DE LO MISMO
a) Proyecto

1) La incorporacion de los errores fundamentales.

2) La incorporacién de las pasiones.

3) La incorporacion del saber y del saber que renuncia. (Pasién del
conocimiento)

4) El inocente. El individuo como experimento. El aligeramiento de Ia
vida, rebajamiento, debilitamiento’ transicion.

5) El nuevo peso: el eterno retorno de lo mismo. Infinita importancia
de nuestro saber, nuestro errar, nuestras costumbres, nuestros modos
de vida, para todo lo venidero. ;Qué haremos con el resto de nuestras
vidas, nosotros que hemos pasado la mayor parte de ella en la
ignorancia mas esencial? Ensefdaremos la doctrina, es el medio mas
fuerte para incorporarla a mnosotros mismos. Nuestro tipo de
bienaventuranza como maestros de la mayor doctrina.

Comienzos de agosto de 1881 en Sils-Maria, a 6.000 pies sobre el
nivel del mar y mucho mas alto sobre todas las cosas humanas.

b) No buscar mirando hacia lejanas y desconocidas bienaventuranzas y
bendiciones e indultos, sino vivir de tal manera que queramos vivir una
vez mas y jqueramos vivir asi por toda la eternidad! —Nuestra tarea
avanza hacia nosotros en cada instante.

¢) Queremos vivenciar una obra de arte siempre de nuevo! jAsi debe uno
configurar su vida, de manera que se tenga el mismo deseo ante sus
partes singulares! jEste es el pensamiento principal! Sélo al final se
expondra entonces la doctrina del eterno retorno de todo lo ya acontecido,
luego de que se haya implantado primero la tendencia a crear algo que
bajo el brillo del sol de esta doctrina jpueda prosperar cien veces mas

fuertemente! ” 1

Lo que nos antecede es el Proyecto nietzscheano del Eterno Retorno, ahora
comenzaremos a dar nuestra lectura de esa propuesta que desde que
Nietzsche le dio vida casi de manera silenciosa en La ciencia jovial (1882), ha
despertado un sinnumero de interpretaciones, criticas, aportes y demas
acontecimientos. Ofrecemos nuestra lectura del Eterno Retorno visto como
proceso interminable y determinado al momento de vivirse, como una lucha de

los contrarios que mas que oponerse se necesitan para fluir.

U El traductor de la edicién consultada de La ciencia jovial. José Jara, afiade dos textos al “Proyecto”,
publicado en Sdmtliche Werke, Kritische Studienausgabe. Deutscher Taschenbreh Verlag, de Gruyter, 15
Bénden, Miinchen, oktober, 1980. Véase en F. Nietzsche, La ciencia jovial. p. 200.

En Ecce homo (Nietzsche, 1998) también podemos encontrar la mencién que hace el filésofo a su
proyecto del Eterno Retorno. p. 103.
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En varios pasajes de Asi hablaba Zaratustra (1884), podemos encontrar
el pensamiento del Eterno retorno, por eso mismo pensamos que dificilmente
puede citarse como lo hemos venido haciendo con otras obras de Nietzsche,
mas bien daremos algunos titulos de pasajes de la obra en las que a nuestro
parecer el lector podra encontrar directamente el pensamiento del Eterno
retorno, estos son: “El preambulo del Zaratustra”, “La ofrenda de la miel”, “De
las vias del creador”, “De la vitoria sobre si mismo”, “Los siete sellos’, “La
cancion del noctambulo” y “Del hombre superior”, aunque insistimos en que
gran parte de la obra, Nietzsche nos habla del Eterno Retorno en voz de

Zaratustra.

Precisamente fue en Asi hablaba Zaratustra (1884) en donde se
configurd el enigma, en donde Nietzsche hizo florecer de manera mas amplia,
el pensamiento del Eterno Retorno; a partir de los cantos del solitario podemos
dar cuenta de grandes aspectos del planteamiento nietzscheano.

Antes de estas obras, Nietzsche en su Humano demasiado humano
(Nietzsche, 1878), nos deja entrever que el pensamiento del Eterno Retorno ya
comenzaba a tener lugar en sus reflexiones; por ejemplo cuando nos menciona
que el ser reflexivo implica hacer uso del flujo y reflujo de las cosas, el
acercarse y alejarse de algo, también cuando se conoce. Aqui alude al ir y

venir de los contrarios, de las fuerzas que se necesitan y eternamente vuelven.

El Eterno Retorno no condena a vivir en el pasado, se revela a quien
asume la voluntad de podery de esta manera afirma su propia vida; no se trata
de repetir el pasado, sino de aprobarlo en tanto hay afirmaciones del modo en
cdmo se quiere vivir (Savater, 1993). El Eterno Retorno para Nietzsche
dificilmente se deja encerrar, debido a su naturaleza, a su creador y a su

esencia.

Heidegger (2002) menciona que el pensamiento de los pensamientos, el
del Eterno Retorno, puede ser accesible al lector mientras se pregunte por él,
por su interior y se le dé la oportunidad de desplegarse en el sujeto mismo con
sus enigmas y demas cuestiones ocultas. El filosofo menciona que Nietzsche

mantuvo desde su juventud, siempre un caracter renovador, con miradas
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retrospectivas y panoramicas de sus reflexiones, y el pensamiento no fue la

excepcion.

Para Heidegger (2002), el pensamiento del Eterno Retorno surgi6 en el
aforismo titulado “La mayor gravedad”, de La ciencia jovial (1882). Para él el
pensamiento es un “gran peso”, en el sentido de que impide perder el equilibrio,
da solidez al concentrar las fuerzas, que al mismo tiempo las determina;
ademas de que es el pensamiento mas gravoso, puesto que incide en lo mas

intimo del ente2, sale hacia lo mas extremo y lo atraviesa.

El Eterno Retorno es vitalista, exige un rasgo fundamental ascético y el
ensalzamiento de la vida. Debe considerarse la logica, la ética y la estética en
Nietzsche como los cimientos del Eterno Retorno. Este pensamiento se dirige a
la voluntad creadora, cuya suprema aspiracion es el volver a nacer (Andreas-
Salomé, 2005).

Lou, la también estudiosa del pensamiento freudiano, refiere que
Nietzsche le confié su pensamiento del Eterno Retorno de forma casi secreta,
asi la glorificacion de la vida que Nietzsche establecio, a ojos de Lou, conforma
una antitesis profunda de la manera de sentir la vida por parte de nuestro

psicélogo (Andreas-Salomé, 2005).

Para Fernando Savater (1993) el planteamiento del Eterno Retorno es
un simulacro doctrinal que expresa la plena afirmacion a la inmanencia del ser,
recoge en una misma aceptacion el placer, el temor, el dolor, la muerte; anula

las dicotomias.

El Eterno Retorno es el regreso de un primer momento, es el segundo
momento, la afirmacion de la necesidad, la reproduccién y la reafirmacion del
propio azar. Deleuze (1971) nos menciona que Nietzsche vio en el Eterno

Retorno el ser del devenir como tal, lo uno de lo heterogéneo.

Deleuze (1971) menciona que el Eterno Retorno no es un pensamiento
de lo idéntico, sino sintético, de lo absolutamente diferente, es el principio de la

% Para Heidegger el término ente se refiere a la naturaleza animada e inerte, a la historia y sus exponentes,
lo que deviene, se genera y corrompe, a la apariencia, el engafio y lo falso; aquello por lo cual se
pregunta, es un nombre colectivo. Véase en M. Heidegger, Nietzsche. Tomo I, p. 228.
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reproduccién de lo diverso, el de la repeticion de la diferencia, no es el de la

permanencia del equilibrio, sino de lo que difiere.

El Eterno Retorno es una figura de la existencia como inicio y deceso

"3 es

permanentes, es “matar a la muerte misma para de ahi volver a empezar
desvanecer las ideas definitivas, es elegir un cambio regenerador y afirmante
en el sujeto. Es vivir en el dolor y el placer, es jugar con la salud y la
enfermedad sin excluir una de la otra, sin hacer de una el ideal o la meta a
cumplir; es derrumbar a los idolos que atan a una vida de compromisos ajenos,

es el si a la brevedad del instante que vuelve eternamente, a la vida finita.

Para Nietzsche (1882) es errénea la idea de la conservacién de las
cosas, de la inmutabilidad de las naturalezas, que existan cosas iguales;
incluso que existan “cosas”, “materias”, “cuerpos” terminados e inalterables,
que una cosa es tal y como parece, que el hombre considere que lo que es
“bueno” para él, de la misma manera lo es para el otro, para los demas y que

algo es “bueno” en si mismo y por si mismo.

El Eterno Retorno es el martillo que estrella y rompe con la concepcién
lineal del tiempo, con los valores de la decadencia, de la moral de los esclavos;
es el martillo que golpea dolorosamente al cincel, para ir dibujando con alegria

las siluetas de una existencia diferente, una existencia superior para Nietzsche.

La temporalidad y el sujeto en el Eterno Retorno

Nietzsche (1882; 1884; 1980) menciona que si la existencia tuviera un
fin, una meta, ya se habria alcanzado; el que el espiritu sea devenir demuestra
que el mundo carece de un estado final, pero la costumbre de pensar en un fin
y una guia de la existencia es muy fuerte, tanto que al pensador le cuesta

trabajo imaginar que la misma falta de un fin en el mundo sea una intencién.

La lectura de Deleuze coincide en que si el devenir tuviera un fin ya lo
habria alcanzado; menciona que el instante actual no es de ser o de presente

3 P. Corres, La memoria del olvido. p. 115.
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como tal, mas bien es el instante que pasa y conduce a pensar el devenir, pero

como lo que no ha comenzado y tampoco acaba de devenir (Deleuze, 1971).

Lefebvre menciona que lo central en el pensamiento nietzscheano es
que el mundo es un infinito-finito. La infinitud es el tiempo, los momentos; los
actos son los finitos, determinados, se pasa de un contrario al otro y se vuelve
al punto de partida. Para él, el Eterno Retorno se une al tema de la re-creacion,
de haber participado en el pasado y en el porvenir, de la identidad de las
fuerzas de vida y su concentracién en lo que es para Nietzsche el superhombre
(Lefebvre, 1975).

El Eterno Retorno tiene que mostrarse como la determinacion
fundamental de la totalidad del mundo; el devenir del mundo es finito y
transcurre en un tiempo infinito hacia adelante y hacia atras, es un tiempo real
que al volver sobre si es un devenir constante, eterno. Agrega que en tanto el
devenir del mundo acontece constantemente en un tiempo infinito, ya tiene que
haberse repetido infinitud de veces y seguirse repitiendo de la misma manera
en el futuro (Heidegger, 2002).

La totalidad del mundo es finita en sus formas de devenir, las
posibilidades de variacidon de su caracter general son finitas, determinadas,
aunque son inabarcables y de apariencia siempre nueva y distinta. Ese es el
trazo de la circularidad, esa lectura nos brinda del Eterno Retorno y se vuelve
ajena a la idea del encuentro de una meta en el enigma. El Eterno Retorno fija
como es la esencia del mundo en cuanto caos de la necesidad del constante

devenir (Heidegger, 2002).

Lo importante del Eterno Retorno es que considere que la eternidad es
el instante, no el presente transitorio. No es el momento veloz, sino el eterno
enfrentamiento entre el pasado y el futuro; en esta confrontacién “lo mas grave
es lo mas grande”, nos dice el filosofo al leer a Nietzsche, que requiere ser
comprendido y que no lo sera para todos, pero es parte del s/ de Zaratustra, del
superhombre, el acceder a lo obscuro si se quiere pensar el ente en su
totalidad (Heidegger, 2002).
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El Eterno Retorno requiere del querer fundamental y la condicion de la
voluntad de poder como algo necesario, que hace incorporar lo que ya fue y
hace que el pasado, el presente y lo préximo se toquen. El querer supone

podery este al querer.

Considera Sagols que la idea de eternidad en Nietzsche estd mas alla
del cambio temporal; asimila simultdneamente el tiempo y la eternidad en el
instante y de esta forma la eternidad no consiste en una duracion continua,
homogénea y simple, sino que es fragmentada y fugaz, es una dimension
vivencial de una permanencia mudable, no tendria fin, escapa a la extincién del
tiempo, seria una eternidad en la que el tiempo pierde caducidad (Sagols,
2006).

El pasado seguira siendo, sélo que ahora renovado por la
autodeterminacién del sujeto, el futuro deja de ser lo que viene, pues ya ha sido
en la afirmacion del presente, se llega a ser lo que se es y lo que se ha sido.

En el Eterno Retorno o bien todo regresa porque nunca hubo nada que
tuviera sentido, o bien el sentido no viene sino por el retorno de todas las
cosas; el retorno no dice nada por si mismo, sélo en el sentido de la existencia.
A Nietzsche desde la lectura de Klossowski, le fascina el hecho de regresar en
lo que deviene, la necesidad vivida es un desafio a la voluntad y a la creacion
de sentido (Klossowski, 2004).
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3. 1.1 Latransformacion de la existencia: dolor y placer.

“Cada pensador pinta su mundo y cada cosa con menos colores de los que hay, y es
ciego a determinados colores. No se trata Unicamente de un defecto. Gracias a esta
aproximacién y simplificacidn, imagina en los objetos armonias de colores que
poseen gran encanto y pueden suponer un enriquecimiento de la naturaleza. [...] Y
aun hay individuos que consiguen salir por su propio esfuerzo de un daltonismo
parcial a una vision y a una distincién mas ricas: con lo que no sélo encuentran
nuevos placeres sino que también han de abandonar y perder algunos de los
antiguos.”

F. Nietzsche, Aurora.

El Eterno Retorno es un pensamiento educador, como el martillo del
genio del corazon que rompe con la temporalidad lineal de las cosas; es un
pensamiento de la seleccidon entre los hombres reflexivos y los que viven de

prisa.

La propuesta nietzscheana nos lleva a renovarnos eternamente, a
apegarse a la fuerza finita, determinada, de cantidad invariablemente igual. Ella
apela a la capacidad de una configuracion infinita de sus formas, a la
capacidad y a la fuerza de creacion, asi como a abstenerse de caer en las
antiguas formas, de tener la intencion de cambiar para poder mantenerse vivo,

es una necesidad (Nietzsche, 1980).

El Eterno Retorno se dirige al si mismo que debe vivir lo que regresa,
como algo que al mismo tiempo esta en juego y es un reto. La tragedia y la
grandeza de este reto estriba en que requiere solidariamente el amor a la vida
y lo que Nietzsche llama el amor fati, que es la verdad més dura y también es
la esperanza mas fuerte del sujeto (Assoun, 1984).

El Eterno Retorno implica la vitalizacién y apropiacion de la
temporalidad, que el sujeto haga suyo el tiempo. La aceptacion del pasado es
determinado por la autoafirmacién del sujeto. El amor del individuo para
consigo mismo, es querer su propia historia para la eternidad, aun bajo el
riesgo de ya no encontrar algo nuevo (Sagols, 2006).

El hombre en el enigma del Eterno Retorno se convierte en un creador,
el cual no puede ser contemporaneo a su obra. El creador enfrenta muchas

muertes. Existe una necesidad de afirmarse en lo que ha sido y a la vez el
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imperativo de morir en lo que es hoy para poder ser manana. Para Sagols,
Nietzsche nos ofrece con su misterio, una infinita renovacion de la vida. El
Eterno Retorno implica la libertad, la accion y la preferencia, el pasado es

determinacion o necesidad (Sagols, 2006).

El Eterno Retorno es un pensamiento que ama la incertidumbre frente a
la seguridad enfermiza y afiejada, que antepone a la idea de causa-efecto, la
de creacidén continua, que en vez de la voluntad de conservacién, propone la de
poder (Nietzsche, 1980). Para llevar el Eterno Retorno es necesario librarse de
la moral que pesa por lo esclavizante de su naturaleza, que impone preceptos

que niegan lo humano y lo estigmatizan negativamente.

Para Lefebvre (1975) en el Eterno Retorno muere y renace Dionisio. Nos
menciona en cuanto a Nietzsche y su propuesta del Eterno Retorno:
“Nietzsche nos dice: Tu eres. Hasta aqui, ti nacias. Td naceras de
nuevo, eternamente a través de este devenir, que asi se encuentra
justificado, cuyo sujeto y creador eres td. TU renaceras, con tus
humillaciones y tus angustias, con los seres que ti has amado, con tu
muerte y la muerte de los seres que ti has amado. Eternamente, tu

ganards a fuerza de dolor el instante eterno. TG ves la nada y tu
triunfards de ella. {TG eres Dios!” 4

Henri, el autor francés, hace una invitacion a reflexionar el planteamiento
del Eterno Retorno mas alla de la potencia que le brind6é el mismo Nietzsche,
propone mirarlo, recrearlo para volver a conquistarlo®. Mas adelante la lectura
del Eterno Retorno de Lefebvre (1975), nos menciona que indudablemente hay
una escisiéon, un desdoblamiento interno en el hombre al tomar consciencia de

si mismo, aunque ese es el punto de partida hacia un poder mas grande en él.

Nietzsche nos dice que en la vida la fuerza es fija, pero su esencia es
fluida. Si puede considerarse al mundo como una determinada dimension de
fuerza, debera de atravesar un numero determinado de combinaciones en la
existencia. En un tiempo infinito, toda posible combinacion debe realizarse una
vez mas, debe ser realizada infinito numero de veces. Para Nietzsche (1980),
esta no es una “concepcidon mecanica,” pues si fuera tal, no tendria por

condicién un retorno infinito de casos idénticos, sino un estado final. La

* H. Lefebvre, Nietzsche. pp. 120-121.
5 Cfr. H. Lefebvre, Nietzsche. p. 162.
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concepcion mecanica del mundo, es una hipdtesis tan imperfecta como

provisional que debe mudarse.

El Zaratustra es para nosotros es el hogar del pensamiento del Eterno
Retorno. La afirmacion del sujeto de manera plena, implica el enfrentamiento
con la muerte, con el dolor, con el placer, con la experiencia de morir y volver a

nacer constante (Corres, 2001).

El Circulo vicioso es una definicion e interpretacion del Eterno Retorno
nietzscheano para Klossowski. Este retorno de todas las cosas y del si mismo,
al volver a querer, el yo cambia, se convierte en otro, olvida lo que fue. El
volver a querer tiene por objeto una multiple alteridad en los sujetos, es una
incesante metamorfosis que requiere de la preexistencia para ser como tal de
un individuo (Klossowski, 2004).

El cambio del comportamiento moral, no se determina por la voluntad
consciente, sino por la economia del Eterno Retorno, modifica la naturaleza de
la existencia. El sujeto sabe que ha preexistido de otro modo a como es ahora
y que existird de manera distinta de una eternidad a otra. La pre y la
postexistencia suponen que la capacidad del sujeto, no puede ahogar de una
sola vez la riqueza de diferenciacion de su existencia, de sus afectos
(Klossowski, 2004).

Al momento de querer el Eterno Retorno, el sujeto deja de ser él mismo
para convertirse en innumerables otros, sabiendo que olvidara esa revelacion
luego de que abandone su memoria y que la nocién sobre si mismo se
establecera en el olvido de las otras identidades posibles del sujeto. El Eterno
Retorno apela a quererse a si mismo, pero no como la culminacién de todo lo
que ha sido, ni como una realizaciéon entre muchas otras, sino como momento
fortuito que al mismo tiempo implica la necesidad del retorno (Klossowski,
2004).

Para quererse como momento fortuito, se requiere renunciar a ser uno
mismo, en aras de ser uno mismo. La esencia del movimiento en el Eterno
Retorno para acceder a ser otro, a un estado diferente, es precisamente el
olvido de un estado a otro (Klossowski, 2004).

44



Pensar el Eterno Retorno es como ver la luz de todas las cosas y estar
dispuesto a todo lo que convoque. Es la conmocién de todo el ser; inclusive
para Heidegger el Eterno Retorno traspasa al propio Nietzsche y al que lo
piense, deja de ser un horizonte de lo vivido personalmente; de esta forma deja
de pertenecerle al pensador y ahora €l pertenece a, se sujeta a, el pensador se
convierte en el sitio de despegue (Heidegger, 2002).

El Eterno Retorno es una posibilidad del ser, también un enigma, en este
caso el hombre tiene que aventurarse a entrar en lo abierto de lo que esta
escondido, en lo no transitado, en la verdad. Es una posibilidad en tanto
permite preguntarse y generar nuevas posibilidades de decision y escision en
la existencia. Es una creencia que va en contramovimiento de los valores
establecidos y es una posibilidad del pensamiento siempre creativa (Lefebvre,
1975).

Para Heidegger (2002) el pensamiento de los pensamientos conjura al
nihilismo, en tanto éste es la falta de un peso grave, de un gran valor, pero al
mismo tiempo el Eterno Retorno requiere de la negacién de los valores, en la
medida en la que el primero, no tiene una unica finalidad para el ente y tiene

que ser superado con la voluntad de crear.

En el pensamiento del Eterno Retorno se encuentra una expresion de lo
tragico en lo fundamental del ser, lo tragico en el sentido nietzscheano se
relaciona con lo estético, con lo apolineo y dionisiaco, esta alejado de la moral
de los esclavos a la que criticaba el psicélogo aleman; también se relaciona lo
tragico con lo terrible, lo bello, lo grande y lo elevado; lo profundo y lo heroico
(Heidegger, 2002).

Lo trégico en el Eterno Retorno aparece como las contradicciones, como
lo que se debe cuestionar, lo que debe perecer, lo que al mismo tiempo se
sufre, duele y trae esperanza, resplandor. Son el dolor y el placer que se
necesitan (Heidegger, 2002). Es el Eterno Retorno una afirmacién suprema,
Zaratustra es el auténtico pensador del gran pensamiento, invoca a su
profundidad para ascender a él mismo, se reconoce como lo que es, lo que

haya en si mismo se copertenece y se necesita en su unidad.
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El ser en el Eterno Retorno, ha de vivir su ocaso. Este es un instante
pensado desde la eternidad, es lo mas breve y pasajero, lo que irradia con mas
claridad, es una unidad caodtica y un universo finito. Quien piense al Eterno
Retorno, como propuesta tiene que ser un héroe del saber y de la voluntad de
poder, que pase por la tragedia en el sentido nietzscheano (Heidegger, 2002).

En el instante del Eterno Retorno, lo que regresa es la cobardia, la
ignorancia, si ya han sido; ademas de los instantes supremos, el dolor, lo que
se vive con gozo. Nietzsche, en la lectura heideggeriana, resalta el papel de la
voluntad de poder, de la decisién de simplemente dejarse llevar o por el

contrario querer ser creadores.

El enigma del Eterno Retorno, una vez publicado en las obras
nietzscheanas, pareciera ser que tomo vida por cuenta propia. Nietzsche lo
solté y comenzé a cuestionarlo, de ahi que para Heidegger (2002) el que
algunos estudiosos de la obra nietzscheana consideren que su autor abandono
el gran planteamiento en sus obras posteriores al Zaratustra, corresponda a

una lectura errada.®

Para Lou, Nietzsche con el Eterno Retorno refiere a un hombre abierto
de manera mistica a la totalidad del mundo, de la vida, de manera que su
propio ocaso Yy tragedia ya no estén presentes para él; por otra parte,
personaliza y espiritualiza la totalidad de la vida, carente de sentido y la eleva a
lo divino. Nietzsche fundié mundo-Dios-yo, pero el trasfondo es conformado por
el pensamiento, la idea de totalidad del mundo es una creacién del hombre y
asi lo sabe (Andreas-Salomé, 2005).

El Eterno Retorno no puede entenderse como el regreso de lo mismo, el
ser no es el que vuelve, es el propio volver, es el retornar lo que constituye el
ser en tanto que se afirma en el devenir y en lo que pasa; no vuelve lo uno, el
propio volver es lo uno que se afirma en lo uno y en lo diverso, en lo multiple
(Deleuze, 1971).

El Eterno Retorno es selectivo en tanto Nietzsche, para Deleuze (1971),

lo nombra voluntad de poder. Esta es quien quiere, es lo genealdgico de la

° Cfr. M. Heidegger, Nietzsche. Tomo I, pp. 236-237, 261, 275, 298-299, 337.
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fuerza, lo diferencial. Las fuerzas devienen activas, propositivas, en la medida
en la que las fuerzas reactivas, enfermizas se niegan. Se trata de una negacion
activa, afirmativa de la vida, apoderarse de la naturaleza propia, la negacioén
expresa la afirmacién y ésta el aniquilamiento de la destruccion, de las
reactivas. Es la negacién como cualidad de la voluntad de poder, un poder

afirmativo; el Eterno Retorno es el ser del devenir y el ser es selectivo.

La importancia del Eterno Retorno es que posibilita el resplandor del
superhombre; es un simulacro selectivo, selecciona a quienes son capaces de
vivirlo y quienes no lo son; significa el peso inmortal que da “nuestra aceptacion

mas jubilosa al instante mas efimero™’

. Para quien adopta el Eterno Retorno, el
futuro deja de validar el presente, se convierte en uno de los posibles
experimentos que puede hacerse con la accion; ademas de que en el futuro ya

no piensa enmendar el presente (Savater, 1993).

El canto nietzscheano de Zaratustra, menciona que el creador debe

desear “consumarse en su propia llama™

, para poder seguir creando,
creandose, creyéndolo, en tanto el Eterno Retorno es un pensamiento que se

vive.

Nietzsche propone la trasmutacion de los valores, el derrumbamiento de
los valores de la decadencia establecidos, de los que niegan la vida y sus
pasiones, de los que defienden la conservacién inalterable de las cosas, de las

ideas y de la vida misma.

Nuestro psicélogo apela al instinto creativo que valora una realidad o la
descallifica desde el punto de vista ético-estético. Ese mismo instinto revela una
naturaleza con cierta virtud creadora-afirmativa que exige al mismo tiempo la

regeneracion y la transmutacion (Assoun, 1984).

Con esto Nietzsche nos habla también de una plasticidad artistica que
logre cambiar al sujeto y descifrar la naturaleza viviente y humana. Assoun nos

dice que con esto, Nietzsche eleva el instinto al rango de objeto psicologico, lo

" F. Savater, Nietzsche. p. 135.
8 F. Nietzsche, Asi hablaba Zaratustra. p. 32.
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humaniza, pues la observacién psicoldgica es una quimica de representaciones

y de los sentimientos morales, religiosos, estéticos (Assoun, 1984).

Para Fernando Savater (1996), la obra de Nietzsche no admite una
lectura inapelable; incluso propone plantear la lectura del filésofo y sus
reflexiones desde el lector mismo mas que desde el pensador, pues para
Savater, nuestro psicologo del eterno femenino es un “catalizador de

perplejidades™.

Para Sagols (2006), Nietzsche ve en la pluralidad la base de la fertilidad
del pensamiento, de la libertad y la riqueza de la vida. Coincidimos con la
autora en que el filosofar nietzscheano constituye un universo caético, pero al
fin y al cabo un universo. El enigma nietzscheano se basa en metaforas, deja

entrever y propone entrar en “lo obscuro”.

3. 2 El despegue creadory la re-creacion de si.

Ahora bien, consideramos importante traer a escena a un enunciante del
discurso psicoanalitico, que igualmente propone a los psicélogos diversos
acercamientos al sujeto. Cabe mencionar que el lugar reservado en el trabajo a
la propuesta de Didier Anzieu, solamente es con la intencion de dar a conocer
su concepto de creacion y despegue creador, para tejerlo con lo que hemos
venido mencionando acerca del Eterno Retorno, la re-creacién del sujeto y la

creacién-destruccién como parte de su vida.

De esta manera, crear para Anzieu (1993; 1997) es inventar y componer
una obra que responda a producir algo que nunca se haya producido y ver
reconocido su valor por un publico. La creacion es rara, es una manera de
luchar contra la muerte, es afirmar una conviccion de inmortalidad; crear es

dejarse trabajar en el pensamiento y en el cuerpo en su unién problematica.

Para Anzieu crear es transgredir los tabues, liberarse de las amenazas,
vivir momentos angustiantes, deprimirse, mal-estar; en la creacién de una obra

0 pensamiento, el sujeto realiza una labor de parto, nos dice el psicoanalista,

° F. Savater, Asi hablaba Nietzsche. p. 21.
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realiza una tarea de expulsién, el creador trabaja en un cuerpo a cuerpo con el
material que ha elegido, ese proceso le arranca sufrimientos y desarticula sus
coyunturas (Anzieu, 1993; 1997).

Aunado a su concepto de creacion, Anzieu (1993) ubica al trabajo del
suefo, al del duelo y al de la creacibn como procesos semejantes, en tanto
constituyen fases de crisis para la vida psiquica del sujeto creador. Menciona
que en las crisis hay un desconcierto interno en el que se exacerba la patologia
del sujeto, en el que se cuestionan las estructuras internas y externas

adquiridas.

Hay un retorno a los recursos antes no empleados y de los que hay que
apoderarse; propone que ese estado lleve al sujeto a la “superacion creadora”
0 Si se encuentra en un vacio, se colisiona en su patologia, con la muerte; es
decir, que el sujeto crea algo distinto a partir de la crisis, o bien, se dirige hacia
el abismo de su pathos. Esto es lo que llama el despegue creador.

El despegue creador suele acompanarse de la muerte, aunque no existe
una via unica que desate el despegue. El sujeto puede enfermar o hasta morir
al enfrentarse con una crisis, puede crear y sentirse reconfortado en su deseo
de seguir gozando de su vida, puede abandonarse a la violenta fuerza de

autodestruccion y puede volver a inventarse a si mismo (Anzieu, 1993).

La creacion del despegue creador, para nosotros se relaciona con la
eterna ruptura y reelaboracion en la vida del sujeto, esta vinculada con la
muerte que da vida a una situacion distinta, con las heridas que inspiran el

volver a caminar con otra fuerza.

El despegue creador es para nosotros una invitacion a mirar la vida del
sujeto, como una experiencia de autoafirmacion en la alegria, en lo que hiere y
duele, en lo que todavia no se ha llegado a ser y lo que se espera por
reconstruir. Es una destruccién que traera experiencias distintas, renovadas

para mantenerse con vida, en vez de consumirse sin alterar las propias obras.

Anzieu también nos da una propuesta de proceso creativo que explica a
partir de la naturaleza y dinamica de su discurso, pero que para nuestra

estimacion, el exponerlo en este espacio alejaria al lector de nuestra intencién;
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ademas de que requiere de un antecedente no incluido en este trabajo, debido

a lo sui generis de la vision psicoanalitica y que por ahora no consideramos.

Proponemos en cambio adentrar al lector en nuestro capitulo siguiente,
en las reflexiones que hasta este momento hemos ido transmitiendo. Con las
ideas del Eterno Retorno visto, como ese enfrentamiento del sujeto consigo
mismo, como esa lucha agonistica '° que representa el curso de la vida, ahora
enfocado hacia lo que representa el cuidado de si mismo, a partir de la
herencia nietzscheana y foucaultiana, para quienes deseamos acercarnos a la

vida, que también es de los afectos.

' El término agonismo es un neologismo de Foucault de base griega que significa “un combate”. Cfr.
Dreyfus y Rabinow, Michel Foucault mds alld del estructuralismo y la hermenéutica. p. 240.
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4. EL CUIDADO DE SI.

4.1 La epimeleia heautou.

Para iniciar este capitulo consideramos necesario mencionar que tanto en
Nietzsche, como en Foucault el cuidado del hombre por si mismo es un medio
para llevar la vida, asi como el constante cuestionamiento, el cambio de lugar
de residencia, el cuidado de la comida y de las actividades recreativas, entre

otras.

A lo largo de nuestra propuesta de trabajo, encontraremos que el
término de la epimeleia heautou —ocuparse de uno mismo- es la acepciéon
original de la inquietud de si mismo. El precepto original de los griegos, es la
preocupacion por si mismo que ejerce el sujeto, es el cuidado de si mismo. De
ahi que hayamos decidido nombrar de esa manera este primer apartado del
capitulo.

Nuestra propuesta tiene la intencién de dar a conocer las diferentes
reflexiones originales de ambos pensadores y que particularmente en el tema
del cuidado de uno mismo coinciden en varios puntos. Inclusive el caracter
policromatico de cada uno nos conduce a mirar el tema del cuidado de si,

desde distintas formas, texturas y hasta denominaciones.

Por ejemplo, a partir de los hallazgos acerca de los modos de
subjetivacién en la Antigliedad, Michel Foucault nos dice que el cuidado de si
es el conocimiento de si mismo, el conocimiento de normas, de reglas, de
principios, de ciertas verdades, cuidar de si es dar al yo esas verdades; alli la
ética se vincula con el juego de verdad es una manera de controlar y de limitar.

Para los griegos era ademas una forma de alejarse del peligro de ser

esclavos de sus propias pasiones o de hacer lo mismo con los demas, lo cual
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se podia desencadenar teniendo ventaja sobre los otros a los que se

gobernaba (Kaminsky, 2003)."

Continuando con Foucault (1990), él menciona en su analisis del texto
platénico del Alcibiades?, que el si en primer lugar es un nombre reflexivo con
el sentido auto que significa “lo mismo”, al mismo tiempo que da la nocién de
identidad. El si ha de encontrarse en el principio que usa los instrumentos, las
posesiones no es del cuerpo, sino del alma. Preocuparse por el alma es la
principal actividad del cuidado de si. Este es el resguardo de la actividad y no el
del alma como sustancia, consiste en el conocimiento de si, ya que el

conocerse es el objeto de la busqueda del cuidado de si mismo.

La epimeleia heautou era un concepto muy fuerte y poderoso en la
época de los griegos. Era trabajar, estar preocupado por algo. Foucault nos
menciona que la nocion de epimeleia atraveso la historia de la humanidad
desde el siglo V a. C; pasé por la filosofia griega, romana y helenistica hasta
los siglos IV y V d. C. en el cristianismo. El autor agrega que podemos
encontrarlo en textos como Sobre la vida contemplativa de Filon y en la Enéada
de Plotino, mientras que en el ascetismo cristiano este precepto, con sus
debidas acepciones y modificaciones, puede encontrarse en textos de Metodio
de Olimpo y de Basilio de Cesérea, asi como en el Cantar de los cantares,

entre otros®.

Para Foucault (2002) en la tradicion platénica y neoplaténica, la
inquietud de si se caracterizd por encontrar su forma y realizacion en el
conocimiento de si, su forma soberana; ademas de que ese conocimiento en
tanto expresion fundamental de la epimeleia heautou, era considerado como el
camino que daba acceso a la verdad y finalmente permitia reconocer “lo divino”

en el sujeto mismo.

! Lo anterior lo expone Foucault en una entrevista titulada “La ética del cuidado de si como préictica de la
libertad” que mantuvo con Ratl Fornet-Betancourt, H. Becker y Alfredo Gémez-Miiller en el Colegio de
Boston, el 20 de enero de 1984. G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault.
(2003).

% Ver en este capitulo el apartado titulado El hallazgo de Foucault: la estética de la existencia, el espacio
dedicado a las anotaciones referidas al andlisis que Foucault hizo del Alcibiades de Platén.

3 M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. p. 217.
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El cuidado de si para Foucault, es tener conocimiento ontolégico de qué
es uno, conocer las propias capacidades, lo que significa ser ciudadano, las
cosas que uno teme, lo que debe desearse o a lo que hay que mostrarse
indiferente para no abusar del propio poder sobre los demas (Kaminsky,
2003).*

Foucault analizd las practicas por las que los individuos se vieron
llevados a prestarse atencion a si mismos, a descubrirse, a reconocerse y
declararse como sujetos de deseo, haciendo jugar una relacion que les
permitia, en el deseo, descubrir la verdad de su ser. En palabras de él mismo:
se dedic6 a “buscar cémo los individuos han sido llevados a ejercer sobre si
mismos, y sobre los demds, una hermenéutica del deseo en la que el
comportamiento sexual ha sido sin duda la circunstancia, pero ciertamente no

el dominio exclusivo™ (Foucault, 2003; 2004).

Ahora bien, para retomar el sentido del pensamiento nietzscheano al
respecto mencionaremos que desde nuestra lectura, la cuestion de la inquietud
o cuidado de si mismo es un planteamiento, un discurso profundo que traspasa
los valores establecidos, que es dinamico y regenerador. Los planteamientos
nietzscheanos nos conducen a una reflexién, nos llevan hasta lo mas recondito
de los hombres a partir de lo mas superficial, a lo que pocas o escasas veces

se visita y se conoce.

Para Nietzsche (1881) la contradiccion mueve al mundo, el experimentar
lo nuevo, lo que es distinto. Critica lo poco que el hombre moderno se
considera a si mismo, el tan pequeno valor que le da a su tiempo, a sus
vivencias, que no se entiende y menciona que “cada uno es para si el mas
lejano” (Nietzsche, 1887).

En Nietzsche, cuidar de si mismo involucra a la independencia, es una
forma de renuncia a muchas cosas para poder acceder a muchas otras; para
nuestro psicologo aleman la independencia es algo que el sujeto solamente

encuentra en si mismo. Ademas mencionaba que el sujeto debia evitar el

* La entrevista “La ética del cuidado de si como préctica de la libertad” también la podemos encontrar
anexada en T. Martinez, et. al. (2005) Escritos filosoficos veinte afios después de Michel Foucault.

5> M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 9.

® F. Nietzsche, La genealogia de la moral. p. 22.
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entorno en donde no pudiera callar su voz dignamente, ni dar a saber sus
pensamientos mas valiosos, y en donde en cambio sélo habia oportunidad para
las desdichas y quejas, porque para Nietzsche (1881), tarde o temprano el

sujeto terminaria por estar descontento consigo mismo y con su entorno.

Por ahora nos abocaremos a desarrollar el tema del cuidado de si
mismo, primeramente considerando lo que reflexion6 y nos heredd Friedrich

Nietzsche para después darle paso al discurso hallado por Michel Foucault.

4. 1. 1 El espiritu libre, aristocrata: el hombre que cuida de si mismo en
Nietzsche.

Para nuestro autor aleman el cuestionamiento del papel de la voluntad
en la vida del hombre es fundamental y menciona que es el sentir multiple y el
pensamiento que manda, algo que la constituye. Para Nietzsche (1886) la
voluntad es un complejo de sentir y pensar, es un afecto de mando, es distinto
a la accién; para él hay voluntad débil y voluntad fuerte, esta ultima es natural
al hombre de espiritu libre.

Siguiendo el pensamiento nietzscheano y nuestra propuesta, el cuidado
de si se relaciona con la voluntad fuerte y con ello, con el espiritu libre. Este se
refiere, parafraseando al autor, a “apartarse a lo oculto con una méascara sutil”’
y asi elegir la soledad que no enferma al sujeto y que invita a la reflexion, a la

inspeccién de si mismo, que no mantiene ataduras.

Como una manifestacion del cuidado de si que encontramos en
Nietzsche, es que el hombre sea capaz de detenerse y no reaccionar ante
cualquier estimulo que se le presente, lo contrario estaria relacionado con lo
radical, con lo no-apolineo; es una forma de degeneracion para Nietzsche, es
un camino que va en contra de la espiritualidad, que es controlar los instintos
(Nietzsche, 1889).

Aunado a lo anterior, Nietzsche (1889) encuentra que para el cuidado de

si es necesario el papel de los educadores, asi como en el aprender a ver con

" F. Nietzsche, Mds alld del bien y del mal. p.52.
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calma las cosas y aplazar el juicio antes de actuar; aprender a pensar y
aprender a escribir. Aqui Nietzsche nos esta hablando de una formacién, de un

encauzamiento hacia el cuidado de si mismo.

Menciona Nietzsche que el hombre de espiritu libre puede llegar a ser el
artista de si mismo, quien transforme las cosas hasta que ellas reflejen su
poder, y agrega que el “tener que transformar las cosas en algo perfecto es
arte”®, de ahi que el hombre pueda ser artista de si, para nuestro psicélogo
aleman. Esta nocion de estética de la existencia es la que le fascina a Foucault
y que encontrara en dos de sus ultimas investigaciones que titulé Historia de la
sexualidad (2003; 2004).

Regresando a nuestro pensador aleman, €l mencionaba que es
necesario cuidarse después de mucho tiempo transcurrido de lucha en el
proceso de autoconocimiento (Nietzsche, 1886), de luchar con los monstruos
del hombre mismo, para que éste no se convierta luego en uno de ellos, como

la gran razon.

Mas adelante también observaremos que en el estudio de Foucault
(2003) de “El uso de los placeres”, esta idea de lucha interna del sujeto, de
una relacion agonistica con sus propios placeres, era algo comun entre los

griegos del siglo IV a. C.°

El cuidado de si es para Nietzsche (1889) generar la vida del gran estilo,
cuando lo bello de si que encuentra el hombre al buscarse, termina por vencer
a lo monstruoso de su propio ser. De la misma manera en la que habria
situaciones en las que el hombre se encuentra en un ambiente muy pacifico, y
era preciso que educara el sentimiento para el rigor y la dureza de luchas

venideras.

El psicélogo de lo eterno femenino, en virtud del cuidado de si,
emparenta lo profundo de la reflexion en torno al ser, con la mascara que hay

que mostrar ante los demas, como un acto de resguardo. Menciona que para

8 F. Nietzsche, El crepiisculo de los idolos. p. 97.
? Cuando lleguemos a ese punto, se lo recordaremos al lector.
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los espiritus libres es preferible la “sutileza del pudor y la reserva”, las cuales

son “la mas fuerte prueba de independencia”'®.

El espiritu libre se relaciona también con el hombre que es
independiente, aunque no tenga necesidad de ello, que sea fuerte aun en las
vivencias mas desafortunadas y dolorosas; incluso se vincula con el ser
temerario y arriesgado en las situaciones peligrosas de la vida, para obtener de

ellas mas fuerza y nocién de si mismo.

Nietzsche nos dice que habria que tener “el corazén sujeto y el espiritu

libre™""

, pues si se encierra o se resguarda el corazon, el espiritu del hombre
puede tener muchas libertades, podria para él, tener la oportunidad de vivir

varias situaciones que le dejaran mucho de si mismo (Nietzsche, 1886).

De esta manera, al retomar la idea de la voluntad fuerte, Nietzsche
mencionaba que es optar por un desplazamiento de los valores ya establecidos
y levantar los propios, valerse de la reflexion profunda para poder ir trazando
esa nueva escala de valores; para Nietzsche (1886) es también ser extramoral;
es decir, que no ubicarse como hombre que sigue LA moral, sino que
acompana su vida con SU moral, con su propia escala de valores, con

pensamientos y deseos que él haya fundado.

La propuesta nietzscheana es la transvaloracion de los valores
(Nietzsche, 1884), es la ruptura de la moral que oprime y asfixia las pasiones
naturales del hombre, que lo juzga y le hace sentirse malo (Nietzsche, 1882;
1887). La voluntad fuerte, el espiritu libre y el cuidado de si, son también la
divergencia que puede establecerse frente a varios puntos de vista, pues para
nuestro pensador el modo de ser multicolor exige el cambio, la metamorfosis
como condicidbn necesaria de la vida misma (Nietzsche, 1886); incluso
menciona que es una exigencia de aseo de todo pensador.

Para Nietzsche la voluntad fundamental del espiritu libre consiste en ir
de lo plural a lo mas simple, sin dejar de lado las necesidades naturales

(Nietzsche, 1886). La fuerza del espiritu tiende a asemejar lo nuevo con lo

'O F. Nietzsche, Mds alld del bien y del mal. p.71.
"' F. Nietzsche, Ibid. p. 103.
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antiguo y pasar por alto lo contradictorio, de aislarse voluntariamente; es aqui
en donde nuestro pensador aleman introduce el papel del pathos de la
distancia, el cual nace de la permanente mirada “a lo lejos y hacia abajo”'? por
parte de los espiritus elevados que para nosotros se relaciona con el cuidado

de si y con el hombre de espiritu libre.

El mirar hacia abajo y a lo lejos, hace referencia a cierta altura del
hombre, obtenida del preguntarse y conocerse, que lo hace estar por encima
de quienes no se cuestionan acerca de su propia vida; de alguna manera alude
al tema del resguardo o cuidado de si que deseamos transmitir. En su obra Asi
hablo Zaratustra (1884) la escritura nos ofrece mayor claridad de esta metafora

que constantemente emplea Nietzsche.

La voluntad fuerte, el espiritu libre y el ser aristocratico podriamos
tomarlos como términos filiales del cuidado de si, pues el ser aristocratico se
relaciona con lo que hemos venido mencionando de los demdas términos;
ademas de que es verse con sentido, como una necesidad, por ello mismo es
abstenerse de la violencia, de la ofensa, de la explotacién, es el equiparar la
propia voluntad con la del otro que rodea al sujeto. Son términos familiares,

pero que conservan diferencias y es oportuno no olvidarlas.

Cabe resaltar que Nietzsche esta en desacuerdo con que el hombre de
espiritu libre sea visto como un principio fundamental de la sociedad, de la
misma manera en que el bien sea comun; menciona que el bien en sentido
extramoral, es asequible para la minoria que se cuestiona y tiene acceso a si
mismo como ser. En cambio, para quienes la reflexién es improductiva y una
pérdida de tiempo, el bien no puede ser parte de ellos, sino lo vulgar
(Nietzsche, 1886).

Cuidarse, para nuestro gran pensador intempestivo, en el sentido
extramoral, involucra conformarse como una espiritualidad elevada e
independiente, tener la voluntad de estar en la soledad consigo mismo, es ser
grande. La grandeza es querer ser para si mismo, poder ser diferente con los
procesos que esto implica, es estar solo y vivir para si mismo (Nietzsche,
1886):

"2 F. Nietzsche, Mds alld del bien y del mal. p. 232, aforismo 257.
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“El mas grande ser4 el que pueda ser el mas solitario, el mas oculto, el
maés divergente, el hombre mas alla del bien y del mal, el sefior de sus
virtudes, el sobrado de voluntad; grandeza debe llamarse
precisamente el poder ser tan multiple como entero, tan amplio como
pleno.” 13

El ser para si mismo es una necesidad y el cuidarse conlleva la tarea de
generar un espiritu propio, para adquirirlo “hay que tener necesidad de éI"'*. El
espiritu para Nietzsche, también es la paciencia, la astucia, la previsién, la
simulacién, el mimetismo, el dominio de si (Nietzsche, 1908), la séphrosyné
para los antiguos griegos (Foucault, 2003).

Como parte del proceso del cuidado de si en el hombre espiritual,
Nietzsche le recomienda que tenga paciencia y tolerancia consigo mismo. El
tener varias ideas y que convivan pacificamente en si. Asocia /o bello a lo que
llama instinto de conservacion y de autoexpansion. (Nietzsche, 1889). Propone
que el hombre se cultive un afecto, aunque sea pequefio. El critica la moral
altruista como aquella que fomenta el olvido de si y como la moral de los

esclavos.

El instinto de conservacion nietzscheano se emparenta con la libertad,
con la voluntad de autorresponsabilidad. Para Nietzsche se trata de conservar
la distancia “que se quiere y se conquista luego de vencer la resistencia para
permanecer como espiritu elevado, libre”™® (Nietzsche, 1889).

El instinto de autoconservacién es un dominio de si, de las pasiones del
hombre; por lo tanto para él es un sinbnimo de fecundidad, el dominio de los
instintos es un medio para llevar la vida, como la alimentacion, el clima, el lugar
de residencia, de las actividades recreativas, no es un fin sino una victoria, nos
dice Nietzsche (1889). Ademas para él es preciso que el hombre domine
también su célera, sus accesos de odio y de venganza para hacerse duefio de
si, corregir su propio estilo, reconsiderar su pensamiento, es desdibujarse y

volverse a creatr.

3 F. Nietzsche, Mds alld del bien y del mal. p. 169.
4 F. Nietzsche, El crepiisculo de los idolos. p. 101.
"> [dem. p. 102.
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Autoconservarse se distingue como idea suprema en el hombre, la de no
dejarse ir, no entregarse ni a las propias pasiones, es autodefenderse en esa
eterna lucha interna. Nietzsche considera importante interiorizar esto, persuadir
al cuerpo, pues piensa que para un hombre elevado hay que tener contacto
con su cuerpo en vez de despreciarlo. Es en este apartado en donde se pone
de manifiesto el papel del cuerpo en el pensamiento del autor; ademas del
trabajo intelectual, de reflexion (Nietzsche, 1889). Este mismo tema en la
reflexion moral de los griegos tomé un papel trascendente del que no podiamos
dejar de mencionar.

Por otra parte, la autodefensa o cuidado de si es también evitar, es no
ver, no acercarse a muchas cosas; es negarse ante situaciones desinteresadas
en su acepcion cristiana; es decir, que eso significa alejarse de lo que demanda
negarse constantemente una y otra vez, pues para Nietzsche eso es un gasto
de fuerza de espiritu. Defenderse; incluso resguardarse de la defensa eterna,
la cual también debilita el espiritu del hombre, es eludir las situaciones en las
que se condena a la libertad (Nietzsche, 1908).

Con respecto a lo anterior Juliana Gonzélez (1996) nos menciona que
para Nietzsche el decir “no” de la fuerza y de la salud, es una consecuencia del
instinto de autoconservacion no una causa, deriva del “si” a la vida. La vida es
para nuestro autor la significacion primigenia, la fuerza, el crecimiento y la

voluntad de poder.

El si a la vida es capaz de conservar al héroe que hay en el alma, es el
hombre reconciliado con su instinto, con la espontaneidad de las pulsiones
vitales, con los monstruos que fueron juzgados, culpados y encerrados por la

moral rigida a la que Nietzsche criticaba (Gonzalez, 1996):

“El s1 a la vida implica la libertad de arriesgarla y perderla. El si a la
vida es la capacidad de asumir el ser como devenir, de existir en la
relatividad, en la cuerda tendida, en la lucha y el riesgo permanente;
esto, contra toda existencia segura, cobijada, estable, cosificada o
inerte, que se ha originado en la debilidad, en la actitud reactiva,
poseida por el miedo de vivir —y de morir-, por la condena a la fuerzas
dominantes y expulsivas de la naturaleza.” 16

' J. Gonzilez, El héroe en el alma. p. 97.

59



Ahora bien, debemos mencionar que el cuidado de si es también crear
valores relacionados con el hombre mismo desde su particular naturaleza e
historia, sin dejar de lado a quienes lo rodean. En términos nietzscheanos seria

ejercitar los deberes y privilegios, no compartir la propia responsabilidad.

Los hombres mediocres son para Nietzsche quienes huyen de sus
propias pasiones, son quienes escapan atemorizados ante sus propios
monstruos, luego de encontrarse consigo mismos; son quienes huyen del
sufrimiento de la vida en la busqueda de la eterna e incondicional felicidad,

apartandose asi'y a si de la vida misma (Nietzsche, 1879).

El cuidado de si mismo implica la actitud de la reflexion. Ante eso
Nietzsche (1879) menciona que los hombres practicos a quienes el hombre
circunspecto les parece timorato, a quienes el espiritu libre y por tanto superior

creen enojado, timido.

El hombre de espiritu elevado es para Nietzsche (1879) quien se rodea

de tres cosas buenas, por eso mismo genera el héroe en su alma:

“Tres cosas buenas.- La grandeza, la calma y la luz del sol: estas tres
cosas encierran todo cuanto un pensador puede querer y exigir de si
mismo: sus esperanzas y sus deberes, sus pretensiones en el terreno
intelectual y moral, y hasta diria que su manera de vivir y la
orientacion del lugar en que habita. A estas tres cosas corresponden,
por una parte, pensamientos que elevan; luego, pensamientos que
tranquilizan jen tercer lugar, pensamientos que //luminan!” 17

El cuidado de si es educarse a si mismo. Es una nivelacion por
principios sobre los habitos y usos mas seguidos. Es una experiencia efectuada
sobre algo que era desconocido. Es devolverle el lugar y la importancia
arrebatadas a la sombra del hombre.

Nietzsche como pensador multicolor, nos propone el cuestionamiento de
la moral opresora como parte del cuidado de si mismo, como otro medio para
llevar la vida, “si se quiere conservar el goce de ser duefio de si mismo”'®

(Nietzsche, 1879).

"7 F. Nietzsche, El viajero y su sombra. p. 151.
'8 F. Nietzsche, Ibid. pp. 144-145.
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Ahora bien, en este punto del capitulo nos parece necesario traer a
escena las aportaciones que Foucault nos brinda a lo largo de sus estudios
sobre la ética, desde los griegos antiguos (desde s. IV a. C.) hasta los primeros
dos siglos de nuestra era. Esos estudios corresponden a lo que llamé /a
estética de la existencia de los griegos, fundada a partir de los ejercicios éticos
de estos periodos de la humanidad (Dreyfus y Rabinow, 2001).

4.1. 2 El hallazgo de Foucault: /a estética de la existencia.

En la Antigliedad, las exigencias de austeridad para cuidar de si, no eran
parte de una moral unificada, autoritaria e impuesta para todos, sino un
complemento con la moral comun admitida, era un “lujo”; las exigencias se
encontraban en distintos movimientos religiosos o filoséficos, proponian

maneras de llevar la vida (Foucault, 2003).

Al realizar su estudio, Foucault encontré que los temas de austeridad
sexual no eran un comentario de prohibiciones profundas, sino una elaboracion
y estilizacion de una actividad en el ejercicio del poder y la préactica de la
libertad de la conducta masculina, pues la mujer estaba bajo constriccion
estricta, se trataba Unicamente de una moral de hombres y para hombres
(Foucault, 2003).

Antes de continuar, es importante recordar que Foucault encontré en su
labor de investigador, un texto de particular importancia y cuyo interés lo llevé a
analizarlo minuciosamente en varias de sus obras (Foucault, 1990; 2002; 2003;
2004), nos referimos al texto platonico del Alcibiades y cuya mencion
retomaremos al final de este apartado.

Mientras, sefialaremos que Foucault observé que el régimen restrictivo
del siglo 1V a. C. era muy similar al de los moralistas y médicos de los primeros
siglos de nuestra era, aunque la manera de integrar las prohibiciones en
relacion con uno mismo era diferente, porque este tipo de ética en la
Antigliedad era a partir de una eleccién personal, reservada a un numero
pequerio de la poblacion (hombres adultos libres) y no un intento por normalizar
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a la poblacién. La razén era el deseo de vivir una vida bella (Dreyfus y
Rabinow, 2001), a partir de toda una serie de restricciones morales para
regular los placeres (chrésis aphrodision), crear un arte de la vida, de la

existencia.

De esta manera las artes de la existencia o techné tou biou para
Foucault y de acuerdo a su estudio, son un conjunto de practicas sensatas por
las que los hombres se fijaban reglas de conducta; ademas de buscar
transformarse a si mismos, en su ser singular y hacer de su vida una obra “con
ciertos valores estéticos y respondiendo a ciertos criterios de estilo”'® (Foucault,
2003).

En una entrevista realizada a Foucault en 1983 (Kaminsky, 2003) para
enriquecer su fascinacion por la estética de la existencia como intencion de los
griegos en el proceso del cuidado de si, él menciona: “4No podria la vida de
cada uno transformarse en una obra de arte? ;Por qué pueden una ldmpara o

una cosa ser objetos artisticos, y no asi nuestra propia vida?"°.

Cabe mencionar que en esa misma entrevista que le realizaron a Michel

Foucault en abril de 1983 mencioné al respecto (Kaminsky, 2003)%':

“Lo que pretendo mostrar es que el problema general griego no era la
techné del yo, sino la techné de vivir, la techné tou biou, coémo vivir.
[...] Creo que una de las principales evoluciones de la cultura antigua
ha sido que esta techné tou biou se volvib mas y mas una techné del
yo. [...] La ética griega estd centrada en un problema de eleccién
personal, de estética de la existencia.” 22

A propésito de esto, Foucault menciona que esa techné evolucioné y se
convirtié en lo que ahora él llamaba techné del yo (Dreyfus y Rabinow, 2001) o

“tecnologias del yo” (Foucault, 1990).

Las “técnicas de si” o “tecnologias del yo” son los procedimientos

existentes para fijar una identidad, mantenerla, transformarla en virtud de cierta

9 M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p- 14.

0G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault. p. 61.

2! Esta entrevista también se encuentra contenida en el estudio que H. Dreyfus y Paul Rabinow realizaron
acerca del pensamiento foucaultiano (Dreyfus y Rabinow, 2001). En esta obra se aclara que son trabajos
puestos en forma de entrevista bajo el titulo de “Sobre la genealogia de la ética: una visién de conjunto de
un trabajo en proceso.” pp. 261-268.

> G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault. p. 59.
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finalidad, gracias a las relaciones de dominio de si sobre uno mismo o de

conocimiento de si mismo (Foucault, 1999).

Para Foucault la problematizacion del comportamiento sexual en la
Antigliedad, es uno de los primeros de la historia de las “técnicas de si”. Los
textos antiguos que revisé Foucault en sus Historia de la sexualidad (2003;
2004) y que desmenuz6 de manera escrupulosa en su curso de “La
hermenéutica del sujeto” (Foucault, 2002), nos permiten darnos cuenta que
estos fungian como operantes que permitian a los individuos interrogarse sobre
su propia conducta y su manera de ser, para ver por ella, formarla y formarse a

si mismos como sujetos éticos (Foucault, 2003).

En la Antigliedad, las figuras de austeridad sexual se relacionaban con
el cuerpo, con la salud, el juego de la vida y la muerte; se relacionaban con el
otro sexo, con la esposa como companera privilegiada por ser esposa de un
varén adulto, dentro de la institucién familiar. Se relacionan en el amor del
adulto con los de su propio sexo, con los jévenes que podian elegirse; con la
verdad en la que se planteaba la cuestion de las condiciones espirituales que
daban acceso a la sabiduria (Foucault, 2003).

Las reflexiones morales de los griegos, se orientaban mas hacia las
practicas de si y la cuestion de la preparacién que hacian las codificaciones de
conductas y la delimitaciéon de lo permitido o lo controlado. Se enfatizaba en la
relacion consigo mismo que permitia no dejarse llevar por los placeres y
apetitos, mantener los sentidos en un estado tranquilo, permanecer libre con
respecto a las pasiones que pudieran esclavizar al sujeto y alcanzar el pleno

23

disfrute de si mismo o bien lo que llamaban la “perfecta soberania sobre si™,
ademas de llegar a la vejez (Foucault, 2003).

Foucault encontrdé que siglos mas tarde, la preocupacion de si en los
periodos helenistico y grecorromano, no solamente era exclusivamente una
preparacion para la vida politica. Foucault menciona que el modelo pedagdégico
platénico fue sustituido por uno médico, pues el cuidado de si evoluciond en un
cuidado médico permanente (Foucault, 2003; 2004). El preocuparse de si a lo

largo de toda la vida, tenia la intencion de prepararse para cierta realizacion

2 M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 31.
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completa de la vida, mas no para la vida después de la muerte (Foucault,

1990), era para disfrutar de una buena vejez.

Foucault (1990) plantea que desde Platon hasta la edad helenistica,
cambié la relacion entre el cuidado y el conocimiento de uno mismo; incluso
advierte dos perspectivas durante el periodo imperial s. | y Il d. C: una en la que
comenzd la cultura del silencio y del arte de la escucha, mas que el cultivo del
dialogo, y la otra en la que se relacionaban dialécticamente los temas de la
contemplacion y del cuidado del yo, a lo largo del didlogo. De esta forma en el
periodo imperial, por un lado tendemos a escuchar la verdad y por el otro lado,

la mirada y escucha propias, para hallar la verdad que el yo encerraba.

Entonces, con respecto al cuidado de si mismo entre el periodo de la
Antigliedad y los primeros siglos, parafraseando a Foucault**, hubo una
disonancia en la cultura clasica del yo, cuando el cristianismo opaco la idea de
un yo creado como obra de arte, por una idea en la que debia renunciarse al yo
para no estar en contra de la voluntad divina, de Dios; asimismo Michel
Foucault (Kaminsky, 2003) afirma:

“Desde el momento en que la cultura del yo fue adoptada por el
cristianismo, en cierto sentido, fue puesta al servicio del ejercicio del
poder pastoral, a punto tal que la epimelera heautou se transformd
esencialmente en epimeleia ton allon —el cuidado de otros- que era la
tarea del pastor.” 25

Agrega que en el Tratado sobre la virginidad de Gregorio de Nisa, un
texto de primeros siglos de nuestra época, se define la epimeleia heautou como
un renunciamiento a lo que pueda ser el amor por el yo, pero para los griegos y
romanos el cuidado de si no tiende al descuido de los demas o a un abuso de

poder, esa es la cuestién de relacién con el otro que se revisa mas adelante.?®

De las reflexiones de los filésofos y médicos (s. | y Il d. C.) Foucault
observé que de manera gradual, la insistencia en los efectos patolégicos del
placer por el abuso en el cuerpo y en el alma, la persuasién de valorar el

matrimonio y las obligaciones conyugales, la pérdida de la importancia por las

2% G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault. p. 73.
* G. Kaminsky, Idem. p. 82.
%% fdem, p. 150.
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relaciones amorosas con los muchachos y la decadencia del marco politico y
social en los primeros siglos de nuera época, fueron resultando en una
sobrevalorada atencion que convenia darse a si mismos. Fueron resultando en
que los individuos se aislaran unos de otros y que fueran mas dependientes de
si mismos al buscar reglas de conducta mas personales en la filosofia, que se
insertaran cada vez menos en las ciudades y que se tomaran como valor
absoluto (Foucault, 2004).

El individualismo, nos dice Foucault en La inquietud de si (2004), crecio
entre los romanos y los griegos antiguos, pero en los siglos | y Il d. C. se
desarroll6 lo que él llama un “cultivo de si”, en donde se intensificaban y
valoraban mas las relaciones consigo mismos, la vida en familia, la vida

privada.

De esta manera el “cultivo de si” 0 arte de la existencia (techné tou biou),
estaba basado en el principio de “cuidar de uno mismo”, generado por la
inquietud de si; al irse separando de sus significaciones filoséficas primeras, la
epimeleia heautou, fue adquiriendo dimensiones y formas de un “cultivo de si”

en doctrinas diferentes durante los primeros siglos de nuestro tiempo.

El término epimeleia, ademas de una preocupacion designaba toda una
serie de actividades del individuo; por ejemplo, Foucault (2004) nos menciona
que Séneca, Epicteto, Marco Aurelio, por mencionar algunos autores, referian
que el individuo habia de dedicarse parte del tiempo del dia (mafana o noche),
a reservar momentos de recogimiento y reflexion, a examinar lo que hacia, a
memorizar ciertos principios Utiles, a familiarizarse con eso y a tener una vida

despojada, vivir sélo con lo necesario®’.

El tiempo que habia que dedicarse a si mismo también incluia, por
recomendacién: cuidar del cuerpo con ejercicios, tener un régimen de salud,
meditar, hacer lecturas y anotaciones de eso que se leia, recordar verdades ya

sabidas como principios, conversar con amigos, tener un confidente o amigo

*" M. Foucault, Historia de la sexualidad II1. p. 50.
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como guia; de esta forma la palabra y la escritura tomaron un valor singular en

el “cultivo de si”.?®

La escritura en la cultura del cuidado de si, tenia un papel trascendente:
implicaba tomar notas sobre si mismo que debian ser releidas, escribir a los
amigos, reactivar para si mismo las verdades que uno necesitaba saber, entre
otras funciones. El si mismo era algo de lo que habia que escribir, era toda una
tradicién. La nueva preocupacion del si implicaba una nueva experiencia del
yo, en los siglos | y Il d. C; de esta manera se desarroll6 una relacién entre la
escritura y la vigilancia, para prestar atencién a todos los matices de la vida
(Foucault, 1990).

La escritura incluia escribir para si mismo como ejercicio de reflexion;
también escribir para los amigos. De igual forma otro ejercicio de reflexion era
la revelacion del yo, del examen de si y de consciencia, incluyendo el recuento
de lo hecho, de lo que se tendria que haber hecho y lo que surgiera de la
comparacioén entre los dos, Foucault (1990) considera que a partir del analisis
de los textos antiguos (Dreyfus y Rabinow, 2001), puede mencionar que habia
una tercera técnica estoica, la cual era hacer memoria, recordar y no una
revelacion del secreto del yo, pero se alcanzaba después de una askésis, de

una ascética®.

El arte de la inquietud de si se desarrollé con toda una serie de pruebas
como una manera de medir y conformar la independencia con respecto a lo
indispensable y lo esencial. La cuestién era formarse como un ser que
prescindiera de lo superfluo y asi poder ser independiente de su presencia o

ausencia.

Algunas de esas pruebas eran el examen de consciencia, que a partir de
la constatacion meditada y recordada de un posible fracaso, la razén derivara
en una conducta sabia. Otra prueba era un trabajo de pensamiento sobre si
mismo como una necesidad, se trataba de una propuesta de actitud a tomar
(Foucault, 2004).

28 M. Foucault, Historia de la sexualidad II1. p. 53.
* Ver en Pricticas del cuidado de si, el apartado La enkrateia o elaboracion del trabajo ético.
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Para cuidar de si mismo no habia que dejar de lado las relaciones
sociales ni olvidar las demés actividades. El buscarse en si mismo y ocuparse
de si era el fin principal de la propia existencia, era una ética de dominio. Esa
relacién consigo mismo era pensada bajo la forma agonistica® de una victoria
sobre grandes fuerzas del propio sujeto a dominar por si mismo, aqui
retomamos lo mencionado mas arriba sobre la relacién agonistica, un recurso

de los griegos para explicar la naturaleza de los hombres.

Foucault nos dice que la moral sexual de los griegos pedia al individuo,
someterse a cierta techné que definiera los criterios éticos y estéticos de la
existencia, pero este arte comenz6 a referirse cada vez mas a principios
universales de la naturaleza o de la razén al que habia que rendirle cuentas
(Foucault, 2004).

Antes de abordar brevemente las formas que comprendian el trabajo
ético sobre si mismo en la Antigliedad y en los siglos | y Il d. C, consideramos
importante abrir un espacio para anotar las cuestiones que Foucault encontré al
analizar el texto que para él funda la cuestion de la epimeleia heautou, el
Alcibiades de Platén, al cual presté una particular atenciéon y cuyo analisis
permite considerarlo importante para la labor que aqui nos convoca.

El Alcibiades®' de Platén desde la lectura de Michel Foucault

El principio “hay que ocuparse de uno mismo” - epimeleia heautou - era
una vieja sentencia en la cultura griega, una sentencia lacedemonia, de
acuerdo con un texto de Plutarco que Foucault (2002) encontré6 mientras
realizaba esta investigacion sobre la ética de los placeres.®? Los espartanos
encargaban sus propiedades a los ilotas para que los primeros pudieran

encargarse de si mismos; entonces originalmente la epimeleia heautou se

3% Recordamos al lector que el término agonismo es un neologismo foucaultiano que significa “combate”.
1 El texto de Alcibiades es muy considerado por Michel Foucault en sus tltimos trabajos, las referencias
y andlisis minucioso los podemos encontrar en los dos tltimos tomos de Historia de la sexualidad (2003;
2004), en varias entrevistas que le realizaron de 1981 a 1984 (Kaminsky, 2003) y en el curso que impartié
de enero a marzo de 1982 en el College de France (Foucault, 2002).

32 M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. p. 45.
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trataba de un privilegio social, politico y econémico, no sélo un principio
filosofico.

Foucault en su curso de 1980-1981 en el College de France titulado
“Subjetividad y verdad” (Foucault, 1999), considera que el texto platonico del
Alcibiades, es el punto de partida del cuidado de si mismo, de la epimeleia
heautou, entendida como experiencia y como técnica que elabora y transforma.
Para Foucault la historia del cuidado de si y de las técnicas de si son un modo
de llevar a cabo la historia de la subjetividad, a través de las transformaciones
en nuestra cultura de las “relaciones consigo mismo”, con su técnica y efectos

de saber.

Aunque el Alcibiades sea considerado por Foucault como la primera
emergencia tedrica de la epimeleia heautou, no es posible dejar de lado que el
conjunto de préacticas en las que se manifiesta esta inquietud de si es muy

antiguo, mucho més que los textos platénicos, incluso él lo menciona.®

Durante la segunda hora de la clase del 13 de enero de 1982, de su
curso “La hermenéutica del sujeto”, Foucault (2002) mencioné que el
platonismo se encarg6 de reunir las varias técnicas preexistentes en torno a la
inquietud de si; las ordend y subordind bajo el precepto del “condcete a ti

mismo” -gnothi seauton-.

Esto coadyuvé a una reorganizacion de las técnicas alrededor del
precepto délfico (gnothi seauton), el cual se acomodé en el espacio que habia
abierto la epimeleia heautou en la reflexion. Igualmente menciona que entre la
epimeleia heautou y el gnothi seauton existe una relacién, un entrelazamiento
que puede notarse en la historia del pensamiento griego, helenistico y romano,
es algo caracteristico del platonismo.**

A pesar de los innumerables cuestionamientos de la autenticidad del
texto platénico, nuestro pensador francés no estaba interesado en

esclarecerlos. El Alcibiades para Foucault, es interesante porque se puede ver

3 En La hermenéutica del sujeto, Foucault (2002) dice: “No hay que olvidar, no obstante, y habra que
tenerlo presente hasta el final, que esta exigencia de ocuparse de si, esta practica —o, mejor, el conjunto de
las précticas en las cuales va a manifestarse esa inquietud de si-, este conjunto, tiene de hecho sus raices
en muy viejas précticas [...] y esto mucho antes de Platén, mucho antes de Sécrates.” p. 58.

** M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. pp.78-79.
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el rumbo filoséfico de Platén, incluyendo cuestiones como la relacion con la

politica, con la pedagogia y con la erética de los varones (Foucault, 2002).

De esta manera, Foucault considera que la primera elaboracion filoséfica
interesada en el cuidado de si, fue el Alcibiades de Platén. Los neoplatonicos
de los siglos Il y IV a. C. querian organizar los dialogos platénicos como
pedagogia y matriz del saber contemporaneo. Foucault (1990; 2002; 2003;
2004) analiza del texto de Platén ;Como se introduce la cuestion del cuidado
de si en el didlogo? ¢Cudles razones llevan a Alcibiades y a Sécrates a la

nocién de cuidado de si?

En el andlisis del texto platdnico, nuestro psicélogo francés encuentra
que el joven Alcibiades pact6 someterse a su amante espiritual Sécrates; lo
que ignoraba el primero no podia saberlo por si mismo, segun Sdcrates para
ayudarle a adquirir techné Alcibiades debia proponérselo, debia preocuparse

de si mismo.

En ese texto, Foucault encuentra que hay una dialéctica entre el
discurso politico, pedagdgico y el erético. La transicion del joven Alcibiades es
llevada en la politica, con los maestros y en el amor, al tiempo en que en la
interseccién entre la ambicion politica, la formacion pedagdégica y el amor

filoséfico esta el cuidado de si.

Con respecto a lo anterior, cuando hablamos de la “transicion de
Alcibiades”, aludimos a que cuando era joven era admirado, asediado y
deseado por los demas, eso le daba la oportunidad de someter a sus
seguidores que deseaban hacerlo su amante, luego cuando comenz6 a
envejecer, Socrates lo sometié en nombre del cuidado de si (Foucault, 1990;
2002; 2003; 2004).

La frase epimelésthai sautou aparece por primera vez en el texto de
Alcibiades 127d, el cuidado de si siempre se refiere a un estado politico y
erético activo. La epimelésthai incluye el preocuparse de sus posesiones y su
salud, siempre es una actividad real y no so6lo una actitud. A Foucault (1990) le

llama la atencion que el cuidado de si en el Alcibiades esté directamente
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relacionado con una “pedagogia defectuosa la cual se dirige hacia la ambicion

politica y un momento especifico de la vida™®.

Foucault (1990; 2002) menciona también que en el texto de Alcibiades
se aclara el contexto histérico del precepto “cuidarse a si mismo” y se plantea
cuatro problemas principales que perduran durante la Antigledad: el problema
de la relacién entre estar ocupado consigo mismo y la actividad politica; el de la
relacion entre estar ocupado consigo mismo y la pedagogia; el problema de la
relacion entre el cuidado de si y el conocimiento de si; y finalmente el problema
de la relacién entre el cuidado de si y el amor filoséfico o la relacion con un

maestro.

En una clase de “La hermenéutica del sujeto”™®, Foucault (2002) anota
que habia, aunado a esos cuatro problemas mencionados, tres condiciones
que determinaban la razén y la forma de la epimeleia heautou: a) eran los
jovenes aristdcratas particularmente quienes debian ocuparse de si mismos; b)
habian de ocuparse de si para ejercer debida y razonablemente el poder; y c)
la forma soberana de la inquietud de si era el autoconocimiento. Estas
condiciones se veran durante toda la caracterizaciéon y anadlisis efectuados por

7

él.

En su discusion acerca del Alcibiades de Platon contenida en Las
tecnologias del yo, Foucault (1990) decide abordar la tematica acerca de la
universalidad de cuidado de si independientemente de la vida politica: “Uno

»37

debe abandonar la politica para ocuparse mejor de si mismo™’ y sobre el

cuidado de si a lo largo de toda la vida y para todos los seres humanos.

Dentro de la misma discusion y analisis del Alcibiades, pero ahora como
parte de las clases del Collége de France [1981-1982], Foucault (2002)
encontré que la necesidad de preocuparse por si mismo se ligaba al ejercicio
del poder, pues éste aparecia como condicion para pasar del privilegio

estatutario de heredero a una accién politica definida.

33 M. Foucault, Tecnologias del yo. p. 58.
%% Clase del 20 de enero de 1982. p. 90.
" M. Foucault, Tecnologias del yo. p. 67.
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Entonces el ocuparse de si mismo se deducia de la voluntad del
aristocrata para ejercer poder politico sobre los otros. Por lo tanto, la inquietud
de si se ubicaba, primeramente, como un privilegio de accién politica para el
varén adulto libre, pues al ser también aristécrata, se le recomendaba cuidar de
si para poder gobernar bien a los demas.

Una segunda cuestion que Foucault deriva de su andlisis de este texto,
es aquella que gira en torno a la necesidad de la inquietud de si en tanto se
vivia un déficit pedagogico en Atenas (cosa que no pasaba con los
espartanos), del eros por los muchachos, de la critica del amor, pues los
adultos que pretendian al joven Alcibiades no buscaban inducirlo a ocuparse
de si mismo ni a formarlo, sino solamente deseaban su cuerpo, de ahi que se

considerara una pedagogia defectuosa.

En el Alcibiades la epimeleia heautou también aparece como un
momento necesario en la formacion juvenil, cuando se iba a entrar en accién al
campo politico y se dejaria de lado a los pedagogos que formaban; mientras
que en la Apologia de Sdcrates, nos dice Foucault (2002), “se planteaba como

una funcién general de toda la existencia™®.

De esta manera, en la forma del Alcibiades, la inquietud de si se ve
como una necesidad juvenil, planteada entre jovenes y sus maestros o con sus
amantes, y en los primeros dos siglos de nuestra época, se convirti6 en una
obligacion permanente, para todos (jévenes o adultos) y para toda la vida.
Cuando se era joven la epimeleia heautou desde el sujeto, cumplia con el
objetivo de prepararse y cuando se era adulto o viejo, se tomaba como ejercicio

rejuvenecedor.

Michel Foucault encontr6 que la necesidad de ocuparse de si surgia no
cuando se planeaba la proyeccion politica del joven Alcibiades, sino cuando
advertia que ignoraba la naturaleza del objeto a estudiar, por el que debia
ocuparse: él mismo. Este Ultimo punto se refiere a la ignorancia con respecto a
las cosas que habria que saber y que el joven Alcibiades pasaba por alto o ni

siquiera sabia que ignoraba.

3 M. Foucault, La hermenéutica del sujeto. p. 52.
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Para finalizar este apartado podemos mencionar que Foucault (2002)
afirma que en el Alcibiades, Socrates buscaba persuadir, como encargo de los
dioses, al joven Alcibiades de que se ocupara de si ;Ocuparse de qué?
Ocuparse de su alma, y como ocuparse, pues mirando hacia lo divino de si
mismo en donde encontraria la esencia de la sabiduria; por lo tanto ocuparse
de si para Alcibiades equivalia a ocuparse de la justicia, saber gobernar, ser
buen gobernante, que supiera controlar sus pasiones y que supiera gobernarse

a si mismo.

4. 2 Practicas del cuidado de si.

4. 2.1 En Friedrich Nietzsche.

Volvamos nuevamente a lo que primero nos dice Nietzsche, con
respecto a lo que podemos identificar como practicas de si, pues a esto es a lo
que se referia como un ejercicio de reserva, que cuando el hombre se cuida,
luego se aparta de enfrentarse a si mismo, tal vez porque se ha equivocado;
incluso mencionaba que hay momentos en los que el hombre se vive como
inoportuno, lo cual anuncia cierto cansancio del espiritu de si mismo
(Nietzsche, 1879).

En su obra Ecce homo (1998), publicada ocho afos después de su
muerte, nuestro psicélogo aleman da recomendaciones acerca del comer, de la
alimentacion, del clima y del lugar de residencia; incluso hace referencia a la
combinacion del aire puro y el metabolismo como una conjuncion que fortalece

y vigoriza al espiritu libre.

Nietzsche menciona, también la alimentacion, el clima y el lugar de
residencia, elegir una actividad propia de recrearse (re-crearse), una actividad
para liberarse de si, pasear por otros lados, que el hombre se explore en
lugares desconocidos y de los que pudiera obtener mas de si mismo.
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Lo anterior expuesto, Nietzsche lo ubica en aquello en lo que puede
encaminar al hombre al instinto de conservacion, como esa autodefensa antes
expuesta, como el cuidado de si al que apuntamos.

En su obra El viajero y su sombra (1879) el autor propone dos principios

de vida que podriamos mencionar como practicas del cuidado de si:

“Los dos principios de la nueva vida.- Primer principio: es necesario
organizar la vida del modo més seguro y positivo, segin perspectivas
lejanas, inciertas, como un horizonte prefiado de nubes. Segundo
principio: es necesario organizar la sucesion de las cosas proximas e
inmediatas, ciertas y menos ciertas, antes de organizar nuestra vida y
darle una direccién definitiva.” 39

Para nosotros, en resonancia con el pensamiento nietzscheano, el
hombre que cuida de si puede aspirar a la libertad. El hombre libre es inmoral,
depende sélo de si mismo y cuando realiza una accion lejos de la tradicion, se
le tacha de inmoral. La moralidad va contra la realizacién de las nuevas
vivencias. Para Nietzsche (1881), detras de los sentimientos hay juicios y
valoraciones que nos han transmitido en forma de sentimientos; confiar en un

sentimiento significa oir nuestra razén y a nuestra experiencia.

Para Nietzsche (1887) el hombre que logra liberarse de la moral de la
costumbre es un ser soberano, autbnomo, independiente, de voluntad libre,
quien merece confianza, temor y respeto; es el hombre fuerte, con poder sobre
si y sobre su destino. Es el sujeto que sabe de sus pasiones y cuida de si

mismo.

Los instintos del hombre no desahogados hacia fuera, se vuelven hacia
adentro; para Nietzsche todos los instintos salvajes han estado creciendo
inhibidos y han estado generando lo que se llama “mala consciencia”; con esto,
para la mirada de nuestro autor con quien coincidimos, se traz6 la dolencia mas
profunda de la humanidad hasta ahora incurable: la experiencia del sufrimiento
del hombre por el hombre mismo (Nietzsche, 1887).

Con la invencion de la “mala consciencia” se garantizé el autodesprecio

y la voluntad de autotortura en el hombre, la cual para nuestro autor aleman

% F. Nietzsche, El viajero y su sombra. p. 146.
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tiene la finalidad de domesticar al animal-hombre. Le ofende dar a ver el rigor y
el cuidado con que el sujeto que llega a hacerlo, se trata a si mismo, pero el
mundo se muestra complaciente cuando el sujeto se “deja llevar’. Nietzsche
(1887) menciona que para que el hombre eleve su espiritu se requiere estar
“fortalecidos por guerras y victorias, a quienes la conquista, la aventura, el
peligro e incluso el dolor se les hayan convertido en una necesidad

imperiosa™*.

Para Nietzsche (1887) la vida del asceta, que se deriva de las
reflexiones socraticas y platdnicas, es un camino errado al que se le debe
refutar. Para nuestro pensador aleman una vida ascética es una
autocontradiccién, en la que domina un resentimiento, la mirada se vuelve
rencorosa y contra la alegria, se busca bienestar en el fracaso, el dolor, lo feo,

en la eterna negacién de si y de las pasiones, en el sacrificio de si mismo.

Menciona que el ideal ascético paraliza al alma, nace de un deseo de
degeneracion de los instintos y de los instantes mas humanos, es una
domesticacion del hombre, la vida lucha con y contra el sofocamiento y la
extincion, se declara una eterna enemistad con la propia vida. Nietzsche (1887)
entiende el ascetismo como una “negacion de la vida” en tanto el origen y
finalidad los ubica con el surgimiento del Cristianismo y lo que llama la moral de
los esclavos. Nuestro pensador agrega: “iTodo mi respeto para el ideal
ascético, en la medida en que sea honesto! jMientras crea en si mismo y no

nos dé el chasco!"!

4. 2. 2 En Michel Foucault.

Por otra parte, Foucault (2003) nos menciona, justamente retomando el
pensamiento socratico, que el comportamiento sexual fue reflexionado por el
pensamiento griego clasico como dominio de apreciacién y eleccion morales,
partiendo de la nocion de “uso de los placeres” (chrésis aphrodision), para

descubrir los modos de subjetivacion.

*0'F. Nietzsche, La genealogia de la moral. p.123.
*!'F. Nietzsche, Ibid. p- 199.
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Foucault (2003) también se dio cuenta de como el pensamiento médico
y filosofico de los primeros siglos de nuestra época, elaboraron ese “uso de los
placeres” y formularon algunos temas de austeridad recurrentes en: la relacion
con el cuerpo, la relacion con la esposa, la relacion con los muchachos y la

relacién con la verdad.

Con respecto a los modos de subjetivacién o formas a partir de las
cuales el individuo, se veia asi mismo como sujeto moral, estas formaban parte
de lo que era para los griegos la techné tou biou o arte de llevar la vida, a las
practicas de si mismo. Foucault determiné los aspectos por los cuales se
preocuparon a propésito de las aphrodisia*?, considerando diversos textos
(platénicos, socraticos, aristotélicos, epicureos, entre otros mas) para
vislumbrar el campo de problematizacién que les era comun (Foucault, 2003;
2004).

Los modos de subjetivacion que hablan de la experiencia moral de los
placeres de los griegos, hallados por Foucault (2003) son: a) la determinacion
de la sustancia ética, b) el modo de sujecion, c) la elaboracion del trabajo ético
y d) la teleologia del sujeto.

a) La determinacion de las aphrodisia o de la sustancia ética.

Esta corresponde a la manera como el hombre adulto libre y aristécrata
debia dar forma a tal o cual parte de si, como materia principal de su conducta
moral. En el caso de los griegos la sustancia ética, o material que esta
operando sobre la ética, era el acto vinculado con el placer y el deseo, el acto
sexual, las aphrodisia (Dreyfus y Rabinow, 2001).

Las aphrodisia eran actos, gestos, contactos y deméas manifestaciones
que buscaban cierta forma de placer. Los griegos no se preocupan por
delimitar demasiado explicito ni por definir lo legitimo, lo normal ni por clasificar

o descifrar lo correspondiente al acto sexual. Foucault (2003) encuentra

) . . ot ; »
Foucault (2003) menciona que las aphrodisia consistian en los actos sexuales, sugiere que podriamos

traducirlo como “placeres del amor”, “relaciones sexuales” a reserva de que para los griegos el concepto
era més global y amplio. p. 37.
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ejemplos de ello en el texto de Confesiones de San Agustin, en la Etica

nicomaquea de Aristételes y en la Etica eudemiana.*®

En esos textos, el pensador francés encontré que los griegos solamente
sugerian la edad para casarse y para tener relaciones sexuales e hijos; tal vez
por pudor habia una marcada reserva al respecto. Esto a diferencia de los
espectaculos que se presentaban o de las representaciones iconograficas de
aquella época. El género de pregunta que se planteaba alrededor de las
aphrodisia no buscaba saber de su naturaleza profunda, de sus formas

canénicas ni de su potencia secreta (Foucault, 2003).

En cuanto a las formas o variedad de los actos sexuales, los griegos
solo eran descriptivos en el caso de los animales y Foucault (2003) cita como
ejemplo un texto de Aristételes (Historia de los animales)**; pero en lo que
concierne a los seres humanos, apenas se evocaban cuando se cuestionaba al

respecto.

El objeto de la reflexiébn moral para los griegos dentro de la conducta
sexual era la dindmica que une circularmente: el deseo lleva al acto, el acto
que se liga al placer y el placer suscita el deseo, es decir, que se revisa con
qué fuerza se dejaban llevar por los placeres y deseos. La dinamica se
analizaba de acuerdo al grado de aphrodisia, en términos de numero y
frecuencia de los actos lo cual podia dar cuenta de la moderacién o

intemperancia de los individuos en el uso de sus placeres.

Existia otro aspecto por el cual se analizaban los actos sexuales y este
enmarcaba la “funcion” o “polaridad” del hombre adulto libre; se vinculaba con
el rol activo — pasivo, con el papel del que dominaba y el dominado o bien el
que penetraba y el que era penetrado.

De esta manera, el exceso de las aphrodisia y la pasividad determinada
por ser objeto de placer del hombre adulto, o bien por ser penetrado, esas

cuestiones eran para un hombre, dentro de esa ética hecha por y para ellos,

43 Textos citados en M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 39.
* M. Foucault, Historia de la sexualidad I. pp. 40-41.
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las dos formas de mayor inmoralidad en la practica de las aphrodisia para los

griegos de la Antigiiedad (Foucault, 2003).

Para los griegos el placer y el acto sexual tendian a la restauracion de lo
que para el ser humano “es el modo de ser mas consumado.” La actividad
sexual era una fuerza natural e indispensable, asi como la bebida y la
alimentacion; por el mismo motivo de que eran una fuerza habia que
moderarlas, controlarlas, dominarlas para poder hablar de un hombre soberano

de si y por lo tanto libre (Foucault, 2003).

Foucault analizé la Clave de los suerios de Artemidoro, un texto de
practica y de vida cotidiana el cual habla de la experiencia moral de las
aphrodisia en la época clasica. Desde la Antigliedad abundaban los textos de
onirocritica; Artemidoro escribié el suyo en el siglo Il. d. C. La onirocritica era
parte de las técnicas de cuidado de la existencia, las imagenes eran
consideradas como signos de realidad o una especie de imagenes del futuro y
el descifrarlas era una tradicion muy valiosa para el sofiante (Foucault, 2004).

Artemidoro se proponia descifrar lo que le sucederia al sofiador en la
vigilia, a partir del acto sexual sofiado y del papel del sujeto que desempenaba
en la imagen onirica: activo-pasivo, el que penetraba-el penetrado. El ensuefo

sexual presagiaba, para Artemidoro, el destino del sofiador en la vida social.

En su obra Artemidoro dedic6 cuatro capitulos a los suenos sexuales y
organizé su andlisis alrededor de la distincion entre tres tipos de actos: los
conformes a la ley o kata nomon, que contemplaban distintos aspectos como el
adulterio y el matrimonio, el recurso de los esclavos de casa como servidores y

objetos sexuales y la visita a prostitutas.

Otros eran los contrarios a la ley o para nomon, que contemplaban
esencialmente el incesto y los contrarios a la naturaleza o para physin, que
eran los que no cumplian con la postura cara a cara de los participes en el acto

sexual, las relaciones con animales, cadaveres y la felacién (Foucault, 2004).

La obra de Artemidoro estaba dirigida, como todas las prescripciones

morales aun de inicios de nuestros siglos, a los hombres adultos libres y no

45 M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 47.
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formulaba una ética, sino utilizaba una forma de ver y juzgar los placeres
sexuales para interpretar los suefios (Foucault, 2004). Era otra forma de velar
por la conducta de si mismos.

b) El modo de sujecion o chrésis.

El aspecto de la chrésis, era el “uso” que permitia captar el tipo de
sujecion para ser valorada moralmente y transformarse en sujetos morales, con
templanza ante sus placeres. Se trataba de una triple estrategia que se
conformaba por: la necesidad segun la naturaleza, la oportunidad o kairos y

finalmente el estatuto del individuo.

De esta manera la estrategia de necesidad era un principio que regia, al
mismo tiempo que permitia mantener el equilibrio entre la dinamica del placer y
del deseo, impedia al individuo desbocarse, ser intemperante y caer en los
excesos al fijar un limite interno Unicamente de satisfaccién de necesidad
(Foucault, 2003).

La necesidad debia luchar contra dos formas de intemperancia: la
“plétora” o de “relleno” en la que se obtenian todos los placeres; incluso antes
de experimentar la necesidad, sofocando asi la sensaciéon de placer. La otra
era la de “artificio” que era consecuencia de la “plétora” y consistia en buscar lo
placentero en los excesos de comida, de aphrodisia, en lo innecesario o lo

dificilmente accesible.

El segundo objetivo en el uso de los placeres (chrésis aphrodision) era la
determinacion del momento oportuno, el kairos. EI momento “cuando es
debido” es una idea constante en la moral, la ciencia y la técnica de los griegos,
para ellos no bastaba con conocer los principios generales, sino que habia que
ser capaz de determinar el momento y la forma precisa en que era menester
intervenir en funcion de las circunstancias actuales, era aplicar la “politica del

momento™® (Foucault, 2003).

La ultima estrategia para usar el placer, que Foucault encontré a lo largo

de su recorrido en el pensamiento griego antiguo, fue el considerar quién usaba

* M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 56.
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el placer y segun el estatuto que le conviniera; las reglas de conducta sexual
variaban segun la edad (se mantenia un privilegio para los adultos), el sexo
(era una moral de varones y para ellos), la condicion (los hombres libres y
aristocraticos disponian libremente de los muchachos, los esclavos y de su
esposa) y las interdicciones, pues no eran equitativas para todos.

Las aphrodisia se regulaban por necesidad, desde su concepcion no se
buscaba anular el placer, sino mantenerlo por la necesidad misma que suscita
el deseo. Para los griegos se embotaba el placer si no se satisfacia el deseo
(Foucault, 2003).

c) La enkrateia o elaboracion del trabajo ético.

Era la forma en la que el individuo se relacionaba con un precepto y se
reconocia con la responsabilidad de llevarlo a cabo. Era la enkrateia, la que
definia la actitud ante si mismos para constituirse como sujeto moral; era una
actitud necesaria a la moral de los placeres y se caracterizaba por una forma
activa de dominio de si mismo, que permitia resistir y asegurar su dominio en
los deseos y placeres; al respecto Foucault encontré ejemplos en Ciropedia, un
texto de Jenofonte, en La Republica de Platén y en la Etica nicomaquea de
Aristoteles, entre otros.*’

La enkrateia era la condicién de la séphrosyné, siendo ésta ultima un
estado general que aseguraba que los individuos no fueran sélo temperantes,
sino “piadosos, justos y valerosos™®; la enkrateia era una forma de trabajo y de
control que el sujeto debia ejercer sobre si mismo para volverse temperante
(s6phrén), en general se referia a la dindmica de un dominio de si por si mismo

y al esfuerzo que esto demandaba (Foucault, 2003).

Es importante recordar que la elaboracion del trabajo ético implicaba una
relacion agonistica, de un combate espiritual de los individuos entre la fuerza
temible, enemiga y la constitucion de si mismos como vigilantes que enfrentan

y buscan dominar a las pasiones, a los deseos, a los placeres; esto es algo

*T M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p.62.
“8 En “Gorgias” de Platén, Loc. cit.
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semejante a lo que nos decia Nietzsche (1886), con respecto a la eterna lucha

del sujeto con sus fuerzas contrarias y habitadas en él.

En Hieron, texto de Jenofonte que cita Foucault en E/ uso de los
placeres (2003), se menciona que habia que enfrentarse a las pasiones porque

se estaba frente a “apetitos que compartimos con los animales™®.

Desde la perspectiva de los griegos, que incluso también podemos
encontrar en la mirada nietzscheana, los adversarios que deben combatirse
estan en el sujeto, forman parte de si, al que se combate no representa otro,
sino él mismo. Para poder constituirse como sujeto virtuoso, el individuo debia
establecer una relacién consigo mismo de tipo “dominacién-obediencia”,

“mando-sumisién™° (Foucault, 2003).

La lucha que el sujeto enfrentaba consigo mismo, requeria de un
entrenamiento para poder llevarla a cabo, no solamente para delimitar la
naturaleza de la relacion que los individuos tenian con los deseos y placeres,
se necesitaba de una preparacion, de una ejercitacion, de una askésis. La
askésis era una preparacién para ser capaces de resistir el dominio de sus

placeres, era una especie de ejercicio, una victoria sobre si mismos.

El gobernarse a si mismo, en esa época equivalia a gobernar a los
demas; se preparaban para ser gobernantes soberanos de sus propias
pasiones. Después se desligaron el arte de gobernarse a si y el de gobernar a
los demas, pero para los griegos antiguos, la “ascética” o askésis, que permitia
constituirse como sujeto moral, formaba parte del ejercicio de una vida virtuosa,

del hombre politico libre (Foucault, 2003).

d) La teleologia del sujeto moral.

Los griegos hablaban de la séphrosyné como un estado al que se tendia
mediante el ejercicio del dominio y la moderacién de si mismo, mediante la
templanza y la temperancia en la practica de los placeres; esto era

caracterizada como una libertad; se le pensaba como una necesidad de

* M. Foucault, Historia de la sexualidad I1. p. 64.
50 M. Foucault, Ibid, p. 68.
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independencia entre el sujeto y la ciudad, para instaurar y conservar en su vida,

como una relacion consigo mismo.

La libertad no sélo era la no esclavitud, sino también un poder que
ejercian los varones adultos aristécratas sobre los demas, sobre los
gobernados, pues recordemos que la chrésis aphrodision era solamente para
las clases aristocraticas, para la gente que disponia de esclavos y que era libre
(Foucault, 2003).

Para Foucault (Dreyfus y Rabinow, 2001) la teleologia del sujeto moral,
es también lo que puede decirse, luego de cuestionarse “;Cual es la especie

de ser a la que se aspira al tener tal o cual comportamiento?”"

El peligro de las aphrodisia era convertirse en la servidumbre de los
propios placeres y del otro; la séphrosyné era la templanza, un aspecto de la
soberania sobre si, era la justicia, el valor, la sabiduria, toda una virtud de
quien ejercia poder sobre los demas (Foucault, 2003).

De esta manera, se concebia el dominio como libertad activa, se
afirmaba el caracter “viril” de la templanza. Foucault nos dice que la templanza
era una virtud de hombres en la moral. La mujer era emparentada con la
pasividad, con la no resistencia ante sus propios placeres y ante los del otro,
era emparentada con la debilidad y la sumisién. La oposicidén entre actividad y
pasividad senalaba el dominio de los comportamientos sexuales y de las

actitudes morales (Foucault, 2003).

La negatividad ética de los griegos se encaminaba a ser pasivo respecto
de los placeres y no el preferir uno u otro sexo, pues como mencionabamos, el
hombre adulto aristécrata aun casado podia tener aphrodisia con los
muchachos o con sus esclavos; esto es algo que ya iremos retomando mas

adelante.

Luego de la exposicion de los modos de subjetivar, que nuestro filésofo
francés encontrd, €l nos menciona que la filosofia griega del siglo IV a. C.
describe una relacién con el logos y el uso de los placeres de tres maneras:

>! Dreyfus y Rabinow, Michel Foucault: mds alld del estructuralismo y la hermenéutica. p. 273.
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estructural, pues la templanza implica que el logos se coloque en posicion de
soberania para someter a los deseos y que pueda regular el comportamiento

del sujeto.

La otra forma de relacion es la instrumental, puesto que el uso de los
placeres aseguraba adaptarse a la necesidad, al momento, a las
circunstancias; se requeria una razén practica que determinara lo conveniente;
finalmente la del reconocimiento ontoldgico de uno por si mismo, la relacién
con lo verdadero y el alma era lo fundamental en el Eros, su fuerza, su
intensidad es lo que permitia convertirse en el verdadero amor (Foucault,
2003).

4. 3 Las grandes techné tou biou.

Las formas de subjetivacion, eran aplicadas a las grandes artes o
técnicas griegas que se proponian para comportarse y modular de manera
singular la conducta sexual (aphrodisia). Las techné tou biou eran: la Dietética,
la Econémica y la Erética, asi pues a cada una se le sugerian sus formas de

templanza para llevar la conducta (Foucault, 2003), (Dreyfus y Rabinow, 2001).

Al estudiar la conducta moral de los griegos, Foucault (2003; 2004)
rescata algunos rasgos de los tipos de estilizacion de la conducta sexual, asi
en la Dietética nos habla del tema del cuerpo. En la Econdémica el tema del
matrimonio para los antiguos, finalmente en la Erética aborda el tema del amor

a los muchachos (Corres, 1997).

Aunque es menester mencionar que en una entrevista realizada en
Berkeley en abril de 1983 (Kaminsky, 2003), Michel Foucault menciona que los
griegos se preocupaban mas por la salud que por el placer; se trataba de una
cuestion de eleccién personal, los griegos antiguos se interesaban por la
comida y su relacion con la salud, el clima, las estaciones, etcétera. Al mismo
tiempo agrega “para los griegos el acto sexual era una actividad y para los

cristianos una pasividad™?.

> G. Kaminsky, El yo minimalista. Conversaciones con Michel Foucault. pp. 56-57.
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Dietética.

La dieta era un régimen con mas tendencia a la conservacion de la vida
que a su extincion. El precepto general era la temperancia, la moderacion, el
dominio més que la prohibicién o la negacion del chrésis aphrodision. Era un
vigilar constante, un control ejercido respecto del cuerpo y sus actividades,
Foucault (2003) menciona que para los griegos requeria una atencion
“secuencial”, pues las actividades no tenian el calificativo de buenas o malas,
sino que su valor estaba determinado por lo que les antecedia y lo que

devenia.

Las actividades que involucraban al cuerpo también requerian de una
vigilancia de tipo “circunstancial”’, que estaba dirigida al contexto: como el
clima, las estaciones del afno, las horas del dia, el grado de humedad y
sequedad del clima; esto con el fin de familiarizarse y modular la forma de vida

en funcién de estas y méas variables.

En los griegos antiguos, la preocupacion por la actividad sexual era mas
“dietética”; se buscaba reglamentar una actividad reconocida como aspecto
importante para la salud y la vida del cuerpo. Inclusive la misma dieta de los
placeres y alimentos tomoé la forma de un régimen detallado, de un verdadero
empleo del tiempo, desde levantarse de dormir por las mafanas, hasta
volverse a acostar por las noches todos los dias. El régimen problematiz6 la

relacion con el cuerpo (Foucault, 2003).

El hacer ejercicio era parte del régimen fisico. El cuidado del cuerpo se
hacia con ayuda de la gimnasia y era parte de la construccion de lo que era el
sentido estético de la existencia: “ajustar la armonia del cuerpo en gracia con la
sinfonia del alma™®. El régimen de la dieta era un techné tou biou, una postura
de salud y de moral para los griegos. Habia que delimitar una estrategia entre
el cuerpo y la circunstancia en la que se encontraba el sujeto para concebirse

como soberano de si mismo, como sujeto racional, como ciudadano libre.

La dieta cumplia con la funcién de llevar la vida, hacerla util y feliz dentro

de los limites que se fijaban, era un arte estratégico que debia ser también

33 M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 97.
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flexible mas que estatica, para poder adecuarla a las mismas necesidades que

fueran surgiendo en la vida del sujeto (Foucault, 2003).

De esta forma, Foucault nos trae a propésito de ejemplos, que en el libro
IV de las Epidemias de Hipdcrates® encontré una lista de lo que implicaba ese
régimen detallado que se les sugeria a los hombres. La lista incluia ejercicios
naturales y violentos, recomendados para practicar como la caminata o la

lucha; incluia su intensidad, su funcién.

Igualmente, las comidas que habia que hacer, los alimentos y bebidas
mas recomendados para cada tipo de actividad de acuerdo a su intensidad;
hacia mencion de las condiciones en las que era recomendado mantener el
cuerpo en relacién con el clima, las actividades realizadas; sobre los suefios® y
las condiciones del acto de dormir como la cama y su consistencia; finalmente

hacia recomendaciones sobre las aphrodisia (Foucault, 2003).

La dieta de los placeres era reflexionada en términos de cantidad y
circunstancias de aphrodisia, mas que el tipo de relacién que se establecia en
términos de preferencia sexual o la practica en si que se llevaba a cabo, se
buscaba la moderacién, pues para los griegos el acto sexual no era una
practica licita o ilicita, mas bien se veia como una actividad que el
temperamento del sujeto, el clima en donde se encontraba, las cualidades de
su cuerpo y la estacion del afo podian desencadenar graves consecuencias Si

Nno se seguia un régimen que incluyera el momento oportuno, el kairos.

Nuestro genealogista nietzscheano®® encontré que la necesidad de
mantener un régimen en la chrésis aphrodision, en el caso de los varones era
debido a que, segun los griegos, las aphrodisia traian consecuencias sobre el
cuerpo, pues al exceso se le atribuian las enfermedades. No obstante, en las
mujeres el exceso de aphrodisia era indispensable para la procreacion; en los
varones, la moderacion era sinbnimo de integridad de sus fuerzas, por controlar

la descarga de simiente (Foucault, 2003).

54 Citado en M. Foucault, Historia de la sexualidad 11, p. 95.

5 Ademds del método onirocritico de Artemidoro (Foucault, 2004).

>% Sobrenombre de Foucault atribuido por H. Dreyfus y P. Rabinow (2001) en “La analitica interpretativa
de la ética de Foucault”. p. 287 y antes en p. 137.
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Los actos sexuales eran tomados como una practica paraddjica, pues
por un lado, parecian amenazadores para el hombre por su violencia, por el
agotamiento que provocaba, luego del gasto de energia en el acto; por el otro
lado, eran considerados como una garantia de conservacién de la especie y
continuidad de la vida. EI momento de la emisidbn masculina, se veia como una
breve muerte, como un juego violento que al mismo tiempo prometia la
supervivencia de la especie (Foucault, 2003).

Al mismo tiempo que el psicélogo francés nos mencionaba lo anterior,
aludia también a una segunda razén de la preocupacion, que las aphrodisia
incitaban en los griegos. Se referia a la inquietud que estaba depositada
alrededor del matrimonio y la posibilidad de fecundar, estaban preocupados por
la edad recomendada para ser padre y madre, por la dieta alimenticia de
ambos, por el momento del aflo mas adecuado para tener relaciones sexuales,
en términos de la estacidn del afno; se trataba de prepararse anos antes para

poder ser padres temperantes®’ (Foucault, 2003).

Asi, las aphrodisia para los griegos del s. IV a. C, se ubicaba entre la
vida, por la procreacién, el buen chrésis aphrodision, y entre la muerte por el
gasto, por el exceso; el acto sexual inquietaba porque perturbaba y amenazaba
la relacién del individuo -varén adulto libre y aristécrata- consigo mismo y podia

atentar contra su constitucién como sujeto moral.

Con respecto a los siglos | y Il d. C., lo que sucedia con el cuerpo y el
uso de los placeres era algo un tanto distinto; por ejemplo en el texto de
Plutarco Preceptos de salud que cita Foucault (2004), se consideraba que la
medicina y la filosofia eran disciplinas muy proximas, emparentadas; de esta
concepcion de la medicina se desprende la idea de que ademas de intervenir
contra la enfermedad, debia definir una manera de vivir con uno mismo, con el
propio cuerpo; debia dar recomendaciones de alimentacién, bebida, de la vida

en vigilia y en el sueno, de las diversas actividades y con el medio ambiente.

Para los moralistas y médicos de nuestros primeros siglos, una

existencia razonable se acompafnaba por una “practica de salud” (hygieiné

>7 Al respecto Foucault (2003) hace mencién de varios textos antiguos a manera de ejemplificar y ampliar
esa vision del andlisis que realizé. pp. 114-116.
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pragmateia o techné), que permitia saber qué hacer y cuando hacerlo;

implicaba una percepcién médica del mundo (Foucault, 2004).

En los textos médicos se encuentra una ambivalencia alrededor de lo
que para los primeros griegos fueron las aphrodisia: por un lado se hacia una
sobrevalorada menciéon de la funcion procreadora; y por el otro lado se
valoraba igualmente la sustancia simiente que habia que transmitir a la mujer y
perder al momento de la penetracion-emisién, pero alrededor de estos dos

ultimos aspectos se describié toda una compleja patologia.

Se desarrollé de esa forma una ambivalencia patologizante -terapéutica
de la actividad sexual; al mismo tiempo que se consideraba la violencia
involuntaria de la tension y el gasto indefinido, se consideraban los beneficios,
en términos de procreacion, que podria desencadenar si se sometia a un
régimen de uso de los placeres. Ese régimen consistia en determinar: el
momento Util de la procreacion®®, el momento mas indicado del dia*®, la edad
del sujeto® y el temperamento individual®'; a propésito de esas restricciones,
los textos de Galeno, Rufo de Efeso® y otros teéricos son retomados por

Foucault (2004).

Aunque el régimen propuesto para el uso de los placeres parecia
centrarse en el cuerpo, al alma se le veia como la que podia llevarlo mas alla
de su mecanica y necesidades fundamentales. Para los moralistas y médicos,
el alma razonable fijaba al cuerpo un régimen determinado por su naturaleza
propia, estado y circunstancia en que se encontraba, pero ese régimen se
alcanzaba luego de haber dominado imaginaciones y deseos propios del alma
(Foucault, 2004).

La patologizacion del acto sexual llevo a pensar en la “vulnerabilidad” del
cuerpo y de ahi su constante preocupacion por su buen manejo, por el control
ante un peligro permanente; la medicina, exigia que el sujeto sometiera su

actividad sexual, vista permanentemente como foco de posibles males, a un

8 M. Foucault, Historia de la sexualidad 11, pp- 117-121.
M. Foucault, 1bid. p. 124.

% Ibid. p.122.

! Ibid. p. 125.

% Ibid. pp. 111-113.
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discurso de “verdad” consigo mismo. Para este entonces, los males del alma y
del cuerpo podian intercomunicarse, intercambiar sus malestares, los malos
habitos del alma acarreaban para ellos, miserias fisicas, al tiempo que “los

excesos del cuerpo manifestaban y alimentaban los defectos del alma™®®.

Ya para el siglo V d. C., se dedicaba mas atencion a la dietética
alimenticia que a la sexual; esto sin duda es caracteristico de esa época y
comun en la medicina griega y romana. Fue hasta el monarquismo cristiano
cuando, por medio de la incitacion disimulada a hablar al respecto, la inquietud
con respecto al sexo comenzd a retomar el lugar y a equilibrarse con la

preocupacion por la alimentacion (Foucault, 1991).

Economica.

Con respecto a esta techné, Foucault (2003) encontrd prescripciones
que se relacionaban con la obediencia de la mujer hacia su esposo, el respeto
y la dedicacion que debia brindarle, los consejos de comportamiento erotico
destinados a aumentar el placer del hombre y acerca de algunas

recomendaciones para tener una buena descendencia.

En cuanto al marido, el tener aphrodisia solamente con su esposa no era
una de sus obligaciones; se prohibia solamente tener otro matrimonio, pero no

a otras mujeres, a sus esclavos o a los muchachos como amantes.

La administracion del hogar constituia para el hombre soberano de si, un
ejercicio, un adiestramiento fisico recomendable para el cuerpo, que favorecia
las relaciones de amistad; ejercitaba su disposicidén para brindar buenos
servicios a los ciudadanos en tanto aristocrata. El esposo tenia que ensefiar a
la mujer para que administrara el hogar, la crianza de los hijos y para procurarlo
aél.

Con respecto a lo anterior, Foucault hace notar la disimetria original: el
hombre decidia por si mismo, mientras la esposa era pasiva, “a quien habia

que entrenar”; el matrimonio representaba en la época de los griegos antiguos,

% M. Foucault, Ibid, p. 56.
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una “triple comunidad”®*: de bienes, se juntaban las familias y las propiedades
de cada uno; de vida, los esposos compartian los dias de su vida; y de
cuerpos, las aphrodisia tenian la finalidad de la procreacion pero también de la

procuracién del placer, aunque solo para el esposo (Foucault, 2003).

El pensador francés considera tres textos que apelan a la moderacion
sexual del esposo: Leyes de Platén, una explicacidén de Isocrates de la manera
en que Nicocles llevaba su vida de casado y Econémica de Aristteles®. En los
tres se plantea la imposicion del hombre a si mismo por un ejercicio de

autolimitacion, luego de haber reflexionado acerca de su poder.

La templanza debia darse en el esposo y en la esposa, en el primero
significaba ética de dominacién, autolimitacion, séphrosyné; mientras que en la

mujer era la virtud de sumision, de la obediencia y la pasividad.

Otros grandes textos clasicos que abordaron la cuestion del matrimonio
fueron Econdmica de Jenofonte y Politica y Etica nicomaquea de Aristételes.
En estos se sefalaba en general que la funcién del matrimonio consistia en
proporcionar al Estado y a la familia una descendencia provechosa, al esposo
los textos le prescribian las formas de conducirse, hablaban del “privilegio” al
que tenian las esposas siendo las companeras de tal o cual hombre, asi como
del cuidado de si que debian ejemplificar a sus hijos. Exigian un estilo
particular de conducta del hombre casado como ciudadano honorable,

moderado y soberano de si mismo (Foucault, 2004).

Ahora bien, lo que sucedi6 en los primeros dos siglos de nuestra época
con respecto a la Econémica y el papel de la mujer como companera
matrimonial, fue interesante y es preciso mencionar. A la vez que el matrimonio
atania a la administracién de la casa, el nacimiento y la procreacién de los
hijos, se valoraba cada vez mas la relacién personal entre esposo y esposa, y
el comportamiento de cada uno con respecto al otro; ademas de que la
soberania del esposo sobre si mismo se fue manifestando cada vez mas en la
practica de los deberes para con los demas, sobretodo de respeto para con la

esposa, se valora entonces la “fidelidad” sexual (Foucault, 2004).

M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 149.
%5 Textos citados en M. Foucault, Historia de la sexualidad II. pp. 154-168.
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Finalmente las revaloraciones anteriores dieron lugar a la
problematizacién de las relaciones sexuales entre esposos, pero de manera
discreta y alusiva. La evolucién continua del papel del matrimonio es para
Foucault (2004) “un arte de vivir casado definido por una relacion dual en su

forma, universal en su valor y especifica en su intensidad y en su fuerza”®.

En la moral de los primeros siglos se exigia un monopolio del placer, sin
dejar de lado que era la procreacién y no la busqueda del placer lo mas
importante de las practicas sexuales. La relacién conyugal no debia ser ajena a
Eros, pero tampoco debia dominar al sujeto; ademas de que no debia ignorar a
Afrodita, al amor. El uso de los placeres no debia encaminar al esposo a tratar
a su compafnera como amante, ni como mujer adultera, no habia que ser

“ardiente con ella®’

, como cita Foucault (2004) del texto Fragmentos de
Séneca. La finalidad del matrimonio era entonces la procreacién, asimismo del

arreglo de la vida en comun.

Para el siglo | y Il d. C., el matrimonio se codific6 como “monopolistico”,
pues los actos sexuales eran mas recomendados so6lo con la pareja que con
otra persona, fuera el esclavo o un joven atractivo como en el caso de los
griegos del siglo IV a. C. El matrimonio también se codific6 como “des-
hedonizante,” pues no debia buscarse por el placer que implicaban las
relaciones sexuales, esto les parecia contra la naturaleza; y finalmente como

“procreador,” con el fin de darle importancia a la familia (Foucault, 2004).

Eroética.

Los griegos del siglo IV a. C., no contraponian el amor por los
muchachos y aquel por las mujeres, no les parecia como una eleccion
mutuamente excluyente; en ese sentido los varones adultos libres dirigian su
apetito hacia quienes eran “bellos” fueran hombre o mujer. Ambas elecciones,

ahora llamadas preferencias sexuales, convivian en el mismo individuo.

M. Foucault, Historia de la sexualidad II1. p. 140.
7 M. Foucault, Ibid. p. 165.
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El amor a los muchachos era visto como otra manera de tomar placer
por los hombres adultos. Era permitido por las leyes y por la opinion publica,
descansaba también en intenciones pedagdgicas y militares; se privilegiaba
incluso el punto de vista de los muchachos para construir de esta forma la
Erotica del objeto amado, en tanto habia de formarse como sujeto de conducta
moral y podia saberse como asegurar su dominio al no ceder facilmente ante
los pretendientes; en tanto se era maestro, se apostaba por hacer del objeto

del placer, el alumno, el sujeto duefo de sus placeres (Foucault, 2003).

El papel del maestro frente al alumno, podemos encontrarlo en el
apartado de este trabajo dedicado al texto de Alcibiades de Platon.
Recordemos que Platon le transmite al joven Alcibiades, ser temperante para
devenir en un buen gobernante partiendo del autogobierno, de la dominacién
de sus propios placeres y de la resistencia a un régimen de cuidado, se trataba
del maestro, visto como una guia que conducia hacia la sabiduria (Foucault,
2002; 2003; 2004).

Para Foucault (2003) el uso de las aphrodisia en los muchachos, se
problematizd, a partir del principio de isomorfismo entre la relacion sexual y la
relacion social, por ello se comprende que hubiera un papel honorable: el
activo, el dominante, el que penetraba. De esta manera en el juego de las
relaciones de placer, al desempenar el papel de dominado, dificilmente se

podia ocupar el lugar activo en la politica y en lo civico.

Si el amor a los muchachos implicaba la transformacion de ese amor en
un vinculo definitivo y socialmente preciado, el de la philia, entonces ese amor
entre hombres era visto como algo honroso, virtuoso; por lo tanto parte de las
practicas que encaminaban a la estética de la existencia, a la soberania de si
mismo (Foucault, 2003).

Por otra parte, en nuestros primeros dos siglos, disminuyd la importancia
de las relaciones personales de philia, pues la valoracion del matrimonio y del
lazo afectivo entre esposo — esposa como ya lo mencionamos anteriormente,
coadyuvaron a que las relaciones entre los hombres adultos y los muchachos
perdiera importancia, pero sin llegar a extinguirse por completo (Foucault,
2004).
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El papel del matrimonio se volvié el punto mas atractivo para contribuir a
definir la estética de la existencia, el placer obtenido en los muchachos perdi6é
interés. Se recomendaba mas el vinculo con el sexo opuesto, al que ahora
llamamos heterosexual. La argumentacion de tal recomendacion iba
encaminada en términos de la economia de la sustancia simiente y de la
procreacién; desde luego con ello también se implicaban fines politicos y

sociales.

Para Plutarco®®, méas que la diferencia de los sexos, era la experiencia
del alma, la belleza y la frescura del cuerpo del que atraia, lo que

desencadenaba el amor (Foucault, 2004).

Es asi como los griegos antiguos y las reflexiones morales de los
médicos y filésofos de los primeros siglos de nuestra época, ejercian la techné
tou biou, se buscaba realzar la existencia y mantenerla con ciertos cuidados
restrictivos. En la Antigliedad, las grandes artes de la vida se vivian como algo
que seguian solo las clases privilegiadas, los aristécratas que habian de
comenzar por autogobernarse para ser buenos sujetos politicos, buenos

gobernantes, mandar bien a los demas y relacionarse con ellos.

4. 4 Cuestion ética: el cuidado de si como una relacion con uno mismo y

con el otro.

El cuidado de si para Nietzsche, requiere de la mascara, de la apariencia
ante los demas, del caracter apolineo ante el otro. Nos menciona que el
espiritu elevado es el que ejerce la reflexion sobre sus actos, por ello mismo es
preciso que sepa pensar con los ojos cerrados, mientras esta con los hombres

practicos, con los hombres mediocres (Nietzsche, 1879).

Por otra parte, cuando Nietzsche hablaba de lo apolineo y lo dionisiaco,
sefalaba que lo primero era también aquello que arrancaba al hombre de esa
autoaniquilacion orgiéstica celebrada en lo dionisiaco (Nietzsche, 1872). En ese

% Citado en M. Foucault, Historia de la sexualidad III. p. 188.
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cuidado de si, nos dice el hombre también tiene que cuidarse de él mismo, de

que se desborden sus propias pasiones.

Para Nietzsche (1881) lo que el hombre suele captar de los demas no
es, sino las transformaciones en si mismo y cuya causa es el otro. Decia que el
primero le adjudica al otro sentimientos desde sus propias acciones y desde el
conocimiento de si mismo, por eso le concede una visidbn equivocada,

fantasmatica.

Nietzsche (1881) considera que la fuerza y la grandeza del hombre se
deterioran constante y cotidianamente. La miseria cotidiana de su entorno, de
los amigos, no pueden ser ignoradas a menos que el hombre desee sucumbir
ante ellas; por el contrario, en esos casos es menester apartarse a una soledad

que cobije y proteja, que fortalezca y renueve al espiritu.

Con su estudio, Foucault explicé una historia de la ética y de la ascética,
entendida como la de formas de la subjetivacion moral y de las practicas de si
que la aseguraban. Explicé la historia de una ética entendida como elaboracién
de una “forma de relaciéon consigo mismo, que permite al individuo constituirse

como sujeto de una conducta moral™®®.

Al elaborar una reflexion acerca del comportamiento sexual como
dominio moral entre los griegos, Foucault se dio cuenta que no fue una forma
de interiorizar o justificar interdicciones impuestas a todos, sino una manera de
elaborar una estética de la existencia, el arte reflexionado de una libertad vista
como juego de poder elaborada por y para los varones libres, adultos
(Foucault, 2003).

Para Dreyfus y Rabinow (2001), Foucault fue dandose cuenta a lo largo
de su llamada analitica interpretativa’ que la ética del placer de los griegos se
asociaba a una sociedad viril, asimétrica, excluyente del otro, concentrada en la
penetracién y en evitar someterse a los propios placeres desmedidos; a ser

pasivo para si mismo y en evitar ser objeto de placer para otro.

% M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p- 228.

" Hubert Dreyfus y Paul Rabinow llaman de esa manera al método foucaultiano, ver en Dreyfus y
Rabinow, (2001) p. 287.
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A partir del siglo Ill d. C., se volvié evidente la decadencia de las
ciudades-estado; se desmoronaban las clases dominantes y perdieron
autoridad. De esta forma se fue valorando cada vez més la existencia personal
y la vida privada. Esto gener6 una nueva manera de reflexionar acerca de lo
conveniente a las funciones, actividades y estatutos propios para Foucault
(2004) se problematiz6 mas la constitucion de los individuos como sujetos
éticos.

El genio francés encontr6 que en ese entonces habia actividades
comunes como la direccion y el consejo dado a otros, el dar animo como
maestro en situaciones dificiles, las funciones de profesor y la modalidad de
escribir a los amigos y ser o tener un confidente, eran actividades sociales y
con esto, el “cultivo de si” aparecia para los individuos de esa época como un
“servicio de almas” y no como una actividad exclusivamente de la soledad. El
intercambio con los demas seguia teniendo como objetivo el cultivo de ellos
mismos, se mantenia contacto con el otro para que aportara algo al si mismo
mAas que para conocer y compartir con el otro (Foucault, 2004).

Como nos muestra Foucault, en el ejercicio de la “inquietud de si” se
apelaba a que alguien aconsejara y dirigiera, esto correspondia a un derecho
del aconsejado; mientras que para el maestro o confidente era un deber que se
cumplia cuando se ayudaba al otro. De aqui se desprende la concepcion de la
paideia con tintes e intenciones médicas, es decir, que va tomando fuerza la
idea de ser un individuo formado e instruido, de ser guiado en tanto ignorante y
propenso a enfermarse por el “pathos” de las aphrodisia, entonces el formarse
(y de-formarse) y cuidarse se convirtieron en actividades parentales y solidarias
(Foucault, 2004).

Surgié la necesidad de ser asistido y medicado para alejarse de la
amenaza que invade al cuerpo fragil, vulnerable ante las aphrodisia; por
constituirse como imperfecto y con necesidad de ser corregido, se recomienda
entonces procurar ser medicos de si mismos, la vision médica tomé fuerza

entre los pensadores de ese tiempo (s. l y Il d. C.).

Foucault encontré también que los griegos se preocupaban mas por su

conducta moral, su ética, su relacién consigo mismos, que por aquello que
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ocurre luego de la muerte u otras preguntas que inquietan a la moral cristiana;
ademéas de que esa ética no se relacionaba con ningun sistema social ni
institucional. Lo que les preocupaba (epimeleia heautou) era formar una ética

como estética de la existencia (Dreyfus y Rabinow, 2001).

La epimeleia heautou, el cuidado o inquietud de si, era una labor de
busqueda de la verdad del sujeto por él mismo. Para Foucault (2002), el lazo
entre el acceso a la verdad y la exigencia de una transformacion del sujeto y
del ser por si mismo se fracturd, cuando a partir del cristianismo, la teleologia

se dio como reflexion formal que fundd una fe con una vocacion universal.

Al mismo tiempo que inaugurd el principio de un sujeto que conoce, un
sujeto cognoscente que veia en Dios el mas alto grado de perfeccion y su
creador, su modelo. La correspondencia entre un Dios que lo conoce todo y un
sujeto susceptible de conocer desde la fe, es uno de los elementos principales
que hicieron que se separaran las condiciones de espiritualidad’’ de la

epimeleia heautou.

Para Foucault las “técnicas de si”, la techné tou biou han perdido
importancia y autonomia al integrarlas, con el cristianismo, “al ejercicio de un

poder pastoral y més tarde a practicas educativas, médicas o psicolégicas”.”

Los griegos se preocupaban por la comida y su salud. Su ética es un
ejemplo de una fuerte conexién entre placer y deseo, cuando en la actualidad
para Foucault (Dreyfus y Rabinow, 2001) se explica la importancia del deseo y

nada se dice del placer.

Grosso modo podemos decir que para los griegos del siglo IV a. C, la
techné tou biou en el cuidado del cuerpo, con respecto a los alimentos, bebidas
y actos sexuales, y en la relacion matrimonial y/o en las relaciones con

muchachos como amantes, significaba llevar la vida con enkrateia, luego de

" Foucault (2002) propone llamar de cierta manera a la filosofia y también a la espiritualidad; a esta
dltima como al conjunto de bisquedas, précticas y experiencias por las que el sujeto efecttia sobre si para
acceder a la verdad. Menciona que ademads las formas de espiritualidad pueden ser la ascesis, las
conversiones de la mirada, las modificaciones de la existencia, entre otras; también le atribuye tres
caracteristicas a la espiritualidad. pp. 32-34.

2 M. Foucault, Historia de la sexualidad II. p. 14.
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toda una askésis, en la chrésis aphrodision, para que de esta manera se

pudiera hablar de una existencia séphrosyné.

Finalmente Foucault, en su texto de Sujeto y Poder (Dreyfus y Rabinow,
2001) se pregunta si el sujeto moderno es capaz de elaborar una ética de actos
y placeres que sea capaz de considerar el placer de los otros; esto frente a lo
que hallé en sus investigaciones sobre la ética de los griegos y de los primeros
siglos de nuestra época y la actualidad, es una pregunta que induce a

reflexionar al respecto.
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5. SALUD Y ENFERMEDAD MENTALES, BIENESTAR Y
FELICIDAD.

Para iniciar el capitulo que cierra nuestro trabajo, queremos mencionar que
extendimos la reflexion a terrenos familiares para el psicélogo: la salud y la
enfermedad mentales, asi como el bienestar y la felicidad, en tanto los
planteamientos anteriores nos invitan a reinventar no solamente al sujeto
mismo, sino también a la manera en como lo concebimos y hacemos de eso un

discurso al que llamamos saber cientifico.

En nuestra intencién de hablar acerca de la salud y enfermedad
mentales, no descartaremos lo que Nietzsche y Foucault, nuestros pensadores,
nos heredaron al respecto. En este ultimo capitulo expondremos cémo se han
ido concibiendo las ideas de enfermedad y salud mentales, partiendo de que
los psicélogos trabajamos con concepciones que en su mayoria nos son
heredadas de otros saberes.

Veremos que hasta la mitad del siglo XVII, cuando la locura ocupé lo que
fuera el terreno para los leprosos, fue que se considerd que este fendmeno
“ameritaba” las practicas de separacion y rechazo sociales. Después del
Renacimiento, el loco dejé de ser tomado como fendmeno sobrenatural para
volver a codificarlo ahora en el orden de la disciplina psiquiatrica, la cual se

hizo cargo de él, bajo el estatuto de anormalidad.

5.1 Salud mental y enfermedad mental en el cuidado de si.

La enfermedad mental se presenta desde la perspectiva organica y
psiquica; la ultima es el cuerpo del logos psicolégico, la figura a dimensionar.
La salud mental se caracteriza, a partir de lo que se entiende por enfermedad
mental; de ahi que consideremos importante reflexionar entorno a lo que se
entiende por patologia mental.
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La enfermedad se presenta al observador mediante signos y sintomas.
El sintoma es lo visible, el mas cercano a lo esencial, transcripcion de la
naturaleza inaccesible de la enfermedad, permite designar un estado
patoldgico por oposicion a la salud, una esencia mérbida y una causa préxima
(Foucault, 1963).

El sintoma en la enfermedad es la oposicidén a la salud, es el significante
de la enfermedad. Foucault menciona que la mirada clinica reconstituye la
génesis de la enfermedad, abre su secreto y hace de la enfermedad un terreno

accesible a la percepcion (Foucault, 1963).

Nietzsche nos menciona que el “valor de la enfermedad” radica en que
hereda al sujeto una sabiduria; para él, la enfermedad también es afirmativa, es
una negacion a la vida que permite al hombre respirar aires distintos y de la
que se obtiene un sentido agudo por lo sano y lo mérbido en sus obras, en sus
actos propios y los del otro (Nietzsche, 1878).

Para Nietzsche, la moral de los esclavos es la mayor enfermedad en el
hombre en tanto le prohibe vivir sus pasiones, escandaliza su manifestacion,
las estigmatiza como malas, inmorales y demoniacas. El autor nos menciona
que los seguidores de esa moral desarrollan una especie de “fe en la
enfermedad”, la cual los determina como seres de pensamientos y sentimientos
decadentes, resentidos, rencorosos, se convierten en una expresion de la

“afliccion y miseria del alma” (Nietzsche, 1879; 1889).

El genio del coraz6n nos menciona que, la enfermedad es una realidad
indisociable psiquica y organica, la patologia suscita significaciones morales y
somaticas (Assoun, 1984). La patologia moral descansa en el resentimiento,
mientras que la salud se caracteriza por la superabundancia de la fuerza que

regenera y por eso mismo cura.

Ya antes habiamos mencionado que Nietzsche consideraba que los
afectos que el sujeto no expresa y guarda dentro de si, los consideraba como
fuerzas que devenian en una enfermedad, como el rencor acumulado, por lo

que se conserva y se le evita su salida natural (Nietzsche, 1881; 1886; 1887;
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1908). Para Nietzsche la moralidad es la enfermedad 'y el Superhombre es su

propuesta como figura de la cura, el “mas all4” de la enfermedad.

Con el instinto guardado, se interiorizan las fuerzas de vida, se gesta la
enfermedad, el hombre se enferma de si mismo. Se trata de una especie de
autotortura, el sujeto es una victima de si mismo, vive bajo una negacion de la
propia vida (Nietzsche, 1881; 1882; 1887).

Por su parte, Foucault coincide en que existe un paralelismo en la
patologia organica y la mental, el cual cumple con la funcion de cierta idea de
unidad humana, aunados a los postulados concernientes a la naturaleza de la
enfermedad. Agrega que la enfermedad mental u organica es considerada
como esencia natural que se manifiesta en sintomas especificos (Foucault,
1984).

La nocion de totalidad organica y psicolégica, nos lleva a que la
enfermedad como una realidad independiente desparezca ante los ojos del
psicélogo; se da entonces importancia a las reacciones globales del sujeto, al
ya no considerar a la enfermedad como realidad auténoma entre el proceso

morbido y el funcionamiento general del organismo.

Hay una nocion de totalidad psicolégica que conduce a la de
enfermedad como una alteracién intrinseca de la personalidad, como
desorganizacion interna de sus estructuras. Se definen las enfermedades
mentales, segun la amplitud de las perturbaciones de la personalidad en dos

grandes categorias: psicosis y neurosis (Foucault, 1984).

La totalidad organica y la personalidad psicolégica no pueden seguir
admitiendo una unidad masiva ni un paralelismo abstracto entre ambas. Los
fendomenos patoldgicos mentales y los organicos no pueden compartir métodos;
es necesario, plantea Foucault, dar crédito al hombre mismo y no a las
abstracciones sobre la enfermedad, ademas de encontrar las formas de
patologia que pueden tomar en la vida psicoldgica de un sujeto y determinar las

condiciones de posibilidad de esos aspectos (Foucault, 1984).

Pero todavia resalta un aspecto aun mas importante y que queremos

considerar en nuestra reflexion. Las patologias mentales se distinguen para el
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conocimiento psicologico por el mayor, menor o efimero control sobre la
consciencia. De esta manera, la personalidad -nos dice Foucault- se considera
como el elemento en donde se desarrolla la enfermedad y el criterio que

permite juzgarla, la realidad y la medida de la enfermedad (Foucault, 1984).

Lo psiquico tiene correspondencia con lo emocional, con los afectos, con
los recuerdos y con lo consciente; esto se considera como lo fundamental a

estudiar en psicologia.

La consciencia como sindnimo de sanidad

Los fendbmenos que presentan las patologias mentales, describen su
naturaleza en términos de las funciones de la consciencia abolidas, del
ensombrecimiento de tal facultad; desde este punto de partida, se mutila el

conocimiento que pudiera derivarse de ese fenémeno.

La consciencia como valor absoluto, derivada de la razén y tomada al
mismo tiempo como lo Unico o lo més influyente en la vida del sujeto, es un
obstaculo para acceder a ella misma. En la psicologia es una version laica del
alma, como menciona Braunstein (1980). Una experiencia mas o menos
inasible e inefable, que cada sujeto tiene de si y del otro. Ella puede
entenderse como una actividad momentanea, que necesita ser ampliada para
acceder a lo que no se sabe, mas que un recipiente que tiene contenidos
(Braunstein, 1981).

La consciencia se considera como la mas amplia definicion de la vida
psiquica, pero justamente es en el terreno de lo inconsciente en donde puede
figurarse la dimensién de la patologia mental (Assoun, 1982). El hombre en
cuanto psique, liga la suerte teorica de la filosofia a la de la psicologia, cuestidén
que afianza la concepciéon de la psicologia consciencialista, de la filosofia
racional; esto no considera la revolucién psicoanalitica en la que se resignifico

lo no sabido, pero integrado en el sujeto.

Se concibe una vida psiquica unicamente consciente, en donde el lugar

de lo inconsciente, lo recuperado por Freud simplemente, no aparece en la
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practica psicologica y se refleja en las concepciones de salud y enfermedad
mentales; ésta ultima como alteracién de la consciencia vista como funcion
exclusiva y privilegiada de los sujetos (Assoun, 1982).

El psiquismo es emparentado con lo consciente, como si con esa
concepcion se agotara todo lo psiquico del sujeto, coartando a los estudiosos
de la psique (Assoun, 1982). La morbilidad consciencialista alcanza hasta la
idea de asemejar lo somatico y lo fisico igualmente consciente, a partir de ahi
trazar lo que considera enfermo o sano mental, éste como sujeto con uso de

sus facultades mentales, que hace uso de la razon.

Se pasa por alto que lo somatico puede ser lo psiquico mismo, lo no
consciente, quiza una racionalidad distinta en donde la discontinuidad y la
antitesis son parte de su esencia y a donde la otra racionalidad, la del

consciencialismo, no acude.

Ahora bien, otro aspecto importante para nosotros es que, a partir de la
concepcion de enfermedad mental, se puede dilucidar y establecer la que se
considera su contraparte, la salud mental; es decir, que a partir de la no-
enfermedad, se deduce que se esta frente a la salud y no otro fenémeno.

La patologia mental borra al tiempo que subraya, anula y exalta; su
esencia reside en la plenitud de una actividad de reemplazo, unas funciones
por otras que se exacerban, lo instintual, lo mas humano, lo originario.
Desaparecen las coordinaciones complejas, se conservan y acentian
elementos disociados y liberados de manera incoherente para la consciencia
del otro, para la razoén (Foucault, 1984).

La razén es poder. El sujeto “no puede” pensarse como loco desde un
plano cartesiano; Hurtado (1994) nos dice que Descartes ubica como
obstaculos entre la mente y la verdad: la posibilidad del error por los sentidos,
el problema para distinguir la vigilia del sueno y la posibilidad de estar loco. Asi,

la razén-sinrazén se simplifica en posibilidad-imposibilidad de pensar.

La exclusiéon del loco se debe a que no existe un lugar de “sujeto” para
él, pues la locura elimina la facultad de dudar, de pensar razonablemente; se

niega la categoria de subjetividad a la sinrazén, o bien se le confiere la de
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anormal, una vez que se convierte en objeto para la mirada médica y se le ha

conferido una psicopatologia, una sujecion razonada (Hurtado, 1994).

El discurso légico se agota en las manifestaciones patoldgicas; aqui la
intuicion tiene mas velocidad y mayor alcance, reduce la distancia que requiere
la objetividad, trata de ver el mundo patolégico con ojos del enfermo, la verdad
que se busca es de orden intersubjetivo (Foucault, 1984).

Saberse en la enfermedad

La patologia no es ignorada por el enfermo, la representaciéon que tiene
de su enfermedad es original; reconoce su “anomalia” y le da el sentido que lo
separa de la consciencia y del universo de los otros. La consciencia de la
enfermedad esta en el sujeto y cuando la percibe la expresa.

La forma en la que el sujeto acepta, niega, interpreta o presta
significacion a sus aspectos patologicos y forman parte de una dimension
esencial de la enfermedad. La consciencia de enfermedad por parte del
enfermo, es un reconocimiento alusivo, de una percepcion difusa, mas que de

una consciencia lucida y objetiva (Foucault, 1984).

El enfermo encuentra en su historia, en su medio, en las contradicciones
de su actualidad, las premisas de su enfermedad y al mismo tiempo ve en el
inicio de su enfermedad una existencia que altera el sentido de su vida.
Reconoce en su patologia la verdad mas profunda de su existencia y al mismo

tiempo su mas radical desgracia.

La consciencia de su enfermedad aparece como la de otra realidad. La
toma de consciencia de la enfermedad como una contradiccion permite entrar
en la vida psicoldgica, la enfermedad se sitia entre la contradiccion de las
estructuras de la experiencia social y la consciencia lucida de esa contradiccion
(Foucault, 1984).

La construccién de “la locura”, nos dice Hurtado, refiere un juego de

sintomas y procesos mentales que son histéricos, pues se conforman como
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artificios en el meollo de practicas disciplinarias, son significantes que

pertenecen a codigos que varian con el tiempo (Hurtado, 1994).

La enfermedad implica la historia psicolégica del sujeto, pero también
comprende condiciones exteriores de su aparicion. La cultura hace una imagen
de la sociedad enferma, de la patologia. La enfermedad es marginal por
naturaleza y también es relativa a una cultura sélo en funcién de que no se
integra a ella (Foucault, 1984). La enfermedad se toma como una desviacion y
alejamiento de la media, la sociedad no se reconoce en el enfermo que ella

encierra y que aparta del contacto.

La deshumanizacion de la psique enferma

En la Antigliedad, el mayor signo de la locura era el energumeno, quien
actuaba con “fuerza de desconocido origen.” Esa figura fue recuperada por la
tradicién cristiana para denunciar y despreciar al “demonio” que se creia que
habitaba en el sujeto, lo demoniaco, visto como signo visible de lo oculto se
consideraba la prision del hombre entre lo divino y lo satanico.

El cuerpo se creia poseido, estaba condenado y se aferraba a la carne;
se agitaba la vida animal, por ello consideraban necesario liberar al espiritu del
cuerpo poseido. Luego del Renacimiento la posesién del cuerpo ya no fue una

perversion carnal, sino la abolicién de la libertad y la posesion del espiritu.

Queria evitarse que el cuerpo fuera el instrumento del espiritu insano, el
cristianismo deshumanizé a la enfermedad mental, la llevd al hombre
demoniaco, pero la mantuvo como contraparte en su mundo cristiano. En
cambio en el siglo XVIII y XIX se restituy6é a la enfermedad mental su sentido
humano, alejando al enfermo mental del mundo de los hombres. Se concibi6
entonces a la locura no como la superposicion de lo sobrenatural a lo natural,

sino como la desaparicion de las facultades mas elevadas en el sujeto.

El insano ya no era un poseido, sino un desposeido de sus facultades,
nos menciona Foucault (Foucault, 1984). Se vio como un no-sujeto a la razén,

como una debilidad humana. Se dej6 de lado lo demoniaco de la posesiéon
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inhumana, para dar paso a las técnicas humanas de alienacién, de la labor de

normalizar, de concientizar.

En el siglo XVIII se devolvié al enfermo mental su naturaleza humana,
pero en el siglo XIX se le privé del marco juridico, se abolieron sus derechos en
tanto se concebia “sin facultades para decidir’, sin razén de la que pudiera
disponer. Es entonces considerado un enfermo mental un ser “enajenado”, por
“no poder responder por si mismo”, por tener que transferir sus derechos a
“quien si pueda decidir por €l”, la alienacion marca toda su existencia (Foucault,
1984).

Aparece entonces la imagen del médico como garantia moral y juridica.
Para Foucault, Freud logré trazar el nuevo camino entre la locura y la razon,
pues aislé como componente esencial en el tratamiento de la enfermedad

mental, la relacion paciente-terapeuta (Dreyfus y Rabinow, 2001).

De esta manera, antes del siglo XVIII, la enfermedad mental no era
objeto de una internacién sistemética, se le consideraba como una forma del
error o la ilusion. Cuando la locura se percibié menos en relacién con el error
que en relacion con la conducta regular y normal (s. XIX), dejo de ser juicio
perturbado y se concibié como trastorno en la manera de obrar, de querer, de

experimentar pasiones, de tomar decisiones y de ser libre (Foucault, 1961).

Los procedimientos practicados en el siglo XIX como el aislamiento, el
interrogatorio privado, los tratamientos con caracter de castigo, la disciplina
rigurosa, el trabajo obligatorio, las recompensas y las relaciones de
domesticacion, tenian por funcién hacer del médico el “amo de la locura”, de
quien se pensaba la hacia aparecer en su verdad, la dominaba, la reabsorbia
luego de desatarla en su ciencia (Foucault, 1961).

Para la época de Pinel, los locos habian trasgredido los criterios éticos
universales de la humanidad, en tanto eran responsables de su enfermedad; de
ahi que se les castigara con técnicas de readiestramiento, alteracion de la

consciencia, disciplina del cuerpo y de la psique (Foucault, 1961).
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La patologia mental como alienacion

En la Edad Media se marginaba y confinaba a los leprosos, se les
llevaba a los espacios que les eran reservados, se les excluia del resto de la
poblacién; a fines de esta época, el poder procuraba mantener el orden y la
organizacion del incremento de la riqueza. En el Renacimiento el loco aparecio
como la curiosidad que reemplazé a aquella por la muerte y el sentido por la
vida; en esa misma época se vaciaron los leprosarios y fueron ocupados por
los pobres, otros marginados, alienados (Foucault, 1961).

Para el siglo XVIII aparece una funciébn mas, la de reorganizar la
sociedad como medio de bienestar fisico, de salud 6ptima y longevidad. Asi, el
orden, el enriquecimiento y la salud son encomendadas en reglamentos e

instituciones multiples a lo que nombraron “policia” (Foucault, 1999b).

Se le encarg6 a la “policia”: la reglamentacion econémica, las medidas
de orden vy vigilancia contra individuos “peligrosos” y las reglas generales de
higiene. La “policia” general de la salud, cumplia con la finalidad de mantener y
conservar la fuerza de trabajo, aunque también concernia a los efectos
economicos Yy politicos, de ahi que se esbozara el proyecto de un control de la
poblacién y sus rasgos bioldgicos, convirtiéndose asi en cuestion de una
gestidbn econdmica en donde se aseguraba su sometimiento y el constante

crecimiento de su productividad (Foucault, 1999b).

Dentro del control sobre el sujeto, o bien dentro de la alienacion en la
patologia mental, el instinto no es enfermo, pero no se considera normal que
aparezca. El instinto es lo animal, lo arcaico que resucita en el hombre, el
problema de la anomalia. A partir del instinto, la psiquiatria del siglo XIX
devolvié al &mbito de la enfermedad y medicina mentales, los trastornos, las
irregularidades de la conducta y demés formulaciones. Fue de la nocion de
instinto y de lo que fue la locura, que se organizé la problematica de lo anormal
en conductas cotidianas (Foucault, 2001).

La norma lleva una pretension de poder, trae un principio de calificacion
y en otro de correccidén; no excluye ni rechaza, sino se liga a una técnica

positiva de intervencién y trasformacién de los sujetos, de su dominio,
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especificamente de la sexualidad de los infantes, de donde se cree el principio

mas fértil de las anomalias (Foucault, 2001).

De esa manera se justifico el encierro de la anormalidad asemejandolo
con lo sano, con lo racional, lo que es consciente. Su justificacién se basa en la
“necesidad de corregir”, de “mejorar”, de provocar el regreso de los “buenos

sentimientos” en el enfermo mental (Foucault, 2001).

Con el caso de los anormales en la historia (los “hermafroditas” en tanto
representaban una excepcién de la naturaleza, el “incorregible” entre los siglos
XVII'y XVIII, asi como el adolescente onanista en el siglo XIX) vistos como los
humanos arcaicos y peligrosos por su naturaleza instintiva a flor de piel, se
echd a andar la higiene publica como medicina y el saber, la prevencion y la
curacién como precaucién social, vista como absolutamente necesaria para
evitar la locura. El peligro que representaba la anormalidad, se codific6 como
enfermedad mental, como falta de consciencia, de raciocinio, como lo distinto a

lo normal tomado como natural (Foucault, 2001).

La idea de alienacién desarticula la posibilidad de ver en la enfermedad
una personalidad que sigue siendo humana, demasiado humana. La alienacion
surge como nocion abstracta de las practicas juridicas y médicas concernientes
al enfermo desde el siglo XIX, la alienacion histoérica es la condicion primera de
la enfermedad para Foucault. Se ha hecho a la alienaciéon psicolégica la

consecuencia ultima de la enfermedad (Foucault, 1984).

Se aliend la patologia mental, se hizo objeto de estudio. Al objetivar a la
locura, se le convirti6 en cosa a dominar por parte de la racionalidad cientifica
moderna, se le convirtié en enfermedad a controlar, a interpretar su palabra. Es
importante destacar que la locura denunciaba el peligro de estar loco y ello
posibilitd que los individuos se convirtieran en objetos de observacion para la
psiquiatria positiva; mientras que la psicologia surgia como ciencia de la
interioridad humana, ambas en el terreno de una psicopatologia que parece
encerrar la verdad del sujeto (Hurtado, 1994).

Objetivado lo patolégico se le preparé para poder ser una variable a

dominar, como comportamiento a modificar y a adaptar al orden social; se
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emparento, en tanto anormal, la locura como forma patolégica del psiquismo a
la delincuencia con respecto a la vida social. La enfermedad se ve como
desorden, peligro, alteridad respecto a la vida, aunque habitada en el mismo

sujeto.

Foucault propone que la psicologia debe liberarse de las abstracciones
que oscurecen a la enfermedad y alienan la verdad del enfermo. Nietzsche por
su parte, invita a desesclavizarse de la moral que asfixia y condena lo mas

humano en los seres, para evitar enfermarse de si mismos.

Para Foucault, la psicologia como institucién, como cuerpo del individuo
y como discurso, es lo que controlara permanentemente los dispositivos de
disciplina y por otro lado remitird a la familia como instancia de verdad desde la
que se describen y definen los procesos que ocurren en los dispositivos

disciplinarios (Foucault, 2005).

Nietzsche (1881) menciona que la mayor enfermedad de los hombres
surgié precisamente de la lucha contra sus enfermedades y de las supuestas
medicinas que sélo empeoraron general y profundamente el mal. Ademas se
pregunta ¢Dénde estan los médicos del alma? Quienes se encargaban de
los sufrimientos de la humanidad y agrega que es tiempo de que se tome en
serio los antidotos contra los sufrimientos y los nombres ostentosos con los que

ahora se tratan a las enfermedades psicolégicas.

Foucault nos dice que lo que entendemos por “normalidad” es una
construccion moderna, en la que intervienen tres ejes: el discurso del Estado, el
discurso médico-cientifico y la moral de los sistemas dominantes. En la
actualidad, el discurso psicomédico clasifica a los sujetos, a partir de sus
expresiones sexuales; mientras la moral dominante promueve y asegura los
modelos construidos de normalidad, como opciones reducidas de ser para el
sujeto.

Los discursos disciplinarios como la moral, el derecho, la ciencia, la

filosofia y la religién, nos dice Ortega Bobadilla' siguiendo las reflexiones

1. Ortega, “Foucault frente a Freud”, ver en Constante y Flores (2006) Filosofia y psicoandlisis. pp. 153-
178.
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foucaultianas, surgen como consciencia en el sujeto; al mismo tiempo que
configuran sistemas de prohibiciones, regulaciones y formas de saber que
norman los cuerpos, la vida de los sujetos (Constante y Flores, 2006).

La “locura” es una muestra de la intolerancia social frente a lo que se
desconoce, frente a lo que el cientifico no controla, ante el azar y el caos
habitados en la naturaleza de los sujetos. La figura del loco es como otras que
son excluidas: el leproso, el criminal, la prostituta, el homosexual, el pobre, el
delincuente; es una figura marginada, que vulnera el orden establecido y es

considerada dentro de lo anormal.

De esa manera la locura se convierte en una construccion de la realidad
social, una suerte de “legado cultural” de un tiempo especifico; la locura es
parte del mundo moderno, es una irreductibilidad del alma humana (Constante
y Flores, 2006).

Para nosotros la salud y la enfermedad conviven en la misma naturaleza
del sujeto, son parte de su ser humano; el placer, el dolor, la vida y la
destruccion son fuerzas que reafirman la alteridad habitada un solo sujeto.
Consideramos que habria que desestigmatizar la enfermedad mental como lo
demoniaco a exorcizar, como la sinrazén a dominar, como la anormalidad a
adaptar a “lo verdadero”, a cambiar por “lo sano”. En la enfermedad se dibuja
un sujeto, con un discurso particular que escapa a los patrones de la légica,
discurso en donde puede accederse si se piensa en el sujeto mas que en la
enfermedad.

Lo “verdadero”, lo “normal”’ y la “felicidad” son resultado de un juego de
poder, de una dindmica temporal y espacial del discurso, que figura como
dominante, habria que considerarlo cuando hablamos de eso y pretendemos
levantarlo como algo inquebrantable e inmutable. Desde luego, en esos juegos
de poder, en esa dinamica discursiva, o que se pone en entredicho es la
integridad del sujeto mismo, sus derechos, su discurso, lo que sabe o0 no de si
mismo, su verdad, su ser humano.
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5. 2 El bienestar y la felicidad en la vida del sujeto.

Hemos dado un espacio a estos temas porque indudablemente son
reflexiones que el sujeto puede plantearse en su propia experiencia y tambiéen
podemos plantear como estudiosos de la vida psiquica. Nos proponemos
replantear lo que puede representar tales ideas y los alcances que pueden

tener tales formulaciones.

Hablar de la felicidad es un asunto delicado, porque consideramos que
cada lector tiene su propia idea de lo que eso representa, junto con la idea de
lo que piensa como bienestar; nosotros estamos alejados de la intencién de dar
una concepcion, o en su defecto transmitir lo que representa para un
porcentaje poblacional, mas bien apostamos por la valoracion de tales ideas
por parte del lector, desde si mismo. Consideramos lo que menciona
Nietzsche, “que cada uno encuentre con buena suerte exactamente el

concepto de vida con el que realiza su médxima medida de felicidad™.

Nietzsche (1881) menciona que en las cuestiones de la felicidad no
pueden hacerse recomendaciones, pues la misma individualidad proviene de
concepciones propias, que los demas desconocen; incluso también critica el
“ideal de la felicidad” y se lo atribuye a los psicologos ingleses de su época,
pues solian excluir la felicidad de “lo malo”, escindian el dolor de lo que es
placentero (Nietzsche, 1887). Concebian un “bien”, una idea de felicidad como
meta a la que habia que llegar y cuando le agregaban otras cuestiones, se le

tomaba como recompensa por el sufrimiento.

La idea de felicidad convertida en un propdsito puede convertirse en una
busqueda sin sentido, pues consideramos que mas bien es un acompanante en
la vida del sujeto. La vida es un constante enfrentamiento con la alegria, la
calma, el peligro y la muerte. La vida ética implica una lucha, la valoracion, la
afirmaciéon de si mismo, combatir con titanes y no sélo la toma de consciencia
de lo que se es; la afirmacion de la vida consiste en la intensidad y en el
sentido de vivir, mas que vivir una vida tranquila y larga (Gonzalez, 1996).

* F. Nietzsche, Aurora. p. 259.
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La vida relacionada con la felicidad, esta siempre rehaciéndose a si
misma, es una especie de trascendencia del hombre. La transvaloracion
nietzscheana es el recobrar la originaria inocencia y la reconciliacién primera

con la Naturaleza y la vida. Es reencontrar la alteridad en si mismo.

La busqueda de la felicidad y el bienestar por parte del sujeto,
pensamos, puede convertirse en una tarea patolégica cuando se vive para ello
y se aleja del curso de la vida misma. Cuando no se desea cambiar de
pensamiento, cuando se esclaviza el sujeto a si mismo y deja de lado al otro
que genera sentido y conforma un eco, pero con otro tono de voz, con una
sonoridad Unica y distinta a la del sujeto. El sujeto se aleja de si mismo cuando
el conocimiento de si se convierte en un mondlogo y se descarta la presencia
del otro, de la alteridad que permite el intercambio, que lleva a experiencias

conmovedoras.

Para nosotros y siguiendo los planteamientos que hemos expuesto tanto
de Nietzsche, como de Foucault, la felicidad y el bienestar, también son
oportunidades, son fuerzas, son experiencias que vienen y abandonan el curso
de la vida, dificilmente pueden aprehenderse por su naturaleza, porque
dudamos que ese sea su destino. En manos del sujeto seguramente se

consumirian, se afiejarian y terminarian por enfermarlo.

El cuidado de si mismo puede llevar a cierto bienestar en la vida del
sujeto, pero no lo garantiza; puede ser una consecuencia si se desea
mantenerse vivo, para renacer a cada instante. La ética del cuidado de uno

mismo es una practica de la libertad.

Pensamos que el bienestar y la felicidad son parte de los valores que el
sujeto puede considerar cuando sabe de si mismo, pero no podemos ahondar
al respecto, no pretendemos estandarizar concepciones ni establecer un
parametro fundado en lo que representa para nosotros. La felicidad, el
bienestar son experiencias de las que solamente su testigo puede dar cuenta
de ellas.

Por otra parte, como psicélogos habria que reflexionar hasta qué punto

nuestra labor se ha alejado de la concepcion de los psicélogos ingleses de la
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época de Nietzsche, como aquellos que prometen un momento feliz después
de una vida sufrida, o bien como quienes fabrican ideales de felicidad que
escapan a la realidad del sujeto y mas bien pretenden adaptarlo, normalizarlo a

sus investigaciones.

Habria qué pensar hasta donde se fomenta en la psicologia lo que
Foucault llama biopoder, o bien ese ordenamiento creciente en todos los
ambitos con el pretexto de mejorar el bienestar del individuo y la poblacién,
cuando de fondo se salvaguarda y se asegura un modelo de individuo sano
psicolégicamente hablando, para que pueda seguir siendo productivo y

rentable para los sistemas econdmicos (Dreyfus y Rabinow, 2001).

El biopoder administra la vida de los sujetos, la vida se convierte en
blanco de dominio, el modelo de Estado pastoral que menciona Foucault
(1991) es lo que marca el ritmo de las poblaciones, en donde en vez de
prometer la salvacion eterna como la religion pastoral, se vela por el gozo
terrenal de la vida sana, por el bienestar, la seguridad y la felicidad. La salud, el
bienestar y la felicidad entran asi en los sistemas de produccidén y consumo.

El Estado se interpone en la vida y en los cuerpos de los sujetos en
virtud del bienestar comun. Se trata de una sujecidon instrumentada por
dispositivos de control generados en un contexto social, politico, econémico y

por las disciplinas del saber.

Desde el siglo XVIII, la medicina se relaciona con la organizacioén de una
politica de salud y la consideracién de las enfermedades como problema
politico y econémico que se plantea a la colectividad; no hay sociedad que no
ponga en practica lo que Foucault llama una “nosopolitica” reflexiva (Foucault,
1999b). Pero, en qué mares navega la balsa de la psicologia. Dentro de su
cuerpo del saber qué papel juega la reflexién del cuidado de si mismo desde el
sujeto.
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CONSIDERACIONES FINALES.

Es momento de concluir nuestro trabajo y para eso es necesario puntualizar en
varios aspectos de los que hablamos a lo largo de nuestra exposicion.
Deseamos que de esta manera pueda darse paso a la reflexion y a la discusion
de lo que hemos expuesto, para seguir enriqueciéndonos como sujetos del

conocimiento, como seres humanos.

Este trabajo ha representado para nosotros un cambio en la percepcién
de la psicologia misma, en tanto podemos pensarla desde los autores que aqui
hemos escuchado. Consideramos que la oportunidad de ceder a
planteamientos distintos en los que se mantenga el compromiso con el sujeto y
con el investigador mismo, es algo que debe llevarse a cabo en nuestro

quehacer como psicélogos.

Para nosotros el conocimiento es de naturaleza cambiante, segun el
contexto social y politico, de acuerdo a los intereses dominantes y con respecto
al enunciante. Decidimos hablar del cuidado de uno mismo porque
refrendamos la importancia que tiene para pensar al sujeto en psicologia y para
pensarnos como sujetos y como psicologos. La ética y la estética que
conforman la tematica que abordamos, es lo que permite trastocar y reflexionar
acerca de nosotros mismos, dado el predominio de la cognicién, el andlisis

conductual y en general las aproximaciones cuantitativas.

Quisimos transmitir el pensamiento especialmente de Friedrich
Nietzsche y de Michel Foucault en cuanto al cuidado y conocimiento de si
mismo, para trazar planteamientos distintos y porque su herencia reflexiva es

de gran importancia para nosotros como psic6logos y como sujetos.
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Encontramos cierta dificultad al abordar algunas tematicas porque
nuestra intencion era hablar de ellas, pero sin dar conceptos absolutos, o ideas
acabadas y dispuestas a desgastarse en comprobaciones en psicologia.
Nuestra propuesta sigue siendo pensar lo que es el cuidado y conocimiento de
si mismo, propuesta que deseamos que traspase al lector como sujeto y como
psicélogo, que ademds de reflexionar para si mismo considere en su labor

profesional.

El cuidado de si mismo es a nuestra consideracion, una experiencia de
vida, una postura junto al otro y frente al mundo; es velar por los intereses que
forman la naturaleza del sujeto. Es mantener contacto con los dolores y
gratitudes que han sido parte de su vida; es el preocuparse por si mismo, una
manera de llevar la existencia para que el sujeto mismo sepa de si y pueda

respetar y vivir con quien comparte espacios, afectos.

Con el cuidado de si mismo, el sujeto puede acceder a aquello que lo
define en la efimera existencia, en ese ir y venir de los contrarios; conocer de si
mismo es encontrarse con la discontinuidad que también lo constituye como

sujeto, como humano.

Saber y cuidar de si mismo no necesariamente es una experiencia
agradable, en la que el sujeto encuentre felicidad, luego de un sufrimiento
prolongado o después de “una vida de sacrificio”, mas bien para nosotros saber
de si mismo es problematizarse, es manifestarse en contra de lo que se es
hasta ese momento, no es una labor tranquilizante, no necesaria ni
exclusivamente, pues al explorarse, el sujeto encuentra justamente aquello que

le duele, encuentra su propia soledad, se encuentra a la deriva y escindido.

La escision, el desdoblamiento es derivado de la sensibilizacion, del
tomar consciencia de aquello antes desconocido de si mismo en el sujeto, pero
la ruptura es el punto de partida, el despegue creador como menciona Anzieu,
es la apertura hacia la creacion, hacia la afirmacion del sujeto, hacia la re-
creacidén de su existencia. La re-creacion de si es para nosotros, la lucha del

sujeto con la muerte y con la enfermedad, con lo que hay de eso en él mismo.
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Preocuparse por si mismo es una posibilidad, es una oportunidad para
poder cambiar la vida misma, hacer de la existencia lo que cada uno decida, lo
que desee incluir o apartar; no es una actividad que asegure un bienestar y
menos aun la salud, la felicidad como instancias o lugares a los que hay que
llegar y que excluyen todo lo que se considera que no es “bueno” ni “sano”.

Para nosotros esa labor de conocerse y preocuparse por si mismo, es
interminable y finita, responde a lo pasajero de la existencia, a los sinsabores
que se llegan a experimentar. Es un instante que perdura, que cambia y lleva
consigo al sujeto en esa dindmica de cambio, es un tiempo inestable, es
recorrer el aqui y el ahora, es saber del alla y del entonces, es verse lastimado,

pero con fuerza para poder regenerarse.

Estos planteamientos indudablemente pueden gestarse desde la razén,
a partir del pensamiento, pero no podemos dejar pasar que esa misma
racionalidad es un recurso, una herramienta para poder conocer, dificilmente
puede verse como un fin en si mismo. La raz6n al mismo tiempo que nos
permite construir formulaciones, al tomarse como valor absoluto no deja de ser
usurera y nos endeuda en un juego de cuestionamientos que se tornan como
deudas a finiquitar.

El escuchar a la razén y a la experiencia sin ensombrecer a una por
encima de la otra, es lo que implica para nosotros el preocuparse de si mismo.
La razén absoluta también aparece como consciencia, como la norma, como lo

sano y dentro de la moral aparece como el bien y lo bueno.

Los anteriores son un mismo rastro de lo que puede impedir al sujeto
acceder a si mismo, asi como la moral que demanda el sacrificio de las
pasiones, de la naturaleza humana, que pide renunciar a lo que es parte de la
vida, como a abandonar el aprecio por el cuerpo a cambio de “la bondad”.

La misma moralidad que esclaviza y condiciona el actuar y el pensar de
los sujetos, que promete felicidad. Aquella que sataniza lo mas humano y que
promueve el “amor al préjimo” por encima del preocuparse por si mismo, por
considerarla una actitud egoista. Esa moral que es inhumana, que se funda en

el resentimiento, en el rencor que afeja y consume toda posibilidad de cambio
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y gestacién de afectos distintos, de valores diferentes; ante la misma moral que

maltrata y a la que se antepone el cuidado de si mismo.

Nuestra intencién es mostrar que el cuidado de si mismo es una
actividad individual, que da cuenta de la vida y los valores de cada sujeto,
tomando en cuenta la importante figura de la otredad, de quien otorga el
sentido a la propia existencia. De esta manera, el cuidado de si mismo es
también una posibilidad de vincularse con el otro, de acercarse y mantener un

contacto diferente con los demas.

La otredad, el sujeto distinto al si mismo, esta figurada fuera y dentro de
los sujetos; es representada por otro que puede encontrarse con un sujeto,
pero que no deja de ser diferente, por eso mismo tiene un valor inagotable. Lo
distinto también habita dentro del sujeto, es la familiaridad de lo desconocido,
es la vida y el ocaso, el dolor y el placer. Es la antitesis de un si mismo, en
cuya dindmica, un sujeto y otro se enriquecen al mismo tiempo que pierden

cada uno parte de si mismos.

El cuidado de si mismo es también una relacién tragica con el mundo y
consigo mismo, en el sentido nietzscheano de la expresion. Es lo individual, la
ensofacién y la apariencia en tanto el sujeto en ese preocuparse de él, va
rastreando parte de la naturaleza de si mismo; es la reconciliacién consigo, es
lo instintivo de cada ser, es la fuerza de creacién, de regeneracion, pero

también de aniquilacion.

Lo tragico en el sentido nietzscheano es lo que esta vinculado con lo
estético, con la ética, con lo serenidad de lo apolineo y la embriaguez de lo
dionisiaco, pero también esta relacionado con lo bello y lo monstruoso del ser.

No deja de ser un juego entre la razén y la sinrazén.

En la existencia se juega el riesgo de mantenerse solamente en funcion
de lo dionisiaco, de experimentar la exigencia de la mesura para conservar la
vida, de entregarse a lo placentero, pero también de vivir regenerandose y

darle forma a la sabiduria contenida en el cuerpo en la historia del sujeto.

El cuidar de si mismo requiere de la escucha de lo apolineo y lo

dionisiaco en el sujeto, de la lucha agonistica, del eterno regreso, de la lucha
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incesante entre sus fuerzas, que de dicho enfrentamiento se gestan afectos
distintos, otras miradas, una sensibilidad antes extrafia. Precisamente esa es la

raiz que lo sostiene y la semilla que lo promete, que planea su retorno.

Para nosotros retorna el instante de la vida, las oportunidades de cuidar
desde la alimentacion y los espacios habitados, hasta el vinculo con los otros y
los afectos experimentados en la erdtica. El sujeto dificilmente agota la riqueza
contenida en sus afectos, la de las distintas formas de ser consigo y con los

demas.

El estudio del pensamiento de los griegos, vasta herencia foucaultiana,
es un referente, quizd es un punto de partida. Es un vestigio de la chrésis
aphrodision o “uso de los placeres”, de cdmo a partir de esta se moderaban los
placeres y se hacia de la vida una techné tou biou o “arte de la existencia”.

En la estética de la existencia de los griegos, se posibilitaba crear una
atmosfera de kairos (oportunidad) con correspondencia en las necesidades
individuales; para que el sujeto formara una postura ante si mismo (enkrateia),
sabiéndose con responsabilidad para llevarla, para vivirla; era saber que podia
ser soberano, pero sin duda requiriendo de una preparacion, de una askeésis,
ahi entraba el papel del otro que acompafnaba y con quien se compartian varias

cuestiones.

Como vimos, los griegos se proponian todo aquello para poder aspirar a
una vida virtuosa, soberana, temperante, a vencer, luego de una lucha interna
con sus propias fuerzas. Era para vivir victoriosos, valerosos, encaminados
hacia la séphrosyné, esa necesidad de liberarse de si y para volver a
relacionarse consigo mismos. Lo corporizaban en la Dietética, en la Econdmica
y en la Erética, las artes de llevar la existencia para conservarla, para
reafirmarse, para estilizar su conducta, sus pensamientos, sus afectos y sus

vinculos.

Ahora bien, para nosotros con la reflexién del cuidado de si mismo, se
trata de renovar infinitamente la vida del ser, por eso mismo enfrentar infinitas
pérdidas y muertes; se trata de reafirmarse en la vida, como alguien distinto,

como un ser que no ha sido y como una necesidad que palpita. El preocuparse
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de si mismo implica conocerse, pero también liberarse de si mismo, de los
prejuicios, de la razén absoluta y de la afanosa idea de perseguir la verdad de
las cosas mas intimas e indecibles.

La naturaleza del cuidado y conocimiento de si mismo, es para nosotros
casi un abandono desafiante por parte del sujeto, es la posibilidad de saber
porqué y para qué se estd en el mundo. Es crear un modo de subjetivarse, esa
es su tonalidad ético-estética. Es posibilitar una dieta personal de los placeres,
para asi poder conceder una medida de razén a la existencia, es regularse en
un esfuerzo por conformarse como una unidad dinamica, en movimiento, con
sentidos y con limitaciones. Es un desafio a la comprension racional que

oprime y es una experiencia de la que puede emergerse cambiando.

En nuestro trabajo quisimos filtrar cuestionamientos que Nietzsche y
Foucault plantean. Se trata de una lectura, un estudio de la obra de los autores
retomados, con respecto a lo que hemos referido. Son planteamientos alejados
de pretensiones normalizadoras, son posibilidades a reflexionar, pero también

a experimentar como sujetos, como seres y también como psicélogos.

Finalmente, terminaremos con el eco de un canto zaratustrano:

“El hombre es una cuerda tendida entre la bestia y el Superhombre: una cuerda
tendida sobre un abismo. [...] Lo grande del hombre es que es un puente y no
una meta. Lo que se puede amar en el hombre es que es un «transito y un
acabamiento».

Yo amo a los que saben extinguirse viviendo, porque esos son los que pasan al

otro lado. [...] Amo al que es libre de corazon, y de espiritu, porque asi no sirve
Su cabeza mas que de entrafnas a su corazon y éste le empuja a perecer.”
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