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Resumen: Durante el periodo intermedio de su obra (1878-1882), Nietzsche
construyd la imagen del espiritu libre —cuyo antecedente es la problemdtica figu-
ra del educador como liberador (1874)— desarrollando una critica y revaloracién
de la moral con la que fue explorando las profundidades de la condicién humana.
El presente articulo analiza la problematizacién de Nietzsche en torno a la libera-
cién del espiritu encadenado, ligada a las tareas de la auto-superacién de la moral
y la transvaloracién de los valores. Intentaré demostrar que la pregunta ;/ibre para
qué? constituye —como reflejo de una reflexién mds amplia— una exhortacién
ética a la transformacién de la existencia.
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«Libertad» es lo que mds os gusta aullar: pero yo he dejado de
creer en «grandes acontecimientos» tan pronto como se presen-
tan rodeados de muchos aullidos y mucho humo.

NIETZSCHE, Z: 11, 18.

sLibre te llamas a ti mismo? Quiero oir tu pensamiento domi-
nante, y que no has escapado de un yugo. / ;Eres tii alguien al
que le sea licito escapar de un yugo? Mds de uno hay que arrojé
de si su uiltimo valor al arrojar su servidumbre. / ;Libre de qué?
jQué importa eso a Zaratustra! Tus ojos deben anunciarme con
claridad: ;libre para qué?

NIETZSCHE, Z: 1, 17.

n la condicién que Nietzsche llamé orden moral del mundo,' se muestra al
hombre transformado en un animal doméstico: una bestia debilitada que
—como parte del rebano— ha aprendido a seguir a su pastor, renunciando
a “la voluntad de devenir, de crecer, de configurar, [...] de crear” (VP § 848). Uti-
lizando un lenguaje alegérico para describir la formacién moral del hombre,” pero
también su posible liberacion y superacidn, el filésofo aleman habla “de cémo el espi-
ritu se convierte en camello, y el camello en ledn, y el ledn, por fin, en nifo” (Z: 1, 1).
Muchos han sobre-acentuado el cardcter critico y deconstructivo del espiritu
transformado en leén —convirtiendo este simbolo de liberacién en una bestia
iconoclasta—, dejando de lado, curiosamente, el aspecto afirmativo y constructivo
de la praxis filoséfica de Nietzsche, implicito en la siguiente metamorfosis. Sin
embargo, en el camino hacia la auto-superacién de la moral, las tres transforma-

1 Para una aclaracién del concepto nietzscheano moralische Weltordnung (orden moral del mundo)
véase AC: §§ 25, 26, 38 y 49.

2 Siguiendo las traducciones de Andrés Sanchez Pascual, utilizo la palabra “hombre” como tra-
duccién indistinta de Menschen y Mensch. Sin embargo, considero importante hacer hincapié en lo
siguiente: el significado de estos vocablos alemanes —al igual que su simil griego Anthripos— no
es sinénimo del castellano vardn. Por ejemplo, el German Dictionary of Philosophical Terms (Waibl y

Herdina, 1997: 229) define Mensch como “Human being, person” (Espafiol: ser humano, persona).
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;Libre para qué? ...

ciones del espiritu se relacionan de modo dialéctico; no representan el triunfo de
un hombre sobre otro, sino las fases interdependientes de un conflicto interior,
cuyo primer momento lo constituye la relacién de tension entre la identidad gre-
garia y la posibilidad de liberarse a si mismo.

Durante el presente articulo, me propongo examinar la funcién del espiritu li-
berador en la filosofia nietzscheana. Su actividad, pese a representar la oposicién al
espiritu servil del camello, cuyo pastor es un maestro de la conservacién moral, no
se restringe a la destruccién de valores. Para explorar la conciencia, contemplacién
y actividad que Nietzsche relacioné a su concepcién de libertad, tomaré como hilo
conductor la dura leccién de Zaratustra, la cual exige de aquellos que han escapado
de un yugo responder a si mismos la pregunta: ;libre para qué?

En el centro de la filosofia nietzscheana, hay un replanteamiento de la li-
bertad y una praxis de liberacion que exhorta a los seres humanos a superar su
presente (simbolizado en la figura del camello cargando el peso de los valores).
La asequibilidad de dicha superacién se hace visible a través de la mirada de Jano
con que Nietzsche observa, e incita a observar, la condicién del hombre en rela-
cién a su pasado y futuro. Por un lado, ensaya una hermenéutica del sujeto moral
para examinar la configuracién histérica de la tabla de valores, convenciones y
expectativas, en razén de la cual se ha constituido la moralidad de un pueblo; por
el otro, contempla la posibilidad de la auto-superacién de la moral, habilitando
nuevas perspectivas y formas de vivir. Mientras que la primera cara de Jano revela
el conocimiento del pasado como camino hacia el conocimiento de si, la segunda
muestra auroras que para resplandecer requieren la restructuracién de la vida que
Nietzsche llamé transvaloracion de los valores.

La principal figura en esta filosofia liberadora es el espirizu libre, a quien no
debe confundirse con el librepensador, pues su actividad no se limita a ser una opo-
sicion intelectual frente al conservadurismo de la época.’ Intentaré mostrar, en pri-
mera instancia, que el espsritu libre trabaja en su propia emancipacién de la moral,
la cual reclama, de si mismo, tomar conciencia de las condiciones de opresién. En
segunda, que no se trata s6lo de un libertino —un inmoralista desencadenado, des-
pojado de tareas—, sino de un valiente hombre de experimento que bajo una nueva

3 Para profundizar en la importante distincion de Nietzsche véase Ansell-Pearson, 2013: 102-124.
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lucidez es capaz de replantearse la responsabilidad de su propia existencia.* Por lti-
mo, analizaré algunos prolegémenos en las reflexiones éticas de Nietzsche, asi como
lo que hizo para favorecer la llegada de estos fildsofos del fururo, a quienes legé un
hilo de Ariadna en el laberinto de la libertad, llamémosle, el cultivo de la voluntad.

Al hombre se le pusieron muchas cadenas, a fin de que olvidase
comportarse como un animal: y verdaderamente él se ha vuelto
mds apacible, espiritual, alegre y sensato que todos los animales.
Pero ahora sufre por el hecho de haber llevado cadenas tanto
tiempo, y por haberle faltado por tanto tiempo el aire sano y
el libre movimiento; pero estas cadenas son, lo repetiré una vez
mds, los errores graves y a la vez sensatos de las ideas morales,
religiosas y metafisicas.

NIETZSCHE, HH: 1IL, § 350.

4 En la obra de Nietzsche, el concepto de responsabilidad adquiere dos connotaciones que es im-
portante distinguir. Por una parte, un uso negativo, ligado, no cabe la menor duda, a la culpa
(schuld) y castigo en el sentido cristiano. Esta primera connotacién esta enmarcada en su critica
de la moral judeocristiana, segin la cual, la vo/untad libre ha sido en realidad “destinada a hacer
responsable a la humanidad en el sentido de los tedlogos, es decit, a bacerla dependiente de ellos”
(CDLI: §§ 6-7). En cambio, el uso positivo del concepto, constituye una revaloracion: en vez de la
atribucion de responsabilidad —el acto de responsabilizar al otro, de culpabilizarlo— Nietzsche
se refiere a la responsabilidad como “un poder sobre si y sobre el destino” (GM: 11 § 2). En
lugar de responder, en calidad de deudor, al deber social, la responsabilidad del zndividuo soberano,
que “encarna una auténtica conciencia de poder y libertad” (GM: 11 § 2), consiste en responder
ante si mismo de su propia existencia. Ahora bien, considero que Nietzsche habla acerca de
irresponsabilidad (unverantwortlichkei?) e inocencia (unschuld) de un modo combativo, es decir, ne-
gando la responsabilidad de la moral sacralizada y cuestionando la tendencia a observar, juzgar
y condenar los actos de los seres humanos desde una perspectiva moral: segin su procedencia

e intenciones, pero no seglin sus consecuencias.
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Aunque en la leccién alegérica de Zaratustra acerca de la libertad sobresale, como la
mds relevante entre dos cuestiones, la pregunta ;libre para qué:... no debemos pasar
por alto el hecho de que Nietzsche dedicé una parte considerable de su actividad
intelectual a examinar el peso de las cadenas morales; en especial las de origen ju-
deocristiano. En realidad, la pregunta ;libre de qué?, aparentemente trivializada en
la exigencia de Zaratustra, tiene un importante lugar en la filosofia nietzscheana,
pues considerada en su aspecto negativo la problematizacién de Nietzsche en torno
alalibertad constituye la antitesis del problema moral por excelencia.” Cuestionar la
cultura de la conservacién moral es el punto de partida de la trama de la liberacién
del espiritu, orientada hacia la inauguracién de una practica de la resistencia, segin
la cual, el guerrero de la libertad (CDI: 9, § 38) avanza hacia una tarea que atafie a su
liberacién: “;cémo se supera el hombre a si mismo?” (Z: IV, § 13).

De acuerdo con Nietzsche, en toda condicién humana —vinculada, por lo
demds, a un régimen moral— se despliega un conjunto de fuerzas formativas y
normativas que delimitan la produccién cultural de un zpo de hombre. Como
acto de resistencia, el alejamiento del reino moral es un acontecimiento posible
en cada presente; un evento personal que implanta, como condicién de un nuevo
futuro, el replanteamiento del pasado. En la definicién del hombre como “una
cuerda tendida entre el animal y el superhombre” (Prélogo de Z: 4) podemos
apreciar la concepcién de Nietzsche sobre estas condiciones humanas: no son un
destino que condena la existencia, sino algo posible de superar, redirigiendo la
propia voluntad; pues desde esta perspectiva emerge el hombre como “el animal
aun no fijado” (MBM: § 62).

Ahora bien, ;contra qué condiciones tirdnicas se prueba la resistencia del es-
piritu libre? Todo dependerd, desde luego, de la condicién humana a la que se en-
cuentre sujeto. No obstante, en el contexto en que se formula este planteamiento,
la pregunta jlibre de qué? —*;de qué es de lo gue un espiritu puede liberarse y cudl
es el lugar hacia el que quiza se vea empujado entonces?” (MBM: § 44)— cuestio-
na una identidad moral’ ligada al orden moral del mundo, en conformidad con el

5 Formulado en la pregunta “:Cémo se conserva el hombre?” (Z: IV, 13, § 3).
6 Algunos representantes de la psicologia moral contemporanea han argumentado que “cuando la

identidad de una persona se centra en la moralidad” (Hardy y Carlo, 2011: 211), su conducta es
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cual, todo cuanto el hombre ha de hacer y dejar de hacer depende de la voluntad
de Dios (AC: § 26).

La incorporacién’ de la moral —a la sombra de la cual se fabrica una identi-
dad— acontece durante una larga experiencia de formacién; un proceso de socia-
lizacién que busca nivelar las conciencias mediante una tabla de valores. Al fruto
de este proceso Nietzsche lo llamé segunda naturaleza,® metéfora con la que des-
cribe la capacidad de los seres humanos para desarrollar, mediante hdbitos, una
nueva piel: la cultura (que al igual que la de la serpiente, es mudable). Lejos de
aquella imaginada procedencia divina, el hombre no es mas que un sobre-animal
que se distingue del resto de los animales por la adopcion de un sentido moral, el
cual lo aleja peligrosamente de sus instintos, conduciéndolo hacia los pasos de la
manada, tutelada por un pastor, gufa de animales de rebafo.

Una segunda naturaleza condiciona el modo en que un ser humano se con-
cibe a si mismo, pero también la manera de comprender al otro y el mundo que
habitan. Histéricamente hablando, los condicionamientos sociales se relacionan
con una educacién de la memoria y la conciencia basada en discursos sagrados
sobre el origen de la humanidad; mitos a partir de los cuales se revela a los hom-
bres, el sentido y propésito de su vida en la Tierra. La posibilidad de que éstos
nos orienten hacia la afirmacién de la vida, la salud y el florecimiento, es tan real,
como la autodestruccién y el nihilismo al que podrian conducirnos.

Tomemos un ejemplo pre-cristiano para aclarar esta interpretacién. En el
didlogo la Repriblica, Sécrates plantea que la educacién de las nuevas generaciones

precedida por una asociacion entre juicios morales y de responsabilidad, mediante la cual se fusionan
las expectativas del c6digo moral y el deseo de ser consistente con uno mismo.

T Para una explicacion desarrollada de la nocion Einverleibung (incorporacion) en la obra de Niet-
zsche, véase Lemm, 2015.

8 Para una aclaracion del concepto nietzscheano zweite Natur (segunda naturaleza) véanse CI: 11, §
3y.A:§455.

9 Para una aclaracién del concepto Uberthier (sobre-animal) véanse HH: 1, § 40 y 17P: § 1020: se-
gun la traduccién de Davis y Acampora, 2004: 190: “Man is the beast [Unthier] and over-animal
[Uberthier]”. Esp:. El hombre es la bestia (Unthier) y el sobre-animal (Uberthier).
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tendria que comenzar con una mentira noble (un falso origen)."” Como futuros
ciudadanos, los ninos deben despertar una conciencia civica que consolide la ar-
monfa entre los miembros de la sociedad. Deben aprender que, comparten un
origen, provienen de la misma madre y, por lo tanto, en la responsabilidad de
defender la ciudad son iguales. No obstante, estos hermanos y hermanas deberdn
asimilar las diferencias entre si, tomando su puesto en la ciudad, de acuerdo con
la particularidad que el artifice de la naturaleza ha sembrado en cada uno de ellos.
En este régimen politico, aquellos de alma dorada, cuya funcién es el gobierno,
deberdn cultivar la sabiduria; los militares en cambio, guardias plateados de la
ciudad, deberdn ejercitarse en la valentfa; en tltimo lugar, el hierro y el bronce
distinguirdn a los artesanos que deberdn practicar, junto al resto de los ciudada-
nos, la justicia y la mesura.

De igual manera, la conversién al cristianismo se afianza en un relato sobre el
origen del hombre, mediante el cual ha venido forjdindose una conciencia moral,
relacionada con la falta y el castigo. Hablamos del mito fundacional de las religio-
nes abrahdmicas,' a partir del cual, la condicién humana, marcada por la heren-
cia del pecado original, se transforma en una condenacién divina. Los hombres
deben aprender a concebirse como criaturas a medio camino entre la salvacién y
condenacién eternas, a quienes Dios ha revelado su ley suprema, concediéndoles
libre voluntad, con la finalidad de probar su obediencia o desobediencia.

Nietzsche penetr6 en la concepcién cristiana de la voluntad humana,'? desci-
frando un mecanismo teoldgico de control moral al que llamé metafisica del ver-
dugo (CDI: 6, § 7). Si bien al hombre le ha sido concedida una libersad absoluta,
paradéjicamente, éste debe conducirse en libertad por el camino dogmadtico de
la voluntad divina, ejerciendo su libre albedrio de modo que garantice su propia
redencién: obedeciendo los preceptos morales, alejéndose de la tentacién del pe-
cado. La ensefianza de esta doctrina encadena a los seres humanos con una con-
cepcién de libertad que los responsabiliza absolutamente de sus actos, es decir, los
convierte en sujetos de juicio y castigo moral, en pecadores condenables. Como

10 El yewoiov $eddog (gennaion psendos) aparece en el tercer libro de Repriblica (Platon, 415¢-d).
11 La conocida historia del jardin del Edén y la expulsion de Adan y Eva aparece en Génesis: 2-3.
12 Véase, por ejemplo, AC: § 14.
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componente fundamental del mito de la moral sacralizada, el libre albedrio es una
forma de control que produce una realidad psicoldgica: la ilusién de independen-
cia que permite al hombre sentirse libre, siempre y cuando, por habituacién, se
haya vuelto incapaz de sentir el peso de sus propias cadenas (HH: 111, § 10).

Desde la perspectiva de Nietzsche, ambos mitos son ficciones regulativas: na-
rraciones que incorporadas como verdades eternas habilitan un régimen moral,
el cual delimita el modo en que debemos conducirnos por la vida (HH: 1, §
2). Ambos encadenan a los seres humanos a vivir atrapados en una identidad
permanente, en una condicién frente a la cual resulta imposible rebelarse, pues
cualquier intento de modificacién incurrirfa en un delito de lesa majestad contra
la naturaleza, o contra Dios. Sin embargo, con una valiosa distincién, separa el
objetivo de estas ficciones. La moral politica de Platén —con la que no estaba de
acuerdo— buscaba la crianza de una clase de hombres que, procurando la justicia
en la tierra, colaborarfan en el florecimiento de su ciudad. En cambio, en la moral
cristiana, s6lo vio una préctica de la decadencia y una seduccién hacia la nada:
una religién nihilista que domestica a los hombres, debilitando su voluntad, hasta
convertirlos en animales de sacrificio, encadenados a una “teleologia imaginaria
(«el reino de Dios», «el juicio final», «la vida eterna»)” (AC: § 15).

Tus verdaderos educadores y maestros formadores te revelan
que el auténtico sentido originario y materia fundamental de
tu naturaleza es algo que en modo alguno puede ser educado ni
formado y, en cualquier caso, algo dificilmente accesible, captu-
rable, paralizable; tus educadores sélo pueden ser tus liberadores.

NIETZSCHE, CI: 11T § 1, 129.

El espiritu libre que Nietzsche describié —el que aspira, ante todo, a la liberacién
de la moral— es un agonista. Su principal tdctica de combate contra el orden
moral del mundo, una “espiritualizacion de la enemistad” (CDI: 5, § 3), no con-
siste en luchar contra los otros, sino mediante una actividad sublimada de auto-
desprecio, que encierra amor propio, entablar una lucha con el enemigo interior,
con aquella parte de s/ mismo que solia considerar su yo. Como principio activo
de auto-cuestionamiento, la interiorizacién del agdn habilita una revaloracién de
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la identidad moral, a partir de la cual, Nietzsche replanteé el antiguo certamen
espiritual del hombre por la auto-perfeccidn (selbstvollkommenheit). Podria decir-
se que la primera obra donde ensayé una contribucién a la reactivacién de esta
tarea transformadora, misma que involucra una salida de la moral, es la tercera
consideracién intempestiva.

En algiin momento del ano 1874, inspirado en el paradigmdtico ejemplo
de Arthur Schopenhauer, Nietzsche escribi6 su “texto parenético” (HH: 1 § 252)
sobre la libertad. Sin lugar a dudas, el problema intempestivo de este ensayo es la
revaloracién de la tarea de los educadores, asi como también el envés problema-
tico que se muestra al invertir su funcién institucional. Aunque no me detendré
demasiado en el asunto, quiero indicar, sélo de paso, que Schopenhauer como
educador constituye una critica de la filosofia académica y un replanteamiento de
la vida filoséfica.

El objeto de critica es el educador al que se ha asignado la funcién de instruir
a los jévenes “conforme a los habitos y costumbres dominantes” (HH: 111, § 267),
la funcién de nivelar, mediante principios, sus conciencias y ser, en fin, el conduc-
tor (agogds) responsable de dirigir a los ninos (paidion) hacia un mismo camino.
La figura de este pedagogo formador es la que precisamente Nietzsche asocia con
el trabajo académico de las universidades alemanas en el siglo x1x: comunidad al
margen de la cual quiso vivir el autor de Parerga y Paralipémena.

Al principio del texto hay una reflexién en torno a las personas que se escon-
den detrds de las costumbres; los cuales —sea por una tendencia a la pereza, o por
miedo al vecino que demanda convencién— acaban asemejindose a productos
fabricados en serie. También se habla de aquellos hombres de excepcién que se
resisten al sometimiento de la normatividad; han renunciando a pertenecer a la
masa, atreviéndose, metaféricamente hablando, a limpiar “las malezas, escombros
y bichos” (CI: 111, § 1) que les impedian florecer en su propio jardin. Para Nietzs-
che, estos son los verdaderos educadores: no los formadores, sino los liberadores.

Ahora bien, mds que un director espiritual, el educador liberador es un pensa-
dor cuyo modo libre de vivir puede inspirar a otros a buscar su propio camino. La
forma en que Nietzsche interpretd la vida de Schopenhauer —y no su obra— le
mostrd, indirectamente, que mds alld de la senda por la cual se conduce a la ma-
nada, “existe en el mundo un camino Gnico por el que nadie sino td puede andar”
(CL 111, § 1). Con todo, Schopenhauer no es mds que un caso en una reflexion
sobre la exhortacién a la liberacién que llevé a Nietzsche a retomar el ejemplo de
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los filésofos antiguos, quienes, como Didgenes el cinico, desistieron de la sabidu-
ria popular, para inaugurar una peligrosa vida examinada.

Si tuviera que mencionar un s6lo maestro para ejemplificar el concepto del fi-
16sofo como liberador, probablemente recurriria a la figura del azopos —el extrafio,
extravagante, absurdo, inclasificable y desconcertante— Sécrates (Hadot, 1998a:
42). En el siguiente pasaje puede observarse que Nietzsche tenfa en mente, como
ejemplo, a estos pensadores paradigmdticos, los profundamente inigualables:

Me beneficio de un filésofo sélo en la medida en que puede constituir un ejemplo.
Que es capaz de atraer hacia si pueblos enteros con su ejemplo, no me cabe duda;
la historia de la India, la cual pricticamente es la historia de la filosoffa india,
lo demuestra. Pero el ejemplo debe ser proporcionado por la vida tangible, y no
meramente por los libros —esto es, a la manera en que ensenaban los filésofos de
Grecia, mediante su conducta, lo que vestfan y comian, y su moral, mds que por lo
que dijeron, y mucho menos por lo que escribieron. jQué ausente estd en Alemania

esta valiente visibilidad de la vida filoséfica! (CF: 111, § 3)

La exhortacién que simboliza el educador, como liberador, estd en la inau-
guracion de una forma de vida filoséfica. Sin adherirse a alguna escuela en parti-
cular, digamos, al estoicismo, Nietzsche parece describir, en general, el concepto
de libertad hermanado con la sabiduria prictica (phronésis) y la visién tragica del
mundo. Esto, de hecho, encierra un par de reflexiones éticas. Por un lado, dis-
tinguir lo que en todo momento depende de uno mismo (libertad), de lo que no
depende de uno en lo absoluto (necesidad); por el otro, aceptar, de cara a la nece-
sidad, la vulnerabilidad de la condicién humana y los limites de la propia libertad.

Desde este problemdtico contexto, Nietzsche reavivé un llamado filoséfico a
la libertad. Un llamado que exhorta —a pesar de la incertidumbre sobre el futu-
ro— a vivir nuestra extraordinaria existencia en este @bora concreto; “a vivir segin
nuestra propia medida y nuestra propia la ley”; a “responder ante nosotros mismos
de nuestra propia existencia” (C/: 111, § 1, 128). Arrancado de las cadenas del mie-
do y la convencién, el educador, proclive a una voluntad de autorresponsabilidad
(CDI- 9, § 38), se transforma a contrapelo de su identidad y en contra de su propio
tiempo. En desiertos incondicionados por la moral, este filésofo, que debe educar
nuevamente filésofos (CF: 111, § 7), es el simbolo de la disposicién a reeducarse a s
mismo; primera tarea que Nietzsche vinculé con la libertad post-moral.
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Por tltimo, consideremos el replanteamiento de lo que entendemos por 7a-
turaleza humana como la conditio sine qua non de esta forma de educacién. Hacia
el final del ensayo, para responder a la pregunta “;Cémo puede tu vida, tu vida
individual, recibir el valor mds alto, el significado mds profundo?” (CI: 111, § 6),
Nietzsche formula una nueva mitologia acerca de la naturaleza humana, que po-
dria pensarse como la inversién de las ficciones regulativas:

[...] el joven debe ser educado para considerarse a sf mismo como una obra fallida
de la naturaleza, pero al mismo tiempo como un testigo de las grandiosas y mara-
villosas intenciones de este artista: la naturaleza se ha equivocado, debe decirse a si
mismo; pero honraré sus grandes intenciones sirviéndole para que algin dfa pueda

hacerlo mejor. (CF 111, § 6)

Esta ficcion liberadora es una estrategia hacia el replanteamiento de la pro-
cedencia del hombre y su actividad en el presente. Si bien, éste no procede de la
divinidad —Nietzsche vuelve a colocarlo entre los animales (AC: § 14)—, como
obra de la Naturaleza no ha sido terminado: se encuentra en una situacion inter-
media, entre el animal moralizado y el sobrehombre,” a partir de la cual es posible
la corrupcién y decadencia, pero también el florecimiento de la vida humana.

3 [...] si la liebre tiene siete pieles, bien podria el hombre despellejarse
siete veces setenta, que ni aun asi podria exclamar: «;Ah! [Por fin!

iEste eres tii realmente! jYa no hay mds envolturas!»
NIETZSCHE, CL: 1IL, § 1.

Nosotros los que conocemos somos desconocidos para nosotros, no-
sotros mismos somos desconocidos para nosotros mismos: esto tiene
un buen fundamento. No nos hemos buscado nunca, —;scémo iba
a suceder que un dia nos encontrdsemos?

NIETZSCHE, GM: PROLOGO, § 1.

13 Para profundizar en los origenes del concepto nietzscheano Ubermensch (sobre-hombre) véase
Babich, 2011: 213-231.
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Una de las reflexiones mds desafiantes de la tercera intempestiva demanda a los
lectores introducirse en el corazén de su identidad para preguntarse: “;Cémo
podemos encontrarnos nuevamente? ;Cémo puede el hombre conocerse?” (CT:
IIL, § 1, 129). Prevenido ante la posibilidad de descubrir, detrds de la cultura, la
esencia del hombre, su rostro como verdad eterna, Nietzsche, como un arquedlogo
de la moral (4: Prélogo, § 1), fue descubriendo lentamente una tarea subterrdnea
que requeria cavar y ahondar en la superficie del hombre del presente. Su objeti-
vo, averiguar la procedencia histérica de los valores sociales que orientan la vida
de los hombres y, ademds, que constituye el material con el cual han venido acu-
fiando la mdscara (prdsopon) que oculta su animalidad; el nombre que finalmente
recibe esta inquisitiva actividad, es una genealogia de la moral.

La genealogfa es una critica de los valores. Su punto de partida estd en el em-
pleo de un método que Nietzsche llamé historia efectiva de la moral. Se trata de
“estudiar lo fundado en documentos, lo realmente comprobable, lo efectivamente
existido, en una palabra, toda la larga y dificilmente descifrable escritura jerogli-
fica del pasado de la moral humana” (GM: Prélogo, § 7). Se trata de reconocer la
procedencia de la moral como fenémeno histérico, al margen de los postulados
metafisicos y religiosos.

En el marco de la filosofia del espiritu libre, la deconstruccién de los valores
morales constituye un camino hacia la liberacién que demanda la prictica de una
autognosis profunda. No hablamos de una introspeccién inmediata, una reflexién
sobre la personalidad presente, sino de un conocimiento de si mismo en el que se cru-
zan la identidad, la sociedad y el pasado. La genealogia es una deconstruccién del
parentesco moral que nos vincula con una conciencia colectiva y, en este sentido, es
una prictica de la vida examinada, un examen de si mismo que emprende un didlo-
go critico con los antepasados, con lo heredado, y busca despertar una conciencia de
la dependencia que Nietzsche llama “sentir el peso de nuevas cadenas” (HH: 1§ 10).

No sélo es, como ha argumentado Gilles Deleuze, “valor del origen y origen
de los valores” (2002: 2), sino también un método de bisqueda y examen de
si, inspirado por la inscripcién del ordculo de Delfos: gnothi seauron (condcete
a ti mismo). El subterrdneo investigador de los valores no trabaja en funcién de
la ciencia —de la produccién de conocimiento objetivo—, mucho menos de la
fabricacién de conceptos, sino a servicio de la vida. Utilizando la historia para
intimar con la vida, con el presente, busca aproximarse a “su propio amanecer, su
propia liberacién, su propia aurora” (4: Prélogo, § 1).
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Como he sugerido antes, Nietzsche propuso una visién agonal de la cultura,
segin la cual, el individuo que se resiste a permanecer acomodaticio con la masa
puede inaugurar un personal “antagonismo entre su naturaleza heredada” y el
cultivo de nuevos hdbitos (CI: 11, § 3, 76); una nueva segunda naturaleza, en cuya
construccion la observacién de sf mismo, implicita en la genealogfa, podria jugar
un papel determinante. Habilitando, por un lado, una autognosis que conduce
al reconocimiento de nuestra condicién de sujecién, a través del desenmascara-
miento de una moral ligada en sus origenes al resentimiento, la cual exige la prac-
tica de un ascetismo que niega la vida y el cuerpo, sosteniéndose en la promesa
de un mejor mds alld. Ensenando, por el otro, el cardcter dionisiaco de nuestra
naturaleza, pues si bien hemos llegado a ser el hombre que somos a través de una
domesticacién moral, la genealogia evidencia que no existe un imperativo divino,
ni una teleologfa secreta, capaz de impedir la transformacién del hombre.

Podria decirse que la Genealogia de la moral es una importante contribucién
a la posibilidad personal de la desmoralizacién del espiritu. Un procedimiento
critico que permite —a quienes fueron criados en el drama de las religiones de
sacrificio— avanzar en la respuesta a la pregunta: ;libre de qué? Finalmente, s6lo
una salida, una huida a nuevos desiertos.

Toda joven alma oye este grito dia y noche y se estremece, pues
presiente la medida de felicidad que, desde lo eterno, se le asigna
cuando piensa en su verdadera liberacién; mas de ningiin modo
alcanzard esa felicidad mientras se halle unida a la cadena de
las opiniones y el temor. ;Y qué desolada y absurda puede llegar
a ser la vida sin esta liberacién!”

NIETZSCHE, CL: 111, § 1, 127-128.

En el prefacio retrospectivo de Humano demasiado humano: un libro para espiritus li-
bres,"* Nietzsche describe el enigmdtico advenimiento de unos hombres excepcionales.

14 Escrito durante la primavera de 1886, tras ocho afios de la publicacion de la obra.
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Al principio, escribid, fueron sélo fantasmagoria de eremita, companeros y som-
bras de un solitario que, para conservar el buen humor y para suministrarse de
golpe los més estupendos interlocutores, inventd para si mismo; a ellos confiesa
haber dedicado originalmente esta obra. Mas con el paso del tiempo, estos seres
en posesion de si mismos se convirtieron en el simbolo de una voluntad de futu-
ro; eventualmente, Nietzsche no dudé en afirmar que tales aristdcratas del alma
serfan posibles algiin dia como hombres de carne y hueso.

Antes de analizar la descripcién del espiritu libre, conviene senalar que este
prefacio constituye la sintesis de una larga meditacién en torno a la libertad (una
problematizacién que fue plantedndose y replantedndose a lo largo de la #ilogia
del espiritu libre del periodo intermedio).” En dicho prefacio, Nietzsche sintetiza
un concepto de libertad que no encaja en la definicién metafisica religiosa —como
atributo intrinseco de seres humanos indeterminados—, ni en el proyecto revolu-
cionario de la emancipacién politica de los pueblos. Tal vez resulte mejor definida
como un rour de force: un privilegio que se conquista mediante un duro certamen.

Nietzsche describe la experiencia decisiva del espiritu libre como algo pare-
cido a una gran liberacion (Grofen Lonlisung). Al margen de ésta, el hombre
permaneceria en la condicién moral del camello: “un espiritu atado que parecia
encadenado para siempre a su rincén y a su columna” (HH: I Prélogo, § 3); no
obstante, nada se dice con precision, con una osada exactitud utdpica, acerca del
lugar al que este desasimiento conduciria. Negativamente enunciada, como un
movimiento de disgregacién producido por una partida (lassen: irse), es perso-
nificada en el aislamiento de un sujeto que a solas se busca a si mismo y, aunque
no sabe hacia dénde va, en el ansia de liberarse de sus cadenas encuentra su mo-
tivacién: “Antes morir que vivir agui...” (HH: I Prélogo, § 3); la gran liberacién
es el desprendimiento del orden moral del mundo; el desencadenamiento de un
animal de rebafio atado a la condicién de sacrificio; la emancipacién del sacerdote
y de cualquier otra autoridad directriz sobre la vida. En pocas palabras, un exilio
de la moral y una via de escape por la cual el liberado se introduce en un desierto
al que Nietzsche llama soledad.'®

15 Humano demasiado humano (1878), Aurora (1881) y La gaya ciencia (1882). Véase Franco, 2011.
16 Mi interpretacion se vio influenciada por la lectura de Michel Foucault sobre la conocida res-

puesta de Kant a la pregunta ¢Qué es la Ilustracion? —*“La salida del hombre de su minoria
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A mi entender, la concepcién y practica del aislamiento (anachdrésis) en la
filosoffa nietzscheana se compone por dos formas de alejamiento relacionadas en-
tre si: una separacion fisica y otra psiquica. La primera consiste en el desplazam-
iento del cuerpo hacia un espacio apolitico —libre de convenciones—, a salvo de
las relaciones con los otros, de las actividades y deberes propios de un ciudadano.
Al modo de los padres del desierto, el eremita nietzscheano también busca lugares
solitarios, sitios donde poder respirar aire puro, “ilejos de la proximidad de todos
los manicomios y hospitales de la cultura!” (GM: 3 § 14, 161). Por su parte, la
separacion psiquica demanda del solitario un didlogo consigo mismo; un examen
del yo configurado en la moralidad de las costumbres y una autognosis que lo
involucra con una constante deconstruccién y alejamiento de la identidad moral,
seguin la cual incurre en el peligro de extraviarse. Nietzsche se refiere a esta forma
particular de alejamiento como “el deseo de ampliar constantemente la distancia
dentro del alma misma” (MBM: § 257), el cultivo de un pathos misterioso en-
cauzado hacia la auto-superacién.

Paradéjicamente, Nietzsche define la gran liberacién en un doble sentido:
por un lado, es una primera victoria, mientras que, por el otro, una “enfermedad
que puede destruir al hombre” (HH: I Prélogo, § 3). Como victoria resulta cues-
tionable, una especie de conquista, “erizada de interrogantes y problemas” (HH:
I Prélogo, § 3), que elude toda forma precipitada de epinicio. Acaso para escapar
de una nueva ilusion de independencia, el espiritu libre debe cuestionar su propia
liberacién: ssobre qué o sobre quién ha vencido?, es una reflexién que no pretende
resolver de un solo golpe. Como enfermedad es una metéfora que traza los riesgos
de la fuerza de autodeterminacién, debido a que todos los valores gregarios hasta

de edad, de la que ¢l mismo es responsable” (2009: 41)—. El pensador francés ha hecho hin-
capié¢ en que “Kant se limita a definir el momento presente como Awusgang, desenlace, salida,
movimiento por el cual nos desprendemos de algo, sin que nada se diga del lugar hacia dénde
vamos” (2009: 43). Dicha salida (Ansgang) constituye, para Foucault, el momento de la Ilustra-
cion (Aufklarnng) al que Kant adherira el lema prescriptivo Sapere ande! (jAtrévete a pensarl)
Pues bien, considero haber identificado un paralelismo entre la salida kantiana de la minorfa de
edad y la groffen Loslisung (gran liberacion), es decir, ¢/ desprendimiento de la moral que pertenece a la

exhortacién a la liberacion del espiritu que encontramos en la filosoffa de Nietzsche.
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ahora tenidos por verdades eternas, incluyendo su identidad, se convierten en ob-
jeto de revaloracién. En retiro, el solitario explora su condicién, revalordndose,
intentando superar la conciencia moral que domina la perspectiva que tiene de
si mismo. Con sus dos connotaciones, la gran liberacién conduce a un “oscuro
aislamiento” (HH: I Prélogo, § 3), que no es, al menos propiamente hablando,
un triunfo, sino la incorporacién de una crisis de la libertad.

La segunda experiencia ocurre en lo més solitario del desierto. La pérdida del
sentido moral de la existencia —relacionada con el enorme acontecimiento de la
muerte de Dios (GC: § 125)— arroja al espiritu liberado frente a un horizonte
desconocido; una meta por descubrir que Nietzsche llama el enigma de la libe-
racion. No saber para qué se es libre, aunque se esté libre de cadenas; no saber por
qué de pronto uno se encuentra “tan apartado, tan solo, repudiando todo lo que
veneraba” (HH: 1 Prélogo, § 6, 39); no poder, en fin, responder por si mismo a la
pregunta ;/ibre para qué? Todo esto es parte de la incégnita que Nietzsche coloca
en la desolacién del desierto amoral.

El espiritu libre se acerca al des-ocultamiento del enigma de la liberacién
como un convaleciente hacia su propia recuperacién: recetdéndose “a si mismo por
mucho tiempo la salud sélo en pequenas dosis” (4: § 534). La asociacién entre la
liberacién del espiritu y la sanacién del cuerpo, que condujo a Nietzsche al plan-
teamiento de una ética terapéutica, proviene de una revaloracién del dualismo
alma/cuerpo; principio critico de una antropologia filoséfica que, tomando “un
punto de partida deliberadamente opuesto al que escoge la filosofia moderna a
partir de Descartes” (Stiegler, 2003: 129), lo lleva a reconsiderar lo que significa
ser un ser humano. A partir de ésta, el cuerpo —atado a los alimentos de la tierra,
a la dietética y a las dolencias de la carne— deja de ser la tumba del alma para
convertirse en el nicleo de la existencia; en contraste, el alma —liberada de la
supersticién del azomismo psiquico (MBM: § 12)— se rehace a servicio del cuerpo:
como alma mortal y corpérea no es mds que una parte instrumental y, en el mejor
de los casos, paliativa, a servicio de la salud del cuerpo.

Ahora bien, la descripcién poética de este proceso de desentranamiento
arroja dos coordenadas sobre la liberacién del espiritu. En primer lugar, indica
que este “aislamiento enfermizo”, aunque transitorio, no es breve, pues implica
“largos anos de convalecencia, experimentacién y tentacién” (HH: I Prélogo, §
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4);'"7 en segundo lugar, aparece una intencién por relacionar esta larga viven-
cia en lo oculto, con una experiencia de autorresponsabilidad. Sin directores de
conciencia, sin amos ni pastores que conduzcan su vida, el espiritu libre, hasta
entonces apartado y fuera del él mismo, se encuentra frente a si, como delante
de un mundo ignoto sin soberano. En este contexto, la responsabilidad sobre la
propia existencia se circunscribe, conjuntamente, a dos ejercicios: el autodominio
y “el privilegio de maestria del espiritu libre” (HH: I Prélogo, § 4).

Como disposicion ética, el autodominio es el revés de lo que, en mds de
una ocasion, Nietzsche definié como la actitud fundamental del creyente, la fe;
la antitesis de la conviccién de que uno debe ser mandado y conducido por un
pastor. En la medida en que uno cultiva el autodominio y la autosuficiencia,
paulatinamente va desclavindose de la condicién heterénoma de tutela moral,
mediante “una fuerza de autodeterminacién y una libertad de la voluntad” (GC:
§ 347) que abre las puertas hacia el gobierno de si. Puede decirse que el espiritu
libre inaugura un cultivo del cardcter a contracorriente, una desmoralizacién que,
de un modo andlogo al ejercicio de la apatia (apatheia) estoica (Foucault, 2008:
178), constituye el reverso de la pasividad respecto a si mismo.

Aunque la mayoria continta viviendo el drama litdrgico de la moralidad
de las costumbres, los espiritus libres se encuentran en un interregno moral, un
Estado acéfalo, desprovisto de aquél soberano sobre el que se fundaba todo un
imperio moral; en tal situacién, no queda mds que convertirnos en “nuestros pro-
pios reyes y fundar nuestros pequefos estados experimentales”. Pues bien, Nietz-
sche llama a la conciencia de experimentar con uno mismo, sabiéndose libre de
determinacién, el “peligroso privilegio de poder vivir en la tentativa y ofrecerse a
la aventura” (HH: 1 Prélogo, § 4). La auto-disolucién de la religiosidad moral y
la consecuente necesidad de sustituir esta ficcidn regulativa resultan decisivas para
acentuar el cardcter no-dogmadtico con que Nietzsche describié a estos fildsofos
del futuro: son tentadores.

17 La paciente terapia de la auto-transformacion y salud suministrada en «pequefias dosis», es el
método curativo que Nietzsche liga a la experiencia de los espiritus libres. Véanse 4: § 534 y
HH: I Prélogo, § 5.
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Finalmente, con base en todas las experiencias preliminares que el pensador
ha descrito, empieza a develarse en la conciencia de estos leones —que buscaron
“conquistar su libertad como se conquista una presa y ser sefior(es) en su propio
desierto” (Z: 1, 1, 54)— la respuesta a la pregunta ;/ibre para qué?: “Debias llegar
a ser duefio de ti, dueno también de tus propias virtudes. Antes ellas eran duefias
de ti; pero no deben ser mds que tus instrumentos junto a otros instrumentos”
(HH: 1 Prélogo, § 6). Después de alcanzar la ansiada liberacién, el espiritu libre
se encuentra ante una nueva tarea.

Si todo va bien, llegard el dia en que para progresar ético-ra-
cionalmente se preferird recurrir a los dichos memorables de
Sécrates que a la Biblia, y en que Montaigne y Horacio serdn
usados como precursores y guias para la comprension del sabio
mediador mds simple e imperecedero, Socrates. A él se remon-
tan los caminos de los mds diversos modos de vida filoséficos,
que en el fondo son los modos de vida de los mds diversos tem-
peramentos, establecidos por la razén y el hdbito y que apuntan
sin excepcion a la alegria de vivir y del propio si...

NIETZSCHE, HH: 111, § 86.

Trato de naturalizar de nuevo el ascetismo: en lugar del propé-
sito de negacion, el propésito de robustecimiento; una gimnasia
de la voluntad; una privacién y una vigilia de todo género, aun
en cosas del espiritu; una casuistica de la accion en relacion con
el criterio que se tiene de las fuerzas personales; una tentativa
de aventuras y de peligros voluntarios.

NIETZSCHE, VP: § 910, 602.

Como Nietzsche los describe, no debe confundirse a los espirizus libres con aquellos
que han escapado de un yugo, porque a diferencia de los libertos, ellos y ellas no
practican la “fortaleza de la voluntad” (MBAM: § 212, 168) sometiendo a los otros,
sino mediante el cultivo del domino de si. Y, a diferencia de los insurrectos, que
también fueron esclavos, no se limitan a responder, victoriosamente, a la pregunta
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slibre de qué? Rebelarse contra el poder no es la caracteristica determinante del
espiritu libre; lo importante, en tltima instancia, son las condiciones que ha con-
quistado para una tarea posterior a su liberacién: una tarea para espiritus libres.

Hacia el final del citado prefacio, esta tarea, de un modo bastante obscuro,
es denominada “el problema del orden de rango” (HH: I Prélogo, § 7). Un ano
después de la publicacion del texto, Nietzsche define la tarea de los filésofos del
futuro del modo siguiente: “el filésofo tiene que solucionar el problema del valor,
tiene que determinar la jerarquia de los valores” (GM: 1, § 17) y debe hacerlo,
ante todo, “experimentando en cuerpo y alma los mds multiples y contradictorios
apremios y venturas, como aventurero y circunnavegante de ese mundo interior
que se llama «<hombre»” (HH: I Prélogo, § 7). No considero, por lo tanto, que la
tarea del espiritu libre consista en instaurar una tirania post-democrética basada
en la desigualdad, sino en la posibilidad individual de componer un régimen del
alma que nos involucra con la redireccién de la incorporada voluntad de poder
hacia la creacién de un “nuevo orden de la volicién” (Hutter, 2006: 25).

Segtn comprendo, el problema depende, indistintamente, del desentrafa-
miento del enigma de la liberacién, por lo tanto, sélo concierne a aquellos que se
ocupan de si mismos; para decirlo filos6ficamente, no es un problema politico,
sino ético. La problematizacién del rango no es mds que la semilla de una nueva
tarea ética, que luego recibe el nombre de transvaloracion de los valores; una disci-
plina de la voluntad (VP: § 132) que refleja “esa libertad madura del espiritu que
es igualmente autodominio y disciplina del corazén” (HH: I Prélogo, § 4), por
cuya prictica cada sujeto avanza en la responsabilidad de reemplazar en si mismo
el orden moral al que estaba encadenado. La filosofia de Nietzsche “tiende a la
creacién de un orden jerdrquico mds que a una moral individualista” (VP: § 285);
a la creacién de una segunda naturaleza que compromete, en libertad, a transfor-
mar las virtudes heredadas —cuestiondndolas, desposeyéndolas de todo poder
sacralizado— en instrumentos a servicio de si.

Hablando con todo rigor, no hay en sus libros nada parecido a una agenda
de nuevos deberes o de nuevas virtudes para espiritus libres; de manera que tomar
como conclusién de la trama de la liberacion del espiritu la reconfiguracién de
una nueva moral para los hombres de excepcion me parece una malinterpretacion,
la cual implica una insostenible contradictio in adiecto. Si Nietzsche ha dicho los
“inmoralistas necesitamos del poder moral” (VP: § 358), no ha sido para fomen-
tar una nueva moralizacién a imagen y semejanza de una renovada inmoralidad,
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mucho menos para prescribir cémo ha de vivirse, convirtiendo “en ley y coaccién
obligatoria una idiosincrasia personal y singular” (GC: § 370). Se precisa “de este
poder sobre si y sobre el destino” (GM: 2, § 2) como se requiere de una concien-
cia de libertad y soberania: para convertirnos en los creadores y poetas de nuestra
propia vida, empezando por lo més pequefio y cotidiano (GC: § 299).

Siguiendo a Aristoteles —pero no podria decirse menos de Sécrates y las
principales escuelas helenisticas— encontraremos en el centro de la reflexién so-
bre el cardcter humano el cultivo de la virtud ética como actividad que proviene
de una disposicion a elegir (Aristoteles, EE: 1219a-1228a). Junto al modo de vivir
cristiano, basado en la obediencia y la promesa de otra vida, Nietzsche colocé los
modos de vida filoséficos que los antiguos griegos crearon y practicaron; formas
de vivir que se levantan desde la vida contemplativa y el autoconocimiento, en
cuyo centro estd un sujeto ético que practica un cuidado de si orientado hacia
el florecimiento corporal y terrenal de la vida, a la luz de la sabiduria. Nuestro
pensador estimd en la ética antigua un afluente de senderos hacia la recuperacién
de la alegria de vivir negada por el cristianismo; de ahi que no sélo haya sugerido
que las Memorias de Sécrates ensenan una forma de vivir distinta a aquella que ex-
ige la Biblia, sino que haya retomado como interlocutor fundamental a Epicuro,
“inventor de una manera heroico-idilica de filosofar” que constituye la antitesis
de una forma pre-existente de cristianismo (HH: 111, § 295 y AC: § 58).

La distancia entre la moral cristiana y la revaloracién de la ética de la virtud
permite, més alld de una razén etimoldgica, hablar de una ética post-moral. En
este contexto, parece poco extrafio que, en lugar de construir una nueva tabla de
valores, Nietzsche haya dedicado una gran cantidad de energia'® para acelerar la
llegada de los espiritus libres actio in distans (Hutter, 2006: 201), seduciéndolos a
la préctica de una disciplina auto-transformativa.

18 El conjunto de los prefacios retrospectivos (esctitos durante 1886 para E/ nacimiento de la tragedia,
Humano demasiado bumano, Anroray La gaya ciencia) reordena su filosofia en torno a la liberacién
del espiritu y la transvaloracién de los valores. Son un punto de partida para reconocer en todos
sus escritos: “casi una constante ¢ inadvertida incitacién a la subversién de valoraciones habi-

tuales y caros habitos” (HH: I Prélogo, § 1).
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Parece significativo que en un pasaje de Humano demasiado humano, Niet-
zsche se refiera a la tercera intempestiva —texto, como hemos visto, dedicado a la
liberacién— como “mi escrito parenético sobre Schopenhauer”." Principalmente
indica que su llamado a la liberacién, no es una dogmitica, sino una parenética;*
es decir, no un adoctrinamiento, sino una exhortacién con la que se pretende
“provocar cierto efecto en el espiritu del interlocutor” (Hadot, 2006: 55). No
creo sobre-interpretar, si digo que aqui tenemos una importante coordenada para
observar, a la luz del tono filoséfico de la parénesis ética, lo dicho por Nietzsche
sobre la disciplina voluntatis.

Como reverso de la domesticacion moral, la disciplina de la voluntad con-
siste en emplear “todas las fuerzas en el desarrollo de la fuerza de voluntad” (V7
§ 132), lo cual quiere decir entrar en posesién de si mismo, ser autosuficiente,
combatiendo el “debilitamiento de la voluntad” (MBAM: § 212), cuya raiz Nietz-
sche encuentra en la moral de la decadencia, que corrompe a los seres humanos
sitidndolos en un estado manipulable de acedia™ y akrasia.”> Semejante al estoico
que renunciaba a seguir siendo conducido —cual marioneta— por sus pasiones,
el espiritu libre, para hacerse duefio de su presente y su destino, rompe con los
lazos de la pastoral moral, “eliminando de si mismo todas las mociones, todas las
fuerzas, todas las tempestades de las que uno no es amo y que de ese modo lo ex-
ponen a ser esclavo” (Foucault, 2008: 178). La reactivacién del dominio de si'y la
autosuficiencia acogen, en este tenor, una funcién de combate y contrafuerza, pero
también de robustecimiento. Ahora bien, para observar plenamente el certamen

19 “[...] meine paraenetische Schrift iiber Schopenhaner” (HH: 1, § 252).

20 “Parenética: «que se relaciona con la parénesis, la exhortacién morals (LLittré, cfr. el verbo parai-
nein, que significa aconsejar, prescribir)”, citado en Foucault, 2009: 334.

21 “Del lat. acidia y este del gr. dundlo akédia ‘negligencia’. 1. f. Pereza, flojedad. 2. f. Tristeza,
angustia, amargura”. En Real Academia Espafiola [http://dle.rac.es/?id=0LKORuN].

22 “El estado de 4nimo en el que alguien actda en contra de su mejor juicio a través de la debilidad
de la voluntad. Del gtiego a- ‘sin’ + kratos ‘poder, fuerza”. En [https://en.oxforddictionaties.

com/definition/akrasia].
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interior que encierra el ¢jercicio espiritual” referido como fortalecimiento de la
voluntad (VP: 910), resultard indispensable explicar la teoria sobre el fenémeno
de la volicién al que se halla circunscrito. El punto de partida, también de difer-
enciacién, es tomar el concepto de voluntad para describir una relacién de fuerzas.

Para Nietzsche, la voluntad no es la expulsién de una fuerza interior —inhe-
rente a todo ser humano— que en todo caso dirige la accién del volente; tampoco
es el reflejo incondicionado de un arrojo de la personalidad. La voluntad es un
conjunto de experiencias ligado al fenémeno de las relaciones de poder y, como
tal, sujeto a una condicién cultural. Principalmente, en toda volicién hay un
conflicto entre pulsiones que se disputan el mando, la decision, la direcciéon de
un acto; pulsiones que lejos de ser realidades interiores, son fuerzas motrices incor-
poradas en un proceso de formacién. En suma, Nietzsche define al agente de la
voluntad como “alguien que da una orden a algo que hay en ¢él, lo cual obedece,
o €l cree que obedece” (MBM: § 19).

En el interior de cada persona —en la forma de un “estado afectivo psi-
cofisico” (nota del traductor en MBM: § 28)— reside la relacién conflictiva entre
un amo y un esclavo. En el caso de los hombres educados bajo el concepto de libre
albedrio, esta conciencia de la voluntad se esconde, creando una ilusién de libertad
total. Para superar tal condicién, Nietzsche propone la libertad de la voluntad:
“expresién para designar aquel complejo estado del volente, el cual manda y al
mismo tiempo se identifica con el ejecutor” (MBM: § 28).

Ademds de involucrarnos con una emancipacion de las fuerzas culturales
que determinan tirdnicamente la accién, el cultivo de la voluntad, implicito en
la disciplina ética que Nietzsche llama gimnasia de la voluntad, nos compromete
con el gobierno de nosotros mismos. Dominar las virtudes incorporadas y las
pasiones, para dominarse a si mismo, es un medio para “sembrar en el terreno de
las pasiones vencidas la semilla de las buenas obras espirituales” (HH: 111, § 53).
Sélo mediante el entrenamiento diario cada uno puede transformar su ciudadela
interior (Hadot, 1998b: 107), ordenando una multiplicidad de fuerzas, hasta que

23 Para una introduccion a la filosoffa antigua como una forma de vida que implica la practica de

gercicios espirituales, véase Hadot, 2006.
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“la clase gobernante se identifica con los éxitos de la colectividad” (MBM: § 19,
43), componiendo un estado armoénico, aprendiendo a mandarse y obedecerse a
si mismo.

Con esto se llega al dltimo aspecto de la tarea de los espiritus libres que
destacaré: esta danza de la voluntad se relaciona con la tentativa de Nietzsche
por “naturalizar de nuevo el ascetismo” (VP § 910). Replanteamiento con el
cual se aleja de la connotacidn cristiana de la palabra, de las pricticas ascéticas de
renuncia a la vida, que ordenan “completa abstinencia o restriccién en el uso de la
comida, la bebida, el sueno, el vestido, y especialmente continencia en lo tocante
a los asuntos sexuales” (Karl Heussi en Hadot, 2006: 61). Recuperando el signifi-
cado original del ascetismo, la askesis como “«ejercicios», es decir, précticas vo-
luntarias y personales destinadas a producir una transformacién del yo” (Hadot,
1998a: 197). Nietzsche quiso reavivar, para los espiritus libres, una concepcién
de la filosoffa que “supone una manera de estar en el mundo, una manera que
debe practicarse de continuo y que ha de transformar el conjunto de la existen-
cia” (Hadot, 2006: 236). Podriamos decir que estamos frente a la posibilidad de
nuevos 6rdenes éticos que, desprendidos de la condicién de sacrificio, responden
a la cuestion existencial ;libre para qué?

CONCLUSION

Durante este articulo he intentado articular los dos momentos que constituyen la
problematizacién de Nietzsche en torno a la libertad: una critica de la moral y una
exhortacion a la liberacién del espiritu. Por un lado, encontramos un diagnédstico
sobre la condicién del hombre bajo el orden moral del mundo que, a través de un
proceso de domesticacién moral, ha producido un sujeto de sacrificio, seguidor de
una religién trasmundana que ensena a estar “sustraido a su cuerpo y esta tierra’
(Z:1, § 3). Por el otro, una prdctica de la liberacion que demanda, como condicién,
una autognosis profunda, es decir, encontramos una exhortacion a la revaloracién
de si mismo —a cuestionar nuestras convicciones, a examinar la conformacién de
nuestra subjetividad, a comprender la posibilidad de transformarnos— que condu-
ce a una emancipacién “de la responsabilidad de Dios” (CDI: 7, § 3). La relacién
entre ambos momentos resulta decisiva para comprender la sintesis que representa
la praxis filosdfica de Nietzsche: la liberacién y la auto-superacion de la moral.
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He tomado la pregunta ;libre de qué? como un faro de orientacién en la
filosofia deconstructiva de Nietzsche, en el camino que lleva a un 7o, al que ¢l
mismo se ha referido como “caminar por tempestades de negacién” (Z: III, §
14); del mismo modo, me he servido de la pregunta ;libre para qué?, con la
finalidad de dilucidar su filosofia afirmativa, su ensefanza del s7 “hacia todo lo
que fortalece, acumula fuerzas, justifica el sentimiento de la fuerza” (VP: § 54).
Mientras que la primera cuestién se vincula con la genealogfa de la moral —con
el desarrollo de una perspectiva histérica y una conciencia de sujecién—, pero,
de igual manera, con una critica de la concepcién de libre albedrio, la segunda
queda vinculada con la exhortacién a la auto-superacién del hombre como su-
jeto moral y, por lo tanto, con un replanteamiento de la existencia que implica
revalorar lo que entendemos por libertad. En otras palabras, hay, por un lado,
un discurso al que podriamos referirnos —tomando un préstamo masivo del
lenguaje conceptual de Foucault— como prictica de liberacion, con el que Niet-
zsche incita la salida de la condicién moral; hay, por otro lado, un discurso que
exhorta a la prictica de libertad y que —para usar un concepto nietzscheano—
pertenece a una reflexién extra-moral.?*

Considero que en la filosofia nietzscheana la prictica de libertad habilita una
ética del cultivo de si mismo en el espiritu de la filosofia helenistica; ética que in-
volucra un conjunto de ejercicios espirituales —ejercicios de cuidado y transfor-
macién— que se relacionan con el fortalecimiento de la voluntad'y, por lo tanto,
con la antigua cultura filoséfica de la autosuficiencia y el autodominio. Para refe-
rirse, de modo general, a esta praxis, Nietzsche no utilizé la palabra ética —como
hicieron los estoicos y epictireos—, sino la nocién, que acaso percibié como mds
amplia y mds a salvo de moralina, gimnasia de la voluntad. Ahora bien, el llamado
que Nietzsche dirige a los espiritus libres a convertirse en poetas de su propia vida,
es decir, a practicar la filosoffa como un arte de la vida, posee un cardcter doble
que creo haber analizado. Por una parte, tenemos una clara intencién protréptica,
una retdrica de la conversién que busca —mediante la funcién parenética del dis-
curso— seducir al otro a llevar la mirada hacia si mismo: a superarse y crear por

24 Entrevista con Michel Foucault realizada por Ratl Fornet-Betancourt, Helmut Becker y Alfredo
Gomez-Muller el 20 de enero de 1984, en Gomez, 2007: 256-264.
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encima de si mismo. Aqui aparece la figura del educador como liberador que, con
su ejemplo, ensefa a renunciar a la direccién tutelar de la moralidad de las cos-
tumbres, mostrando el camino de la auto-responsabilidad. Por la otra, tenemos el
cardcter ascético que coloca la exhortacién en la dimension de la vida cotidiana,
recorddndonos que “;Si un cambio ha de penetrar en profundidad, ha de darse el
remedio en las dosis minimas, pero ininterrumpidamente a lo largo de bastante
tiempo!” (4: § 34).

Para concluir diré, que la urgencia de replantearnos nuestra concepcién y
préctica de la libertad hoy en dia es sefialada, con suficiencia, por la notoria reduc-
cién de la vida a la esfera material. En este mundo, cada vez mds vacio de espiri-
tualidad —reproductor de un viejo mito: la felicidad consiste en adquirir bienes
materiales—, vamos sustituyendo la libertad que habilita nuestra capacidad de
razonar, por una concepcién de libertad econémica practicada mediante el consu-
mo condicionado por la oferta mercadoldgica. Combatir este nihilismo material
es algo que podemos hacer como individuos, pero también como colectividad: en
este sentido, creo que la interlocucién con las ideas de Nietzsche podria resultar
fundamental en la construccién de un didlogo en torno a nosotros mismos vy, a la
crisis de libertad a partir de la cual es posible transformar nuestra propia existencia.
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