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Sobre la concepcion de la muerte en la filosofia de Nietzsche

Resumen: El presente trabajo trata del problema
de la muerte en el pensamiento de Mietzsche. En
su programa con respecto a la transvaloracion de
todos los valores la muerte desempefa un papel
fundamental. Primero, se analiza la actitud critica
de Nietzsche a propdsito de la muene en relacidn
a Socrates y San Pablo que fueron los fundadores
del Hamado «concepto metafisico de la muertes
en la cultura europea. Despuds se intenta eshozar
la doctrina positiva de MNietzsche sobre la muene,
La conclusidn final es que la muerte es, a fin de
cuenias. una pregunta hermenéurica en la filosofia

DEZSO CSEJTEI vy ANIKO JUHASZ

Abstract: This paper deals with the problem of
death in Nietzsche's thought. In his program con-
cerning the revaluation of all values death plays a
fundamental role. First the author analyzes
Mietzsche's critical attitude towards death in con-
nection with Socrates and St Paul who were the
founders of the so-called «metaphysical concept»
of death in the European culture. After it the amt-
hor tries o outline the positive doctrine of Nietzs-
che’s view on death, The final conclusion is tha
death is. in the last analysis, a hermeneurical
question in Mietzsche's philosophy.

de Nietzsche.

1. La transvaloracion de la muerte

La concepcion nietzscheana de la muerte se ajusta orgdanicamente al programa universal —y, en
su totalidad, irrealizable— al que el filésofo dedicé toda su vida: al programa de la transvaloracidn
de todos los valores'. Entre los pensadores de la modernidad fue Nietzsche quien acentud este hecho
con una conciencia clarisima de que el mismo orden de valores. que habia sido una base inquebran-
table en toda la cultura europea, habia perdido definitivamente su vigencia. La sentencia nietzscheana
que expresa lo mas profundo y mds exacto de esta experiencia es el pensamiento de que Dios ha
muerto, al que se puede prestar también un sentido pantanatolégico; si, por una parte, el concepto
tradicional de Dios puede considerarse un fundamento dltimo del sistema europeo de valores, y por
otra, precisamente de esta muerte se concluye que rodo ha muerto. Este «ser muerte» se refiere, en
primer lugar, al hecho de que con la muerte de Dios precisamente ¢l sentido, que hasta el presente
dio una unidad trascendente a las manifestaciones innumerables de la vida, se convirtio en nada.

Si de la muerte de Dios se deduce que la realidad en su tolalidad ha muerto —es decir, que todo
aquello en lo que el hombre europeo habia vivido hasta ahora perdié su vigencia—, entonces esto
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I Ensu libro sobre Nietzsche también sitda Volker Gerhardi este problema al «principio» de la obra nictzscheana: «Como
una vision primera enemos que mencionar la rransvaloracidn de fos valores, porque esto. como un gran rayo de espe-
ranza, define la obra entera de Nietzschew. Volker Gerhardt: Friedrich Nierzsche. Editonal Latn Betik. Debrecen: 1998,
p. 116.
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significa que ¢l prestigio y la monumentalidad del sistema tradicional de los valores es una mera
apariencia que debe su «vida» aparencial sélo a la costumbre. Por eso el proceso de la desvaloriza-
¢ion de dicho sistema desemboca en un nihilismo consecuente y total que hace problemadtica la vida
humana hasta la raiz de la misma.

Segin la vision nietzscheana, la cultura europea llegd al nihilismo total justamente en este
momento: cuando llegd a ser necesaria la formacién de un sistema nuevo de valores que, en su pri-
mera aproximacién, se define como la negacion del sistema anterior. y, por decirlo asi. lo trans-
valoriza. Pero es claro que no se trata sélo de esto: es una interpretacion vulgarisima si
concebimos la transvaloracion simplemente como si diéramos la vuelta a un guante, en qgue lo
Bueno y lo Malo —fundamento tltimo de toda posicién de valor— invertirian los signos. La trans-
valoracién no significa simplemente la wransformacion de ciertos contenidos de valores a su oposi-
¢ion, sino mds bien la negacion de estas formas y marcos mismas que habian dado soporte a todo
acto de valoracion; asi, por ejemplo, el poner en duda el mismo marco tradicional y dicotémico de
lo Bueno y lo Malo. Por eso Nietzsche postula con pleno derecho un sistema de valores que estad mds
alld del Bien y Mal. De todas maneras, Nietzsche se considera a si mismo una persona que profesa
el advenimiento de la época del nihilismo —mds atin. facilita con todos los medios posibles su
desenvolvimiento méds completo—, y, al mismo tiempo, comienza a [uchar contra ello.

Esta dualidad determina hasta el fondo la concepcion nietzscheana de la muerte; por un lado se
puede delectar en toda su obra la lucha despiadada contra lo que fue llamado por Walter Schulz con
acierto la concepcion metafisica de la muerte®, y, por otro, se puede observar su esfuerzo por elabo-
rar otra interpretacion de la muerte que se opone radicalmente al conceplo tradicional. De esto no se
puede, ni mucho menos, deducir que es absolutamente nuevo en todas sus partes, porque, como
Veremos, se apoya, en algunos aspectos, en ciertos antecedentes, y desemboca también en una meta-
fisica determinada. Primero quisiéramos analizar el lado critico.

Es sabido que en la historia de la cultura europea la concepeion metafisica de la muerte tiene fun-
damentalmente dos raices; la filosofia griega vy la religion cristiana. En el centro de ambos se halla
una muerte ejemplar: la muerte de Sderates y Jesus®. Por eso, al enfrentarse a la tradicion metafisica
de la muerte, Nietzsche tiene que desacreditar precisamente este dos modos paradigmdticos de la
muerte.

1.1. Critica de la muerte socrdtica

El problema de 1a muerte de Sécrates aparece ya en su primera obra importante, en El nacimiento
de la tragedia, que mis tarde, en el Crepiisculo de los idolos fue justamente llamada la pieza primera
del programa de la transvaloracién®. Es preciso destacar que, segin Nietzsche, detrds de ambas
muertes ejemplares, se esconde un alfer ego que despojé estas muertes de sus sentidos originales.
Asi, propiamente, ellos llegaron a ser los fundadores reales de la tradicién metafisica de la muerte en

2 Walter Schulz: Zum problem des Todes. In: Der Tod in der Moderne. (Herausgegeben von Hans Ebeling.) Verlag Anton
Haim, Meisenheim: 1979, p. 169,

3 Enel tomo segundo de su Paideia Werner Jaeger, a propdsito de Erasmo, hace un paralelismo estrecho entre las dos per-
sonalidades. In: Wemer Jacger: Paideia Il fn Search of the Divine Centre. Basil Blackwell, Oxford: 1947, p. 13,

4  «El nacimiento de la rragedia fue mi primera transvaloracion de todos los valoress In: Friedrich Nietzsche: Crepiisculo
de los idolos o Come se filosafa con el mariitlo. Alianza Editorial, Madrid: 1980, p. 136. (Nierzsche Werke. Kritische
Gesamtansgabe. Herausgegeben von Giorgio Colli und Mazzino Montinani. Verlag Walter de Gruyter, Berhn 1967-
1952, (En adelante abreviaremos con las siglas KGW,) V1. 3. p. 154,
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la cultura europea. en ¢l caso de Sdcrates esta persona fue Platdn vy en el caso de Jesis, Pablo.
Nietzsche tematiza el caso de Sécrates como sigue: «El Scrates moribundo se convirtié en el nuevo
ideal, jamds visto antes en parte alguna, de la juveniud gricga: ante esa imagen se postrd, con todo
el ardiente fervor de su alma de entusiasta, sobre todo Platén, el joven heleno tipico»S. Por eso, si
queremos analizar la imagen tanatolGgica de Sécrates en el joven Nietzsche, en esta imagen siempre
tenemos que colocar —como un fondo mudo, pero amenazador— la figura de Platén.

La relacion de Nietzsche con Sécrates no es, ni mucho menos, un rechazo sin ms; se puede
observar una dialéctica fina entre ellos, que se manifiesta también en su actitud hacia la muerte. El
punto de partida parece ser muy explicito: Sécrates, con su actitud contribuyé esencialmente a la
muerte de la tragedia griega. Aunque la tragedia misma se puede concebir como un instrumento para
neutralizar la muerte, para poder sufrir el horror del ser. Es decir, la experiencia més profunda de los
griegos, seguin Nietzsche. se expresa en las palabras del sabio Sileno, acompaiiante de Dionisios,
que, a traves de Midas, dirige las palabras siguientes a los mortales terrenos: «Lo mejor de todo es
totalmente inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser; ser nada. Y lo mejor en segundo lugar es
para tt — morir pronto»®. Ahora bien, hay una fuerza tinica para neutralizar este horror de la exis-
tencia. este pesimismo profundisimo: el arte. En la cima del arte griego, la tragedia, con la fuerza
combinada del suefio y del éxtasis, intenta libertar al individuo del efecto paralizador del reconoci-
miento terrible de que la existencia como tal, es un sin sentido y lo hace con la superacién del prin-
cipium individuationis —que es, al mismo tiempo, el principio metafisico de la finitud, de la
muerte—, y de este modo es capaz de unirse de nuevo con el ser primario. Segiin la opinién del
Joven Nietzsche es el arte exclusivamente el que puede dar sentido al ser — «sélo como fendmeno
estéfico estdn eternamente justificados la existencia y el mundo:»” —, pero el arte es asimismo el
poder unico para salvar al individuo del dominio de la muerie. El arte es el remedio tinico contra la
experiencia individual de la muerte. Ahora bien, es Sdcrates quien abre una brecha irremediable en
esta capsula protectora del arte. cuando introduce un principio nuevo en el mundo el principio de la
racionalidad, del conocimiento cientifico.

Ni que decir ticne que esta transformacién radical tiene efectos profundos al respecto de la
muerte. Desde un punto de vista tanatolégico, podemos decir que Nietzsche ve en la apariencia de
Socrates la linea de division entre el concepto mitico y racional de la muerte; en este momento nace
una forma de la concepcion metafisica de la muerte. Escribe sobre Sécrates lo que sigue: «éste
se nos aparece como el primero que, de la mano de ese instinto de la ciencia, supo no sélo vivir, sino
—1lo que es mucho més— morir; y por ello la imagen del Sécrates moribundo, como hombre a quien
el saber y los argumentos han liberado del miedo a la muerte, es el escudo de armas que, colocado
sobre la puerta de entrada a la ciencia, recuérdale a todo el mundo el destino de ésta, a saber, el de
hacer aparecer inteligible, y por tanto justificada. la existencia®».

Con respecto a la cita tenemos que poner de relieve, en primer lugar, que la actitud de Nietzsche
en relacion a Socrates, aunque fundamentalmente negativa, no es un rechaze total; pero de esto
vamos a hablar mds tarde. Primero, hemos de considerar su posicién critica. La pregunta es la
siguiente: ;por qué rechaza Nietzsche la posibilidad socrdtica segin la cual podemos librarnos del

5 Friedrich Nietzsche: Ef nacimienio de la trugedia. Alianza Editorial, Madrid: 1979, p. 118, (Los dltimos dos subrayados
son mios — [ Cs,) (KGW, 1L L. p. 875,

6  Friedrich Nietzsche: Ef nacimiento de fa tragedia. p, 32, (KGW, 111, 1. p. 31),

7 Friedrich Nietzsche: Ef nucimiento de fa rragedia. p. 66. (KGW, 111, 1. p. 43).

8  Friedrich Nietzsche: Ef nacimiento de la rragedia. pp. 127-8. (KGW IIL 1. p. 95).
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miedo a la muerte con la ayuda del «saber y los argumentos», que deberiamos aceptar con alegria?
Es muy probable que en este punto aparezca, imperceptiblemente, la figura de Platén detrds de
Socrates. Si son «el saber y los argumentos», los que libran al hombre del miedo a la muerte, en
seguida surge la pregunta acerca de qué tipo de saber se trata aqui. La respuesta es sobremanera
conocida: se trata del conocimiento del ser real, del ontos on, de la idea. Este saber. sin embargo.
nunca se puede realizar en este mundo terrenal y cambiante; el obstdculo mayor es, en consecuencia,
este mundo agui' y el cuerpo humano, que pertenece a este mundo. A fin de que este saber ulterior se
revele ante nosotros, tenemos que librarnos del mundo perceptible y del nuestro cuerpo propio. Por
eso, cuando Sdcrates dice las siguientes palabras —«Es muy posible, en efecto, que pase inadvertido
a los demds que cuantos se dedican por ventura a la filosofia en el recio sentido de la palabra no
practican otra cosa que el morir y el estar muertos»"— de estas lineas se puede deducir no sélo
el pathos subjetivo del enfrentamiento intrépido contra la muerte, sino también que el filésofo,
empefiado en adquirir el saber Gltimo y definitivo, va a la muerte de buena gana, porque solo asi
puede procurarlo. Es decir, saber v muerte se suponen mutuamente. La muerie terrena es, por €so,
casi una redencion para el verdadero filésofo. Lo que Nietzsche escribié de Sdocrates, «a quien el
saber y los argumentos han liberado del miedo a la muerte», tiene su fundamento ontoldgico en la
posicidn de otro mundo o, dicho de otra manera, en una metafisica masiva'. Es decir, Socrates tiene
la culpa de convertir la muerte en un problema de la metafisica racional y esto es lo que Nietzsche
rechaza resueltamente.

Entonces se alza la pregunta: ;por qué causas llegd Socrates a la afirmacion metafisica de la
muerte? Nietzsche da la respuesta en una obra posterior, en el paragrafo 340 de Ef gay saber, que
lleva el titulo El Sderates moribundo: «Admiro el valor y la sabiduria de Sécrates en todo lo que
hizo, en todo lo que dijo y en todo lo que no dijo. Aquel cazador de ratas, aquel demonio ateniense,
burlon y enamorado (... ) fue no sélo el mas sabio de todos los charlatanes, sino el mas grande en el
silencio. Yo hubiera deseado que callara igualmente en los alumos momentos de su vida, quiza per-
teneceria entonces a un orden de espiritus mas elevados. ;Fue la muerte o el veneno, la piedad o la
malignidad lo que le desaté la lengua en aquellos momentos y le hizo decir: *Oh, Critén, le debo un
gallo a Esculapio!’? Estas “iltimas palabras’, ridiculas y terribles, significan para el que tiene ojos:’
Oh, Criton, la vida es una enfermedad!’ {Es posible! Un hombre que estuvo siempre alegre como un
soldado, un hombre asi, sentirse pesimista ... Es que, en el fondo. durante toda su vida. no hizo mas
que poner buena cara al mal tiempo, ocultando siempre su juicio definitivo, su sentir interior. Socra-
tes, Socrates ‘jpadecié la vida!»»'', El elogio profundamente irdnico de Nietzsche solo refuerza la
presuncion de El nacimiento de la tragedia: esie hombre que expulsé de si mismo el miedoe a la
muerte de un modo impasible, pudo separarse con un corazon ligero de la vida no sélo porque
estaba obsesionado con el saber verdadero, sino también porque fue un pesimista originario, que
padecio desde los comienzos la enfermedad de la negacion de la vida. Segin Nietzsche en las alti-
mas palabras no habla el sabio que puede dominar soberanamente su muerte propia. sino que se
revela el resignado, el décadent, quien —también con su concepcién de la muerte— corrompid no

9 Platn: Ef banguete. Fedin. Editorial Planeta, Barcelona: 1982, pp. 84-5.

10 Véase sobre esto el estudio de Hans Michael Baumgariner: Die Unzerstérbarkeit der Seele. Platons Argumente wider den
endgiiltizen Tod des Menschen im Dialog «Phaidons, In; Tod — Ende oder Vollendung ? {Herausgegeben von LA, Luy-
ten.} Verlag Karl Alber, Freiburg - Miinchen: 1980, p, 87.

11 Federico Nietzsche: El gav saber In: El eterno retorno. Editorial Aguilar, Buenos Aires: 1974, 30F°, pp. 158-9 (KGW. V.
2, pp. 249-2500.
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s$6lo a los jGvenes atenienses, sino también a toda la cultura europea. Y aqui viene la transvaloracion:
la cultura nueva debe consistir en la muerte del hombre socritico, debe iniciar una relacién radical-
menle antisocrdtica respecto de la muerte.

Sin embargo, no seria completo el cuadro nietzscheano sobre la concepeién socritica de la
muerte, si no nos refiriéramos brevemente al hecho de que segiin Nietzsche el mismo socratismo
puede contribuir a la disolucion del concepto socrdtico de la muerte. Se trata de que el principio del
conocimiento puro, que aparecio por primera vez en la figura de Socrates en la cultura europea. debe
llegar a los limites de su ser, donde va a convertirse en arte: «Esta sublime 1lusion metafisica [el pen-
samiento de corregir el ser| le ha sido anadida como instinto a la ciencia, y una y otra vez la conduce
hacia aquellos limites en los que tiene que transmutarse en arte» ', Es decir, el socratismo conse-
cuente volveria al punto, de donde se partio: a la conceptualizacion peética del mundo, que abriria
una posibilidad a la disolucidn de la concepcidn especulativa-metafisica de la muerte.

1.2. Critica de la muerte cristiana

El otro pilar del concepto europeo de la metafisica de la muerte significa el cristianismo. En la
raiz de esta doctrina se halla también la muerte de un hombre concreto, Jesus. El programa de la
transvaloracion debe comenzar también en esta raiz.

En el eje de la interpretacién nietzscheana se halla el intento de suprimir toda transcendencia,
todo teorema teoldgico y contemplar la muerte en su immanencia pura, como una consecuencia
mas alta de su modo de vivir. La muerte en la cruz, tomada en si misma, no es paraddéjica, ni incon-
cebible, sino simplemente el colmo de una doctrina. Y la esencia de esta doctrina consiste en pre-
sentar la posibilidad de una vida auténrica: «La muerte de Cristo no tiene otro sentido, escribe en
una nota, que esta sea ejemplo v prueba mds fuerte» de su doctrina, que «precisamente esta muerte
fue la victoria de rango mds alto sobre “el mundo’, (sobre la animosidad, venganza, etc.)". Esla
muerte de Cristo no se alza sobre la vida. no obtiene una importancia excepcional, sino que es un
corolario casi natural, una clave organica de la unidad, siempre existente, de la vida y doctrina. Esta
prictica de la vida es tan transparente, se subordina tan fuertemente al servicio del momento que es
casi capaz de eliminar de la vida la muerte. como fin definitivo en el tiempo fisico. Esta es una
practica de la vida que pone a un nivel mdximo la inmediatez; no se confronta con la muerte, no se
estrella contra ella, como con una pared fisiologica: es seguro que nos encontramos con ella, pero
ese encuentro no arroja una sombra oscura sobre la vida humana, sino, al contrario, la santifica en
cada momento. Nietzsche describe con palabras sensibles esta practica de la «domesticacion» de la
muerte: «El concepto de muerte natural falta completamente en el evangelio: la muerte no es un
puente, un trinsito, la muerte falta porque pertenece a un mundo completamente distinto, a un
mundo sélo aparente, sélo dtil para proporcionar signos. La hora de la muerte’ no es un concepto
cristiano —la *hora’, el tiempo, la vida fisica y sus crisis no existen en absoluto para el maestro de
la ‘buena nueva’ ... El ‘reino de Dios” no es algo que se aguarde; no tiene un ayer ni un pasadoma-
fiana, no llega dentro de ‘'mil afios'— es una experiencia en un corazén; estd en todas partes, no esta
en ningun lugar ...»",

12 Friedrich Nietesche: Ef nacimiento de la tragedia. p. 127, (KGW, 1L L. p. 95).
13 KGW VIIL 2, p, 357, (11. 378),
14 Friedrich Nietzsche: Ef Anricriste. Alianza Editonial. Madrid: 1979, 34.° pp. 64-5 (KGW, V1. 3. p. 205).
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Sin embargo, va aparece la critica, cuando esta muerte de pureza elérea se interpreta como
muerte guerida. Aqui ya no se trata del caso extremo idealizado, cuando la muerte, por decirlo asi,
se resuelve en una practica perfecta de la vida. sino de que el fin llega a ser un objetivo guerido, en
que se expresa algan pesimismo sobre la vida. A proposito de esto Nietzsche emparenta a Jests con
Sécrates; ambos quieren la muerte', que es un signo infalible de la decadencia. Mds aiin, dice que su
muerte fue, en realidad una forma disfrazada del suicidio: «Los dos mas grandes asesinatos judicia-
les de la historia universal son, hablando sin rodeos, suicidios disfrazados y bien disfrazados. En
ambos casos se gueria morir; en ambos casos se dejo que la mano de la injusticia humana hundiera
la espada en el pecho»'". Es decir, atin la forma de vida de Cristo, contemplada en su immanencia
pura, esconde la latencia de la trascendencia de la misma.

Ahora bien, segiin la lectura comprensiva de Nietzsche la vida de Jests, como una vida ejemplar,
contiene también la muerte ejemplar, como un testigo supremo de una vida ejemplar. Sin embargo,
esta muerte se mostraba, adn para sus discipulos mds cercanos, como una pesadilla horrible, una
muerte brutal en la cruz, que, lomado en su mismidad, fenoménicamente, se alzo como una absur-
didad inconcebible en el monte de Gélgota. Nietzsche analiza con acierto que esa forma de la muerte
ejerce, desde el momento del «consumatum est», una influencia decisiva en la suerte ulterior de las
«noticias buenas»: «—La fatalidad del evangelio se decidid con la muerte, — quedd colgada de la
‘cruz’ ... S6lo la muerte, esa muerte ignominiosa y no aguardada, sélo la cruz, la cual estaba en gene-
ral reservada dnicamente a la canaille, — sdélo esa horrorosisima paradoja enfrenté a los discipulos
con el auténtico enigma: ';quién fue?, ;qué fue?'»"". Desde un punto de vista tanatolégico es de
notar que no permite, ni por un momento, que los mitologemas sobre la resurreccion tomen el papel
decisivo en la interpretacidn, se atiene consecuentemente a la facticidad de la muerte: jcémo se
puede interpretar esta muerte aqur, la muerte existencial de Jesis? Con una genmialidad psicologica
intenta revivir el estado de dnimo de los discipulos mds cercanos; pone de relieve la apuesta inmensa
de la interpretacion de este hecho: «Aqui todo tenia gue ser necesario, poseer un sentido, una razén,
una suprema razon: €l amor de un discipulo no conoce el azar» ', El casi quiere hacer sentir que todo
se decide en estos momentos, ahora se resuelve qué conceplo de muerte elige la civilizacidn poste-
rior europea para los milenios venideros. Y de esta situacion, saturada de tension increible, saltaron
las primeras chispas de explicacion retorcida:

1. Jests fue un rebelde contra el orden social existente, que obtuvo su muerte como un castigo,
lo que clamé venganza: «Es evidente que la pequena comunidad ne entendié precisamente lo prin-
cipal. lo ejemplar en ese modo de morir, la libertad. la superioridad sebre todo sentimiento de res-
sentiment: — signo de cudn poco de €l llegd a entender!» '

2. Dios pudo permitir este horror como propiciatorio lo que contradice, segin Nietzsche, al
espiritu del Evangelio porque Jests elimind el concepto mismo del «pecado» como tal.

Y este proceso del malentendimiento constitutivo de la muerte de Cristo fue colmado por la acti-
vidad del apdstol Pablo. Es conocido que, en la opinion de Nietzsche, Pablo fue mucho mds que un

15 En el caso de Socrates esto se halla en un pasaje del Creprisenlo de los fdolos. 12°, p. 43, (KGW, VL. 3. p. 67.) en Jesis:
Meis alld del bien v del mal. (In: El eterno retorno. Asi habld Zaratustra. Mds alld del bien v del mal. Editorial Aguilar,
Buenos Aires: 1974, 269" p. 577). (KGW VI 2. p. 235).

16 Friedrich Nietzsche: Humano. demasiado humanoe. Ediciones Akal, Madrid: 1996, Vol. 1. Opindones v sentencias varias.
94°, pp. 34-35, (KGW. IV. 3, p. 50).

17 Friedrich Mietzsche: Ef Anticristo. 40.° p. 70. (KGW. V1, 3. p. 211).

18 Friedrich Nietzsche: Ef Anticristo. 40.° pp. 70-1. (KGW, VL 3. p. 211,

19 Friedrich Nietzsche: El Anricristo. 40.° p. 71 (KGW, VL 3. p. 211).
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simple falso intérprete; €l fue la encarnacién perfecta de toda corrupcién, envidia, deseo de venganza
escondida y deseo de poder, en definitiva, del ressentiment como tal. Bajo esta Optica la doctrina ori-
ginal de Cristo va a padecer un destrozo fundamental y definitivo; Pablo, «al poner la contradiccién
de la vida terrena y la del mds alld en lugar de la contradiccion de la vida verdadera v falsa»",
deformé no sélo el valor paradigmatico de la vida original de Cristo para siempre, sino también su
corolario, la muerte ejemplar. Desde este momento lo interesante de la muerte no es su lado terres-
tre que termina la vida terrenal, sino el lado de que es una tran-sicicn (Uber-gang), es decir, es un
puente, una puerta al mas alld; no es un fin immanente, sino una estacién en el camino hacia la trans-
cendencia, al otro mundo, la resurreccién y la inmortalidad. Y Pablo desempeiia un papel funda-
mental en todo esto: «A partir de ahora en el tipo del redentor ingresan sucesivamente: la doctrina
del juicio y del retorno, la doctrina de la muerte como muerte-sacrificio, 1a doctrina de la resurrec-
cion, con la cual queda escamoteado el conceplo entero de ‘bienaventuranza’, realidad entera L
unica del evangelio, — en favor de un estado después de la muerte!.. !,

Aqui tuvo lugar la primera transvaloracion total de los valores, en la que se levanta otra trans-
cendencia, diferente de la griega. sobre la inmanencia de la vida: en este punto comienza la forma-
cion de la etapa segunda del concepto metafisico de la muerte. Y podemos decir, tomando como base
el sistema nietzscheano de los valores. que en este caso de nuevo vencid la decadencia, la concep-
cion de los débiles; el alzamiento de la muerte como misterio presupone, por otro lado, la negacién
consecuente de la vida.

La historia posterior de la concepcion cristiana de la muerte, segiin el escenario nietzscheano, no
es mas que la ampliacion institucional y total del camino falso, empezado por Pablo. No es nuestra
tarea la interpretacion de este proceso; Walter Rehm resume la esencia de este cambio como si gue:
«En el cristianismo la muerte obtiene una nueva iluminacién metafisica: primero, contemplado en su
ser ideal, significa una entrada y constituye una mediacién para la vida eterna y la salvacion, asegu-
rada por la muerte en la cruz de Cristo; al mismo tiempo —y precisamente en esto se halla su carac-
teristica formidablemente conmovedora que niega la antigiiedad en su totalidad— la muerte es una
entrada igualmente determinada en el mundo contrario, en el mundo de la condenacién eterna y del
infierno. La dualidad de la muerte, su cara doble va a ser patente por primera vez»**, Esta dualidad
casi gnostica lleva consigo la consecuencia inevitable que la muerte del hombre, el «lecho mortal»
deja de ser un sitio en si mismo triste y tragico de deceso, sino que se convierte en el terreno de la
lucha metafisica de la salvacién y condenacion.

La concepcidn cristiana, en que la muerte fue definida, siguiendo a San Pablo. como «la soldada
del pecado» (Rom. 6.23), contribuyé esencialmente al cambio que un hecho natural y bioldgico se
convirti en eastigo, en un acontecimiento moral. Walter Rehm dice. en total consonancia con
Nietzsche, lo siguiente: «Es casi imposible citar del Antiguo Testamento algo que apoye esta signi-
ficacién judicial de la muerte; concebir la muerte como la consecuencia del pecado — eso es obra de
Pablo, que fundamentalmente determiné el pensamiento de la humanidad sobre la muerte, en su
crueldad total. durante un milenio»?*, Nietzsche advierte que en su programa de transvaloracion ten-
drd un papel importante la separacién del pecado de la muerte.

200 KGW, VIIL 2. p. 350, (11.281).

21 Friedrich Nietzsche: El Anticrisio. 41.° p. 72 (KGW. VL 3. p. 213).

22 Walther Rehm: Der Todesgedanke in der dewtschen Dichrung vom Mittelalterbis zur Romantik. Max Miemeyver Verlag,
Halle - Saale: 1928. p. 20.

23 'W. Rehm: op. cit.: p. 21.
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Pero Nietzsche se interesa no tanto por ¢l lado teoldgico y dogmatico de la muerte, como por sus
relaciones psicolégicas y éticas. En sus obras se puede hallar frecuentemente la acusacion anticris-
tiana a propdsito de la intensificacién inmensa del miedo de la muerte: en Aurora, por ejemplo,
exclama con una pasién profunda: «No olvidemos nunca que fue el cristianismo el que hizo del
lecho de muerte un lecho de tortura!»**. En la concepcidn religiosa, destaca Nietzsche, obuiene una
significacién extraordinaria la hora de la muerte, como hora decisiva, desde un punto de vista psi-
colégico. Veremos mds tarde que en su programa de la transvaloracion de la muerte también este
momento se convierte en un acontecimiento final, al que no atribuye una importancia especial; la
considera un incidente que estd mds alld de la vida propiamente dicha. La pregunta por ¢l sentido de
la muerte se decide va antes del fin definitivo.

Como un sumario parcial se puede decir que en la tanatologia de Nietzsche las dos ramas del
concepto metafisico de la muerte —la séerdtico-platonica. y la cristiana-paulina, respectivamente—
deben ser condenadas no sélo porque ambas tendencias habian arrancado la muerte de la esfera de la
inmanencia de la vida y convirtiéndola en la funcion de una transcendencia determinada —el saber
y la fe, respectivamente—. sino también porque durante este proceso ambas consumieron delibera-
damente su portador. la vida, Segiin Nictzsche el proceso de la decadencia mds o menos continua de
la cultura europea influyé profundamente también en nuestra concepcidn de la muerte. Por eso la
rehabilitacion de la muerte humana no se puede restringir exclusivamente a la esfera de la tanatolo-
gia filoséfica, sino que necesita una fundamentacion radicalmente nueva y total. Como es sabido,
ésta es la esencia del programa nietzscheano de la transvaloracidn de todos los valores.

2. La rehabilitacion de la muerte humana

Es palmario que el fendmeno de la muerte es una parte orgénica de este programa transvalora-
tivo: a esto se refiere en muchos fragmentos: «El cambio de la estimacidn de los valores — eso es mi
tarea», dice. y en la enumeracion se hallan también los conceptos de «vida» y «muerte»®. El impe-
rativo de la reinterpretacion suena en las lineas siguientes: «Tenemos que pensar el retorno al insen-
sible que no es paso hacia atrds. Llegamos a ser totalmente verdaderos, nos cumplimos. Tenemos que
reinterpretar la muerte»*",

Uno de los primeros presupuestos de la rehabilitacion de la muerte es la muerte de Dios. Dios,
como un pilar fundamental del sistema tradicional de los valores, hace posible también la concep-
cion metafisica de la muerte: por una parte, la vida humana estd considerada como algo inferior, y,
por otra parte, hace posible que el hombre, precisamente por la muerte, llegue al orro mundo verda-
dero y mds alld. Esta concepcion metafisica, que se apoya en una «ontologia de dos mundos», puede
ajustar precisamente el fenémeno de la muerte a la textura de una coreografia transcendental y uni-
versal, la muerte va a ser el punto de contacto, donde estos dos mundos se tocan. Cuando Nietzsche,
en su visién de «la muerte de Dios», declara la guerra a esta concepeidn tradicional e intenta hacer
valer un punto de vista consecuente «sin transcendencia» (Transzcendenzlosigkeir), entonces no

24 Friedrich Nietzsche: Aurora. Reflexiones sobre lox prefuicios morales. Alba Editorial. Barcelona: 1999, 77.% p. 80.
(RGW, V. L p. 72)
25 KGW V. 2. p. 368, (11.76),
6 KGW V. 2. p. 366, (11.70).
27 Karl Jaspers: Nierzsche. Einfiihrung in das Verstiindnis seines Philosophierens. Verlag Walter de Gruyter, Berlin - Leip-
zig: 1936. pp. 285-288. Jaspers no tiene razén completamente; en Nietzsche también aparece le transcendencia, pero den-
tro del marco de una metafisica nueva.
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sélo pone la inmanencia pura de la vida al nivel de la ontologice prius, sino también produce con
¢llo un cambio profundo en el «sitio local» de la muerte: por un lado, la muerte va a ser un fendmeno
periférico, un elemento de limite de la vida, por otro lado, segiin Nietzsche. la pérdida de su central
posicién anterior disminuye en gran medida su peso ontoldgico, como tal.

Ademas, la muerte de Dios no es una muerte tomada en si misma, sino una respuesta, una con-
trarréplica a una muerte anterior que acontecid, en la concepcion del joven Nietzsche, en tiempos de
Tiberio, cuando «los navegantes griegos ofan en una isla solitaria el estremecedor grito ‘el gran Pan
ha muerto’:»*, Es decir, a esta transvaloracién, que con el advenimiento del cristianismo padecié la
Naturaleza, «¢l gran Pan», debe seguir una revaluacién, lo que no va a ser otra cosa que la restitucion
de la physis: «;Cudndo dejaran de turbarnos todas esas sombras de Dios? ;Cudndo habremos des-
pojado completamente de sus atributos divinos a la Naturaleza? ;Cudndo tendremos el derecho,
nosotros los hombres, de *hacernos naturales’, con la Naturaleza pura, nuevamente encontrada, nue-
vamente libertada’»*7

La liberacién del dominio del «mas alld» y el retroceder a la naturaleza lleva consigo, por
supuesto. cambios fundamentales también en el concepio de la muerte. ;Qué se halla en el eje de
esta transvaloracion? Para responder esta pregunta citamos un pasaje de la sucesién de Nietzsche,
que puede servir como un pasaje clave: «El nifio moribundo. A un nifio que va a morir se le dan
todas las golosinas que quiere: ;qué importa si perjudican el estomago? ;Y no somos todos en la
misma situacion semejanies nifos?»,

Seria dificil sobreestimar la importancia de estas lineas. Su autor sostiene en ellas nada menos
que frente al fenémeno de la muerte toda la tradicién metafisica de Europa parece como una «golo-
sina»; esla aclitud virtié en el hombre europeo, como «consuelo», el jarabe nauseabundo del «mds
alla» durante milenios, hasta el buen sentido, «el estomago», ha sido estropeado en su totalidad. Esta
cura milenaria ha infantilizado completamente al hombre europeo respecto de la muerte hasta el
punto de que le convirtié en un ser, que es incapaz de confrontarse de un modo sereno, imparcial, de
un modo madure, con el fenémeno del deceso. Siempre que aparezca ante él la muerte, la muerte
propia, en seguida empieza a lamentarse por la «golosina». Desde este punto de vista el programa de
la transvaloracion nietzscheana no es més que el abrir la posibilidad ante el hombre de poder crearse
su muerte propia y de ser digno de tolerarla. Sin embargo, este crecimiento puede solamente acon-
lecer, en plena concordancia con los principios nietzscheanos, de la educacion, de la fuerza propia.

El programa de la transvaloracién es un fenémeno muy complejo, que contiene tanto argumen-
tos morales como fisioldgicos. Pero si estudiamos atentamente los pasajes relevantes, podemos dis-
cernir dos lados: el uno es mas bien critico, el otro es edificanre. Primero vamos a analizar el lado
critico.

2.1. Critica de la muerte cotidiana
Hemos visto que la concepeion tradicional-metafisica habia puesto la muerte en el centro del

orden del ser humano: Nietzsche. que convirtio la muerte en un fenémeno «periféricon», usa todo
posible instrumento argumentativo y retérico para poder neutralizar la muerte. En este punto pone

28 Friedrich Nietzsche: El nacimiento de la ragedia. p. 101, (KGW. 111 1. p. 71).

29 Friedrich Mietzsche: Ef pay saber. 109°, p. 102 (KGW, V. 2. pp. 146-147).

30 Friedrich Nietzsche: Fragmentos pistumos. In: Humano. demasiade humane. Vol. 1. 23, 180, p. 416, (KGW. 1V. 2,
p. 565).
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en duda la importancia tradicional de la «hora dltima» cristalizada y patética y pone de relieve que
las preguntas fundamentales de la vida terminal —que deciden sobre el valor de la vida— habian
planteado ya anteriormente. Un pasaje cuyo titulo es «Como se muera es indiferente», lo expresa
como sigue: «Toda la manera de pensar de un hombre sobre la muerte en la flor de su vida. en ¢l
apogeo de su vigor, ciertamente dice y testimonia mucho de lo que se llama su cardcter; pero la
hora de la muerte misma, su actitud en el lecho mortuorio, es casi indiferente al respecto. El agota-
miento del ser-ahi que expira, sobre todo cuando los que mueren son viejos, la alimentacion irre-
gular e insuficiente del cerebro durante este dltimo periodo, la por momentos extrema violencia del
dolor, lo inexperimentado y nuevo de toda la situacién y harto a menudo incluso el acceso y retorno
de impresiones y angustias supersticiosas, como si en la muerte fuese mucho en juego y se cruza-
ran puentes de indole pavorosisima, todo esto no permite utilizar la muerte como testimonio sobre
el vivo»3. Antes de continuar la cita, es preciso destacar que Nietzsche rechaza definitivamente el
pensamiento de la retrospeccion iiltima, del abarcamiento total de la vida desde un punto final que,
en la mayoria de los casos, simplemente no funciona fisioldgicamente; en vez de esto pone de
relieve, muy rectamente, que la confrontacién con la muerte es un asunto de la vida rebosante, mas
atn, una funcién del cardcter. En su concepcién radicalmente inmanentista de la vida la muerte
siempre aparece en la perspectiva de la formacion siempre concreta de la vida y eso significa que
en mis actos y decisiones concretas yo decido continuamente no s6lo sobre mi vida, sino también
de mi muerte propia, como de un punto siempre importante de referencia, mientras que doy sentido
a la vida. Es decir, decido sobre el puesto y el sentido de mi muerte en cada acto de mi vida y, res-
pecto de eso, el acontecimiento final va a ser algo exterior. Pero en la segunda mitad del pasaje apa-
recen los motivos con que Nietzsche intenta desgarrar aquel velo espiritual que habia sido tejido
alrededor de la muerte por las costumbres de los milenios pasados: «Tampoco es verdad que el
moribundo sea en general mds sincero que el vivo: mds bien casi todos son inducidos por el conti-
nente solemne de los circunstantes, por las efusiones, reprimidas o fluyentes, de ldgrimas y senti-
mientos, a una comedia, ora consciente, ora inconsciente, de la vanidad. La gravedad con que es
tratado todo moribundo ha sido para mds de un pobre diablo menospreciado el goce mas sutil de
toda su vida y una especic de resarcimiento ¢ indemnizacién de muchas privaciones»*. En esta
obra temprana aparece quizds por primera vez aquella voz muy fria, a veces dura hasta la crueldad,
que parece como una blasfemia desde el punto de vista de la moral rutinaria; aunque Nietzsche esta
solo contra la ceremonialidad mentirosa alrededor de la muerte. Asi tiene un efecto muy duro su
observacion concerniente al consuelo. «Medios de consuelo. Cuando alguien muere, son casi siem-
pre menester motivos de consuelo, no tanto para mitigar la fuerza del dolor, como para disculpar cl
hecho de que uno se sienta tan facilmente consolado»*. Pero tampoco valor de un modo mads posi-
tivo el otro afecto fundamental. la compasion: su «definicién» cldsica suena como sigue: « Compa-
sign. En la vaina dorada de la compasidn se oculta a veces la daga de la envidia»*. En este punto
Nietzsche pone al descubierto agquel modo mentiroso de comportamiento, en que detras del afecto
respetado de la com-pasién se esconde un egoismo refinado; envidiamos a los familiares del difunto

31 Friedrich Nietzsche: Humano, demasiado humane. Vol. 11 Opiniones v sentencias varias. 88°. Ediciones Akal, Madrid:
1996. pp. 32-33. (KGW, V. 3. p. 47).

32 thid. p. 33 (KGW, IV, 3. pp. 47-48).

33 Friedrich Nietzsche: Humano, demasiado humano. Vol, 1. El hombre a solas consigo. 510.% p. 238, (KGW, IV, 2. p. 334).

14 Friedrich Nietzsche: Humano, demasiado humano. Vol. 11, Opiniones v sentencias varias. 3777, p. 108, (KGW, 1V, 3.
p. 162
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que son rodeados por cuidado, cariiio y atencion, por eso cuando «com-partimos» la pena de otros,
quisiéramos estar en el centro como ellos, es decir, ponemos en primer plano sélo nuestro egoismo,
en un modo peculiarmente insidioso.

No queremos seguir en todos sus detalles aquella fina obra psicoldgica y moral que Nietzsche
hace para desacreditar el culto tradicional de la muerte. La tendencia fundamental es clara; procurar
un dmbito ancho en el alma del hombre para una nueva concepcidn de la muerte, decididamente
opuesta a la anterior. Prestamos atencion al lado «edificante-totalizador» de la transvaloracion.

Los pensamientos nietzscheanos que apunian a esta direccion, se pueden ordenar en un orden
ascendente. El estrato mas profundo estd formado por el pensamiento de que la vida y la muerte for-
man una unidad organica, indisoluble. Es decir, no se trata de que la vida sea una cierta gracia, regalo
divino, viniendo «de arriba». y la muerte la consecuencia de otro orden del ser, de la negacion, del
pecado, sino que ambas se pertenecen mas estrechamente unidas, atin en la base de una moral fisio-
I6eica. Tenemos que poner de relieve una vez mds que en el programa de la transvaloracion Nietzs-
che nunca llega al punto en que la muerte sea degradada a un hecho meramente fisiolégico; al
contrario. se esfuerza continuamente por ajustarla a una nueva filosofia de la vida, a una metatisica
de la misma. Citando a Goethe dice sobre la naturaleza que «la vida sea la invencion mds bella de
ella y la muerte sea también su truco ( Kunstgriff) para tener mucha vida»**, Es decir, la muerte no es.
ni mucho menos. el instrumento para apagar la vida, sino, mds bien. la condicion de posibilidad de
la misma.

Ahora bien, si la muerte no es el antagonista de la vida, sino un cooperador sumo en su drama.
entonces hay una posibilidad de dirigirla, gobernarla, para que la muerte deje de ser un poder bru-
tal que quiebra la vida, sino, mds bien, un cumplimiento. Es decir, se trata de la redencién de la
muerte del horror que se pega a ella, para convertirla en una fuente que es capaz de llevar consigo
alegria, si la vida puede dominar su terminaci6n propia. La expresion lirica de esta conviccidn suya
se halla en el pasaje siguiente de Humano, demasiado humano, donde Nietzsche habla de la rectifi-
cacién de la vida, dedicada al conocimiento y a la sabiduria: «Solo cuando envejezcas advertirds
cOmo prestaste oidos a la voz de la nawraleza. de esa naturaleza que gobierna el mundo a través del
placer: la misma vida que tiene su vértice en la vejez, tiene también su vértice en la sabiduria, en ese
dulce resplandor solar de un constante jibilo espiritual; ambas. la vejez y la sabiduria, te las encuen-
tras en una misma cresta de la vida: asi lo ha querido la naturaleza. Entonces es hora y no ningin
motivo para enfadarse por que se aproxime la niebla de la muerte. Hacia la luz tu dltimo movi-
miento; un hurra por el conocimiento tu dltimo suspiro» .

Si la vida es capaz de alzarse a esta cumbre del cumplimiento, entonces puede convertirse en
fiesta. El lado edificante-totalizador del programa de la transvaloracién llega a ser completo en este
punto; la muerte que, al ser «la soldada del pecado», en el orden cristiano de valor consistio en un
misterio espantoso, ahora, en un cierto sentido, se santifica y llega a ser una fiesta de la vida, recta-
mente vivida. Es patente que en el eje del programa nietzscheano se halla la transvaloracion junta del
Eros y el Thanatos: quiere despojar a ambos de los prejuicios peyorativos que eran obstaculos fun-
damentales para juzgar rectamente el valor de esos momentos de la vida. Es necesario notar que
Nietzsche, cuando hace una fiesta de la muerte, no la identifica, ni mucho menos, con el deseo de
morir, motivo caracteristico del romanticismo. La exaltacién de la muerte nunca se debe entender

35 KGW 1L 4. p. 160,

36 Friedrich Nietzsche: Humano, demasiado hmano. Yol 1 Indicios de culrura superior e inferior. 2927 p. 183 (KGW, TV,
=
2.p. 241
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como la expresion de un dolor cdsmico y pesimista, sino que es siempre un corolario de una filoso-
fia de la vida rigurosamente inmanente que intenta dar sentido hasta a la muerte, negadora suprema
de la vida.

Y el balance final de la transvaloracién lo hace el pasaje del Crepuseulo del idolos como sigue:
«La muerte, elegida libremente, la muerte realizada a tiempo, con lucidez y alegria. entre hijos y tes-
tigos: de modo que adn resulte posible una despedida real, a la que asista tedavia aquél, que se des-
pide, asi como una tasacion real de lo conseguido y querido, una suma de la vida — todo ello en
antitesis a la lamentable y horrible comedia que el cristianismo ha hecho de la hora de la muerte. No
se le debe olvidar jamas al cristianismo que ha abusado de la debilidad del moribundo para estuprar
su conciencia, y de la manera misma de morir para dictar juicios de valor sobre el hombre y su
pasado!»*,

En este pasaje hemos llegado al punto decisivo de la transvaloracion nieizscheana de la muerte,
que es la siguiente: a la muerte cristiana, fundada en la pasividad y la sujecién, debe suceder la posi-
bilidad de 1a muerte libre y auténoma, es decir, al momento de la aceptacion impotente debe suce-
der el momento del consentimiento aprobatorio. El hombre. como sabemos, es un ser que se
relaciona originariamente; su ser estd caracterizada no sélo por el privilegio de que es capaz de rela-
cionarse, sino también por el peso grave de que ne puede no relacionarse; y esta posibilidad es un
reto excepcionalmente agudo en el caso de relacionarse con la muerte, y mds aun, con la muerte pro-
pia. Esto significa que cualquiera que sea la forma en que nos encontramos con la muerte, el modo
del acontecimiento es, al mismo tiempo, resultado de una eleccidn. Si la muerte nos viene en la
forma de indefensién radical, entonces esta indefensién es, en un cierto sentido, también nuestra
obra, porque hemos elegido esta indefension al respecto de ella, si nos toca como un ser libre, enton-
ces eso es también el resultado de una toma de posicién personal, de una decision existencial,

La acentuacién de todo esto era necesaria para ver claramente que en el concepto nictzscheano
sobre nuestra relacidn con la muerte se mezcla indisolublemente ¢l cardcter de modalidad y norma-
tividad. Es decir, si el hombre puede relacionarse libremente con su propia muerte, eso contiene el
imperativo implicito de que también debe relacionarse libremente con ella. Eso lleva consigo que
deja de ser vigente la tesis antiquisima —muy apoyada por el cristianismo en la alta Edad Media por
la llamada danza macabra—, segin la cual «todos somos iguales en la muerie». El fondo mas
remoto de esto es la doctrina sobre la culpabilidad originaria que conecta el pensamiento del pecado
originario, que es igual en todos los hombres, con su consecuencia similarmente universal: el pen-
samiento de la igualdad en la muerte.

Nietzsche, al profesar la doctrina de «la inocencia del devenir» (Unschuld des Werdens) quiere
precisamente abolir esta igualdad metafisica en la muerte. cuando la convierte en una parte sustan-
cial de la vida enteramente inmanente. Ahora bien, si es el valor mismo de la vida el que decide
sobre el lugar virtual v sobre la importancia de la muerte, entonces el fendmeno aparentemente
homogéneo de la muerte se separa, a lo largo de una linea de demarcacion, en dos comarcas dife-
rentes: los que viven una vida valiosa o sin valor, respectivamente. Aunque el ser valioso y sin valor
de una vida no depende de las circunstancias cuantitativas, esta divisién descompone el universo
anteriormente homogéneo del deceso en la muerte de los pocos, y de los muchos, respectivamente.
Es decir, el hecho de que el hombre es el ente que es capaz de relacionarse con su muerte, lleva con-
sigo la creacion de una jerarquia de valor en Nietzsche; la transvaloracion se muestra en que la con-
cepcidn tradicional sobre el «democratismo» de la igualdad en la muerte estd negada por la

37 Friedrich Nietzsche: Crepiiseulo de los fdolos. 367, Moral para médicos. Pp. 109-10, (KGW, VL 3. pp. 128-129).
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diferencia de aristocratismo de |a misma. Al mismo tiempo esta distincidn, dicho sea de paso, no
contiene ningung reclusion exclus vista, al contrario, €n principio cada hombre obtiene |4 posibili-
dad personal de hacerse a si mismo up miembro de log «clegidogss,

3. La muerte aristocraitica

La esencia dej Pensamiento aristocrgtico de la muerte cualitativa, —eg decir, la esencia de los
momentos de | transvaloracién de] fallecimiento humano— se hajjy en el capitulo De g muerte
libre en e] Asi hablé Zaratystra. Las lineas introductoriag son las siguientes:

«Muchos Mmueren demasiado tarde, y algunos mueren demasiada pronto. Todavia sueng
Exirana esta doctrina: ‘Muere a tiempo!*
Morir a tiempo: eso es o que Zaratustra ensefian,

Es decir, la muerte de los pocos y muchos. €I Una aproximacin primera, contiene una perspec-
tiva temporal: los muchos son los qUE mueren o «demasiado larde», o «demasiado prontos, el «morir
a tiempo» es ej privilegio de Jos pocos.

Pero ;qué significa morir «z liempo»? Segiin algunos Comentaristas aqui se trarg del suicidio™.
Creemos que no tienen razén, no s0lo porque otros Pasajes lo contradicen —algunas lineas mgs
abajo podemos Jeer: «Yo 0s elogio mj muerte, 1a muerte libre, que viene a mji porque yo quierg*—
sino porgue e suicidio, como tal, no €S mds que un hyir pusildanime de Jas pruebas de | vida, que se
halla entre Ja5 virtudes ma4s detestables en Ja doctrina nietzscheana de Jas mismas. g respuesta debe
ser buscada en otry parte y a propésito de 14 solucion las Ifneas s guientes son muy importantes:

«Todos dan Importancia g morir: pero la Tuerte no es todavia una fiesta. Los hombres no
han aprendido aun como se celebran las fiestas mas bellas.

feas merece la pena poner de relieve, en primer lugar, que Nietzsche —en
esté capitulo mas de Una vez— habla sobre i3 Preparacion para la muerte | ibre, y sobre e aprender
Para la misma,. Eg decir, la relacién con la muerte Propia presupone ung actitud muy consciente y
determinada, ep que el hombre tigne |4 posibilidad para crecer a su fin dltimo. Perg la férmula que
«los hombres no han aprendido ain» se refiere al hecho de que Ia mayor parte de los hombres, desde
i punto de visig psicologico y moraf, ne estd en absoluto Preparado para eilg. 1 4 diferencia entre
la muerte de 1os “POCOs» y «muchos» es, desde este punto de vista, la siguiente: sj la vida, en resu-
midas cuentas, no eg mas que dar forma g losotros, entonces la falia del «aprender» |a muerte libre
significa, que el hombre se hajja en el nivel informe del ser de las Masas, en cuyo nacimienio la con-
cepeion tradicional ¥ metafisica tiene yp Papel determinange asi como las sociedades modemas de
las masas. De esie modo se produce esa muerte gesticuladora, “que se acerca furtiva Como un ladrén

—_—

38 Friedrich Nietzsche: Asi habli Zaratustra, Alianza Editorial, Madrig: 1994 p. 114, (KGW. v, 1 p. 89).

39 Por ejemplo Gustay Naumann: Zarathusiry-, eHimentar. Erster Teil Verlag von H. Haessel, Leipzig: 1899 p. 202
40 Friedrich Nietzsche: Ass higbii Zaratustra, p. 115, (KGW v, 1, p. 90y,

41 Friedrich Nietzsche: Asi habli Zararysirg, p- 1 (KGW vy p. 89,

42 Friedrich Nietzsche: Asi hapii Zaratusira, p. 115. (KGW v, | p. 89
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En segundo lugar, el gesto de hacer una fiesta, un cumplimiento de la muerte esta en contraste
violento con la concepcion cristiana de la muerte, como «la soldada del pecado», es decir, en estas
lineas habla de nuevo el Nietzsche de la transvaloracion. La muerte es una fiesta sélo para aquellos
«pocos» que pueden relacionarse de un modo soberano con su muerte; y esa soberania se expresa en
el coraje de dirigirse a ella:

«Yo os elogio mi muerte, la muerte libre, que viene a mi porque yo quiero.

.Y cuando querrd? — Quien tiene una meta y un heredero quiere la muerte en el momento
justo para la meta y para el heredero.

Y por respeto a la meta y al heredero yo no colgaré ya coronas marchitas en el santuario de la
vida»+,

La capacidad de hacer del advenimiento de la muerte la funcidén del «yo quiero», no significa,
por supuesto, que yo le prescriba el tiempo de su aparicion, sino que tengo el coraje de decir «si» a
la muerte, cuando ella aparece —independientemente de mi voluntad. ;Y cuéndo querra?— pone la
pregunta Nietzsche y con esto ya nos acercamos al problema del «morir a tiempo». En este punto
tenemos que, primero, desvanecer el malentendido al respecto del «cuando». Con eso Nietzsche no
se refiere a un punto determinado del tiempo en la vida humana, sino a una predisposicion funda-
mental a la misma. El habla de que el que «tiene una meta y un heredero», sea capaz de querer la
muerte «en el momento justo». Ahora bien, el que tiene una meta, es un ente de la relacion en un
sentido eminente: el hombre, como sabemos, no puede no relacionarse: pero el que tiene una meta.
es capaz de hacer consciente esta relacién que existe siempre, es capaz de reflexion y de distancia lo
que implica que a base de sus metas es capaz de dar una forma —y con eso, un sentido— a su vida.
Y la vida formada, aunque sea ésta ain muy rudimentaria. da una posibilidad para colocar la muerte
dentro de ella. Luego, la respuesta recta a la pregunta ;Y cudndo querra?, no es «en estos iempos»
o en «aquellos», sino «entonces, si puedes convertir en una vida formada a ti mismo». Y el simbolo
supremo de la misma es «el superhombre»; la vision de la muerte razonada le toca a €l en este punto.

4. El horizonte hermenéutico de la muerte

En la época metafisica de la cultura europea el acto de dar sentido toco la vida, por decirlo asi,
desde fuera, es decir, en virtud de los poderes y fuerzas transcendentes: por eso no sélo la vida fue
remitida a lo inexplicable, sino la muerte que, a pesar de la aparente ordenacion divina tocé al hom-
bre como una necesidad exterior, como algo que cae sobre su cabeza. Bueno, Dios ha muerto; por
eso es necesaria la transvaloracion de todos los valores. Eso lleva consigo que la vida ahora procede
de si misma y necesita obtener un sentido interior; el sentido de la vida es concebible, segin Nietzs-
che, solo dentro de los marcos de una formacion interna de la vida; y ¢l simbolo sumo de eso es el
superhombre. Ahora bien. con el sentido interior de la vida hay una posibilidad de colocar también
la muerte dentro de ella. «El morir a tiempo» es, en este nivel, por lo menos, que no es el dltimo. ni
mucho menos, consecuencia del sentido de la vida en todo tiempo. En este sentido dice Nietzsche al
comienzo del capitulo, que. lejos de ser algo banal, es casi un balance ddltimo de la vida y la muerte:
«En verdad, quien no vive nunca a tiempo, jeémo va a morir a tiempo?»*, Visto desde la pura inma-

43 Friedrich Nietzsche: Asf fiabld Zaramsiea, p. S (KGW VL 1. p. 20),
44 Friedrich Nietzsche: Asi habld Zaromsira, p. 114, (KGW, VL. L. p. 89).
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nencia de la vida no se trata de que la muerte no tenga, en absoluto, ninguna importancia para la vida
—en este caso la concepeién nietzscheana seria igual a la vision epicirea, con la que, a pesar de sus
simpatias, ¢l nada tiene que ver, a causa de su concepto sumamente dindmico de la vida—, sino que
la cualidad de la vida vivida explica la muerte, por decirlo asi, de si mismo.

En cambio, si el hombre no es capaz de realizar en su vida la tarea personal de dar sentido y
objetivo a si mismo, entonces no s6lo su vida, sino también su muerte se asemejard a los cordele-
ros, que «estiran sus cuerdas y, al hacerlo. van siempre hacia atrds»*%, Esta metafora de Nietzsche es
una antitesis moderna-grotesca del concepto antiguo sobre las parcas.

Con esto. todavia no hemos analizado a fondo. ni mucho menos, el concepto del «morir a
tiempo». Hemos visto que el momento decisivo del morir a tiempo se esconde en el vivir a
tiempo. Pero ;cdmo se puede vivir a tiempo? — podemos preguntar a Nietzsche. Bueno. éste es
el punto en que una peculiar metafisica de la vida comienza a colorear el fendmeno de la muerte.
La respuesta primera puede ser la siguiente: de tal modo que aprendamos a existir bajo los aus-
picios del momento. Pero este «<momento», ni que decir tiene, no tiene nada que ver con el
«ahora» del tiempo fisico: usando expresiones teoldgicas podemos decir que el momento no es el
del khronos, sino el kairos. El momento no es importante s6lo porque es cercano e inmediato en
el tiempo, sino porque es el medio, de tenuidad membranosa, en que ¢l hombre puede continua-
mente ejercer la eleccidn, a libertad de la eleccion, el sentimiento emocionante y el peso penoso
del relacionarse. Es decir. el «vivir a tiempo», significa, en una aproximacioén primera, el «vivir
en el momento». Sobre el momento —cada persona sobre el suyo— tenemos dominio y sélo
sobre esto tenemos dominio; pero si tenemos sobre él dominio, entonces tenemos dominio tam-
bién sobre nosotros: esto es lo que expresa el pensamiento del «vivir a tiempo» que es presupo-
sicion del «morir a tiempo». Esto, en cambio, lleva consigo que «la» muerte como tal, segin la
opinién de Nietzsche, puede convertirse en «mi» muerte, en mi deceso personal; es decir, hay
una posibilidad para encararlo con dignidad, para el recibimiento libre: «Libre para la muerte y
libre en la muerte. un santo que dice no cuando ya no es tiempo de decir sit asi es como €]
entiende de vida y de muerte»*,

Pero con esto la significacién tanatolégica del momento todavia no estd analizada a fondo:
antes de continuar, tenemos que tocar brevemente la pregunta de la inmortalidad personal en la
teoria de Nietzsche, tanto mas cuanto que tiene mucho que ver con el momento.

Si tenemos en cuenta que Nietzsche estd firmemente asentado en el suelo de la inmanencia
terrena de la vida. entonces podemos pensar de antemano que no deje mucho espacio para la inmor-
talidad personal. Y asi es verdaderamente. Lo considera como una creacion deforme de la concep-
cién metafisica de la muerte y ve en ello, moralmente concebida, la expresion del egocentrismo
desmedido. El pasaje més despiadado del rechazo de la inmortalidad personal es el 211. de Aurora
que lleva el titulo A los sofladores de la inmortalidad: «; A esta bella conciencia de vosotros m ISMOS
desedis, pues, duracién eterna? ;No es una desvergiienza? ;No pensdis en todas las demads cosas que
os tendrian que soportar eternamente, como os han soportado hasta ahora con una paciencia mas que
cristiana? ;No creéis poder darles un sentimiento de bienestar eterno en vuesira compaifiia? ;Un solo
hombre inmortal sobre la tierra ya seria suficiente para sumir a todo lo que atin hubiera en ella en una
furia general de morir y de ahorcarse. por puro cansancio de €l! Y vosotros, habitantes de la tierra,
con vuestros ridiculos conceptos de un par de miles de minutitos pretendéis importunar eternamente

45 Friedrich Nietzsche: Asi hablé Zararustre. p. LIS (KGW, VL 1, p. 90),
46 Friedrich Nietzsche: Asi hablo Zaratustra. p. 116 (KGW VL Lo p. 910
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a la eterna existencia universal! ;Hay algo mds impertinente!»*. En este pasaje. de construccién
parabolica, Nietzsche quiere desacreditar. con el embozo de la absurdidad de la inmortalidad perso-
nal, de la perpetuacién infinita, aquel orgullo y aquella arrogancia, envueltos en papel de estado del
consuelo, que se expresa en la exigencia injustificada de la inmortalidad del «mds alld».

Asi parece que Nietzsche rechaza toda forma de inmortalidad: sin embargo, se puede sospechar
que tampoco €sta es la verdad entera. Bajo la forma de la inmortalidad personal él ataca, en primer
lugar, la imagen metafisica del «alma inmortal». Por fuertes que sean sus lazos con el pensamiento
de la inmanencia terrenal de la vida, las influencias del acto con el objetivo de dar sentido a la vida
lienen sus efectos mds alld de la misma. Una de las formulaciones mis bellas se halla en el pasaje
siguiente de Humano, demasiade humano que vamos a citar en su integridad: «El libro devenido
casi hombre. Atodo escritor le vuelve siempre a sorprender de nuevo cémo el libro. tan pronto se ha
desprendido de €l, sigue viviendo para si una vida propia; se le antoja como si una parte de un
insecto se hubiese separado y en lo sucesivo siguiese su propio camino. Tal vez lo olvide casi por
entero, tal vez se eleve por encima de las opiniones vertidas en él, tal vez incluso ya no lo comprenda
y haya perdido aquellas alas con que volaba cuando concibi6 ese libro: mientras tanto, éste se busca
sus lectores, inflama vidas, hace feliz, espanta. engendra nuevas obras, se convierte en alma de pro-
yectos y acciones: en una palabra: vive como un ser dotado de espiritu y alma, y, sin embargo, no es
un hombre. La suerte mds afortunada le ha tocado al autor que en su vejez puede decir que todo lo
que en €l habia de pensamientos y sentimientos generadores de vida. fortalecedores, elevados. escla-
recedores, todavia pervive en sus escritos y que €l mismo ya no es mds que la fria ceniza, mientras
que el fuego se ha salvado y propagado por doquier. Ahora bien, si se pondera que cada una de las
acciones de un hombre, no sélo un libro, se convierte de alguna manera en pretexto para otras accio-
nes, resoluciones, pensamientos, que todo lo que sucede se enlaza indisolublemente con todo lo que
sucederd, se reconoce la inmortalidad efectivamente real que existe. la del movimiento: lo que una
vez se ha movido estd integrado y eternizado en el conjunto de todo lo que es, como un insecto en el
ambar»¥,

La cita es un pasaje clave que se halla en el punto de interseccién de muchos caminos para seguir
adelante. A propdsito de la relacién dialéctica del autor y su obra tenemos que destacar, primero, que,
por un lado, la obra, desde el momento en que finaliza, se separa de su autor y vive su vida auténoma
sobre lo cual tampoco €] tiene dominio: por otro lado, la misma obra es. sin embargo, la expresion
mas concentrada del «si mismo» (Selbstheit) del autor; en vano la obra ya «no es suya», ella es, no
obstante, un «si mismo» del autor. Segundo, en conexién con este pasaje podemos hablar, como lo
inverso de la doctrina de la Sagrada Escritura, sobre el proceso del cuerpo volviéndose a Verbo; se
trata de qué modo puede el autor en su obra —que puede ser un texto, pero, ademds, también un
retrato, escultura, una composicién musical o cualquiera otra cosa— convertirse en un «fuego fla-
meante» para siempre. Nietzsche pone de relieve que el autor no produce simplemente textos, sino
que en éstos se realiza una verdadera pre-sentacion, la presentacion de si mismo, y la significacién
de esto no es sélo hernenéutica. sino que es también importante desde el punto de vista de la perpe-
tuacion personal. Y en este punto, tercero. Nietzsche va ensanchando el circulo de su mensaje; el
momento del acto, la ex-presién humana como tal, va a ocupar el lugar del «libro», La base indis-
pensable —aunque no suficiente— del concepto de la inmortalidad nictzscheana estd formada por la

47 Friedrich Nietzsche: Aurora. Alba Editorial. Barcelona: 1999, p. 204, (KGW. V. 1. p. 192).

48 Friedrich Nietzsche: Humany, demasiado humano. Vo, 1. Del alma de los artistas yescritores. 208° p. 139 (KGW, 1V,
g
2.p. 173).
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exleriorizacion posiblemente foral del interior humano, desde los gestos, actos elementales hasta las
obras de altisima cualidad. Cuarto, este problema desemboca en lo siguiente, en que de nuevo apa-
rece el Nietzsche de la transvaloracién. El sobre-vivir a través de los efectos presupone un conjunto
de relaciones totalmente dindmico que estd en contraste violento con la concepcion metafisica de
una inmortalidad personal estdtica, rigida. La inmortalidad en el sentido tradicional no es mas que
un atributo esttico entre los otros, como el atributo de la racionalidad, de ser social etc. Y la pre-
gunta a propdsito de gué estamos «autorizados» a hablar sobre la inmortalidad personal. ni siquiera
surge. Nietzsche confronta esta forma rigida, muerta de la inmortalidad a otra viviente, viva, en que
se incluye que la inmortalidad es, ante todo, inmortalidad para alge. Quinto, todo esto estd coronado
por el pensamiento de la inmortalidad cualitativa, aristocrdtica. Si ahora no nos ocupamos con el
pensamiento de la inmortalidad anénima, podemos observar que Nietzsche es sincero, sin escripu-
los, también en este punto. La inmortalidad tradicional, en su cardcter atributivo, es algo democrd-
tico, que, en principio, pertenece a cada uno. El concepto nietzscheano de la inmortalidad rerrena
vuelve precisamente contra esto con una fuerza elemental. ;Con qué derecho reclama el hombre
comun para si la inmortalidad personal? ; Qué quiere empezar con esto? En cambio, la inmortahidad
conquistada por hechos no es, ni mucho menos «democratica», sino una inmortalidad merecida.
aristocrdtica. Asi como la vida y la muerte tienen sus lados de minoria y cualidad, de tal suerte los
tiene la inmortalidad.

Después de esto podemos volver al problema del «morir a tiempo» que presupone la importan-
cia del momento. Prescindiendo de sus otras caracteristicas Nietzsche presta todavia un sobre-peso
metafisico al momento, relaciondndose con su doctrina sobre el eterno retorno de lo mismo. Se trata
de lo siguiente: haga lo que haga en este momento, elijo en ello no sélo mi vida y mi muerte, sino,
al mismo tiempo, me elijo a mi mismo para siempre en ello y el contenido de mi acto volverd para
siempre del mismo modo; es decir, la bendicion o la maldicion que se proyecta en el momento. esta
cargada con el peso de la eternidad. por eso es «el peso formidable»,

. Qué significa, entonces, la construccion del retorno eterno desde el punto de la vista de la
muerte? Mucho, por lo menos, que el peso inmenso, recayendo sobre el hombre en la existencia
siempre momentanea, parece disolverse. El peso penoso de la eleccién en el momento esta aliviado,
en un cierto sentido, por la promesa, incluida en esta doctrina, la de la inmortalidad. Pero esta
inmortalidad difiere radicalmente de la concepcion cristiana; en primer lugar, no es un cheque en
blanco que se libra sélo al fin de los tiempos, en la resurreccion. sino un cheque completamente
librado que esta comprometido con cada momento de la vida. Aqui no causa un rompecabezas el
problema de qué va a hacer, para qué le sirve la vida del hombre resucitado en el egn nuevo. porque
la respuesta es palmaria: lo mismo que en cada momento de su vida. Esto, en cambio, aumenta la
respensabilidad al respecto de la vida todavia mas, como la concepeidn cristiana porque todo lo que
acontece, va a reacontecer del mismo modo. Luego. para ganar la eternidad no es necesario que ¢l
hombre sea redimido por otro, por Cristo; aqui funciona sin cesar el proceso de la aurosalvacidn en
que, a fuerza de sus actos propios, cada uno es un dueno soberano, un juez de si mismo. Finalmente,
se puede mencionar que la doctrina del eterno retorno presupone un grado tan alto de sinceridad, de
calma, que no tiene nada que ver con la época de la concepeidn metafisica de la muerte.

Hemos visto que para Nietzsche la muerte auténtica se manifesto en la forma de «morir a
tiempo»; pero su apoyo ontoldgico se esconde en el «vivir a tiempo», cuyos presupuestos son: ef
sentido interior de la vida y el vivir en el momento. Estos son los dos pilares sobre los que yace el
pensamiento nietzscheano de la muerte libre y consumadora, la doctrina del eterno retorno, desde
este punto de vista, no es mas que el énfasis de una «metafisica vital» de lo mismo. Sin embargo,
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esto no es todavia la béveda del concepto nietzscheano de la muerte. A la pregunta: (qué va a pasar
con aquellos, que por alguna causa habian desaprovechado la ocasion de dar sentido a su vida?
.0 con aquellos que simplemente no tuvieron los medios para hacerlo? ;Qué va a pasar con el sen-
lido interior de la vida de aquellos cientos de millones que murieron en campos de concentracion?
;Qué va a pasar con aquellos que murieron sin sentido, inocentemente? ;Es posible dar sentido pos-
teriormente para aquellos, cuya vida pasé bajo el signo del sinsentido constitutivo? Creemos tiene
una respuesta gue se esconde en uno de los pasajes ultimos del Zaratustra:

«Vosotros bailarines buenos, todo placer ha acabado ahora, el vino se ha convertido en heces,
todas las copas han cedido, los sepulcros balbucean.

No habéis volado bastante alto: ahora los sepulcros balbucean: “redimid a los muertos! ;Por
qué dura tanto la noche? ;No nos vuelve borrachos la luna?

Vosotros hombres superiores, redimid los sepulcros, despertad a los caddveres»*.

:De qué se trata aqui? No sélo es importante que el imperativo de Zaratustra se dirija casual-
mente a los «hombres superiores». El mensaje mds profundo de esta vision planetaria sugiere que si
existe el dar sentido posterior. El ser de los «sepulcros balbuceados» se refiere a que —no «los muer-
tos», sino las vidas muertas— necesitan un sentido post festa, y que yacen todavia desterrados. Su
redencién. es decir, el dar sentido a su exislencia es un proceso que continiia sin cesar y nunca lle-
gard a un punto de reposo y la medida inmanente de este proceso de la formacion del sentido
depende exclusivamente de lo siguiente: hasta qué punto sea capaz el hombre de crearse a si mismo,
de crecer sobre si mismo, hasta qué punto puede llegar a ser un superhombre, el sentido de 1a Tierra.
La muerte del hombre, en tiltima instancia, no es una cuestion bioldgica, sino hermenéutica.

;Cudl es. pues, el mensaje definitivo de la tanatologia nietzscheana? Quizds ocurre que la cultura
de 1a muerte del hombre occidental estd corrompida hasta el tuétano y todavia se halla bajo la
influencia de la concepci6n metafisica de la muerte. Para que el hombre llegue a ser mayor de edad
y sepa relacionarse de un modo adulto con la muerte y pueda tomarla como lo que es y no como un
fantasma pdlido de la cultura, es necesario, segiin Nietzsche, un cambio radical de valores. Su con-
cepcion sugiere que la formacidn de esta relacion nueva va a suceder s6lo a los pocos y es bueno que
suceda sélo a ellos; hay que saber que esta relacién no se puede fundamentar en ningtin forzamiento
exterior. Pero en la relacién cambiada de los pocos con la muerte se puede imaginar. si en el fondo
se halla la vida —radicalmente cambiada y renovada.

49 Friedrich Nietzsche: Asi habld Zaratustra, p. 425. (KGW, VL 1. p. 395}



