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Resumen: El articulo presenta un analisis del tratado segundo de La genealogia de la moral
identificando la existencia de dos aproximaciones diferenciadas al problema de la crueldad. Por una
parte, una perspectiva transmutadora y afirmativa del sufrimiento y, por otro lado, una modalidad
reactiva de enfrentarlo que deriva en el resentimiento contra la vida. Estos dos puntos de vista son
expuestos como dos relatos historicos a partir de diferentes referencias a las obras de Nietzsche y
teniendo especialmente presente la lectura de Deleuze. Se muestra el proceso que hizo posible el triunfo
de los ideales hostiles a la vida y el horizonte de redencion que el pensador aleman vislumbra a través
del concepto de la «gran saludy. El articulo concluye esbozando una presencia en las teorias politicas
contemporaneas de estos dos modos de pensar la crueldad y de sus supuestos antropologicos.
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[en] Two stories of cruelty. Epilogue to the second treatise of The Genealogy
of Morals by F. Nietzsche

Abstract: This article presents an analysis of the second treatise in On the Genealogy of Morality,
identifying two different approaches to the problem of cruelty. On the one hand, the treatise offers
a transformational and affirmative perspective of suffering, and on the other, a reactive mode of
confronting pain that leads to resentment toward life. These two points of view are expressed as two
historical tales based on different references to Nietzsche’s works while paying close consideration to
Deleuze’s reading. This analysis illustrates the process that made it possible for ideals hostile to life
to triumph and the horizon of redemption that the German thinker unveils through his “great health”
concept. The article concludes by sketching an outline of how these two ways of understanding cruelty
and their anthropological foundations are present in contemporary political theory.
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En un fragmento postumo de 1881, Nietzsche escribe: la crueldad «es el mas
habitual de todos los placeres, por mucho que se reniegue de los que son crueles!
» (FP, 11, 1881, 14 [20], 873). En esta frase se identifica al mismo tiempo un rasgo
universal de la crueldad y una actitud psicologica particular. Ambas dimensiones
se desplegarian en la historia como dos fuerzas que no se anulan entre si y que
operan como condiciones de posibilidad de la conciencia moral y la mala conciencia
descritas en el tratado segundo de La Genealogia de la Moral (Zur Genealogie der
Moral).

Nietzsche reivindica una aproximacion a la crueldad «mas alla del bien y del
mal», en que esta emerge como una intensidad vital que atraviesa toda cultura, como
un placer de la voluntad de poder, de esa voluntad que quiere afirmarse a si misma.
Ser crueles, entonces, seria algo caracteristico de las «naturalezas fuertes», de los
espiritus creadores/destructores que no saben nada de piedad o de culpa. Se trataria
de una perspectiva transmutadora de la crueldad que denuncia precisamente aquel
juicio que la ha condenado y descalificado. Esta calumnia dirigida contra la crueldad
obedeceria a una incapacidad para soportar el dolor, a un modo reactivo de pensar
que invoca el sufrimiento como un argumento que condena la existencia.

Segun Deleuze, el dolor puede ser juzgado desde un punto de vista activo, o a
partir de una posicion reactiva, en funcion de su exteriorizacion o interiorizacion.’
La crueldad condenada adquiere la forma de un dolor introyectado, mientras que
la tendencia afirmativa consigue mantener el sufrimiento en el elemento de su
exterioridad. Para esto Ultimo se requiere de un arte que solamente es propio de
«los senores», de aquellos que conocen el secreto sentido de la crueldad: «Ver-sufrir
sienta muy bien, hacer-sufrir, todavia mejor» (GM,IL,6, 107). El arte de los sefiores,
por tanto, es una posicion (un «ver», un «hacer»), un punto de vista desde el cual no
se toma en serio la crueldad porque se la vive como una fiesta, como una realidad
placentera, gozosa y jovial. Esta es una terrible y vieja verdad respecto a la cual
nos advierte Nietzsche: «Es éste un principio duro (...), pero un viejo y poderoso
principio humano, demasiado humano» (GM,IL,6, 107). Solamente desde dicha
verdad el dolor tendria sentido y no se convertiria en esa herida que corroe la salud
de cualquier organismo. El dolor se transformaria, por el contrario, en «un excitante
de la vida, un encanto para la vida, un argumento a su favor»*.

Sin lugar a dudas, nuestro pensamiento se manifiesta de antemano en contra de
estaidea festiva de la crueldad, evidenciando asi su dependencia del punto de vista del
que sufre y que se siente impotente ante el dolor. En tal sentido, nuestros conceptos,
y las valoraciones que se hallan comprometidas con ellos, pueden ser entendidos
como productos de la historia del resentimiento, como los efectos materiales de una
estrategia que nacid como respuesta a una €poca en que los impulsos crueles se
manifestaban plena y libremente en el mundo. Estariamos frente a dos historias de la
crueldad que en el fondo encarnan dos gestos diferenciados en la historia del hombre
occidental como criatura metafisica y como sujeto moral.

2 Deleuze, G.: Nietzsche y la filosofia, Barcelona, Anagrama, 1986, p. 182.
> Ib.,p. 183.
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1. Primera historia de la crueldad

La crueldad no es el residuo de negatividad que una astuta razén abandona en el
camino mientras la historia avanza hacia la reconciliacion final. Tampoco representa
el destino tragico del hombre que s6lo podria verse interrumpido por el acontecimiento
mesianico de una justicia que finalmente reivindique a todas las victimas de la
historia. Para Nietzsche, por el contrario, la crueldad constituye la condicion misma
de la historicidad del hombre. Observemos, en este contexto, la metafora respecto
al animal que aparece en el desenlace del paragrafo seis del tratado segundo de
La genealogia de la moral. La invencion de extrafias crueldades entre los monos —
dice Nietzsche — constituiria el preludio que anuncia, en gran medida, la irrupcion
del hombre. El animal — como se afirmaba en Sobre la utilidad y el perjuicio de
la historia para la vida (Vom Nutzen und Nachtheil der Historie fiir das Leben) —
estaria «atado a la inmediatez de su placer y disgusto, en realidad atado a la estaca
del momento presente y, por esta razon, sin atisbo alguno de melancolia o hastio»
(CIT.I1,1, 40). Aqui el olvido disuelve todo dolor en la inocencia del puro «ahoray.
Esto explicaria la enorme fascinacion que produce en el hombre la existencia «feliz»
y despreocupada del animal y su «asombro de si mismo por no poder aprender a
olvidar» (CIT,IL1, 40). El peso y la gravedad del recuerdo, entonces, serian decisivos
en el camino que conduce del animal al ser humano.

Desde este punto de vista, puede afirmarse que las «extrafias crueldades» que el
animal humano pone en juego se corresponden con la continuidad del sufrimiento en
la memoria. Si el hombre es un «ser historico», esto se debe a que la experiencia de
la crueldad ha adquirido la fuerza de persistir en nosotros, de inocular el dolor como
una huella indeleble que no desaparece con el torbellino del devenir. En tal sentido,
la historia del sufrimiento haria posible que una conciencia sometida a la perpetua
actualidad de las excitaciones, adquiera «una consistencia y una dureza que no posee
en si mismax»?. La conciencia educada en el dolor aprende a no olvidar, a romper
todos los lazos que la pudiesen unir con la vivencia «no historica» del animal, a
pronunciar la palabra «fue» (CITIL,1, 41).

De este modo, registramos el nacimiento de la cultura como el acontecimiento de
una crueldad que ahora se inscribe en el recuerdo. Esto implica entender esta historia
del sufrimiento como el proceso de adiestramiento de la bestia humana; la cultura
como una gigantesca y compleja operacion de crianza (Ziichtung) de los hombres.
La conciencia, por tanto, no es en ningun caso una realidad originaria, un sustrato
incondicionado, sino el efecto de la actividad que los hombres ejercen sobre otros
hombres. De hecho, esta es la definicion de la conciencia que Nietzsche apunta en
El caminante y su sombra (Der Wanderer und sein Schatten): «la voz de algunos
hombres en el hombre» (CS, 52, 139).

Todo esto evidencia el caracter estrictamente histérico de la conciencia, su
inscripcion en un complejo juego de fuerzas, como una voz que se modela por
medio del castigo. Solamente de esta forma el «animal olvidadizo» habria podido
desarrollar la fuerza de prometer, la capacidad de «seguir queriendo lo que una vez
se quiso, una auténtica memoria de la voluntad» (GM,I1,1, 98). Para que la voz de
otros hombres persista en nuestro recuerdo se ha requerido de la crueldad, porque
—segun Nietzsche— «s6lo lo que no cesa de hacer daiio permanece en la memoria»
(GM,I1,3, 101).

4 Ib.,p. 188.
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Ahora bien, si la historia de la memoria equivale a un fatigoso y sacrificado
adiestramiento, esto significa que la responsabilidad procede de una gestion politica
de los cuerpos. Habria sido en la materialidad de las sensaciones, en la superficie
sensible del organismo, donde se escribid el primer capitulo de la genealogia del
hombre «libre». Ahi comenz6 a gestarse el animal forzado a mirarse a si mismo, a
saber de si y de sus impulsos. Fue en el cuerpo donde se recibio la primera noticia
violenta respecto a la necesidad de sostener una idea fija en el tiempo, de seguir
siendo uno mismo llegado el dia de mafiana. Ha sido una experiencia doliente del
cuerpo, lo que ha forjado el concepto mismo de futuro.

A esto se refiere Nietzsche, cuando describe el enorme esfuerzo que ha costado
criar en la tierra un «pueblo de pensadores» (GM,IL,3, 102). Los «pensadores» son
aquellos que pueden retener las trazas del pasado en la memoria y garantizar la accion
que llevaran a cabo en el porvenir. Disponen de una extrafia libertad, nacida del
padecimiento fisico de épocas pasadas, pero que ahora emerge como una conciencia
orgullosa, como una potencia que no solamente pronuncia el «yo soy», sino también
el «yo quiero».

En este contexto, Nietzsche menciona diversos episodios de esta primera historia
de la crueldad; toda la sangre derramada, los tormentos y martirios que fueron
necesarios para construir una memoria. Las viejas practicas del ordenamiento penal,
por ejemplo, permitirian ilustrar esta decisiva funcion mnemotécnica del dolor.
Se trataria del castigo como un sistema fisico-politico que persigue producir una
subjetividad a través del terror (la lapidacion, la rueda, el empalamiento, etcétera).
Foucault, directo heredero de Nietzsche en el siglo XX, supo observar larelevancia de
esta l6gica del castigo en su obra Vigilar y castigar (Surveiller et punir). Segin él, la
tecnologia del suplicio contribuiria decisivamente a la invencion del alma moderna.
Un hecho que podria advertirse en la ceremonia del patibulo, donde el poder soberano
desmembra y destruye directamente el cuerpo del delincuente, con el proposito de
garantizar la obediencia en aquellos que asisten a este espectaculo sombrio.> En ese
terror secreto e intimo de la multitud, comenzaria a forjarse un territorio nuevo,
mas alla del cuerpo, donde podran infringirse novedosos y sofisticados mecanismos
de castigo. El alma, inventada por la crueldad de los hombres contra los hombres,
empezara a conocer la crueldad que ella puede ejercer sobre si misma, la violencia
interior de la disciplina y la normalizacion social.

Estas dos economias diferenciadas del castigo corporal, se hallan presentes en el
analisis de Nietzsche en La genealogia de la moral. Deleuze lo tiene muy en cuenta
cuando comenta que el adiestramiento violento del hombre contiene dos elementos:
el hecho mismo de la obediencia, como actividad y tarea; y aquello a lo que se
obedece, cuyo contenido suele ser «las peores fuerzas reactivas»®. Aunque, como
veremos, estos dos momentos son inseparables, resulta muy importante establecer
una diferencia entre ambos. Esta distincion explica lo que Nietzsche afirma en el
paragrafo 14 del tratado segundo de La genealogia de la moral. La penalidad no ha
sido el instrumento para la produccion del remordimiento de conciencia. La primera
historia del sufrimiento se ha desplegado sin que los procesos de adiestramiento
tuviesen como foco la elaboracion de un individuo culpable. Es decir, la génesis
del resentimiento o de la mala conciencia no reside en la justicia o en el castigo.

5

Foucault, M.: Vigilar y castigar. Nacimiento de la prision, Madrid, Siglo XXI, 1995, p. 38 ss.
¢ Deleuze, G.: Nietzsche y la filosofia, Op. Cit., p. 187.
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Por el contrario, la crueldad de las penas permitiria enfriar y endurecer al sujeto,
incrementar su fuerza de resistencia (GM,II,14, 123).

Una cosa seria el sentimiento de responsabilidad del hombre sobre su accion que
se modela como consecuencia del dolor y, otro asunto muy diferente, es el sentimiento
de culpabilidad respecto a la propia fuerza del individuo como ser activo. De hecho,
segun Nietzsche, el castigo, en un momento de la historia, retrasaria de algin modo
el desarrollo de la idea de culpabilidad porque el adiestramiento doloroso no estaria
orientado a la inhibicién de la fuerza, sino mas bien a su articulacion como un poder
que se ejerce sobre uno mismo y que nos permite «prometer».

El adiestramiento, entonces, se corresponde con los procesos formativos de la
cultura o la justicia y no con las técnicas deformantes y debilitantes que convierten
al animal que se ha hecho duefio de si mismo, en un monstruo enfermo que odia
su propio yo. Esto significa que el resultado de la historia de la crueldad no tiene
por qué ser una bestia temerosa y llena de remordimientos. Este seria el producto
desnaturalizado y degenerado de una educacion cultural cuyo propésito principal ha
sido la generacion del hombre activo y libre.” El fruto mas maduro de este arbol, en
palabras de Nietzsche, corresponderia:

(...) al individuo soberano que s6lo se asemeja a si mismo, que se ha librado de nuevo
de la moralidad de la costumbre, el individuo autéonomo, supramoral (...) en una palabra:
encontraremos al hombre de la voluntad propia, grande e independiente, que tiene derecho
a hacer promesas; y en ¢él, la orgullosa conciencia, que contrae todos sus musculos, de
qué es lo que en ¢l realmente se ha logrado y ha cobrado cuerpo, una auténtica conciencia
de libertad y de poder, un sentimiento de perfeccion del hombre en general (GM,I1,2, 99).

Pero: jen qué consiste exactamente esta «plenitud» orgullosa del «privilegio
de la responsabilidad»? De acuerdo al planteamiento del tratado segundo de La
genealogia de la moral, el individuo soberano parece ser una figura de la conciencia
que nace en la pre-historia de lo que llegara a ser la construccion psicologica de la
culpa. Una subjetividad que pone de manifiesto su independencia y su capacidad de
autocontrol en algiin remoto pasaje de la historia pasada, antes de que se produjese la
interiorizacion auto-lacerante del sufrimiento y la aparicion del espiritu de venganza.

Sin embargo, esta conciencia libre y poderosa también puede pertenecer a «una
historia superior que todas las historias existentes hasta ahora» (GC,IIL,125, 219)
y que se vislumbra en el horizonte del acontecimiento de la muerte de Dios. En tal
sentido, habria una correspondencia entre el individuo soberano, hijo del castigo y el
dolor pero inocente y despreocupado; y la imagen de los «filosofos del futuro» que se
utiliza en Mas allad del bien y del mal (Jenseits von Gut und Bdse). Estos Gltimos son
descritos por Nietzsche como espiritus solitarios que tienen el poder de responder de
si mismos; ellos representarian a la conciencia que legisla sobre su propio destino.
De hecho, la crueldad se presenta como uno de sus rasgos mas caracteristicos.

Los filosofos del futuro experimentan «un placer en el decir No y en el desmembrar
las cosas», despliegan «una cierta crueldad juiciosa que sabe manejar el cuchillo
con seguridad y finura» (MBM,VI,210, 164). Se trata de «naturalezas severas» que
establecen relaciones con la «verdad» no para que esta les «agrade» o los haga felices.
Estan dispuestos a correr todo tipo de riesgos por el conocimiento, incluso a abrazar

7 b, p. 192.
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«verdades» demoledoras y nauseabundas. Los fildsofos del futuro encarnan una
actitud intelectual que Nietzsche reivindica para si mismo en una célebre anotacion
postuma: «Quisiera tratar la cuestion del valor del conocimiento como un angel frio,
que penetra con la mirada a través de todas las bagatelas. Sin ser malo, pero sin
sentimientos» (FP, I, 1872, 19 [234], 373).

Asi pues, el «hombre que puede prometer» podria identificarse con la historia
que antecede a la génesis del nihilismo reactivo, pero también con un futuro en
que se esboza un nuevo ethos intelectual, la mirada distante y cruel del angel. En
ambas figuras de la conciencia, se reafirmarian las fuerzas activas y vitales, la
voluntad creadora y el poder sobre las propias inclinaciones. No obstante, hay una
diferencia decisiva entre el individuo soberano que emerge de las formas arcaicas del
adiestramiento y el espiritu critico de los filésofos del «peligroso quizas». El primero
pertenece a una historia donde la libertad fue por primera vez arrojada al mundo y el
segundo forma parte de un destino que exige encarar el resentimiento contra la vida
como una plaga que ha infectado toda realidad. Dicho de otro modo: entre la crianza
del animal que tiene derecho a prometer (GM,I1,1, 97) y los auténticos filosofos que
«dan ordenes y legislan» (MBM, V1,211, 166), se encuentra el oscuro eslabon de una
historia de la crueldad como decadencia.

2. Segunda historia de la crueldad

Nietzsche se pregunta: «;como llegd al mundo esa otra cosa siniestra, la conciencia
de la culpa, toda la mala conciencia?» (GM,IL,4, 103). Para responder a esto, resulta
preciso relatar la historia de la «degeneracion» de la cultura, de como en medio de
la actividad formativa de esta ultima, irrumpieron instituciones y organizaciones de
caracter reactivo, parasitos que absorbieron las fuerzas vitales volviéndolas contra
ellas mismas.® Aqui no emerge el individuo soberano como producto de la cultura,
sino «una especie empequefiecida, casi ridicula, un animal de rebafio, un ser docil,
enfermizo y mediocre, el europeo de hoy (...)» (MBM,IIL62, 97).

Todos los procesos de adiestramiento son desviados e invertidos con la finalidad
de convertir al hombre en una criatura docil y obediente. Se privilegia a «los débiles»,
los serviles o los dolientes para asi eliminar y destruir poco a poco a «los fuertes», y
conservar, organizar y propagar la vida puramente reactiva. Esta desnaturalizacion
que acontece en la historia, no constituye para Nietzsche un inusual desvio o un
pequeno accidente. Se trataria de un evento decisivo que traza los rasgos esenciales
de la llamada «historia universal». No obstante, ;como fue posible que las fuerzas
reactivas terminasen prevaleciendo sobre las fuerzas activas? Esta pregunta nos
obliga a observar nuevamente la relacion entre la crueldad, el cuerpo y la memoria
con el propdsito de advertir ahora una desviacion que alli se produce.

Hemos sefialado que el sufrimiento cumpliria una funcion formativa de la
memoria que se expresa en la conciencia que se constituye como soberana de si
misma. Sin la marca del dolor en el cuerpo, este no dispondria de un poder que
retiene las sensaciones en la delgada interioridad del recuerdo. Existe, por lo
tanto, una introyeccion de las fuerzas activas desplegadas en un escenario cultural
dominado por los «hombres fuertesy», que configuran un nticleo de energia desde el

S Ib.,p. 194.
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cual se proyecta la fuerza creadora del sujeto que puede imponer una ley a su propia
voluntad.

Asi pues, el animal que puede prometer ha sido adiestrado en el recuerdo, pero
debe aprender también a olvidar en cierta medida. La crueldad se preserva en la
conciencia solamente para que esta se eleve por encima de la fugacidad del devenir y
pueda realizar una accion sobre si misma, mas alla de la caducidad y la contingencia.
Es decir, se trataria de retenerse a uno mismo en el recuerdo, no de detenerse en el
puro gesto de rememorar una y otra vez el dolor que se ha padecido. El individuo
soberano sabe olvidar las penurias que ha sufrido para dejar atrds «el animal
olvidadizo» que alguna vez fue, porque ahora le interesa mirar hacia delante, tiene
nuevas metas, dispone de proyectos.

Por el contrario, existe una figura de la conciencia que no puede olvidar ni en el
mas minimo grado y que permanece, por tanto, aferrada a la vivencia de la crueldad.
No es capaz de ir mas alla del sufrimiento; por eso separa y aleja a la fuerza activa de
su vocacion de exterioridad, niega la condicion proyectiva de los instintos. En este
punto, Nietzsche nos recuerda que: «todos los instintos que no se descargan hacia
fuera se vuelven hacia dentro» (GM,11,16, 126). La fuerza activa fracasada se pliega
sobre si misma profundizando y ahondando la interioridad del hombre, en la misma
medida en que el desahogo exterior fue quedando inhibido.

Ahora bien, si las pulsiones crueles y despiadadas no pueden desatarse en el
mundo, si la conciencia ya no puede gozar de si misma como agente de la accion, el
dolor y el sufrimiento se multiplican en este nuevo territorio del alma. Como relata
Nietzsche: «(...) todos aquellos instintos del hombre salvaje, libre y nomada» se
dan vuelta atras, se vuelven «contra el hombre mismo». El hombre, devorado por su
impotencia y por su debilidad ante el dolor, tuvo que crearse «una camara de tortura,
un paramo inseguro y peligroso» (GM,IL, 16, 126), una celda interior en que sollozar
y maldecirse. Esto es la mala conciencia.

Esta interiorizacion del sufrimiento involucra un cambio de direccion en la logica
del resentimiento. En un primer momento, la conciencia impotente se detiene en
la crueldad para juzgarla moralmente. Todo aquello que evidencia un ser activo
sera, entonces, condenado como malo, culpable, carente de piedad; mientras que
la inhibicion de los impulsos y la ausencia de accion se convertiran en los criterios
fundamentales para establecer la bondad. Pero este resentimiento orientado hacia
cualquier potencia expresiva de la vida, cambiara su tipologia y se dirigira —en un
segundo momento— hacia la propia conciencia débil y reactiva. En un principio, el
resentimiento dira «es culpa tuya». Mas tarde, la mala conciencia afirmara: «es culpa
mia»’.

Para comprender esta transformacion del resentimiento resulta preciso identificar
las diferentes escaramuzas que el cristianismo ha puesto en juego en su guerra a
muerte contra el hombre superior, en su toma de partido «por todo lo débil, todo lo
bajo, todo lo fracasado» (AC,5, 116). El cristianismo constituye una tecnologia de
poder sobre los pueblos, cuya principal estrategia ha consistido en la invencion de
la mala conciencia. Nietzsche lo explica con mucha claridad en El Anticristo (Der
Antichrist): «El cristianismo quiere ser sefior sobre bestias de presa: su instrumento
es volverlas enfermas —el debilitamiento es la receta cristiana para la domesticacion,
para la civilizacion» (AC, 22, 144).

o Ib.,p. 186.
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Aqui debemos recordar el secreto arte del sacerdote que necesita rodearse de
criaturas enfermas para inocularles su veneno corrosivo en la herida abierta. La
medicacion sacerdotal conduce al hombre enfermo a reconocerse como culpable
y responsable de su mal, el cual recibe ahora el nombre de «pecado». Como sefiala
Nietzsche en el tercer tratado de La genealogia de la moral:

So6lo ha cobrado forma en manos del sacerdote, este auténtico artista de los sentimientos
de culpa; joh, y qué forma! El “pecado” (pues asi se llama la reinterpretacion sacerdotal
de la “mala conciencia” animal) ha sido hasta ahora el mayor acontecimiento en la
historia del alma enferma: en €l tenemos el mas peligroso y fatidico malabarismo de la
interpretacion religiosa (GM,II1,20, 187).

De este modo, ademas, el sacerdote conquista el poder de ofrecer los medios al
pecador para su reconciliacion con Dios. Los pecados, entonces, son indispensables
para expandir la autoridad del pastor en la sociedad. «Dios perdona a quien hace
penitencia, dicho con claridad: a quien se somete al sacerdote» (AC, 26, 154).

En suma, la mala conciencia obedeceria a la creacion de un nuevo sentido para el
dolor que resulta de la modificacion que el cristianismo ha introducido en la direccion
del resentimiento. El dolor se transformaria en algo interior, en una experiencia intima
que seria consecuencia de una falta, de un pecado constitutivo. Somos responsables
de nuestro propio sufrimiento, lo cual le otorga un sentido a nuestra existencia como
negacion de la vida. Por lo tanto, cuando la crueldad abandona el elemento de su
exterioridad y se espiritualiza, el dolor comienza a operar como un argumento contra
la vida.

Segun Nietzsche, el cristianismo ha introducido una nueva «enfermedad
historicay, de la cual la humanidad resulta victima hasta el dia de hoy: el sufrimiento
del hombre por si mismo (GM,IL, 16, 126), el deseo de vengarse de la propia vida.
Aquel instinto de libertad que se desahogaba hacia fuera, adquiere ahora como efecto
de su inhibicion una forma insana que consiste en un «secreto violentamiento de si
mismo» (GM,I1,18, 129). La mala conciencia se corresponderia con el autodesprecio,
con la voluntad de maltratarse a si mismo, con un alma escindida que se reprueba a
si misma «hasta resultar imposible la expiacion». Se identifica con una «voluntad de
pensarse castigado sin que jamas pueda el castigo llegar a ser equivalente a la culpa»
(GM, 11,22, 135).

Esta demencia de la voluntad de «encontrarse culpable», como sabemos, tiene
una compleja genealogia. El cristianismo habria tenido la capacidad de servirse para
los fines del resentimiento, de la ancestral relacion entre acreedores y deudores,
en donde el concepto de «tener deudas» (Schulden) prefigura la nocion moral de
«culpa» (Schuld). Aqui resulta interesante constatar que, en opinién de Nietzsche,
fue en el contexto del vinculo entre compradores y vendedores, no como intercambio
econdmico sino en la 16gica del crédito, que se configuro la subjetividad capacitada
para comprometerse con el pago futuro de la deuda o que estaba en condiciones de
valorar y medir asignando precios en funcion de los bienes y las personas.

De dicho procedimiento de la deuda procederia «la idea de que todo dafio tiene
su equivalente en alguna parte y puede ser realmente expiado, aunque sea infligiendo
dolor a quien lo ha causado» (GM,I1,4, 104). De ahi también proviene el supuesto
cristiano de que mi sufrimiento obedece a un perjuicio que he cometido, a una
deuda constitutiva que he contraido con Dios y que jamas podra ser cancelada. Por
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esta razon, Deleuze concluye que: «es en el crédito, no en el intercambio, donde
Nietzsche ve el arquetipo de la organizacion social»'®.

Ahora bien, si efectivamente la deuda esta en la base de la relacion social, esto
implicaria que la sociedad se ordena por una asimetria de poder originaria y que
toda estructura econdmico-politica depende de una especifica configuracion de
la subjetividad.!! Desde este supuesto, podria formularse la hipdtesis de que el
resentimiento ha extendido su contagio utilizando el sistema de poder y subjetividad
del crédito como uno de sus principales vehiculos de transmision. La mala conciencia
crece «como un tumory» (GM,I1,21, 133) a todo lo ancho y a todo lo profundo, incluso
cuando Dios ha muerto y el desierto del nihilismo golpea a nuestra puerta.

De hecho, ;no vemos, de alguna manera, prosperar esta «enfermedad» en nuestro
presente, cuando la deuda aparece como un «dispositivo de produccion y gobierno de
las subjetividades colectivas e individuales»'?? Ciertamente, seglin los economistas,
ya no es el pecado original el que se transmite con el nacimiento, pero si la deuda
de las generaciones precedentes.!® La deuda ha devenido como un «modo de vida»
del cual se nos hace responsables. Como afirma la ideologia dominante de nuestro
tiempo, cada uno de nosotros es culpable de su endeudamiento, cada uno de nosotros
ha vivido por encima de sus posibilidades.

3. Una conclusion cruel

Como senala Nietzsche, en el desenlace del tratado segundo de La genealogia de la
moral, la historia del resentimiento nos ensefia como unos ideales hostiles a la vida,
calumniadores del mundo, lograron finalmente imponerse y triunfar (GM,I1,24). Para
poder levantar y establecer el ideal de la vida sufriente y que repugna de si misma,
fue preciso destruir la expresion formativa de la crueldad y condenar al hombre
como bestia de la accion. Por eso mismo, se necesitaria de un nuevo tipo de crueldad,
«una especie de maldad sublime», para emprender la tarea de «hermanar con la mala
conciencia las inclinaciones no naturales» (GM,11,24, 138).

Se trataria de poner de manifiesto que la tipologia del sujeto desgarrado por la
falta y la culpabilidad y todas sus aspiraciones hacia una realidad transcendente, son
contrarias a la naturaleza, a los sentidos y los instintos. Esto no supone reivindicar
el retorno a una naturaleza originaria e indeterminada, sino mas bien asumir la
materialidad del ser humano como un elemento contingente que se inserta en una
red de relaciones de fuerza inmanentes. Para Nietzsche la «gran salud», entonces,
comienza a construirse cuando nos alejamos de los suefios de la metafisica y de la
melancolia de un naturalismo ingenuo.

Solamente asi podria redimirnos de la maldicion que el cristianismo ha esparcido
por la tierra. Dicho horizonte es precisamente aquel que se anuncia en La ciencia
jovial (Die frohliche Wissenschaft):

10 Ib., p. 190.

' Lazzarato, M.: La fabrica del hombre endeudado. Ensayo sobre la condicion neoliberal, Buenos Aires,
Amorrortu, 2013, p. 40-41.

2 Ib.,p.35.

B3 Ib.,p.39.
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Otro ideal corre delante de nosotros, un ideal maravilloso, seductor, lleno de peligros, hacia
el cual no quisiéramos convencer a nadie, pues a nadie le concedemos tan facilmente el
derecho a él: El ideal de un espiritu que juega ingenuamente, es decir, involuntariamente
y desde una desbordante plenitud y poderio, con todo lo que hasta ahora se consider6
sagrado, bueno, intocable, divino (...) (GC,V,382, 404).

En este punto, a modo de conclusion, cabria preguntarse hasta qué punto nuestras
actuales conceptualizaciones politicas no se alejan de este horizonte seductor de la
«gran salud» proclamado por Nietzsche, y evidencian una secreta dependencia de la
concepcion cristiana del hombre como una realidad sujeta a una falta constitutiva.

En Less than nothing. Hegel and the shadow of dialectical materialism (Menos
que nada. Hegel y la sombra del materialismo dialéctico), Slavoj Zizek reivindica
que el verdadero espiritu tragico se encuentra en la filosofia de Hegel y no en el
pensamiento de Nietzsche. Aludiendo al célebre pasaje de la Fenomenologia del
espiritu sobre la dialéctica del amo y el esclavo, senala:

Elinterés de Hegel en el “conflicto de opuestos” es por lo tanto el del observador dialéctico
neutral que vislumbra la “Astucia de la Razoén” que opera en esa lucha: un sujeto se
enzarza en un combate, es derrotado, y esta derrota le lleva a su verdad. Podemos medir
claramente aqui la distancia que separa a Hegel de Nietzsche: la inocencia del heroismo
exuberante que Nietzsche quiere resucitar, la pasion del riesgo, de comprometerse
plenamente en una lucha, de la victoria o la derrota; todas estas estan ausentes; la “verdad”
de la lucha emerge solo en y a través de la derrota.'

La dialéctica hegeliana, segtin el autor esloveno, pondria de manifiesto el fracaso
constitutivo del sujeto, en contra de la plasticidad creativa del héroe nietzscheano
que siempre afirma la vida en medio de la lucha. La dialéctica «no implica de ningin
modo el reconocimiento de la fuerza irresistible del devenir, la epopeya de un flujo
que se lleva todo consigo»'®, ni tampoco encarna la ilusion teoldgica de una idea
que triunfa sobre lo real'®. Por el contrario, la dialéctica del espiritu introduciria el
inmovilismo de la derrota, el fracaso del hombre como un hecho insalvable que esta
dado de antemano en la historia.

Hegel, entonces, seria el verdadero pensador tragico puesto que formula una
ontologia de la incompletud y no pretende cerrar la grieta que atraviesa y desgarra
al ser humano de un modo esencial, mientras que Nietzsche intentaria suturar la
negatividad mediante el gesto estético o la transvaloracion cultural. En tal sentido,
Zizek reconoce como un valor de la critica nietzscheana del sujeto que logre mostrar
el entramado de fuerzas histdricas en que éste se constituye, pero denuncia su
ceguera frente a una cuestion previa: la alienacion intrinseca del sujeto que antecede
a cualquier proceso de subjetivacion.

Por esta razon, el autor esloveno plantea:

4 Zizek, S.: Menos que nada. Hegel y la sombra del materialismo dialéctico, Madrid, Akal, 2015, p. 223-224.

5 Ib., p.222.

Aqui habria que recordar la critica de Nietzsche a Hegel en la Segunda Intempestiva: «Si cualquier éxito
conlleva una necesidad racional, si todo acontecimiento es una victoria de la logica o de la “Idea”, entonces
no nos queda otra opcion que arrodillarnos y aceptar la escala de los “éxitos”. ;No existirian mas mitologias
dominantes? ;Estarian las religiones a punto de extinguirse? jMirad solamente la religion del poder historico!,
iPrestad atencion a los sacerdotes de la mitologia de la Idea y sus rodillas desolladas!» (CIT1L, 8, 111-112).
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(...) deberiamos aceptar que, como una mesa, nuestro Yo no consiste en nada mas que la
red de sus propiedades, de sus contenidos, o por expresarlo de un modo mas posmoderno,
de relatos que se narra acerca de si mismo; como dijo Nietzsche, no hay ningiin hacedor
misterioso bajo la multitud de acciones. Hay, sin embargo, una opcion que esta explicacion
deja al margen: ;y si nuestro Yo es este mismo vacio, y si su nicleo no es algiin contenido
positivo, sino la “negatividad autorrelacionada” (Hegel), la capacidad misma de negar
todo contenido determinado?"’

Resulta ilustrativo que en este tltimo texto, el propio Zizek identifique dos 16gicas
distintas de des-fundamentacion del sujeto. De acuerdo a la primera, seria la propia
relacionalidad de las fuerzas y las acciones, la radical contingencia del mundo o la
ausencia de elementos incondicionados, lo que impediria que cualquier subjetividad
pueda completarse.'® En la segunda, habria algo previo al espacio dinamico de la
experiencia, un «fondo incondicionado» que pone de manifiesto la existencia de un
sujeto trascendental que ahora emerge como una falla ontoldgica, un vacio y una
derrota. y

La apasionada defensa que Zizek hace de esta segunda perspectiva, lo conduce
inevitablemente a una conceptualizacion tragica de la politica, como una empresa
defectiva que pretende cerrar aunque sea parcialmente el abismo constitutivo de la
vida humana. Desde este criterio, el antagonismo y el desacuerdo nunca podrian
ser superados porque existe en nosotros una insoslayable enfermedad ontoldgica.
Resulta evidente la importancia que tiene en todo esto la teorizacion lacaniana del
Sujet barré", aunque Zizek no es para nada un caso excepcional en este uso de la
obra de Lacan. Hay un enorme influjo de los planteamientos del psicoanalista francés
sobre el pensamiento politico de izquierda de las ultimas décadas. Otro ejemplo
de ello esta en la teoria del populismo de Laclau y su afirmacion del «universal
vacio» como marco de las luchas particulares por la hegemonia.?’ También serviria
para ilustrar lo mismo, la definicion que Althusser realiza de la ideologia como una
estructura eferna similar al inconsciente.?!

En este contexto, consideramos relevante reflexionar sobre los rendimientos
politicos de la critica nietzscheana en La genealogia de la moral. En efecto, desde
dicho punto de vista, la apelacion de Zizek a la negatividad lacaniana parece
representar un nuevo modo de pensar al hombre a partir de la idea de un «pecado
original» que debemos pagar y cuya marca resulta imborrable. Una vez que Dios
ha sido asesinado — dice Nietzsche en el célebre aforismo 125 de La ciencia
jovial- se inventaran todo tipo de fiestas expiatorias y se recurrird al agua lustral
(GC,I11,125, 219) para limpiarnos y redimirnos de dicho crimen. Esta advertencia
permite describir perfectamente, segiin creemos, la circulacion de teorias politicas
en nuestra época que todavia no han roto del todo con las cadenas que las atan a una

Zizek, S.: Menos que nada. Hegel y la sombra del materialismo dialéctico, Op. Cit., p. 802.

Castro-Goémez, S.: Revoluciones sin sujeto. Slavoj Zizek y la critica del historicismo posmoderno, Madrid, Akal,
2015, p. 74.

He optado por evitar la traduccion al espaiiol de este concepto decisivo del pensamiento de Lacan. Para una
vision panoramica de este problema de traduccion en la lectura de Lacan, véase: Garate, I; Marinas, JM., Lacan
en espariol, Madrid, Biblioteca Nueva, 2003, p. 242 ss.

Laclau, E.: La razon populista, Buenos Aires, FCE, 2005.

Althusser, L.: «Ideologia y aparatos ideologicos de Estado», en: La filosofia como arma de la revolucion.
Meéxico, Siglo XXI, 1997.
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concepcion cristiana del ser humano y que, en tal sentido, se modelan como apuestas
compensatorias frente a la ausencia del «Gran Otro». Nuestro pensamiento sigue
habitando, de algiin modo, las dos historias de la crueldad.
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