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Rebeca Maldonado Rodriguera i

Filosofía de la metáfora y

FILOSOFÍA METAFÓRICA EN

Nietzsche

...¿y si la metáfora no fuera otra cosa que la imagen móvil
en la cual el pensamiento trata de reconocerse y, en
consecuencia, de quedar de algún modo fijadoen el lenguaje?

PiER Aldo Rovatti, Como la luz tenue.

;!! el siglo que pasó, la hermenéutica dejó en claro que es sobre

la base de significaciones constituidas que se despliega y cam

bia de horizonte el ser humano. La vida humana es un largo

devenir de significaciones e interpretaciones que ata constantemente el pa

sado con el futuro en el presente desde los sentimientos de temor, angustia

0 esperanza. Sin embargo, falta dar cuenta de todas las posibilidades de

significación del espíritu y de su función o lugar en la vida humana, y sobre

todo prestar atención a aquellas formas de significación que en virtud de su

equivocidad quedaron relegadas a un decir menor o disminuido.' Para dicho

trabajo propongo una tesis general que sirva de punto de partida y que

denominaré ia omnipresencia del lenguaje ordinario: si el lenguaje impreg

na ia totaiidad de la vida humana, es necesario rechazar fas distinciones o

separaciones radicales entre el lenguaje ordinario y el lenguaje poético, en-

1 Riiiviir, en .su icxio sobre Freud. platKea como larea luiulameiital del pensar "una gran
rilosofín del lenguaje que dé cuenta de la.s imilliples l'uncione.s del significar humano y
de sus relaciones mutuas". (Rieceur. 1085: 7)
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tre el lenguaje especializado y la lengua hablada,
entre el diálogo de especialistas y colegas y el diá
logo de amigos. El lenguaje poético o el diálogo
entre especialistas son formas específicas del len

guaje ordinario y común, que se desarrollan desde
la vida común y ordinaria. Esta perspectiva es un

horizonte de interpretación fundamental: es desde
el suelo del lenguaje ordinario, de los significados
adquiridos en común, que se crean nuevos signifi
cados y acontecen todas las creacionesy formas del

lenguaje. Para el caso que nos ocupa, la metáfora:

al quedar reducida al discurso poético, se olvida

que la producción de la metáfora se extiende a todo
tipo de discursoy está presente en todoel territorio
del lenguaje. Palabras y frases como "prefiero no
tocar esos terrenos...", "el texto está plagado de

errores...", "dar rienda suelta a la creatividad", "la

cuna de la civilización" y "el fruto del pensamien

to", hasta formulaciones filosóficas como "la nada

señorea el ser" (Hegel) o "el territorio de la verdad

está rodeado por un océano ancho y borrascoso"

(Kant) son formas de decir, de hablar, que nos ha
cen pensar que la metáfora está presente en todos

los registros del lenguaje, aun cuando se trate de
metáforas lexicalizadas, consolidadas; es decir, aun

cuando no sean metáforas vivas o nacientes, como

las de Hegelo Kant.A la omnipresencia de la metá

fora en el lenguaje y a la posibilidad de pensar el

universo y el mundo metafóricamente le llamaré la

universalidad de la metáfora. Nietzsche sostiene la

universalidad de la metáfora. El universo es

pensable en virtud de la metáfora. Todo el territo

rio de la significación humana es metafórico.

Este texto dirige su atención a la filosofía de la

metáfora de Nietzsche, a la concepción del pensar

que de ahí emerge y a su puesta en marcha en Así
habló Zaratustm como filosofía metafórica. Al asu

mir la universalidad de la metáfora, Nietzsche la

transforma en la cuna de significación, pero ade

más, si todo el lenguaje está constituido metafóri

camente, ¿no se vuelve necesario acuñar formas de

pensamiento nacidas a su vez de la creación
metafórica? Como veremos, la filosofía metafórica

de Nietzsche corresponde a la universalidad de la
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metáfora que propone en La verdady la mentira en
sentido extramoral (1873)

¿Qué es la verdad? Una multitud en movimien

tode metáforas,metonimias, antropomorfismos;

en una palabra, un conjunto de relacioneshu

manas que, elevadas, traspuestas y adornadas

poéticay retóricamente, tras largouso el pueblo

considera firmes, canónicas y vinculantes: las

verdades son ilusionesde las que se ha olvidado

que loson. metáforas ya utilizadas que han per

dido su fuerza sensible, monedas que han perdi

do su imagen. ( Nietzsche, 1974a: 91)

Unir PENSAMIENTO YVIDA

Cuando Nietzsche era un estudioso de la filología

clásica, dedicado a los textos clásicos, a las senten

cias de Teognis y a la compilación de Diógenes

Laercio, o cuando se dedicaba a la fiabilidad de las

fuentes y a los problemas de transmisión histórica,

comenzóa sentir que los libros le enseñarían, "pero

que no lo harían un hombre". Este sentimiento an

tecede9.EInacimiento déla tragedia (1872). Su vida

estaba dedicada a los textos clásicos, y en una car

ta a uno de sus amigos escribe: "yo contemplo a la

filología como aborto de la diosa filosofía, engen

drado por un idiota o por un cretino" (Ross, 1994:

144). Estas preocupaciones que datan de 1868, lle

gan a tener en sus cartas formulaciones muy preci

sas, como la que sigue:

Adecirverdad, a cada cienciaaincreta le pidosu

documentación; y si no puede demostrar que en

su ámbito hay un gran objetivo cultural, es cier

to que siempre la dejo pasar. [...] Algunas cien

cias se vuelven un día seniles: yel espectáculoes

desoladorcuando éstas, conel cuerpoextenua

do, las venas agostadas, la boca seca, buscan la

sangre de naturalezas jóvenesy la chupan como

vampiros. (Ross, 1994; 144)

Fue en esa época cuando llega a sus manos El mun

do como volimtady lepiesaitación de Schopenhauer.
Sus ocupaciones filológicas y el texto de

Schopenhauer chocaron en su espíritu. Contrario a

losestudios filológicos, su lecturaleproduce elefecto
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de quien penetra en la espesura de un bosque, res
pira profundamente y al instante se vueive a encon

trar bien. Dice de Schopenhauer: "Aqui haysiempre
un aire, aquí hay una inimitable espontaneidad y
naturaiidad, como las que perciben los seres huma

nos que tienen en sí mismossu hogar" (Ross, 1994:
150). No había nada más opuestoa la vida que la
filología. La filología menguaba la vida. Ya en El

nacimientodéla tragedia, Nietzsche criticaal hom
bre teóricopor elabismo que abre entre pensamiento

y vida. El pensamiento trágico tendría que cerrarlo
ese abismo al pugnar por un conocimiento desde la

óptica de la vida. Ypor eso sentencia: "todolo que
nosotros llamamos cultura, formación, civilización,

tendrá que comparecer alguna vez ante el infalible
juez Dioniso" (Nietzsche, 1992: 159). Dioniso es ei

dios del devenir, del cambio, de la sexualidad, del

cuerpo,de la añrmación de la vida. Mástarde,guia

do por su propia experiencia filológica, Nietzsche

supo que los estudios históricos tienen que estar al

servicio de la vida y que un exceso de historia mata

a ia vida. Esto quedó plasmado en Sobre la utilidad
y d perjuiciode la historiapara la vida (1873).

En ese año, Nietzsche se lanza a una crítica de

las instituciones culturales, de la ciencia, de ia reli

gión, etcétera, en una serie de conferenciasque dic
tó en la Universidad de Basilea llamadas Intempes

tivas. Enparticular. Sóbrela utilidadydperjuicio de

la historia..., texto que formó parte de esas pláti
cas, señala que un pensamiento que nace de las

más hondas necesidades vitales tiende a crear la

unidad con ia vida, pero el problema de la moder
nidad es justamente ei de la escisión y la fragmen

tación. Particularmente, el hombre moderno dedi

cado al pensamiento sufre la ruptura entre el exte

rior y el interior, a la cual, en un lenguaje cultural
ulterior, se le llamará enajenación o alienación. Y,

para el Nietzsche deSóbrela utilidadydpajuido de
la historia... debemos rompercon la alienación:por

un lado, la intoxicación de ideas, esquemas y con

ceptos provenientes de la tradición y de una rela
ción muerta con ella y, por otro lado, la realidad
exterior que pide nuevos esquemas de interpreta

ción y un acceso más originario a sus problemas.
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Esta escisión plantea la tarea al pensar: el pensa
miento debe estar al servicio de la vida. En cambio,

el academicismo y la erudición son las formas idó

neas para exterminar la vida. La principal ense
ñanza que Nietzsche parece haber extraído de su

experiencia filológica y sobre todo después deaque
lladesastrosa polémica con Wilamowitz-quien cues
tionabala cientiñcidad deElnadmientodela trage
dia- es que la ciencia es el astro que se interpone
entre ei pensamiento y la vida.

El filósgfd: ii|edor detelarañasconceptuales^

Nuevos caminos recorro, un nuevo modo de ha

blar llega a mí; me he cansado, como todos los

creadores, de lasviejaslenguas. MI espfrltu no

quiere ya caminar sobre sandalias usadas.

Nietzsche,hablóZamtustm.

Unir pensamiento y vida es la tarea fllosófíca de

Nietzsche, su condición: la transformación o

transvaloración de las formas habituales de expre
sión ñiosóñca. Que Nietzsche hayasido filólogo no
marcó un límite para su filosofía. Como filólogo,
fue formado en la lectura, en el arte de ia interpre
tación, en las formas de expresión y de tratamiento
del lenguaje. Hasta ese momento, la filosofía desde
Platón era un pensamiento conceptual, exclusiva

mente racional,plasmadoen un sistema de concep
tos de larga tradición. Nietzschequería ser filósofo

y, en contraposición a esa tradición, se planteó re

cuperar los sentidos, los instintos, el cuerpo y la
Tierra, acabar en suma con la diferencia mundo

sensible/mundo inteligible. En Más allá dd bieny
dd mal (1885) dice de los filósofos "sabían encon
trar un triunfo más alto en permanecer dueños de
esos sentidos: y esto, por medio de pálidas, frías,
grises redes conceptuales que ellos lanzaban sobre
el multicolor torbellino de los sentidos" (Nietzsche,
1986: 35). A lo largo de su creación filosófica fue

2 "Lo último, lo más tenue, lo más vacío, es puesto como lo
primero, como causa en sí, como ens imlisstmum... iOue
ia humanidad haya tenido que tomar en serio las dolen
cias cerebrales de unos enfermos tejedores de telarañas!"
(Nietzsche, 1979: 48).
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acuñando una tesis: conceptualizar es el acto de pe

trificar, contener, congelar aquello que es vivo y

deviene, mientras que la inetaforización es un acto

de crear, de pensar el mundo, de echar a andar el

pensamiento desde el espacio de una metáfora; es
decir, volver al pensamiento sensible. La tarea de

unir pensamiento y vida es posible desde la metá
fora, pues es ésta la que está cargada de fuerza
sensible. Pero cómo a esto se le podía seguir lla

mando filosofía si ésta loque justamente había hecho

era negar el mundo, negar la tierra, en pos de la

sisteniaticidad y la coherencia, de un mundo más

estable y permanente, a través de conceptos. Eso lo

obligaba a transformar las formas de expresión

consabidas y sobre todo su resultado; el sistema en

cuanto visión coherente de la totalidad del ser. El

sistema había sido la pretensión máxima de la fi

losofía. La filosofía había creado un columbrarlo

de conceptos, una serie de nichos donde meter

cosas, redes conceptuales, de manera que se

logre un edificio de conceptos cada vez más

robusto. Sin embargo, Nietzsche expresa: "Yo

desconfio de todos los sistemáticos y me aparto

de su camino. La voluntad de sistema es una fal

ta de honestidad" (Nietzsche, 1979: 33). La oposi

ción pensamiento/vida consagrada en el concepto y

el sistema es la deshonestidad misma. En su

carencia de sentido histórico y su odio ^já
a la noción de devenir, los filósofos

han negado a la muerte, el cani-

bio, la vejez, así como la pro- ^
creación y el nacimiento. Han j ' * .
sido deshonestos con la Tierra, "
Por el contrario, la crítica

nietzscheana allenguaje concep- JB
tual considerará que "todo lo que lOyS
los filósofos han venido ma-

nejando desde hace

M vxfl

milenios fueron mo

mias concepluales; [y

que] de sus manos,

nos dice, no salió nada

real vivo" (Nietzsche,

1979:45).
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V

Principio analógico del lenguaíe o la disposicíón de las

COSAS EN términos ANTROPOMÓRFICOS

La larga brega de la crítica nietzscheana contra el

lenguaje conceptual inicia en 1872. En fragmentos

postumos que corresponden a ese año, Nietzsche

reflexiona sobre el antropomorfismo, la creación

filosófica, la imagen, la fantasía (Nietzsche, 1974b).
Elpensar pende de una imagen seductora que como

un aletazo de la fantasía permite el salto a otra

imagen; se descubre una analogía y, en esa medi

da, una visión rápida de semejanzas. La semejanza

construye relaciones distintas entre lo contrastante,

y este procedimiento será el núcleo de la productivi

dad lingüística. Deeste modo, cuando hablamos de

que "la vida pende de un hilo", se manifiesta

,... que "la extraordinaria produc-

tividad del entendimiento,

es una vida en imágenes"

, .V

(Nietzsche, 1974b: 37).

Nos imaginamos en

tonces esa hoja sus

pendida de un hilo

jt de araña en el
i bosque, ve-

% ^,



en la fragilidad de ese hilo casi invisible y la inmi
nencia de su ñn a la vida. El entendimiento selec

ciona una imagen que posteriormente da lugar a
una nueva serle de imágenes. Poreso el ñlósofo no

es opuesto al artista ni el artista al ñlósofo. Ambos

editan una imagen del conjunto de la realidad de

acuerdo con criterios antropomórficos. El
antromorñsmo lingüístico que subyace en la metá

fora es universal. Nos dice: "El hombre individual

considera incluso el sistema sideral como a su ser

vicio o en conexión con él" (Nietzsche, 1974b: 44).

La universalidad de la metáfora indica que el
universo es concebido metafóricamente. El

antropomorñsmo está presente en las construccio

nes más elaboradas. Empédocles habla del amor y
del odio en el cosmos; Anaximandro, de la ley de la

eterna justicia; Heráclito, del logos. Pensamos y

hablamos antropomórñcamente. Y para Nietzsche

es muy importante iluminar la actividad del inte

lecto desde la plenitud del lenguaje metafórico para

comprenderque todas las construcciones conceptua
les son antropomórficas y, por lo mismo,
indemostrables: remiten a relaciones humanas, al

signifícado. Gadamer, al hablar del camino que

media entre la lengua hablada y su uso ñlosóñco,
dice:

La enorme diferencia frente al uso escolástico de

cssaitia es que en griegoousía es una palabra

del vocabulario vivoque significa más o inemis

el patrimonio, todo cuanto forma parte de una

unidad doméstica: casa, graneros, vacas, aperos

y las personas que trabajan para ia familia.Todo

esties tvtfw y sólocuandose tieneia experiencia

viva de todo ello se puede entender también la

ciasedeexpresión fikisiínca queesiwár en rela

cióncon la pregunta porel ser; es algoque está

ahí tan segura y naturalmente como el propio

patrimonio. (Gadamer, 2002: 130)

Gadamer interpreta este hecho del siguiente modo:

"El signiñcadodecada palabrase determinaen cada
momento por ei conjunto de la lengua natural

hablada,y ésta, comotodas, nos permiteverel todo"
(Gadamer, 2002: 130).Si Nietzsche tuviera que in
terpretar estehecho, pensaría quela palabra essmtía
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ejempliñca una vez más la producción analógica
del lenguaje; de manera que el secreto de la conti
nuidad entre la lengua hablada y el uso ñlosóñco
es la metáfora. Más aún, la universalidad de la

metáfora alcanza un punto tal queno habríaoposi
ción entre concepto y metáfora, pues un concepto,
según Nietzsche, es un "residuo" de metáfora. "La
[...] transposición artística de un estímulo nervioso

a imágenes es si no la madre, la abuela de cual

quier concepto" (Nietzsche, 1974a: 93).

La metáfora es el núcleo del lenguaje. El hom
bre no es un ser que habla, sino que crea metáfo
ras. Es aquí donde aparecela ñsiologíadel lengua
je en Nietzsche: "Este instinto que impulsa a la for

mación de metáforas, este instinto ñindamental del

hombre,del que en ningún momentose puede pres
cindir, porque en tal caso se habría prescindido del

hombre entero" (Nietzsche, 1974a: 98). Lacreación
metafórica es condición de la vida, y por eso el ser

humano tiene comoimpulsoe instinto más ñinda
mental crear metáforas: transponer instintos e im
pulsos ñsiológicos a una realidad impersonal. La
transposición es la unión de una sensación y una

imagen visual por analogía. Así se descubren se

mejanzas. Así se transpone el adjetivo muerto ai
teléfono, y se dice: "el teléfono está muerto". Elpen
samiento metafórico que inaugura Nietzsche en la
historia de la ñlosofía busca pensar desde las con

dicionesde la vida y desde el antropomorñsmoque
nos constituye,pues la metáforaes la juntura entre
el pensamiento y la vida.

Metafórico: el modohumano de hablar

Pero si el movimiento del sentido es metafórico,

Nietzsche critica un pensamiento que se separa de
ia producción analógica del signiñcado para pre

tender crear conceptos sin hacer uso de imágenes

siempre sensibles. La metañsica de manera no

metafórica pretende dar cuenta del ser, de lo incon-

dicionado; en suma, de lo absoluto -que es lo "últi
mo, lo más tenue, lo más vacío"-, a través de una

larga serie de demostraciones (Nietzsche, 1979:48).

En La verdady la mentim ai smtido extramoml, el

La Colmena



filósofo descubre que la conceptualización separa

de la vida porque quiere olvidarse de su origen sen

sible, intuitivo y metafórico hasta convertir su len

guaje en el "último humo de una realidad que se

evapora". EaAsíhabló Zaratustra Nietzsche piensa

que es el cuerpo miserable, enfermo, menguado,

disminuido, el que ha inventado saltos más allá de
la Tierra y quiere morir. En cambio: "El cuerpo sano

habla del sentido de la Tierra." "Es mejor que oi

gáis la voz del cuerpo sano: es ésta una voz hones

ta y más pura" (Nietzsche, 1985:59). En la concep

tualización subyace una perversión del lenguaje. En

Así habló Zaratustra dice Nietzsche del metafísico:

"oyó que el vientre del ser le hablaba" (Nietzsche,

1985: 57). Yagrega: "Pero [...] el vientredd ser no
habla en modoalguno al hombre, al no serenfonna

de hombre" (Nietzsche, 1985: 57). ¿Cuáles esa for

ma verdaderamente humana de hablar? La forma

humana y originaria de hablar es la metáfora. "Se

abren todas las palabras y los armarios del ser:

todo quiere hacerse palabra, todo devenir quiere

aprender a hablar en metáfora" (Nietzsche, 1985:

259). Para Nietzsche, el filósofo que busca descen

der a la Tierra y recuperar lo sensible tiene que re

currir a la metáfora como forma ordinaria de ha

blar. En cambio, el lenguaje de la metafísica es una

extravagancia, pues "todo ser es difícil de demos

trar" (Nietzsche, 1985:57). El lenguaje poeticoana-

lógico y antropomórfico es el lenguaje de la Tierra,

es el lenguaje humano: "habla del cuerpo, y conti

núa queriendo el cuerpo, aun cuando poetice y

fantasee y revolotee de un lado para otro con rotas

alas" (Nietzsche, 1985: 58).

La metáfora es lo originario, el lenguaje está

"plagado" de metáforas y una metáfora es la cap

tación de las cosas a través de una imagen única y

dominante. De la cadena montañosa llamada "sie

rra" el lenguaje llama "sierra" al objeto que sirve

para cortar madera. El procedimiento metafórico

como forma de nombrar las cosas es tan propio en
el lenguaje cotidiano que llama también además

serpentinas a esas tiras alargadas de colores y de

papel que al lanzarse son tan serpeantes como las

serpientes, además de largas. La metáfora no es
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ni extraordinaria, ni extravagante: es la forma hu

mana de hablar. Es decir, el movimiento de hacer

predominar una imagen en la captación del objeto

es el ejercicio fundamental del lenguaje y el pensar

debe estar en sintonía con él. El lenguaje nos hace

decir cómo es algo para nosotros, esto es, antropo-

mórficamente, a pesar de su equivocidad e imper
tinencia; a pesar de la distancia en género y espe

cie entre la serpentina y la serpiente, entre la falda

del cerro y la prenda femenina. Pareciera que la

taxonomía en la botánica y la zoología es justa

mente la rebeldía contra la metáfora, porque está

harta de esa forma de denominación: diente de

león, ojo de canario, lengua de vaca, llora sangre,
nochebuena, cola de zorro, etcétera. En cambio, el

lenguaje ordinario, con su principio metafórico, sal

va abismos.

En Así habló Zaratustra la metáfora es tam

bién salvadora de abismos. En el parágrafo "De

la virtud que hace regalos" Zaratustra pregunta:

"¿cómo llegó el oro a ser el valor supremo?" Yse

contesta, "porque es raro, inútil y resplandecien

te, y suave en su brillo; siempre hace don de sí

mismo". Y añade: "sólo en cuanto reflejo de la

virtud más alta llegó el oro a ser el valor supre

mo. Semejante al oro resplandece la mirada de

aquel que hace regalos. Brillo de oro sella paz

entre Luna y Sol." (Nietzsche, 1985: 118).

Nietzsche era muy consciente de ese procedimien

to analógico, porque sabía que la analogía es el

principio más originario del lenguaje al hacer uso
de la experiencia común, la tradición, etcétera.

La metáfora es un modo de conocimiento del

mundo que obliga a identificar dos objetos de gé
nero diferente a partir de sus rasgos considera

dos predominantes, para producir un nuevo ám

bito de significación. En este movimiento metafó

rico el lenguaje, ahora en desespero de la metafí
sica, penetra en el mundo, lo absorbe en sus ras

gos esenciales, y luego lo transforma.
Qué seguro contemplaba rni sueño este mundo

finito, lo contemplaba no curioso, no indiscreto,

no temeroso, no suplicante:-/como si una gran

manzana se ofreciese a mi mano, una madura
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manzana de oro, aterciopelada, fresca y suave

piel:/ así se me ofrecía el mundo:-/como si un

árbol hiciera señas, un árbol de amplio ramaje,

de voluntad fuerte/ un cofreabierto, para éxtasis

de ojos pudorososy reverentes:así se me tendía

hoy el mundo/ luna cosa humanamente buena

era hoy el mundo, de quien tan mal se suele

hablar! (Nietzsche, 1985: 263)

O bien: "Oh alma mía, inmensamente rica y pesada

te encuentras ahora, como una viña, con hinchadas

ubres y densos y dorados racimos de oro/apretada

y oprimida por tu felicidad, aguardando a causa de

tu sobreabundancia y avergonzada de tu aguardar"

(Nietzsche, 1985:306).

Antes de la analogía, ¿qué relación podía esta

blecerse entre el oro y la virtud?, ¿entre la manza

na y el mundo?, ¿entre la viña y la sobreabun

dancia? En una metáfora se crea la unidad

analógica creadora del sentido, y en ese espacio

las cosas se vuelven pensables para el hombre. Es

desde el suelo de la metáfora donde se aportan los

rasgos esenciales de aquello que se quiere decir.
Por eso, un füósofo tiene que aprender a mirar los

objetos, las situaciones, pues de ahí puede adve

nir el nacimiento dei significado. "Pero éste es el

método de raciocinio dei filósofo contemplativo y

dei artista. Hace lo mismo que todo el mundo cuan

do se trata de impulsos fisiológicos personales:
transponer a un mundo impersonal." (Nietzsche,
1974b: 57). El filósofo no debe temer a sus metá

foras, ahí ocurre un regreso a lo sensible pero quin
taesenciado. La metáfora nos devuelve una estéti

ca verdaderamente trascendentai, pues además de

ser un liamado a lo sensible es condición de cono

cimiento. La metáfora constituye una transgresión

al trato conceptual con la realidad: ai filtrar en
imágenes nuestra experiencia del mundo, lo vuel
ve pensable. Otorgando dignidad a lo visible, el
mundo y la vida se vuelven pensables. La metáfo

ra vuelve pensables las cosas, la Tierra, ia muer
te, el dolor, la vida. Recordemos que Zaratustra

pensaba que sólo creería en un dios que supiera
bailar. Dios como tai no es pensable, pero sí un

dios que baila.

Aguijón

Palabras quese abren como flores

Aldo Rovatti alude en su texto sobre metáforas a

un verso de Hólderlinde Pany vino-, particularmen

te, menciona del verso lo siguiente: palabras como

flores. Lo que le importa a Rovatti es el adverbio

como-, esto es, cómo la filosofía piensa el adverbio

"como" y su indicación de igualdad, semejanza o

parecido entre dos cosas en una metáfora. Pero,

¿cómodebemos interpretar "palabras como flores"?

Estas tres voces juntas pueden despertar en quien

las escucha el proceso de floración. La floración es

la época en que se abren uno a uno los botones de

las plantas, pero toda floración tiene su inicio. Pues

bien, el aparecer de una metáfora conduce como flo

res a la aparición de mil metáforas, por eso dirá

Nietzsche: "Nuestros sentidos imitan la naturaleza

retratándola constantemente. La imitación presupo

ne una recepcióny,después, una transposición con

tinuada de la imagen recibida a mil metáforas, to

das eficaces. Lo análogo." (Nietzsche, 1974b: 69).'
En el principio analógico del lenguaje descansa la

pwductividad del significado, en cuanto se descubre

una semg'ama aparecen una larga seiie de semg'an-

zas. Las primeras líneas de Así habló Zaratustra

(1881-1885) son ejemplode este procedimiento.Ahí

leemos:

"«¡Oh gran astro! ¡Quésería de tu felicidadsi no

tuvieras a aquellos quienes iluminas!...»"

De la primera metáfora que aparece en el texto

se abre la siguiente metáfora: la estira para dar
lugar a una segunda metáfora:

(2) "sin mí, mi águila y mi serpiente tú te ha

brías hartado de tu luzyde este camino." (Nietzsche,

1985:31)

(3) Nietzsche crea otra metáfora dentro de esta

tendencia significadora dei ienguaje:

"Pero nosotros te aguardábamos cada mañana,

te liberábamos de tu sobreabundancia y te bende-

ciamos por ello." (Nietzsche, 1985: 31)

3 "Esiímulo-iinagen del recuerdo ligados por la nieiáfora
(razonamiento analógico). Resultado: se descubren y re
viven semejanzas." (Nietzsche. 19745: 69).
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El aparecer de una metáfora es una guia
interpretativa originaria, porque mueve al pensar

pues su riqueza interpretativa, su ser fuente de in
terpretación. se muestra inagotable: lanza al pen
samiento a un despliegue incesante de metáforas y

en esa medida se interpreta a sí mismo. Pier Aldo

Rovattl, representante de la escueladel pensamien
to débil, nos dice en Como la luz tenue-. "Sabemos

que no es posibiedetenerse por mucho tiempoen la
misma metáfora: en elia, ei pensamiento busca su

movilidad,y encuentra una representación de aque-

iio que lo instiga. La metáfora ie devuelveel juego
contradictorio y paradójico de su propio movimien

to" (Nietzsche, 1990;23).Cuando una metáfora apa
rece en la mente del filósofo parece comosi la me
táfora contuviera al todo, pero esto es sólo una apa

riencia, pues está necesitada de su despiiegue. De

esto ya nos había habiado Kant, al decimos que el
aparecer de una analogía tiene principio, pero no

tiene conclusión. En el inicio átAsíhaMóZamtustm,

la metáforade semejanzaen semejanzaconduce a
otra imagen, a otra metáforade sobreabundancia y
pienitud y luego a otra:

(4)"Yo estoy hastiado de mi sabiduría, como ia

abeja que ha recogido demasiada miei, yo tengo
necesidad de manos que se extiendan." (Nietzsche,

1985:31)

(5) "Bendice ia copa que quiere desbordarse para

que de ella fluya el agua de oro llevando a todas

partes el resplandor de tus delicias." (Nietzsche,
1985:32)

A través de una serie de enunciados metafóricos

se presenta a Zaratustra como la copa de oro llena

de delicias, de sabiduría, de placer que quiere de

rramarse en el mundo de los hombres. Pues bien,

los parágrafos de Así habló Zaratusüa son series
de enunciados metafóricos, que desentrañan uno a

uno el significado de la semejanza inicial. No se

trata de un proceso lógicodemostrativo del discur

so, sino de un modelo de pensamiento que descu
bre caminos de pensamiento a partir del despiiegue
del significado de una intuición originaria dada en
una metáfora también originaria. En cambio, ei con

cepto es sepulcro de intuiciones. Frente a la movili
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dad del pensar que posibilita la metáfora, el con
cepto momifica el pensar; más aún, el concepto
momifica al mundo y el pensar: recordemos que
Nietzschehabla de momias conceptuales. La tarea

de Nietzsche es desplazar ia razón y su necesario

complemento, el concepto, hacia la intuición y su
necesaria creación, la metáfora. "Malvadas llamoy
enemigas del hombre a todas esas doctrinas de lo
Uno, lo Uenoy lo Inmóvil y lo Saciado y io Impere
cedero." (Nietzsche, 1985:132).

Metáfora EN hlosofIa

Desde La va-dady la menüm ensentidoexOamoml,
el uso de las metáforas en Nietzsche ya era un acto
queridoy deseado. Sabía que ia alternativa que ha
bía planteado en La vadady la mentim... era la
suya propia: crear obras producto de la necesidad

lógica, conceptual, argumentativa y obras que na
cieran de la intuición metafórica que produce den
tro de su ámbito no la coagulación del pensamien
to, sino su despliegue, el deveniry la vida misma
del pensamiento. La creación de metáforas es ia

danza del pensamiento. Los conceptos, signodesu
indigencia. La filosofía tiene que ver con el placer
creador. Pero el replanteamiento del lenguaje filo
sófico tienequever conun replanteamiento dellen
guaje en general. Nietzsche aspiraba a un pensa
miento terrestre, digno de esta Tierra, de su naci

miento, de su crecimiento y hasta de su muerte, y
en esa búsqueda descubreque las metáforas son el
saber másalto al que puedeaspirarse, porque crear
metáforas es el destino del pensamiento.

El intelecto [...] se encuentra libre ydesembara

zado desu trabajo deesclavo tixlo eltiempo que

puedeengañar sin perjuicio y entonces celebra

sus saturnales. Nuncajamás es más exuberan

te, más rico, más orgulloso, más hábil, ni más

temerario; con piacer creador lanza metáforas

desordenadamente ydesplaza kismojones delas

abstracciones [...] Enestemomento ha arrojado

de sí ei signode su servidumbre [...] Estíos gi

gantescos andamiajes y entramado de tablas de

los conceptosa los que, durante tixla su vida, se
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agarra el hombre menesteroso para salvarse,

representan para el intelecto liberado una mera

armadura [...] y cuando lo deshace, confunde

sus elementos, los recompone irónicamente em

parejando las piezas dispares y separando las

más similares, descubre que ahora no necesita

el expediente de la indigenciay que ahora ya no

se deja guiar por conceptos, sino por intuicio

nes. Apanirdcestas intuiciones no existe nin

gún camino regularque conduzca alpaís délos

esquemas quiméricos, délas abstracciones; no

está hecha la palabra para ellas. (Nietzsche,

1974a: 99)

La poesía responde al destino más alto del lengua

je, ahí se vuelve manifiesto. Pero, ¿cuál es la fun

ción de la metáfora en filosofía? En filosofía, parti

cularmente las metáforas nietzscheanas, responden

a un determinado problema de la tradición filosófi

ca, por eso no cualquiera que abra el texto de

Nietzsche/lí/hablóZaratustra está capacitado para

entenderlo. El subtítulo de así habló Zaratustra dice:

Un libro para todos j para nadie. Las metáforas

nietzscheanas son lecturas de la tradición filosó

fica y a la vez alternativas de solución a los

problemas señalados de dicha tradición. Con

el poder de la metáfora y el símbolo, el crea- ix

dor áeAsíhabló Zaratustra elabora una crítica

de la escisión mundo sensible/mundo inteligi-

ble, que había conducido aun desprecio por j,.
la Tierra. En cambio, es el modo de ha

blar por metáforas que reconduce

a la Tierra. Si la metáfora tiene

una función profética es porque

ella es anunciación de la Tierra

y del mundo, del cuerpo y de los
sentidos. Ese es el poder de la palabra. Dice

Zaratustra: "¿Podrías vosotros pensar a Dios? -Que

la voluntad de verdadsignifiquepara vosotrosesto,
¡que todo sea transformado en algo pensable para

el hombre, visible para el hombre, sensible para el
hombre! ¡Vuestros propios sentidos debéis pensar

los hasta el final!" (Nietzsche, 1985: 132). Lejos de

un reforzamiento del imperio de la razón que

refuerza la escisión mundo sensible/mundo inteli

gible, Nietzsche nos deja en el pórtico de otra ra
zón. La razón metafórica reconoce su origen sensi
ble, reaprende a crear a partir de sus metáforas

guías, recupera la fuerza sensible de las palabras,

aprende a escuchar en metáfora, a traspasar la
literalidad y ubicarse en la

como el verdadero

zonte de la escu-

pensador atento

venir, al dolor, a

tidos, el ser se le

metáforas.

Nietzsche-

Zaratustra acce

de a la razón {•

metafórica. Pie

dras, anima

les, cielos,

frutos y

advienen

guaje

Zaratustra en

genes que le permiten crear una críti

ca a la razón occidental. Pero a un pensamiento

atravesado por una concepción metafísica ¿le pue

de interesar esta realidad? ¿La realidad del cuerpo,
de los sentidos, del mundo? ¿El cielo, los mares,

los animales, los árboles, el sol? En este sentido,

es muy conmovedor ver cómo Zaratustra -y el pro
pio pensamiento nietzscheano átsát Humano dema

siado humano- habiendo realizado la ruptura con

las oposiciones tajantes, se abre a todas las cosas.

9

metáfora

h o r i

cha. Al

al dé

los sen-

1 m a -

()LCL) i r
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y cómo en su discurso va ocupandola posición de
todas ellas, cómo va rompiendo sucesivamente con

la relación sujeto-objeto, con ese milenario y nece

sario ostentar una posición privilegiada frente al

objeto; hasta descubrir ese abismo de luz, Licht

Abgrund, que es el mundo, en el cualcada existente
guarda su lugar, sin quitar sombra, restar digni

dad e importancia a nada. Cada cosa que existe

resplandece como si tuviera un cielo propio. El
mundo no respondea ninguna ordenaciónjerárqui
ca, pero tampoco su ordenación y los lugares que
se mantienen en él responden a una racionalidad,

ñnaiidad o a una intelección última. Esta manera

de vivenciar la totalidad a través de la metáfora

fue el caminoque Nietzsche encontró para devolver
la profundidad al hombre y al mundo del hombre.^

Recordemos el fragmento "Antes de la salida dei

Sol" de Así habló Zaratustm. El cielo abierto, sin

nubes, metáfora inicial, se convierte en un verdade

ro interlocutor, que le enseña que bajo el cielode la

inocencia cada cosa se encuentra bendecida; bajo el

cielo azul, cúpula del mundo, cada cosa tiene su

razón: "Estoyenojado con las nubes pasajeras, con

esos gatos de presa que furtivamente se deslizan:

nos quitan a ti y a mí lo que nos es común, -el
inmenso e ilimitado decir sí y amén" (Nietzsche,
1985: 234). "La coacción, la finalidad y la culpa

exhalan vapores comosi ñiesen lluvia" (Nietzsche,
1985:234). Porsupuesto que esta metáforase aso
cia a otra; se interpreta con otra sentencia metafórica:

los conceptos supremos comolo incondicionado, lo

bueno, lo perfecto "son el último humo de una rea

lidad que se evapora" (Nietzsche, 1979: 48). Pero

también se relacionacon otra metáforaque aparece
en ei Crepúsculo en "Cómo el mundo verdadero se

transformo en fábula". Ahí Nietzsche piensa a ia
historia de la metafísica como un proceso de acor
tamiento de la sombra, donde Platón representa la

4 De esia apertura iiietzsrheana a las rosas del imiiido. E.
Fink (1984: 99) dice: "la inisnia muerte de Dios, el conorl-
miento de la futilidad de tiida idealidad, sillo es pi'sible. a
su vez, por el hecho de que Zaratustra interroga a todo lo
vivietite y abre y rompe su coraziíii. descubriendo allí 'la
voluntad de poder'".
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sombra más larga proyectada sobre la Tierra y
Zaratustra ei momento de la sombra más corta, el

mediodía. Así que evaporación de la realidad, for

mación de nubes conceptuales, ensombrecimiento
del mundo, constituyen todo un núcleo metafórico

que permite pensar la crítica a la tradición occiden
tal a través de imágenes únicas. Nietzsche aspira

ba así a la extinción de las sombras sobre la Tie

rra: con su proyecto poeticofilosóflco descubre la

vía hacia un nuevo pensar, un pensar que unifica
pensamiento y vida en la metáfora.

En el Crepúsculo délos (dolos, habla de los con

ceptos como representantes de una realidad que se

ha vaciado de su contenido y es, por lo tanto,
evanescente. La metáfora pretende otra cosa: crear

desde el lenguaje, descubrir un sentidoplenario de
la realidad, no representar. Antes de Nietzsche, ia

ñiosofía había sido representación de la represen
tación, idea de la idea, concepto del concepto. La
metáfora que nace de una vivencia única e indivi

dual no tienepareja: es un ámbito de signifícación,
dedespliegue depensamiento, de iluminación ÚNI
CA, como ia danza que permite pensar el deshielo,
ia movilidad de lo real a partir de la muerte de

Dios, o el cielodespejado y la realidad sin sombras
conceptuales, o el rechazo de Zaratustra a endere

zar jorobados o devolverle la visión a un ciego,
pues lo que importa es "transformar todo lo que
ftie en así lo quiseyo". En Nietzsche, las metáforas
iluminanel pensamiento, elsery la acción delhom
bre, pues ese es el genuino poderdel ser humano:
iluminar la existencia desde la metáfora. El decir

metafórico reinventa el lenguaje de la filosofía con
imágenes que provienen de la Tierra y de los senti
dosy permiten pensarel sentidoético y ontológico
de Occidente.

Sien ¿a mdad^vla mmtim m saitído extmmoml,

Nietzsche nos había dado una definición dei hom

bre como un ser productor de metáforas, en Lage
nealogíadéla moml ei filósofo plantea comoacon
tecimiento histórico fundamental la transformación

del hombre en un animal sin metáforas. Dice

Nietzsche: "el hombre se ha convertido en un ani

mal, en un animalsin metáforas" (Nietzsche, 1981:
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178) ¿cómo pensar esto? En virtud de la aparición
de !a ciencia moderna, este aconiecimienro es el he

cho decisivo de la conciencia filosófica moderna. El

hombre ha rodado del centro a la periferia. El

aiitropomorfisino del lenguaje pleno de experien
cia. historia, tradición y vida, que es todo lo que el

hombre es, se sustitu}^? por un dominio del lengua

je unívoco, riguroso, lógico, objetivo, en el ámbito
de la filosofía, como si el lenguaje renegara de sí

mismo y quisiera un lenguaje dentro del lenguaje.
Un lenguaje uno. lógico y universal, parece ser la

nueva aspiración metafísica. Recordemos "rt; el or
den del caos". En esta película el protagonista esta

ba obsesionado por la posibilidad de someter el

ci>sinos a un lenguaje matemático. Ypensando que

el universo es de cabo a rabo lenguaje maiemático

ybuscando la cifraque resumeel universoysubyace

a ól, se privó del brillo de la fugacidad de los ins-

lanies. Ante semejantes pretensiones, Gadamer no
puede más que sonreír, recordándonos que "la pa

labra apropiada, no se nos ha ocurrido aún. no ha
venido a nosotros" (Gadamer.2002: 12«)). Cieno, el

lenguaje no se reduce ni a una cifra ni a ninguna
palabra, más bien brota como flores. LC
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