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FILOSOFIA DE LA METAFORA Y
FILOSOFIA METAFORICA EN
NIETZSCHE

...y si la metdfora no fuera otra cosa que la imagen mdvil
en la cual el pensamiento trata de reconocerse y, en
consecuencia, de quedar de algin medo fijado en el lenguaje?

Pier ALpo Rovarm, Como fa luz tenue.

n el siglo que paso, la hermenéutica dejo 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
o esperanza. Sin embargo, falta dar cuenta de todas las posibilidades de
significacion del espiritu y de su funcion o lugar en la vida humana, y sobre
todo prestar atencion a aquellas formas de significacion 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 la omnipresencia del lenguaje ordinario: si el lenguaje impreg-
na la totalidad de la vida humana, es necesario rechazar las distinciones o
separaciones radicales entre el lenguaje ordinario y el lenguaje poético, en-

1 Ricaeur, en su texto sobre Freud. plantea como tarea fundamental del pensar “una gran
filosofia del lenguaje que dé cuenta de las multiples funciones del significar humano y
de sus relaciones muruas™. (Riceeur, 1985: 7)
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tre el lenguaje especializado y la lengua hablada,
entre el didlogo de especialistas y colegas y el dia-
logo de amigos. El lenguaje poético o el didlogo
entre especialistas son formas especificas del len-
guaje ordinario y comiin, que se desarrollan desde
la vida comiin y ordinaria. Esta perspectiva es un
horizonte de interpretacion fundamental: es desde
el suelo del lenguaje ordinario, de los significados
adquiridos en comiin, que se crean nuevos signifi-
cados y acontecen tedas las creaciones y formas del
lenguaje. Para el caso que nos ocupa, la metafora:
al quedar reducida al discurso poético, se olvida
que la produccién de la metafora se extiende a todo
tipo de discurso y esta presente en todo el territorio
del lenguaje. Palabras y frases como “prefiero no
tocar esos terrenos..."”, “el texto esta plagado de
errores...”, “dar rienda suelta a la creatividad”, “la
cuna de la civilizacién” y “el fruto del pensamien-
to”, hasta formulaciones filoséficas como “la nada
sefiorea el ser” (Hegel) o “el territorio de la verdad
estd rodeado por un océano ancho y borrascoso”
(Kant) son formas de decir, de hablar, que nos ha-
cen pensar que la metafora estd presente en todos
los registros del lenguaje, aun cuando se trate de
metaforas lexicalizadas, consolidadas; es decir, aun
cuando no sean metaforas vivas o nacientes, como
las de Hegel o Kant. A la omnipresencia de la met4-
fora en el lenguaje y a la posibilidad de pensar el
universo y el mundo metaféricamente le llamaré la
universalidad de la metafora. Nietzsche sostiene la
universalidad de la metéfora. El universo es
pensable en virtud de la metéfora. Todo el territo-
rio de la significacion humana es metaférico.

Este texto dirige su atencién a la filosofia de la
metafora de Nietzsche, a la concepcion del pensar
que de ahi emerge y a su puesta en marcha en As{
hablo Zaratustra como filosofia metaférica. Al asu-
mir la universalidad de la metéfora, Nietzsche la
transforma en la cuna de significacién, pero ade-
mas, si todo el lenguaje esta constituido metaféri-
camente, ¢no se vuelve necesario acufiar formas de
pensamiento nacidas a su vez de la creacién
metaférica? Como veremos, la filosofia metaférica
de Nietzsche corresponde a la universalidad de la
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metéfora que propone en La verdad y la mentira en

sentido extramoral (1873)
{Qué es la verdad? Una multitud en movimien-
to de metaforas, metonimias, antropomorfismos;
en una palabra, un conjunto de relaciones hu-
manas que, elevadas, traspuestas y adornadas
poética y retdricamente, tras largo uso el pueblo
considera firmes, candnicas y vinculantes: las
verdades son ilusiones de las que se ha olvidado
que lo son, metaforas ya utilizadas que han per-
dido su fuerza sensible, monedas que han perdi-
do su imagen. ( Nietzsche, 1974a: 91)

UNIR PENSAMIENTO Y VIDA

Cuando Nietzsche era un estudioso de la filologia
clasica, dedicado a los textos clasicos, a las senten-
cias de Teognis y a la compilacion de Diégenes
Laercio, o cuando se dedicaba a la fiabilidad de las
fuentes y a los problemas de transmision historica,
comenzd a sentir que los libros le ensefiarian, “pero
que no lo harian un hombre”. Este sentimiento an-
tecede a £/ nacimiento de la tragedia (1872). Su vida
estaba dedicada a los textos clésicos, y en una car-
ta a uno de sus amigos escribe: “yo contemplo a la
filologia como aborto de la diosa filosofia, 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:

A decir verdad, a cada ciencia concreta le pido su

documentacion; y si no puede demostrar que en

su ambito hay un gran objetivo cultural, es cier-

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

cias se vuelven un dia seniles: y el espectaculo es

desolador cuando éstas, con el cuerpo extenua-

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

sangre de naturalezas jévenes y la chupan como

vampiros. (Ross, 1994: 144)
Fue en esa época cuando llega a sus manos £/ mun-
do como voluntady representacion de Schopenhauer.
Sus ocupaciones filolégicas y el texto de
Schopenhauer chocaron en su espiritu. Contrario a
los estudios filologicos, su lectura le produce el efecto
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de quien penetra en la espesura de un bosque, res-
pira profundamente y al instante se vuelve a encon-
trar bien. Dice de Schopenhauer: ‘Aqui hay siempre
un aire, aqui hay una inimitable espontaneidad y
naturalidad, como las que perciben los seres huma-
nos que tienen en s mismos su hogar” (Ross, 1994:
150). No habia nada més opuesto a la vida que la
filologia. La filologia menguaba la vida. Ya en £/
nacimiento de la tragedia, Nietzsche critica al hom-
bre tedrico por el abismo que abre entre pensamiento
y vida. El pensamiento tragico tendria que cerrarlo
ese abismo al pugnar por un conocimiento desde la
optica de la vida. Y por eso sentencia: “todo lo que
nosotros llamamos cultura, formacién, civilizacién,
tendrd que comparecer alguna vez ante el infalible
juez Dioniso" (Nietzsche, 1992: 159). Dioniso es el
dios del devenir, del cambio, de la sexualidad, del
cuerpo, de la afirmacién de la vida. Més tarde, guia-
do por su propia experiencia filolégica, Nietzsche
supo que los estudios histdricos tienen que estar al
servicio de la vida y que un exceso de historia mata
a la vida. Esto quedé plasmado en Sobre la utilidad
Y € perjuicio de la historia para la vida (1873).

En ese afio, Nietzsche se lanza a una critica de
las instituciones culturales, de la ciencia, de la reli-
gion, etcétera, en una serie de conferencias que dic-
t6 en la Universidad de Basilea llamadas /ntempes-
tivas. En particular, Sobrela utilidad y el pegjuicio de
la historia..., texto que formé parte de esas plati-
cas, sefiala que un pensamiento que nace de las
mds hondas necesidades vitales tiende a crear la
unidad con la vida, pero el problema de la moder-
nidad es justamente el de la escisién y la fragmen-
tacion. 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 llamara engjenacion o alienacion. Y,
para el Nietzsche de Sobrela utilidad y € pejjuicio de
la historia... debemos romper con la alienacién: por
un lado, la intoxicacion de ideas, esquemas y con-
ceptos provenientes de la tradicion y de una rela-
cién muerta con ella y, por otro lado, la realidad
exterior que pide nuevos esquemas de interpreta-
cién y un acceso mas originario a sus problemas.

e ———— Aculon

Esta escision plantea la tarea al pensar: el pensa-
miento debe estar al servicio de la vida. En cambio,
el academicismo y la erudicién son las formas idé6-
neas para exterminar la vida. La principal ense-
fianza que Nietzsche parece haber extraido de su
experiencia filolégica y sobre todo después de aque-
lla desastrosa polémica con Wilamowitz —quien cues-
tionaba la cientificidad de £/ nacimiento de la trage-
dia- es que la ciencia es el astro que se interpone
entre el pensamiento y la vida.

EL FIL6SOFO: TEJEDOR DE TELARARAS CONCEPTUALES®

Nuevos caminos recorro, un nuevo modo de ha-
blar llega 2 mi; me he cansado, como todos los
creadores, de las viejas lenguas. Mi espiritu no
quiere ya caminar sobre sandalias usadas.
Nietzsche, Asi hablé Zaratustra.
Unir pensamiento y vida es la tarea filoséfica de
Nietzsche, su condicién: la transformacién o
transvaloracion de las formas habituales de expre-
sién filoséfica. Que Nietzsche haya sido fil6logo no
marcé un limite para su filosofia. Como fil6logo,
fue formado en la lectura, en el arte de la interpre-
tacién, en las formas de expresion y de tratamiento
del lenguaje. Hasta ese momento, la filosofia desde
Platén era un pensamiento conceptual, exclusiva-
mente racional, plasmado en un sistema de concep-
tos de larga tradicion. Nietzsche queria ser filésofo
¥y, en contraposicion a esa tradicién, se planteé re-
cuperar los sentidos, los instintos, el cuerpo y la
Tierra, acabar en suma con la diferencia mundo
sensible/mundo inteligible. En Mds alld del bien y
del mal (1885) dice de los fil6sofos “sabfan encon-
trar un triunfo més alto en permanecer duefios de
esos sentidos: y esto, por medio de palidas, frias,
grises redes conceptuales que ellos lanzaban sobre
el multicolor torbellino de los sentidos” (Nietzsche,
1986: 35). A lo largo de su creacion filoséfica fue

2 “Lo ultimo, lo més tenue, lo més vacio, es puesto como lo
primero, como causa en si, como ens realissimum... iQue
la humanidad haya tenido que tomar en serio las dolen-
cias cerebrales de unos enfermos tejedores de telaraiias!™
(Nietzsche, 1979: 48).
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acufiando una tesis: conceptualizar es el acto de pe-
trificar, contener, congelar aquello que es vivo y
deviene, mientras que la metaforizacion es un acto
de crear, de pensar el mundo, de echar a andar el
pensamiento desde el espacio de una metafora; es
decir, volver al pensamiento sensible. La tarea de
unir pensamiento y vida es posible desde la meta-
fora, pues es ésta la que estd cargada de fuerza
sensible. Pero como a esto se le podia seguir lla-
mando filosoffa si ésta lo que justamente habia hecho
era negar el mundo, negar la tierra, en pos de la
sistematicidad y la coherencia, de un mundo mas
estable y permanente, a través de conceptos. Eso lo
obligaba a transformar las formas de expresion
consabidas y sobre todo su resultado: el sistema en
cuanto visioén coherente de la totalidad del ser. El
sistema habia sido la pretension maxima de la fi-
losofia. La filosofia habia creado un columbrario
de conceptos, una serie de nichos donde meter
cosas, redes conceptuales, de manera que se
logre un edificio de conceptos cada vez mas
robusto. Sin embargo, Nietzsche expresa: “Yo
desconfio de todos los sistematicos y me aparto
de su camino. La voluntad de sistema es una fal-
ta de honestidad™ (Nietzsche, 1979: 33). La oposi-
cién pensamiento/vida consagrada en el conceptoy
el sistema es la deshonestidad misma. En su
carencia de sentido histdrico y su odio
a la nocion de devenir, los filosofos
han negado a la muerte, el cam-
bio, la vejez, asi como la pro-
creacion y el nacimiento. Han
sido deshonestos con la Tierra.
Por el contrario, la critica
nietzscheana al lenguaje concep-
tual considerara que “todolo que
los filosofos han venido ma-
nejando desde hace
milenios fueron mo-
mias conceptuales; [y
que] de sus manos,
nos dice, no salié nada
real vivo" (Nietzsche,
1079:45).
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PRINCIPIO ANALOGICO DEL LENGUAJE O LA DISPOSICION DE LAS
COSAS EN TERMINOS ANTROPOMORFICOS

La larga brega de la critica nietzscheana contra el
lenguaje conceptual inicia en 1872. En fragmentos
postumos que corresponden a ese afo, Nietzsche
reflexiona sobre el antropomorfismo, la creacion
filosdfica, la imagen, la fantasia (Nietzsche, 1974b).
El pensar pende de una imagen seductora que como
un aletazo de la fantasia permite el salto a otra
imagen; se descubre una analogia y, en esa medi-
da, una vision rapida de semejanzas. La semejanza
construye relaciones distintas entre lo contrastante,
y este procedimiento sera el niicleo de la productivi-
dad lingiiistica. De este modo, cuando hablamos de
que “la vida pende de un hilo”, se manifiesta
que “la extraordinaria produc-
tividad del entendimiento,
es unavida en imagenes”
(Nietzsche, 1974b: 37).
Nos imaginamos en-
tonces esa hoja sus-
pendida de un hilo
de arana en el
bosque, ve-
mos

José Luis Chavez Lomelin (JLCL).



en la fragilidad de ese hilo casi invisible y la inmi-
nencia de su fin a la vida. El entendimiento selec-
ciona una imagen que posteriormente da lugar a
una nueva serie de imagenes. Por eso el filésofo no
es opuesto al artista ni el artista al filésofo. Ambos
editan una imagen del conjunto de la realidad de
acuerdo con criterios antropomérficos. El
antromorfismo lingiiistico que subyace en la meta-
fora es universal. Nos dice: “El hombre individual
considera incluso el sistema sideral como a su ser-
vicio o en conexién con é1” (Nietzsche, 1974b: 44).
La universalidad de la metifora indica que el

universo es concebido metaféricamente. El
antropomorfismo estd presente en las construccio-
nes mas elaboradas. Empédocles habla del amor y
del odio en el cosmos; Anaximandro, de 1a ley de la
eterna justicia; Heraclito, del logos. Pensamos y
hablamos antropomérficamente. Y para Nietzsche
es muy importante iluminar la actividad del inte-
lecto desde la plenitud del lenguaje metaférico para
comprender que todas las construcciones conceptua-
les son antropomérficas y, por lo mismo,
indemostrables: remiten a relaciones humanas, al
significado. Gadamer, al hablar del camino que
media entre la lengua hablada y su uso filoséfico,
dice:

La enorme diferencia frente al uso escolastico de

cssentia es que en griego ousia es una palabra

del vocabulario vivo que significa més o menos

el patrimonio, todo cuanto forma parte de una

unidad doméstica: casa, graneros, vacas, aperos

y las personas que trabajan para la familia. Todo

eso esousia y solo cuando se tiene la experiencia

viva de todo ello se puede entender también la

clase de expresidn filosdfica que es cusia en rela-

cién con la pregunta por el ser: es algo que esta

ahf tan segura y naturalmente como el propio

patrimoniv, (Gadamer, 2002: 130)
Gadamer interpreta este hecho del siguiente modo:
“El significado de cada palabra se determina en cada
momento por el conjunto de la lengua natural
hablada, y ésta, como todas, nos permite ver el todo”
(Gadamer, 2002: 130). Si Nietzsche tuviera que in-
terpretar este hecho, pensaria que la palabra essentia
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ejemplifica una vez mds la produccién analégica
del lenguaje; de manera que el secreto de la conti-
nuidad entre la lengua hablada y el uso filoséfico
es la metdfora. Mas aiin, la universalidad de la
metéfora alcanza un punto tal que no habria oposi-
cién entre concepto y metéafora, pues un concepto,
segin Nietzsche, es un “residuo” de metéfora. “La
[-..] transposicién artistica de un estimulo nervioso
a imagenes es si no la madre, la abuela de cual-
quier concepto” (Nietzsche, 1974a: 93).

La metdfora es el niicleo del lenguaje. El hom-
bre no es un ser que habla, sino que crea metifo-
ras. Es aqui donde aparece la fisiologia del lengua-
je en Nietzsche: “Este instinto que impulsa a la for-
macién de metéforas, este instinto fundamental del
hombre, del que en ningiin momento se puede pres-
cindir, porque en tal caso se habria prescindido del
hombre entero” (Nietzsche, 1974a: 98). La creacién
metaférica es condicion de la vida, y por eso el ser
humano tiene como impulso e instinto mas funda-
mental crear metéforas: transponer instintos e im-
pulsos fisiolégicos a una realidad impersonal. La
transposicion es la unién de una sensacion y una
imagen visual por analogia. Asi se descubren se-
mejanzas. Asi se transpone el adjetivo muerto al
teléfono, y se dice: “el teléfono estd muerto”. El pen-
samiento metafdrico que inaugura Nietzsche en la
historia de la filosofia busca pensar desde las con-
diciones de la vida y desde el antropomorfismo que
nos constituye, pues la metéfora es la juntura entre
el pensamiento y la vida.

METAFORICO: EL MODO HUMANO DE HABLAR

Pero si el movimiento del sentido es metaforico,
Nietzsche critica un pensamiento que se separa de
la produccién analdgica del significado para pre-
tender crear conceptos sin hacer uso de iméagenes
siempre sensibles. La metafisica de manera no
metafdrica pretende dar cuenta del ser, de lo incon-
dicionado; en suma, de lo absoluto —que es lo “qulti-
mo, lo més tenue, lo mis vacio™, a través de una
larga serie de demostraciones (Nietzsche, 1979: 48).
En La verdad y la mentira en sentido extramoral, el
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filésofo descubre que la conceptualizacién separa
de la vida porque quiere olvidarse de su origen sen-
sible, intuitivo y metaférico hasta convertir su len-
guaje en el “altimo humo de una realidad que se
evapora”. En Asi hablé Zaratustra Nietzsche piensa
que es el cuerpo miserable, enfermo, menguado,
disminuido, el que ha inventado saltos més alla de
la Tierra y quiere morir. En cambio: “El cuerpo sano
habla del sentido de la Tierra.” “Es mejor que oi-
gdis la voz del cuerpo sano: es ésta una voz hones-
ta'y mas pura” (Nietzsche, 1985: 59). En la concep-
tualizacién subyace una perversién del lenguaje. En
As{ hablo Zaratustra dice Nietzsche del metafisico:
“oy6 que el vientre del ser le hablaba” (Nietzsche,
1985: 57). Y agrega: “Pero [...] e vientre del ser no
habla en modo alguno al hombre, al no ser en forma
de hombre” (Nietzsche, 1985: 57). (Cudl es esa for-
ma verdaderamente humana de hablar? La forma
humana y originaria de hablar es la metafora. “Se
abren todas las palabras y los armarios del ser:
todo quiere hacerse palabra, todo devenir quiere
aprender a hablar en metéafora” (Nietzsche, 1985:
259). Para Nietzsche, el fildésofo que busca descen-
der a la Tierra y recuperar lo sensible tiene que re-
currir a la metafora como forma ordinaria de ha-
blar. En cambio, el lenguaje de la metafisica es una
extravagancia, pues “todo ser es dificil de demos-
trar” (Nietzsche, 1985: 57). El lenguaje poeticoana-
légico y antropomérfico es el lenguaje de la Tierra,
es el lenguaje humano: “habla del cuerpo, y conti-
nia queriendo el cuerpo, aun cuando poetice y
fantasee y revolotee de un lado para otro con rotas
alas” (Nietzsche, 1985: 58).

La metafora es lo originario, el lenguaje esta
“plagado” de metéforas y una metéfora es la cap-
tacién de las cosas a través de una imagen tinica y
dominante. De la cadena montafiosa llamada “sie-
rra” el lenguaje llama “sierra” al objeto que sirve
para cortar madera. El procedimiento metaférico
como forma de nombrar las cosas es tan propio en
el lenguaje cotidiano que llama también ademaés
serpentinas a esas tiras alargadas de colores y de
papel que al lanzarse son tan serpeantes como las
serpientes, ademas de largas. La meté4fora 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 captacién del objeto
es el ejercicio fundamental del lenguaje y el pensar
debe estar en sintonia con él. El lenguaje nos hace
decir c6mo es algo para nosotros, esto es, antropo-
moérficamente, 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
taxonomia en la botanica y la zoologia es justa-
mente la rebeldia contra la metafora, porque esta
harta de esa forma de denominacién: diente de
ledn, ojo de canario, lengua de vaca, llora sangre,
nochebuena, cola de zorro, etcétera. En cambio, el
lenguaje ordinario, con su principio metaférico, sal-
va abismos.

En Asi hablo Zaratustra la metafora es tam-
bién salvadora de abismos. En el pardgrafo “De
la virtud que hace regalos™ Zaratustra pregunta:
“icomo llego el oro a ser el valor supremo?” Y se
contesta, “porque es raro, initil y resplandecien-
te, y suave en su brillo; siempre hace don de si
mismo”. Y afade: “sélo en cuanto reflejo de la
virtud més alta llegé 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 analégico, porque sabia que la analogia es el
principio mds originario del lenguaje al hacer uso
de la experiencia comin, la tradicion, etcétera.
La metafora 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 am-
bito de significacién. En este movimiento metafé-
rico el lenguaje, ahora en desespero de la metafi-
sica, penetra en el mundo, lo absorbe en sus ras-
gos esenciales, y luego lo transforma.

Qué seguro contemplaba mi suefio este mundo
finito, lo contemplaba no curioso, no indiscreto,
no temerosy, 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:/ asi se me ofrecia el mundo:—/como si un

arbol hiciera sefias, un arbol de amplio ramaje,

de voluntad fuerte/ un cofre abierto, para éxtasis

de ojos pudorosos y reverentes: asi se me tendfa

hoy el mundof iuna cosa humanamente buena

era hoy el mundo, de quien tan mal se suele

hablar! (Nietzsche, 1985: 263)
O bien: “Oh alma mia, inmensamente rica y pesada
te encuentras ahora, como una viiia, 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 analogia, équé relacion podia esta-
blecerse entre el oro y la virtud?, Zentre la manza-
na y el mundo?, éentre la viiia y la sobreabun-
dancia? En una metédfora se crea la unidad
analégica creadora del sentido, y en ese espacio
las cosas se vuelven pensables para el hombre. Es
desde el suelo de la metafora donde se aportan los
rasgos esenciales de aquello que se quiere decir.
Por eso, un filésofo tiene que aprender a mirar los
objetos, las situaciones, pues de ahi puede adve-
nir el nacimiento del significado. “Pero éste es el
método de raciocinio del filésofo contemplativo y
del artista. Hace lo mismo que todo el mundo cuan-
do se trata de impulsos fisioldgicos personales:
transponer a un mundo impersonal.” (Nietzsche,
1974b: 57). El filésofo no debe temer a sus meta-
foras, ahi ocurre un regreso a lo sensible pero quin-
taesenciado. La metafora nos devuelve una estéti-
ca verdaderamente trascendental, pues ademads de
ser un llamado a lo sensible es condicién de cono-
cimiento. La metafora constituye una transgresion
al trato conceptual con la realidad: al filtrar en
imagenes nuestra experiencia del mundo, lo vuel-
ve pensable. Otorgando dignidad a lo visible, el
mundo y la vida se vuelven pensables. La metéfo-
ra vuelve pensables las cosas, la Tierra, la muer-
te, el dolor, la vida. Recordemos que Zaratustra
pensaba que sdlo creeria en un dios que supiera
bailar. Dios como tal no es pensable, pero si un
dios que baila.

-—— AGUIjON

PALABRAS OUE SE ABREN COMO FLORES

Aldo Rovatti alude en su texto sobre metaforas a
un verso de Holderlin de Pan y vino; particularmen-
te, menciona del verso lo siguiente: palabras como
flores. Lo que le importa a Rovatti es el adverbio
como; esto es, como la filosofia piensa el adverbio
“como” y su indicacién de igualdad, semejanza o
parecido entre dos cosas en una metéfora. Pero,
¢cédmo debemos interpretar “palabras como flores™?
Estas tres voces juntas pueden despertar en quien
las escucha el proceso de floracién. La floracién es
la época en que se abren uno a uno los botones de
las plantas, pero toda floracién tiene su inicio. Pues
bien, el aparecer de una metafora conduce como flo-
res a la aparicion de mil metaforas, por eso dird
Nietzsche: “Nuestros sentidos imitan la naturaleza
retratandola constantemente. La imitacién presupo-
ne una recepcion y, después, una transposicién con-
tinuada de la imagen recibida a mil metéforas, to-
das eficaces. Lo andlogo.” (Nietzsche, 1974b: 69).°
En ¢l principio analdgico del lenguaje descansa la
productividad del significado, en cuanto se descubre
una semejanza aparecen una larga serie de semejan-
zas. Las primeras lineas de Asi hablo Zaratustra
(1881-1885) son ejemplo de este procedimiento. Ahi
leemos:

“«iOh gran astro! iQué seria de tu felicidad si no
tuvieras a aquellos quienes iluminas!...»"

De la primera metafora que aparece en el texto
se abre la siguiente metafora: la estira para dar
lugar a una segunda metéafora:

(2) “sin mi, mi 4guila y mi serpiente ti te ha-
brias hartado de tu luz y de este camino.” (Nietzsche,
1085:31)

(3) Nietzsche crea otra metafora dentro de esta
tendencia significadora del lenguaje:

“Pero nosotros te aguarddbamos cada maiana,
te liberabamos de tu sobreabundancia y te bende-
ciamos por ello.” (Nietzsche, 1985: 31)

3 “Estimulo-imagen del recuerdo ligados por la metéfora
(razonamiento analdgico). Resultado: se descubren y re-
viven semejanzas.” (Nietzsche, 1974b: 69).
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El aparecer de una metifora es una guia
interpretativa originaria, porque mueve al pensar
pues su riqueza interpretativa, su ser fuente de in-
terpretacion, se muestra inagotable: lanza al pen-
samiento a un despliegue incesante de metdforas y
en esa medida se interpreta a si mismo. Pier Aldo
Rovatti, representante de la escuela del pensamien-
to débil, nos dice en Como la luz tenue: “Sabemos
que no es posible detenerse por mucho tiempo en la
misma metéfora: en ella, el pensamiento busca su
movilidad, y encuentra una representacion de aque-
llo que lo instiga. La metéfora le devuelve el juego
contradictorio y paradéjico de su propio movimien-
to” (Nietzsche, 1990: 23). Cuando una metéfora apa-
rece en la mente del filésofo parece como si la me-
tafora contuviera al todo, pero esto es sélo una apa-
riencia, pues esti necesitada de su despliegue. De
esto ya nos habia hablado Kant, al decirnos que el
aparecer de una analogia tiene principio, pero no
tiene conclusion. En el inicio de Asi iabld Zaratustra,
la metéfora de semejanza en semejanza conduce a
otra imagen, a otra metéafora de sobreabundancia y
plenitud y luego a otra:

(4)“Yo estoy hastiado de mi sabiduria, como la
abeja que ha recogido demasiada miel, yo tengo
necesidad de manos que se extiendan.” (Nietzsche,
1985: 31)

(5) “Bendice la 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 metaféricos
se presenta a Zaratustra como la copa de oro llena
de delicias, de sabiduria, de placer que quiere de-
rramarse en el mundo de los hombres. Pues bien,
los paragrafos de Asi hablé Zaratustra son series
de enunciados metaféricos, que desentrafian uno a
uno el significado de la semejanza inicial. No se
trata de un proceso légico demostrativo del discur-
so, sino de un modelo de pensamiento que descu-
bre caminos de pensamiento a partir del despliegue
del significado de una intuicién originaria dada en
una metafora también originaria. En cambio, el con-
cepto es sepulcro de intuiciones. Frente a la movili-
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dad del pensar que posibilita la metéfora, el con-
cepto momifica el pensar; mds adn, el concepto
momifica al mundo y el pensar: recordemos que
Nietzsche habla de momias conceptuales. La tarea
de Nietzsche es desplazar la razén y su necesario
complemento, el concepto, hacia la intuicién y su
necesaria creacion, la metfora. “Malvadas llamo y
enemigas del hombre a todas esas doctrinas de lo
Uno, lo Lleno y lo Inmévil y lo Saciado y lo Impere-
cedero.” (Nietzsche, 1985: 132).

METAFORA EN FILOSOFfA

Desde La verdad y la mentira en sentido extramoral,
el uso de las metéforas en Nietzsche ya era un acto
querido y deseado. Sabia que la alternativa que ha-
bia planteado en La verdad y la mentira... era la
suya propia: crear obras producto de la necesidad
légica, conceptual, argumentativa y obras que na-
cieran de la intuicion metaférica que produce den-
tro de su 4mbito no la coagulacién del pensamien-
to, sino su despliegue, el devenir y la vida misma
del pensamiento. La creaciéon de metiforas es la
danza del pensamiento. Los conceptos, signo de su
indigencia. La filosofia tiene que ver con el placer
creador. Pero el replanteamiento del lenguaje filo-
séfico tiene que ver con un replanteamiento del len-
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 blisqueda descubre que las met4foras son el
saber més alto al que puede aspirarse, porque crear
metéforas es el destino del pensamiento.

Elintelecto[...] se encuentra libre y desembara-

zado de su trabajo de esclavo todo el tiempo que

puede engaiiar sin perjuicio y entonces celebra

sus saturnales. Nunca jamas es mds exuberan-

te, mds rico, mas orgulloso, mds habil, ni mas

temerario; con placer creador lanza metaforas

desordenadamente y desplaza los mojones de las

abstracciones [...] En este momento ha arrojado

de si el signo de su servidumbre |[...] Estos gi-

gantescos andamiajes y entramado de tablas de

los conceptos a los que, durante toda 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 irSnicamente em-

parejando las piezas dispares y separando las

mas similares, descubre que ahora no necesita

¢l expediente de la indigencia y que ahora ya no

se deja guiar por conceptos, sino por intuicio-

nes. A partir de estas intuiciones no existe nin-

gan camino regular que conduzca al pais de los

esquemas quiméiicos, de las abstracciones; no

estd hecha la palabra para cllas. (Nietzsche,

1974a: 99)
La poesia responde al destino mas alto del lengua-
je. ahi se vuelve manifiesto. Pero, écudl es la fun-
cion de la metéfora en filosofia? En filosofia, parti-
cularmente las metéforas nietzscheanas, responden
a un determinado problema de la tradicion filosofi-
ca, por eso no cualquiera que abra el texto de
Nietzsche Asi hablo Zaratustra esta capacitado para
entenderlo. El subtitulo de asi hablé Zaratustra dice:
Un libro para todos y para nadie. Las metaforas
nietzscheanas son lecturas de la tradicion filoso-

fica y a la vez alternativas de solucién a los  #

problemas seiialados de dicha tradicién. Con
el poder de la metafora y el simbolo, el crea-
dor de Asi hablé Zaratustra elabora una critica

a
2
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R

de la escision mundo sensible/mundo inteligi- v

ble, que habia conducido a un desprecio por
la Tierra. En cambio, es el modo de ha-
blar por metéforas que reconduce

a la Tierra. Si la metafora tiene " ~\\_
una funcién profética es porque )
ella es anunciacién de la Tierra
y del mundo, del cuerpo y de los

sentidos. Ese es el poder de la palabra. Dice
Zaratustra: “4Podrias vosotros pensar a Dios? —Que
la voluntad de verdad signifique para vosotros esto,
ique todo sea transformado en algo pensable para
el hombre, visible para el hombre, sensible para el
hombre! iVuestros propios sentidos debéis pensar-
los hasta el final!” (Nietzsche, 1985: 132). Lejos de
un reforzamiento del imperio de la razén que
refuerza la escision mundo sensible/mundo inteli-
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gible, Nietzsche nos deja en el pértico de otra ra-
z6n. La razén metaférica reconoce su origen sensi-
ble, reaprende a crear a partir de sus metaforas
guias, recupera la fuerza sensible de las palabras,
aprende a escuchar en metafora, a traspasar la
literalidad y ubicarse en la

como el verdadero - .
zonte de la escu p-= b@ o
pensador atento . ﬁ” 33N
¢ LP e Y
tidos, el ser se le
metaforas.
Zaratustra acce- %
” 7 7.15"*."-'-.
de a la razén ¥ 7=
dras, anima- ?
les, cielos,
advienen :j
al len- f )
LA

metafora

hori-
cha. Al
al de-
los sen-

“da en

venir, al dolor, a
Nietzsche-

=
metaférica. Pie- #
frutos

.

,. ) ,
N )ﬁ} guaje de ~
Y ,—’? Zaratustra en ima-

A genes que le permiten crear una criti-

T \.. »
ca a la razdén occidental. Pero a un pensamiento

atravesado por una concepcién metafisica ile pue-
de interesar esta realidad? éLa realidad del cuerpo,
de los sentidos, del mundo? ¢El cielo, los mares,
los animales, los arboles, el sol? En este sentido,
es muy conmovedor ver como Zaratustra -y el pro-
pio pensamiento nietzscheano desde Humnarno demna-
siado humano- habiendo realizado la ruptura con
las oposiciones tajantes, se abre a todas las cosas,
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y cémo en su discurso va ocupando la posicién de
todas ellas, cémo va rompiendo sucesivamente con
la relacion sujeto-objeto, con ese milenario y nece-
sario ostentar una posicion privilegiada frente al
objeto; hasta descubrir ese abismo de luz, Licht
Abgrund, que es el mundo, en el cual cada 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 responde a ninguna ordenacion jerarqui-
ca, pero tampoco su ordenacién y los lugares que
se mantienen en él responden a una racionalidad,
finalidad o a una inteleccién dltima. Esta manera
de vivenciar la totalidad a través de la metéfora
fue el camino que Nietzsche encontré para devolver
la profundidad al hombre y al mundo del hombre.*

Recordemos el fragmento ‘Antes de la salida del
Sol” de Asi hablé Zaratustra. El cielo abierto, sin
nubes, metéfora inicial, se convierte en un verdade-
ro interlocutor, que le ensefia que bajo el cielo de la
inocencia cada cosa se encuentra bendecida; bajo el
cielo azul, ciipula del mundo, cada cosa tiene su
razén: “Estoy enojado con las nubes pasajeras, con
esos gatos de presa que furtivamente se deslizan:
nos quitan a ti y a mi lo que nos es comin, —el
inmenso e ilimitado decir si y amén” (Nietzsche,
1085: 234). “La coaccion, la finalidad y la culpa
exhalan vapores como si fuesen lluvia” (Nietzsche,
1985: 234). Por supuesto que esta metéafora se aso-
ciaa otra; se interpreta con otra sentencia metaférica:
los conceptos supremos como lo incondicionado, lo
bueno, lo perfecto “son el iltimo humo de una rea-
lidad que se evapora™ (Nietzsche, 1979: 48). Pero
también se relaciona con otra metéfora que aparece
en el Crepiisculo en “Como el mundo verdadero se
transformo en fabula”. Ahi Nietzsche piensa a la
historia de la metafisica como un proceso de acor-
tamiento de la sombra, donde Platon representa la

4 De esta apertura nietzscheana a las cosas del mundo, E.
Fink (1984: 99) dice: “la misma muerte de Dios, el conoci-
miento de la futilidad de toda idealidad, silo es posible, a
su vez, por el hecho de que Zaratustra interroga a todo lo
viviente y abre y rompe su corazén, descubriendo alli ‘la
voluntad de poder'”.
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sombra mas larga proyectada sobre la Tierra y
Zaratustra ¢l momento de la sombra més corta, el
mediodia. Asi que evaporacion de la realidad, for-
macion de nubes conceptuales, ensombrecimiento
del mundo, constituyen todo un niicleo metaférico
que permite pensar la critica a la tradicién occiden-
tal a través de imagenes tinicas. Nietzsche aspira-
ba asi a la extincion de las sombras sobre la Tie-
ITa: con su proyecto poeticofiloséfico descubre la
via hacia un nuevo pensar, un pensar que unifica
pensamiento y vida en la metéafora.

En el Crepiiscuio de los {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 metédfora pretende otra cosa: crear
desde el lenguaje, descubrir un sentido plenario de
la realidad, no representar. Antes de Nietzsche, la
filosofia habia sido representacién de la represen-
tacién, idea de la idea, concepto del concepto. La
metéfora que nace de una vivencia tinica e indivi-
dual no tiene pareja: es un 4mbito de significacién,
de despliegue de pensamiento, de iluminacién ONI-
CA, como la danza que permite pensar el deshielo,
la movilidad de lo real a partir de la muerte de
Dios, o el cielo despejado y la realidad sin sombras
conceptuales, o el rechazo de Zaratustra a endere-
zar jorobados o devolverle la visién a un ciego,
pues lo que importa es “transformar todo lo que
fue en asi lo quise yo". En Nietzsche, las metaforas
iluminan el pensamiento, el ser yla accién del hom-
bre, pues ese es el genuino poder del ser humano:
fluminar la existencia desde la metafora. El decir
metafdrico reinventa el lenguaje de la filosofia con
iméagenes que provienen de la Tierra y de los senti-
dos y permiten pensar el sentido ético y ontoldgico
de Occidente.

SienLa verdad y la mentira en sentido extramoral,
Nietzsche nos habia dado una definicién del hom-
bre como un ser productor de metéforas, en La ge-
nealogia de la moral el filésofo plantea como acon-
tecimiento histérico fundamental la transformacién
del hombre en un animal sin metdforas. Dice
Nietzsche: “el hombre se ha convertido en un ani-
mal, en un animal sin metdforas” (Nietzsche, 1981:
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178) éComo pensar esto? En virtud de la aparicion
de la ciencia moderna, este acontecimiento es el he-
cho decisivo de la conciencia filosofica moderna. El
hombre ha rodado del centro a la periferia. El
antropomorfismo del lenguaje pleno de experien-
cia, historia, tradicion y vida, que es todo lo que el
hombre es, se sustituye por un dominio del lengua-
je univoco, riguroso, légico, objetivo, en el ambito
de la filosofia, como si el lenguaje renegara de si
mismo y quisiera un lenguaje dentro del lenguaje.
Un lenguaje uno, légico y universal, parece ser la
nueva aspiracion metafisica. Recordemos “n: el or-
den del caos”. En esta pelicula el protagonista esta-
ba obsesionado por la posibilidad de someter el
cosmos a un lenguaje matematico. Y pensando que
el universo es de cabo a rabo lenguaje matematico
y buscando la cifra que resume el universo y subyace
a ¢l, se privo del brillo de la fugacidad de los ins-
tantes. Ante semejantes pretensiones, Gadamer no
puede mas que sonreir, recordandonos que “la pa-
labra apropiada, no se nos ha ocurrido ain, no ha
venido a nosotros™ (Gadamer, 2002: 129). Cierto, el
lenguaje no se reduce ni a una cifra ni a ninguna
palabra, mas bien brota como flores. LC
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