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Resumen: En este articulo propongo una lectura de los usos de la danza
en Nietzsche como un sintoma del progresivo desencanto con lo comu-
nitario y lo politico en este autor. En concreto, a través de la metdfora
de la danza en Nietzsche, voy a plantear tres modos de la experiencia
dionisfaca, los cuales discurren desde la comprensién del éxtasis como
celebracién de lo comunitario hasta la soledad radical de la sabiduria
dionisfaca. En primer lugar, siguiendo le lectura de Sloterdijk, nos en-
contramos con la interpretacién socialista del inicial dionisismo nietzs-
cheano en El nacimiento de la tragedia: la danza permite «la alianza del
hombre con el hombre» y «lo revela miembro de una comunidad supe-
rior». En segundo lugar, la inicial esperanza politica de lo dionisfaco se
transforma en una pequefia comunidad apolitica en el capitulo «La can-
cién del baile» de Aui habld Zaratustra a través de la imagen del grupo de
bailarinas en el bosque. En tercer lugar, también en Aui habld Zaratustra,
aparece la metédfora de la «estrella danzarina», la cual nos habla de una
suerte de soledad césmica y una experiencia dionisfaca disidente.
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Abstract: In this article I propose a reading of Nietzsche’s uses of dance
as a symptom of his progressive disenchantment with politics and the
community. Concretely, by making use of Nietzsche’s metaphor of
dance, I am going to propose three ways of the Dionysian experience in
this author, which run from the comprehension of ecstasy as a communal
experience to a radical solitude. Firstly, following Sloterdijk’s reading,
we find a socialist interpretation of Nietzsche’s initial Dionysism in Die
Geburt der Tragodie: dance allows the alliance among men and manages
a «superior community». Secondly, we find in Alw vprach Zarathustra
that the Dionysian experience turns into a small communal apolitical
experience. | am referring to the chapter «Das Tanzlied» of Also aprach
Zarathustra, where there is a small group of female dancers in the forest.
Finally, we also find a second dance metaphor in Alwo sprach Zarathustra:
der tanzende Stern. It expresses a cosmic solitude and a dissident Dionysian
experience.

Key Words: Dionysian, dance, community, Das Tanzlied, tanzender
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INTRODUCCION

No existe un tnico modo en que lo dionisfaco tenga lugar. La experien-
cia dionisfaca, como el Dios que le da nombre, es una experiencia con
multiples caras.! Este cardcter polimérfico de lo dionisfaco se observa
también en el interior de la obra nietzscheana. Aunque Nietzsche con-
sagré numerosas paginas de sus textos a desentrafiar lo dionisfaco, su
significado siguid siendo para el autor un enigma y Nietzsche no queds
indiferente a la ambigiiedad y abundancia que el término «Dioniso» con-
lleva. Es extremadamente dificil definir qué significa exactamente la
categoria estética de la embriaguez y en qué circunstancias tiene lugar.
Y asf lo dejs sefialado Nietzsche en 1886 en Envayo de autocritica, texto
que criticaba las presuposiciones iniciales de E/ nacimiento de la tragedia

(1872):

[...]; habfa un espiritu ahito de necesidades extrafias y ain no articu-
ladas en lenguaje alguno, una memoria henchida de interrogante, ex-
periencias, secretos ocultos, a los cuales se afiadfa, como un problema
nuevo, el nombre de Dioniso; [...] Pues para los filslogos en este terreno
estd casi todo por descubrir y exhumar. Sobre todo el problema de que
aqui subyace un problema; y de que, mientras no tengamos respuesta
a la pregunta «;qué es lo dionisfaco?», los griegos seguirdn siendo ab-
solutamente incomprensibles e inimaginables... eKGW B/GT-Selbstkri-
tik-3; Nietzsche, 2007, pdg. 87)

Este cardcter escurridizo de lo dionisfaco nos lleva a intentar estu-
diarlo no de una manera genérica, sino a través de una de las expre-
siones estéticas que Nietzsche en £/ nacimiento de la tragedia adscribe a
este «estado estético de la naturaleza» (eKGWB/GT-2; Nietzsche, 2007,
pags. 108-109)% la danza, la cual es una imagen recurrente del pensa-
miento nietzscheano.’ Lamothe (2003) ha leido el uso de esta metéfora
en Nietzsche como un modo de reivindicacién del cuerpo —el mandato
zaratustriano «permaneced fieles a la tierra» (eKGWB/Za-I-Vorrede-3;
Nietzsche, 1981, p4dg. 34)— frente al ascetismo cristiano.” Asimismo,
Luis E. de Santiago Guervés (2004, pdg. 516-521) nos presenta «la ma-
nifestacién artistica de la danza» en Nietzsche como un «recurso esté-
tico» que describe tanto la revitalizacién del ejercicio del pensamiento en
este autor frente a la «filosofia de catedra» (Kathederphilosophie)®, como el
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«espiritu dionisfaco» y el «espiritu de la ligereza» propios del superhom-
bre nietzscheano y la transvaloracién de todos los valores, conceptos
claves en el aparato conceptual nietzscheano.

Sin 4nimo de soslayar estas dos destacables, legitimas y fundamenta-
das lecturas sobre el papel de la danza en el pensamiento nietzscheano,
en este articulo se sumard otra posible interpretacién de este tema, la
cual nos permite leer lo dionisfaco desde una perspectiva politica. En
este texto sostendré la tesis de que la evolucién en las im4genes y me-
taforas (Denkbilder, siguiendo el concepto inaugurado por Benjamin en
1923) de la danza en Nietzsche entre su uso en E/ nacimiento de la tragedia
(1872) y Aui habls Zaratustra (1883-85) es sintoma del progresivo desen-
canto en Nietzsche con el inicial cardcter comunitario y politico de la
experiencia dionisfaca. Para desarrollar esta idea, atenderemos a tres
figuras de la danza en Nietzsche en estas dos obras: la «comunidad su-
perior» de El nacimiento de la tragedia, el capitulo «La cancién del baile» de
Adi habld Zaratustra y la metéfora de la «estrella danzarina» en Aui habld

Zaralustra.

EL SOCIALISMO ESTETICO DEL DIONISISMO EN EL NACIMIENTO DE LA TRA-
GEDIA

Los dos modelos de danza que ejemplifican la experiencia de lo dioni-
sfaco en El nacimiento de la tragedia son los episodios de coreomania que
tuvieron lugar en la Edad Media: los bailarines del «dfa de San Juan»
y los bailarines de «San Vito», casos que recuerdan a Nietzsche lo que
pudieron haber sido «os coros baquicos de los griegos» (¢t KGBW/GT-1;
Nietzsche, 2007, pdg. 105).° Lo dionisfaco, en este sentido, viene deter-
minado como una experiencia colectiva de embriaguez a través de la cual
se constituye una comunidad. Sin embargo, no se trata de una comuni-
dad que venga articulada por un vinculo o un preposicional «entre», es
decir, por un modo de quedar conectados unos individuos separados a
través de un enlace o intercambio que funcione como argamasa o pega-
mento de lo comunitario. En la experiencia de lo dionisfaco no se trata
de un vinculo en sentido propio, sino de una fusién entre individuos.
Nietzsche habla de la desaparicién instantdnea de toda distancia o es-
cisién entre sujetos, de la anulacién momentdnea de la individualidad,
pues lo dionisfaco no entrafia un vinculo relacional que permita a cada
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individuo conservar su «yo», sino que hace desaparecer por instantes
la idea de que somos entes separados. La comunidad dionisfaca, por lo
tanto, se genera a través de la fusién o comunidn entre sujetos, es decir,
por medio de la desaparicién del principio de individuacién (principium
(ndividuationts):

[...] cualquiera se siente no sélo unido, reconciliado, fundido con su pré-
jimo, sino Uno, como si el velo de Maya hubiera sido desgarrado y sus
jirones revoloteasen de un lado a otro ante la misteriosa unidad origina-

ria. e KGBW/GT-1; Nietzsche, 2007, pdg. 105)

En consecuencia, la danza es interpretada como una expresién de lo
extdtico y es una experiencia multitudinaria que hace desaparecer las
fronteras entre los seres humanos, que «renueva la alianza del hombre
con el hombre» y en la cual «se derriban todas las rigidas y hostiles
limitaciones que la miseria, la arbitrariedad o la «frivola moda» han im-
puesto a los hombres» (eKGBW/GT-1; Nietzsche, 2007, pag. 107). Se
rompen los limites o fronteras que discurren entre los seres humanos en
la vida cotidiana, consiguiendo generar un sentimiento de unidad o fu-
sién entre ellos. Lo dionisfaco es, por lo tanto, una nocién que sirve para
construir y amalgamar una comunidad a través de la emocién extrema.
Lo dionisfaco se trata de «una realidad plenamente embriagada que, a
su vez, no sélo no se preocupa del individuo, sino que, incluso, persigue
su aniquilamiento y liberacién mediante un sentimiento de unidad mfs-
tica» (eKGBW/GT-2; Nietzsche, 2007, pdg. 108).

Ademds, esta pérdida de individualidad y la exaltacién de lo irracio-
nal a través de la experiencia dionisfaca no tienen un sentido patoldgico
en este fildsofo. Nietzsche considera que los bailes de San Vito o San
Juan no han de ser considerados perturbaciones del alma colectiva, sino
expresiones de armonfa y reconciliacién, posiciondndose con ello contra
quienes «se burlan de ellos como si no fueran més que «enfermedades
populares» (e KGBW/GT-1; Nietzsche, 2007, p4g. 105).

Eso sf, si bien la experiencia dionisfaca no tiene la connotacién des-
pectiva de fendmeno insalubre, por el contrario, sf tiene la potencia
del contagio: todo aquel que participa de la multitud se ve impelido,
arrastrado, conminado, conmovido, dominado a participar, disfrutar y
sucumbir en lo dionisiaco. Lo dionisfaco se presenta como un vinculo
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catértico y colectivo en el que no se decide participar sino al que, sim-
plemente, se sucumbe.

La excitacién dionisiaca posee la capacidad de transmitir a toda una
masa de gente [#adse] el don artistico de verse envuelto en esta proce-
sién de espiritus y de saberse en comunidn intima con ella. [...] aquf nos
topamos ya con una individualidad que, penetrando en una naturaleza
extrafia, renuncia a sf misma [Aufgeben des Individums]. Un fenémeno que,
de hecho, se extiende como si fuera una epidemia [epidemisch]: toda una
multitud [eine ganze Schar] se siente magicamente transformada bajo este

influjo. (e KGWB/GT-8; Nietzsche, 2007, pag. 147)

Figura 1. Peter Brueghel the Younger (1592), The Saint Jobn's Dancers in Molenbeeck [Oil on

panel], 30 x 62,5 cm, Christie’s (Property from a private european collection). Wikimedia

Commons.

Asimismo, Sloterdijk lee esta exposicién de la experiencia dionisfaca
en El nacimiento de la tragedia no solo en clave comunitaria y festiva, sino
principalmente en clave politica, pues hay un fin estructurador en la
embriaguez: pergefiar una «comunidad superior». El éxtasis puede en-
tenderse como un recurso hacia el socialismo estético: «Mientras canta
y baila, el hombre se revela miembro de una comunidad superior», «la
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naturaleza vuelve a festejar su reconciliacién con su hijo prédigo, el
hombre», «si transformdramos el <himno de la alegrfa» de Beethoven
[...] podriamos acercarnos al sentido de lo dionisiaco» (eKGBW/GT-1;
Nietzsche, 2007, pdg. 107). La famosa exhortacién marxiana «proleta-
rios del mundo, junfos!», se transformarfa en £/ nacimiento de la tragedia
en una alianza césmica entre los hombres a través de lo dionisfaco, que
es «evangelio de la armonia universal» (eKGBW/GT-1; Nietzsche, 2007,
pdg. 107). Ya no serfa una clase social o un principio antropolégico los
criterios estructuradores de lo comunitario, sino que es una comunién
con lo informe e irracional que nos acecha aquello que es capaz de arti-
cular una ligazén entre los hombres.

Esta es la opcién de Nietzsche —por més que el lector no dé crédito a lo
que ven sus ojos. [...], hoy podria considerarse £/ nacimiento de la tragedia
como un manifiesto socialista capaz de resistir la comparacién con £/
manifiesto comunista. La obra podria interpretarse como el escrito progra-

maético de un socialismo estético, como la Carta Magna de una fraternité

césmica; [...] (Sloterdijk, 2000, pag. 67)

En un sentido genérico, como sefiala Sloterdijk, estas afirmaciones
nietzscheanas sobre la naturaleza de lo dionisfaco podrian entenderse
como una propuesta estética socialista. Sloterdijk lo presenta echando
mano de un vocabulario mds mordaz basado en un andamio sexo-po-
litico dicotémico: el inicial dionisismo, en cuanto experiencia de em-
briaguez y fusién colectiva, de «orgidstica sexualidad del culto a la
primavera», se trata de una suerte de «vulvocracia socialista», <bobada
izquierdo-ecologista de todos abrazados», «obscena confusién» o «di-
solucién dionisfaca-femenina» que produce «ndusea» y, ante la cual, se
necesita la construccién de un «dique dérico» o «principio masculino de
orden»: lo apolineo (Sloterdjik, 2000, pdg. 67-68).

A estas consideraciones de Sloterdjik, afiadiria que no solo nos en-
contramos en esta caracterizacién de la danza dionisfaca ante una pro-
puesta de «socialismo estético», sino que, en un sentido estrecho, tiene
también lugar una incipiente teoria estética de la multitud en E/ naci-
miento de la tragedia, la cual se sitia en coherencia con otras manifesta-
ciones tedricas y literarias de la segunda mitad del siglo XIX sobre el
fenémeno de las masas.
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En primer lugar, el cardcter orgidstico que Nietzsche presupone a
la muchedumbre dionisfaca —Nietzsche hace uso de los términos masa
(Masse) y multitud (Schar)- lo encontramos inicialmente en la literatura
contemporénea en Baudelaire, para quien la experiencia de la multitud
en la ciludad moderna tenfa un claro matiz sexual. Como narra en el
texto «Las muchedumbres» de Splecn de Paris (1869), la experiencia de la
multitud es equiparada al placer erdtico, pues, al compartir un espacio
tan estrecho y hormigueante con desconocidos, hacerse participe de la
multitud es como hacerse participe de una sexualidad transgresora. En
Baudelaire, como en el caso del orgasmo en el que el yo se disuelve por
instantes, la erotizacién de las masas aparece como metdfora de la fu-
sién con la alteridad: «como esas almas errantes en busca de un cuerpo,
entra, cuando quiere, en la personalidad de cada cual», «el pensativo
obtiene una singular embriaguez de comunién universal», «aquel que
se desposa facilmente con la muchedumbre conoce gozos febriles», «lo
que los hombres llaman amor es muy pequefio, muy restringido y muy
débil, comparado con esta inefable orgfa, con esta santa prostitucién del
alma que se da por completo [...] a lo desconocido que pasa» (Baude-
laire, 2016, pdgs.. 65-68).”

Nietzsche prosigue esta lfnea de lectura afirmativa de Baudelaire que
encumbraba la experiencia orgidstica de la multitud. Para Nietzsche, la
experiencia colectiva dionisfaca no es una forma de caos o una patologia
sino, por el contrario, expresién de armonfa, un modo de recuperacién
del hermanamiento entre seres humanos, una expresién fraternal. Lo
dionisfaco, si bien irrumpe y altera el orden social del cotidiano, genera
comunidad y no una preocupante congregacién andrquica. La danza
colectiva dionisfaca no es en £l nacimiento de la tragedia un fenémeno dis-
gregador, sino un proyecto estético de conciliacién fraterna.

No obstante, en el siglo XIX aparece también otra lectura del fend-
meno de las multitudes que es, por el contrario, critica con su potencial
comunitario y denuesta esta expresién colectiva, asf como el poder re-
dentor colectivo que Nietzsche le concede al fenémeno baquico. Este
planteamiento es deudor del libertinismo erudito del siglo XVII de Ga-
briel Naudé en Convideraciones politicas sobre los golpes de Estado (1639). En
este texto la muchedumbre es ya calificada de voluble y «estipida mul-
titud», «inferior a las bestias, peor que las bestias y cien veces més necia

que las mismas bestias» (Naudé en Lomba, 2014, p4g. 110).
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En el siglo XIX se trata, por un lado, de la critica a la Comuna de
Parfs de 1871 por los escritores Edmond y Jules de Goncourt en su
Diario —escrito en la década de 1870—, en el que conforman un imagina-
rio en el que la masa, lo monstruoso y lo femenino irracional confluyen
como muestras de caos y peligro sociales.® Por otro lado, nos encontra-
mos ya no con expresiones literarias —como en los casos de los hermanos
Goncourt y Baudelaire—, sino con la especifica inicial teoria de masas
con Gustave Le Bon (Psychologie des Foules, 1895) e Hippolyte Taine
(Lies Origins e la France Contemporaine, 1878). El cardcter contagioso que
Nietzsche atribuye a lo dionisfaco es teorizado especificamente por Le
Bon, quien considera que las masas tienen un caricter ildgico, enfer-
mizo y degradante, pues en la anulacién del individuo no hay un suerte
de comunidn extdtica, sino una simple y peligrosa pérdida de identidad.
La multitud no es, en consecuencia, una «comunidad superior» como en
Nietzsche, sino un modo de «razonamiento inferior» (Laclau, 2005, p4g.
41-45). Como sefiala Susan Barrow, los fenémenos masivos, entendidos
con tintes peyorativos, son asimilados a los alcohdlicos y las mujeres en
el siglo XIXy, para Taine, las multitudes son expresién de degeneracidn,
de la disolucidn de las instituciones politicas y sociales y de la falta de
contencidn social dentro de unos lfmites razonables (Laclau, 2005, pdg.
53). El individuo siempre sale perdiendo en la multitud, lo cual era para
Nietzsche precisamente su ganancia: poder anularse en la expresidn co-
lectiva. Para estos autores, por el contrario, no hay emancipacién en el
éxtasis colectivo. Tan solo degradacién tumultuosa y peligrosa acefalfa.

L O DIONISIACO COMO LIGEREZA EN «[LA CANCION DEL BAILE»

La comprensién del arrobamiento dionisfaco como una experiencia co-
munitaria no se encuentra solo en £/ nacimiento de la tragedia, sino que
también es reforzada por la escena de danza que se expone en el ca-
pitulo «La cancién del baile» de Asé habls Zaratustra. En ella vamos a
observar dos diferencias fundamentales respecto a las iniciales presu-
posiciones del dionisismo: la experiencia dionisfaca ya no se trata de
un fenémeno masivo, sino que remite a un discreto grupo femenino de
participantes que, adem4s, llevan a cabo su danza en el bosque, alejadas
del d4mbito de la ciudad. Por ello, no se trata ya de un fenémeno que
pudiese ser expresamente calificado de politico, ya que acontece fuera
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de la polis. Asimismo, la cualidad que define lo dionisfaco no es ahora
la embriaguez, sino principalmente la ligereza, valor que es opuesto al
del «espiritu de la pesadez» (Geist der Schwere) (e KGW B/Za-11-Tanzlied;
Nietzsche, 1981, pag. 162).°

Laescena de baile expresada en este capitulo es la siguiente et KGW B/
Za-1I-Tanzlied; Nietzsche, 1981, pdgs. 162-164). Atardece y Zaratustra
se encuentra paseando con sus discipulos por el bosque, un escenario
que es propio del Romanticismo (véase Argullol, 1991) y que también
aparece en El sueiio de una noche de verano de William Shakespeare (1605),
texto en el que, siguiendo leyendas medievales, Titania, esposa de Obe-
rén, se entrega a alegres danzas con su séquito de hadas, espetando a
Oberén que solo debe permanecer con ellas si estd dispuesto a partici-
par en el baile. En un claro del bosque, Zaratustra encuentra un grupo
de muchachas bailando en corro. Se trata de mujeres que son «ligeras»
(thre Leichten) con «pies de muchacha de hermosos tobillos» (Mddchen-
Fiiffen mit schinen Knicheln), las cuales dejan de bailar cuando vislumbran
a Zaratustra y sus discipulos, a quienes confunden con el «espiritu de
la pesadez» (Geiat der Schwere), plantedndose una contraposicién entre el
pensamiento tedioso y grave, considerado masculino, y el vitalismo jo-
vial, que recae en el polo femenino. Zaratustra declara ante las bailari-
nas que €l no es «ningun aguafiestas, ningin enemigo de muchachas»
(eKGWB/Za-11-Tanzlied; Nietzsche, 1981, pdg. 163). Por ello, canta
una cancién en que se burla del «espiritu de la pesadez», la cual bailan al
unisono Cupido y las mujeres.

La cancién de Zaratustra y el baile de las muchachas son un canto
a la sabidurfa. Sabidurfa que podemos considerar dionisfaca porque —
segin dice Zaratustra— se esconde tras el velo de Maya: «jAh sil, jla
sabiduria! Tenemos sed de ella y no nos saciamos, la miramos a través
de velos, la intentamos apresar con redes» (eKGWB/Za-II-Tanzlied;
Nietzsche, 1981, pdg. 164). Tenemos, pues, un nuevo escenario de lo
dionisfaco a través de esta escena de danza: la sabidurfa dionisfaca se
presenta ahora como una experiencia de lo ligero que tiene lugar en una
pequefia comunidad apartada de la ciudad. Es una escena donde lo ex-
t4tico y vital se concretan a través de lo armdnico y liviano: la danza en
comuin muestra una comunidad bien avenida. No se trata ya del éxtasis
violento de los ritos de las Bacantes, quienes poseidas por Dioniso eje-
cutan el uparagmos y la omofagia. Por el contrario, las danzas de mujeres
en el bosque conforman ahora un imaginario cdndido, suave, harpado.
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Figura 2. William Blake (h. 1786), Oberon, Titania and Puck with Fairies [ Watercolour and

graphite on paper], 475 x 675 cm, Tate, London. Wikimedia Commons.

Esta armonfa dionisfaca que se presupone en la metéfora de la danza
grupal, es una imagen que aparece inicialmente en el Renacimiento,
a través de la reescritura iconolégica de un tema presente en el canto
XVIII de /liada de Homero, donde la paz de la ciudad, a través del es-
cudo de Aquiles realizado por Hefesto, es descrita como un baile festivo
comunitario. En la ciudad en paz

se celebraban bodas y festines: las novias salian de sus habitaciones
y eran acompafiadas por la ciudad a la luz de antorchas encendidas,
ofanse repetidos cantos de himeneo, jévenes danzantes formaban rue-
dos, dentro de los cuales sonaban flautas y cftaras, y las matronas admi-
raban el espectdculo desde los vestibulos de las casas. (Homero, 1972,

pags. 320-321)

Este tépico literario se representa en los Efectos del Buen Gobierno
de los frescos de Ambrogio Lorenzetti en el Palazzo Piblico de Siena
(1338-1339). Lorenzetti pinté «alegéricamente los deberes y virtudes de
la nueva republica de Siena, gobernada por un pequefio ndimero de ciu-
dadanos, elegidos por perfodos cortos de tiempo para evitar los males
de las monarqufas hereditarias y de las tiranfas» (Gonzédlez Garcfa,

2016, pag. 90). Frente al mandato de Platén en Repiiblica de expulsar
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a bailarines y poetas de la ciudad por el poder mimético que conllevan
sus artes, los efectos del buen gobierno renacentista son representados
con un grupo de ciudadanos bailando en corro en el primer plano del
fresco.!” Sin embargo, esta imagen renacentista —heredera de la Grecia
arcaica— de unidad social responde a un ideal de concordia a través de
la igualdad y la justicia, no a una experiencia estética de lo ligero. Por el
contrario, en la imagen del grupo danzante de Nietzsche, la cual tiene
lugar fuera de los muros de la polis, no hay especificamente un ideal cf-
vico. El baile no nos habla de una experiencia de celebracién de la justi-
cia social, sino de una emocidn estética de fusién y armonfa momenténea
entre seres humanos. El baile en este capitulo de Au habld Zaratustra ar-
ticula una comunidad apolitica, configurdndose como un orden externo

a la ciudad que no se pergefia en la polis ni tampoco sirve para dibujarla.

Figura 3. Ambrogio Lorenzetti (1338-40), Effetti del Buon Governo in citta [ciclo di affreschi], Sala

della Pace, Palazzo Pubblico, Siena. Wikimedia Commons.

Aqui, ademds, hay que tener en cuenta tanto las criticas a la ciudad
como las criticas al socialismo que ya aparecfan tanto en obras interme-
dias anteriores a la publicacién de Asi hablo Zaratustra (1883-1885), como
en posteriores publicaciones como Mdvs alld del bien y del mal (1886). Por
un lado, la vocacién disidente de Nietzsche introducia en Humano dema-
stado humano (1878) el concepto de «filosoffa del antimeridiano», para
referirse a la sabiduria de aquellos que no habian encontrado su hueco
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en la ciudad y a quienes esperan «otras regiones» més propias de «espi-

ritus libres».
[...] tal hombre tendrd que pasar noches en que, sintiéndose cansado,
hallard cerrada la puerta de la ciudad donde buscaba el descanso; [...]
Tal sucede frecuentemente al viajero; pero en compensacidén, contempla
otras regiones y otros dfas, las brumas de los montes y los corazones de
las musas que avanzan danzando a su encuentro, en los cuales un poco
més tarde, cuando pldcido, en el equilibrio del alma, se pasee por la
mafiana bajo los 4rboles, ver4 caer a sus pies de sus copas y sus ramas
los dones saludables de los espiritus libres de lo que tienen su morada en
la montafia, en la selva y en la soledad, y que asf como €l son viajeros y
filssofos a su manera, tan pronto alegre y ligera, tan pronto reflexiva.
Nacidos entre los misterios matinales, piensan en lo que puede recibir
del dfa, entre el décimo y duodécimo sonido de la campana que da las
horas, un rostro purisimo, radiante de luz, gozoso por su aureola de cla-
ridad: buscan la filosoffa del antimeridiano. (e KGWB/MA-II; Nietzs-
che, 2011, pag. 71)

Asimismo, hay en Nietzsche un fuerte escepticismo hacia lo comu-
nitario en Mds alld del bien y del mal (1886). Siguiendo la lectura de Va-
ladier (1982, pdg. 98), Nietzsche consideraba a las masas gregarias o
a los movimientos politico-sociales sintomas de una moral compasiva
débil, més propia de esclavos que de la aristocracia ética de los sefiores."!
Esta interpretacién de Valadier se apoya en diferentes pasajes de la obra
nietzscheana, concretamente en los parrafos 21 y 202 de Mds alld del bien
y del mal, en los que Nietzsche criticé la debilidad del concepto de «com-
pasiodn socialista» (vozialistisches Mitleid) y expresd su reticencia hacia las
propuestas socialistas, lo cual nos mostrarfa un abismo entre los inicia-
les presupuestos comunitarios y fraternales de £/ nacimiento de la tragedia
frente al desencanto con lo colectivo a partir de Aui habld Zaratustra y su
alabanza a los «espiritus libres», desengafio que se confirmard con la
imagen zaratustriana de la «estrella danzarina».

Estos dltimos, cuando escriben libros, suelen asumir hoy la defensa de
los criminales; una especie de compasién socialista es su disfraz mds
agradable. Y de hecho el fatalismo de los débiles de voluntad se embe-

Hece de modo sorprendente cuando sabe presentarse a st mismo como
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la religién del sufrimiento humano: ése es su «buen gusto». tKGWB/

JGB-21; Nietzsche, 1968, pag. 30)

[...]; coinciden en la creencia en la moral de la compasién comunitaria,
como si ésta fuera la moral en sf, la cima, la alcanzada cima del hombre,
la dnica esperanza del futuro, el consuelo de los hombres de hoy, la gran
redencién de toda culpa de otro tiempo: —coinciden todos ellos en la
creencia de que la comunidad es rek)e/ztom, por lo tanto, en la fe en el
rebafio, en la fe en «sf mismos»... e KGWB/JGB-202; Nietzsche, 1968,
pags. 127-128)

Asimismo, tal y como recoge la interpretacién de Reale y Antiseri
(2016, pag. 381) de una cita de Nietzsche, resultarfa dificil hacer una
lectura en tono civico o politico al modo de la met4fora renacentista de la
pequefia comunidad de bailarinas de As hablo Zaratustra, pues Nietzsche
mantuvo una postura critica con el Estado: «El mds frio de todos los
monstruos se llama «Estado». También es frio en el mentir, y la mentira
que sale de su boca es la sigulente: «Yo, el Estado, soy el pueblo».» En
este sentido, la articulacién de una comunidad dionisfaca a través del
baile en Adi hablo Zaratustra no se trataria de una comunidad politica
en sentido estricto, pues no son ciudadanos los que se atinan sino, si
acaso, una propuesta alternativa a la organizacién politica —idea que se
ver4 perfilada en las comunas libres del Zebenareformbewegung a principios
de siglo XX (véase Clark, 2000, pdg. 63; Koénig, 1990)—. Asimismo, si
miramos la trayectoria vital del inicial representante del dionisismo, se
observa ya un escepticismo latente hacia lo comunitario en £/ nacimiento
de la tragedia: no podriamos hablar de un ideal politico en la experiencia
dionisfaca, pues Arquiloco —representante del poeta lirico dionisfaco—
prioriza el deseo y la individualidad antes que la ciudad y el herofsmo,
pues el poeta lirico por antonomasia abandona el campo de batalla, ti-
rando su escudo, para asf poder huir y salvar la vida.

LA SOLEDAD COSMICA DE LA ESTRELLA DANZARINA
Este escepticismo hacia lo comunitario y la apertura de un dioni-
sismo césmico mds alld de lo grupal, se concretard en una metdfora de

danza individualista: el solo de la «estrella danzarina». Esta imagen
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inicia su andadura en el prélogo de Aui hablo Zaratustra: Yo os digo: es
preciso tener todavia caos dentro de si para poder dar a luz una estre-
lla danzarina» (e KGWB/Za-1-Vorrede-5; Nietzsche, 1981, p4g. 39). En
esta nueva metdfora, ya no se trataria de hermanarse con la comunidad
humana, no hablamos de un dionisismo antropoldgico propio de la expe-
riencia de las masas, sino de un dionisismo inorgénico o césmico.

Figura 4. Hugo Héppener «Fidus»
(1894), Lichtgebet [Oleo sobre lienzo],
150 x 100 cm. Museo Histdrico
Alemén, Berlin. Wikimedia

Commons.

Estas inquietudes ya aparecfan apuntadas en algunos extractos de
El nacimiento de la tragedia, en los cuales se menciona un sentido de la
embriaguez que excede a la fusién con la mera comunidad antropols-
gica: «cualquiera se siente [...] Uno», «para supremo deleite de la unidad
originaria», «se siente como un dios» (tKGWB/GT-1; Nietzsche, 2007,
pag. 107), «a influencia mistica de la enajenacién de su individualidad»
(eKGWB/GT-5; Nietzsche, 2007, pdg. 128), «<un poderoso sentimiento
de unidad que conduce al mismo corazén de la naturaleza» (eKGWB/
GT-6; Nietzsche, 2007, pag. 141). En este nuevo sentido de la experien-

cia dionisfaca experimentamos una unién «metafisica» en el sentido de
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participacién césmica en lo Absoluto, no de un sentido de trascendencia
ontoldgica o de experiencia de un afuera divino. Esto es lo que el fils-
sofo de la religién Raimon Panniker denoming «experiencia mistica», es
decir, «una experiencia integral o comprehensiva de la realidad», «una
experiencia de la realidad como un todo comprehensivo que no es sim-
plemente la adicién de sus partes o una nocién formal» o «un acceso a la
existencia como una realidad plena o totalidad» (Panniker, 2015, p4gs.
229-331).

Este tercer modo de experiencia dionisfaca nos hablarfa de una
suerte de experiencia espiritual o religiosa de comunién con el mundo;
es decir, un estado de irrupcidn en el curso de la historia, el cual produce
la fusién o unidad del sujeto con la totalidad o Absoluto. Esta suerte de
abrazo césmico o interés por lo Absoluto como experiencia de la totali-
dad aterrizada en lo corpéreo que excede la utopfa socialista, aparece
inicialmente en una serie de notas de 1881 bajo el titulo «Pensamientos
principales», en las cuales comienza a despuntar el interés de Nietzsche
por lo inorgénico:

;El mundo muerto! iEternamente movido y sin error, fuerza contra
fuerza! {Y en el mundo sensible todo falso, presuntuoso! Es una fiesta
pasar de este mundo al «<mundo muerto».

iM4s all4 de «mi» y de «ti»! {Sentir césmicamente!

Mi tarea: la deshumanizacién de la naturaleza y luego la naturalizacién

del hombre, una vez que ha lOgI'ElClO el COIlCeptO puro de «naturaleza.»

(Nietzsche en Safranski, 2010, pdgs.. 242-243)

La metéfora de la estrella danzarina es, en primer lugar, una imagen
que adna las consecuencias de la muerte de Dios enunciada en La gaya
ciencia (1882), pues ese caos constituyente de la estrella danzarina lo que
muestra es «una pérdida de todo punto de referencia» (Reale/ Antiseri,
2016, pdg. 387). «Dar a luz» una estrella danzarina no significa evitar
el dolor, sino aceptar la vida en su totalidad y en la ausencia de sentido
trascendente. Se trata de aceptar con un gran sf a la vida, sin prescindir
de la materialidad en pos de una realidad trascendente o un Dios m4s
alld del mundo. Es el concepto de amor fati que Nietzsche desarrolla en el
capitulo «Antes de la caida del sol» de Aui habls Zaratustra. El ser humano
que ha alcanzado la sabidurfa dionisiaca asume que estd perdido en la
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inmensidad y que, al mismo tiempo, pertenece a la misma. Ese hombre
ya no estd buscando una razén trascendente que explique este laberinto
e inmensidad césmicas. Por el contrario, acepta el caos y se ensefiorea en
ese ser una extraviada «estrella danzarina» en el laberinto césmico. Ya
no busca una verdad irrefutable que sostenga un orden para el universo
y la existencia o, como Nietzsche expresd en un fragmento de 1882-83
recurriendo a otra metdfora: «Un hombre laberintico no busca nunca la
verdad, sino sélo su Ariadna» (eKGWB/NF-1882, 4[55]).

Esta interpretacién de la imagen de la estrella danzarina como met4-
fora del individuo dionisfaco es apoyada por la lectura de Nietzsche de
Valadier (2015, p4g. 537), quien propuso que el individuo dionisfaco es
«aquel sujeto que sigue su camino desde una posicién particular y est4,
al mismo tiempo, dominado por la inmensidad.» Asimismo, esta imagen
de la cosmicidad como modo de existencia errdtica va a heredarse en
Marfa Zambrano, quien encontré en la condicién del exiliado —aquel
disidente que vive sin patria ni Estado— una condicién que, si bien es
desoladora e indeseable, supone también un alimento que nutre la voca-
c16n creadora.

Creo que el exilio es una dimensién esencial de la vida humana, pero al
decirlo me quemo los labios, porque yo querrfa que no volviese a haber
exiliados, sino que todos fueran seres humanos y a la par césmicos, que

no se conociera el exilio. (Zambrano, 2009, p4g. 66)

Esta referencia a la sabiduria dionisfaca como una suerte de soledad
césmica, no solo se encuentra en el prélogo de Aui habld Zaratustra, sino
también en el capl’tulo «Del camino del creador», en el que nuevamente
aparece la metdfora de la estrella danzarina como imagen de una sabi-
durfa y soledad césmicas que no pueden compartirse con el grupoy, aun
menos, con la ciudad, como Zaratustra, quien comienza su periplo al ser
ridiculizado como un funambulista o «bailarin de hilo» (Secltanzer).

(Quieres marchar, hermano mfo, a la soledad? ;Quieres buscar el

camino que lleva a ti mismo? Detente un poco y escichame.

«El que busca, facilmente se pierde a sf mismo. Todo irse a la soledad es
culpa»: asf habla el rebafio. Y td has formado parte del rebafio durante

mucho tiempo. [...] Terrible cosa es hallarse solo con el juez y vengador
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de la propia ley. Asf es arrojada una estrella al espacio vacio y al soplo

helado de la soledad [des Alleinasecing].

Hoy sufres todavia a causa de los muchos, ti que eres uno solo: hoy

conservas audn todo tu valor y todas tus esperanzas. [...]

Mas alguna vez la soledad [Einsamkeit] te fatigard , alguna vez tu or-
gullo se curvard y tu valor rechinar4 los dientes. Alguna vez gritards

«jestoy solo [allein]!>

Td caminas por encima de ellos; pero cuanto més alto subes, tanto m4s
pequefio te ven los ojos de la envidia. El méds odiado de todos es, sin

embargo, el que vuela. [...]

Injusticia y suciedad arrojan ellos al solitario [rach dem Einsamen]: pero,
hermano mio, si quieres ser una estrella, jno tienes que iluminarlos

menos por eso!

iY gudrdate de los buenos y justos! Con gusto crucifican a quienes se

inventan una virtud para si mismos, —odian al solitario [den Einsamen].

(eKGWB/Za-I-Schaffender; Nietzsche, 1981, p4g. 101-103)"

CONCLUSIONES

La imagen de la estrella danzarina es el final de un ciclo de posibles
modos de lo dionisfaco a través de la danza que se inicia en £/ naci-
miento de la tragedia, el cual pasa de la inicial presuposicién comunitaria
y masiva del dionisismo, a la pequefia comunidad apolitica de Aui habls
Zaratustra y llega hasta la reivindicacién de la individualidad y disiden-
cia solitaria en la sabidurfa dionisfaca. El inicial socialismo estético del
fenémeno dionisfaco —la realizacién extdtica a través de la experiencia
de la multitud— se va abandonando progresivamente hasta llegar a una
suerte de soledad césmica que excede no solo a la pequefia comunidad
sino también a los mérgenes de la ciudad y el Estado. Dioniso, frente
a la inicial algarabfa y hermanamiento colectivos de £/ nacimiento de la
tragedia, acaba por ser un dios disidente y solitario en Aul habld Zaratustra.
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Noras
' Hay, al menos, dos sucesos en que aparece el cardcter polimdrfico del dios
Dioniso. En primer lugar, Dioniso fue convertido en cabrito en Nisa, donde
pasé su infancia criado por las ninfas, con «el objeto de evitar que Hera lo
reconociese» (Grimal, 1979, p4g. 140). Asimismo, en la tragedia de Euri-
pides Las Bacantes, Dioniso acontece ante Penteo no como un dios, estatuto
que se estd poniendo en entredicho, sino como un «extranjero afeminado»
(Euripides, 2003, pdg. 201) —segtin las palabras de Penteo—. Sobre los dife-
rentes significados histdricos de los dionisfaco aciddase a Detienne (2003) y
Sdnchez Marifio (2014).

Tanto lo apolineo como lo dionisfaco se presentan en El nacimiento de la
tragedia como «estados estéticos de la naturaleza» (Kunstzustinde der Natur),
los cuales pertenecen al hombre sélo en cuanto que el artista es <imitador»
de la naturaleza (wt jeder Kiinstler <Nachahmer»). Lo apolineo y lo dionisfaco
son, por lo tanto, estados asubjetivos, independientes del individuo y
originarios, de los que el individuo puede, a pesar de ello, formar parte en
cuanto que estos estados son «impulsos artisticos» o «un rasgo sentimental»
(Kunattricbe der Natur, cin sentimentaler Zug) de una naturaleza de la que el
individuo es también miembro y puede acceder a través de la mediacién
del arte. Lo apolineo y lo dionisfaco no son, en consecuencia, expresiones
propiamente humanas, sino mds bien expresiones primitivas que pueden

darse en lo humano, que lo atraviesan sin pertenecerle (¢eKGWB/GT-2;
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Nietzsche, 2007, pags. 108-109). Esta comprensién de los estados apolineo
y dionisfaco es una clara herencia ontolégica del Romanticismo inglés.
Para John Keats, como muestra en el poema «Where’s the Poet», el poeta
romdntico no es un ser dotado para transmitir un conocimiento filoséfico
y moral, sino que es aquel capaz de olvidarse de sf para sumergirse en la
realidad; el poeta elimina su yo y se introduce en la verdad de las cosas;
no cuenta en el poema cémo él, hombre particular, observa al tigre, sino
que trae al poema, participa a través de la escritura del «bramido del tigre»
mismo (Keats, 1982, pdg. 84; Pujals, 1988, pdgs.. 333-340).

La vinculacién especifica entre danza y experiencia dionisfaca aparece en
El nacimiento de la tragedia:

«Con sus dos divinidades artisticas, Apolo y Dioniso, se relaciona nuestro
conocimiento de que el mundo helénico se define por un monstruoso anta-
gonismo, en origenes y fines, entre el arte pldstico, apolineo, de un lado, y
el arte no pldstico de la musica, el arte de Dioniso, del otro. [...] esta fusién
engendran la obra artistica —dionisiaca a la par que apolinea—de la tragedia
dtica.» (e KGWB/GT-1; Nietzsche, 2007, pags.. 100-101).

Lamothe se refiere especificamente a la conjuncién entre las expresiones
«dar a luz» y «estrella danzarina» que aparece en el prélogo de Aui habls Za-
ratustra: Yo os digo: es preciso tener todavia caos dentro de sf para poder
dar a luz una estrella danzarina.» (eKGWB/Za-I-Vorrede-5; Nietzsche,
1981, pag. 39) Lamothe (2003, pdg. 353) considera que el uso de la metéfora
del parto en el caso de la danza es una forma de poner en valor el cuerpo y
de «revaluing Christian values: It means coming to value bodily being (der
Leib) as a «great reason [grosse Vernunft]... that does not say ‘I’ but does T’».

Asimismo, ademds de los usos textuales de la danza en Nietzsche, son de
resefiar dos anécdotas biograficas que muestran la admirable peculiaridad
vital de Nietzsche. Segtin la casera del hogar en Turin donde residié Nietzs-
che, quien le observé a través de la cerradura de la puerta, este bailé en una
ocasién desnudo en su cuarto. Asimismo, entre 1889 y 1890, estando ya en
el psiquidtrico de Jena, Nietzsche bailg al sonido de la cftara hasta que un
encargado del asilo mental logré calmarle. Véase K. King, «The Dancing
Philosopher», Topoi, vol. 24, 2005, pdgs. 103-111; R. Safranski, Neetzache.
Biografia de su pensamiento, traduccién de Raul Grab4s, Barcelona: Tusquets,
2010, pag. 48.

El vitalismo de fin de siglo (Lebenaphilosophie) surgié como oposicién a la
Kathederphilosophie o filosoffa de sillén o cdtedra, la cual era considerada
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humanas, la mecanizacién generalizada de la sociedad y el progreso de
la razén industrial. La Kathederphilosophic era considerada generadora de
arritmia y desestructuracién, produciendo un cuerpo social enfermo. Por
el contrario, el ritmo y el encomio de la danza propios de la Lebenaphilosophic
eran considerados «marca de las fuerzas vitales originales que residen en
cada individuo» y «fuerza creadora de valores» (Hanse, 2010, p4g. 11). En
este contexto, surgieron diversas utopias ritmicas en el fin de siglo bajo
el paraguas ideolégico del romanticismo anticapitalista como la Comuna
Monte Veritd o el desarrollo del Lebenareformbewegung en Alemania (véase
Baxmann, 1993).

Al respecto, es destacable el cardcter de mistificacién e hibridacién que
existe en la revitalizacién de la polaridad dionisfaco-apolineo del mundo
antiguo a través de Nietzsche.

En el perfodo arcaico de la estética griega (s. VI-V a.C.), como explica Ta-
tarkiewicz (1987, pags. 19-35), el arte quedaba dividido en dos ramas. Por
un lado, una modalidad expresiva a la que pertenecian la poesfa, la misica
y la danza, modos que constituyen lo que Nietzsche denominar4 arte dioni-
siaco o Zielinski triunica choreia. Por otro lado, una vertiente constructiva,
constituida por la arquitectura, la escultura y la pintura.

Inicialmente la danza tenfa un valor catdrtico, siendo una herramienta sa-
nadoray de culto que «constitufa no sélo una ceremonia de los sacerdotes,
sino también un espectdculo para las masas. Originalmente, fue el arte
principal de los griegos, que no posefan todavia una musica independiente
por si sola, ejecutada sin gestos y movimientos» (Tatarkiewicz, 1987, pdg.
23). No obstante, si bien la danza contaba con un reconocido estatuto social
en el mundo griego, el mundo romano desarrollé un modo libertino de la
danza que nada gusté a la Iglesia, estereotipo bajo el cual la danza queds
condenada en el Medievo, si bien han llegado documentos de danzas o im4-
genes populares como la entrega extdtica en el baile de San Vito, tema que
menciona Nietzsche en E/ Nacimiento de la Tragedia, o la alegorfa de la Danza
Macabra o Danza de la Muerte, a la que Baudelaire también dedica un
poema en Lad flores del mal (1857).

Por ello, hay que remarcar que el imaginario que construye Nietzsche de lo
dionisfaco en el mundo griego se basa no en una herencia propiamente an-
tigua, sino medieval que €l considera reflejo del mundo antiguo. Asimismo,
esta recuperacién del mundo cldsico que lleva a cabo Nietzsche se inserta
histéricamente en el contexto de produccién de sentido del concepto de

«nacién alemana»: el Romanticismo alemén, y su constante recuperacién y
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dacién de sentido del mundo cldsico, van a funcionar como el corchete cul-
tural para la fijacién de «lo alem4n» a lo largo del siglo XIX. Se tratd de pre-
sentar a Alemania como la «<nueva Grecia» por su «inaudito florecimiento
cultural>, mientras que Francia representaria a una Roma contempordnea
(Schulze, 2001, pdg. 96). Sobre los procesos de hermenéutica histdrica en
la construccién de lo cldsico véase Mas Torres (2014) y Signes Codofier
(2005).

No obstante, en la comparacién del uso de la multitud en Nietzsche y Bau-
delaire es interesante recalcar la diferencia entre ambos autores. Mientras
que para Nietzsche la multitud dionisfaca supone una pérdida de la indivi-
dualidad, en Baudelaire —siguiendo la lectura de Sartre (1994, pdg. 117)-
la multitud le sirve al fléneur para individualizarse a través de la fusién con
la alteridad.

«Ese es el fin de los esfuerzos de Baudelaire: apoderarse de sf mismo, en
su eterna diferencia, realizar su Alteridad identificindose con el mundo
entero. Aligerado, vacio, lleno de sfmbolos y de signos, ese mundo que lo
envuelve en su inmensa totalidad no es sino él mismo.»

Obsérvese, al respecto, la siguiente cita de Lidsky en Harvey (2008, p4g.
369):

«Poco antes de la Comuna, Edmond de Goncourt anoté en su diario: <ha-
blan de la nerviosa sobreexcitacién de la mujer [...] del temor a tener que so-
focar revueltas de mujeres». Después de la Comuna, ese miedo se convirtié
en la leyenda de «<mujeres siniestras», de <amazonas y viragos, inspirando e
inflamando a los hombres con su inmodestia obscena y desvergonzada [...]
los vestidos desabrochados, sus pechos practicamente desnudos» incitando
y dirigiendo el incendio de Parfs. Contemplando los cuerpos de las mu-
jeres sacados de casas y barricadas y sumariamente ejecutadas, Houssay
escribié: «Ni una sola de esas mujeres tenia un rostro humano, solamente
la imagen del vicio y del crimen. Eran cuerpos sin alma, merecedores de
mil muertes incluso antes de recibir el petréleo. Solamente hay una palabra
para retratarlas: horrendas.»»

Estos relatos atemorizantes sobre la Comuna de Paris también nos han lle-
gado no sélo a través de los escritores franceses, sino a través de la politica
alemana coetdnea a la gestién de Parfs por un gobierno popular durante un
periodo de cuatro meses en 1871. El 28 de enero de 1871 se firmaba el ar-
misticio entre Francia y Prusia, ddndose por finalizada la Guerra Franco-
Prusiana que habia dado comienzo en 1870. Con ello, se inauguraba el

Imperio Alemén. El ejército prusiano, vencedor del conflicto bélico, rodes

ACTAUONLS, 2 enero-junio 2019 124



(ARTAPACI0

la capital francesa y fue testigo de la Comuna de Paris. Las revoluciones de
1830 y 1848, que habian comenzado también en Parfs, se extendieron por
toda Europa —en Alemania tuvo lugar lo que se conoce como «Revolucién
de Marzo». Tras contemplar los sucesos de la Comuna, las tropas alemanas
consideraron que un acontecimiento de este calibre no debfa ocurrir bajo
ninguna circunstancia en Alemania y Otto von Bismarck, canciller (Kan-
zler) entre 1871 y 1890, se encargd de generar medidas politicas que evita-
sen las revueltas de masas: Realpolitik y Kulturkampf, destacando la creacién
del estado social alemdn para impedir una revolucién proletaria (Schulze,
2001, pdg. 150-151).

La metéfora de los «pies ligeros» es una imagen propia de la Grecia arcaica,
la cual encontramos en sendos poemas épicos de Homero, tanto en /liada
como en Odisea. En primer lugar, Aquiles, héroe de la guerra de Troya, era
conocido como el de los pies ligeros» por su capacidad para correr, carac-
teristica fundamental para el guerrero de la época (Homero, 1972, pdg. 26).
Ademds, su punto débil estaba también relacionado con el pie, el famoso
«talén de Aquiles», metdfora para hablar de la doble cara de la vulnerabili-
dad: es precisamente en la debilidad donde reside también la fortaleza del
individuo, Aquiles es inmortal porque su madre Tetis le sujeté del talén
para sumergirle en el rio Estigia (Mavromataki, 1997, p4gs.. 34-36).
Asimismo, en Odisea el baile masculino y su ligereza de pies aparece como
sfmbolo de heroicidad aristocratica y cardcter marinero, més que luchador.
Esto se observa cuando Ulises llega a la isla de los feacios, donde el rey le
ofrece una fiesta en su honor y los bailarines dicen:

«No somos irreprensibles ptgiles ni luchadores, sino muy ligeros en el co-
rrer y excelentes en gobernar las naves, y siempre nos placen los convites, la
citara, los bailes, las vestiduras limpias, los bafios calientes y la cama. Pero,
ea, danzadores feacios, salid los mds hdbiles a bailar [...] deslumbradores
movimientos que con los pies hacfan.» (Homero, 1971, p4gs. 115-116)

En «La cancién de los sepulcros» Nietzsche (1981, pdg. 168) se refiere a
Aquiles cuando dice: «Invulnerable soy inicamente en mi talén». Ademds,
la cuestién de la ligereza en Nietzsche no aparece sélo asociada a los pies,
sino que se convierte en un tema propuesto a través de otras metdforas,
todas ellas pertenecientes al capitulo de Aui habld Zaratustra <Del espiritu de
la pesadez»: la Tierra es bautizada como «la ligera», el avestruz corre més
deprisa que el caballo, se necesitan 4giles piernas para escalar mastiles.
Cabe también citar el siguiente fragmento, en el que se observa una progre-

sién entre las acciones de caminar, correr, trepar, bailar y volar:
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<Y esta es mi doctrina: quien quiera aprender alguna vez a volar tiene que
aprender primero a tenerse en pie y a caminar y a correr y a trepar y a bai-
lar: -el volar no se coge con el vuelo-.» (Nietzsche, 1981, p4g. 272)
Nietzsche vuelve a revalorizar la metdfora de la ligereza tan presente en
el mundo antiguo, en un momento histérico en que este valor estético es-
taba desacreditado. Nietzsche contrapone dos ideales de vida. Por un lado,
nos encontramos el espiritu de la pesadez, reflejo de la cualidad del pen-
samiento, el cual —cargante, macizo, quieto, soporifero, afligido, severo y
fastidioso— es incapaz de participar de las bondades del baile. La danza,
por el contrario, ejemplifica el espiritu de la ligereza; es decir, aquello que
es liviano, alegre y grdcil, gustoso de ser vivido. En Nietzsche lo ligero
se identifica con lo gozoso de la existencia. La pesadez, por el contrario,
es una aguafiestas. Ser ligero es fuente de halago. Resultar pesado, por
el contrario, se trata de un agravio. Con ello, Nietzsche est4 invirtiendo
los valores propios anteriores al mundo contempordneo en que, como se-
fiala Lipovetsky (2016, p4g. 8), <lo pesado evocaba lo respetable, lo serio,
la riqueza; lo ligero, la baratija, la falta de valor.» Sobre la cuestién de la
ligereza en Nietzsche véase también Mateos de Manuel (2016).

A continuacién, reproducimos el fragmento en el que Platén conmina a ex-
pulsar a bailarines y artistas de su modelo perfecto de ciudad-estado:
«Porque aquel Estado sano no es ya suficiente, sino que debe aumentarse
su tamafio y llenarlo con una multitud de gente que no tiene ya en vista las
necesidades del Estado. Por ejemplo, toda clase de cazadores y de imitado-
res, tanto los que se ocupan de figuras y colores cuanto los ocupados en la
musica; los poetas y sus auxiliares, tales como los rapsodas, los actores, los
bailarines, los empresarios; y los artesanos fabricantes de toda variedad de
articulos, entre otros también de los que conciernen al adorno femenino.
Pero necesitaremos también mds servidores. ;O no te parece que hardn
falta pedagogos, nodrizas, institutrices, modistas, peluqueros, y a su vez
confiteros y cocineros? Y auin necesitaremos porquerizos. Esto no existia
en el Estado anterior, pues allf no hacfa falta nada de eso, pero en éste sera
necesario. Y deber4 haber otros tipos de ganado en gran cantidad para cu-
brir la necesidad de comer carne.» (Platén, 1986, pag. 128)

PAG. Valadier, Nietzsche vy la critica del cristianismo, trad. de Eloy Rodriguez
Navarro, Madrid: Ed. Cristiandad, 1982, p4g. 98.

Ademds de las mencionadas criticas frontales a los comunitario, Nietzs-

che alabd la soledad en diferentes pasajes de su obra, los cuales estdn en
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coherencia con la reivindicacién de la imagen de la estrella danzarina como
aspiracién de la sabidurfa dionisfaca.

«Una soledad tranquila y amistosa conmigo mismo, en buenos pensamien-
tos y risas —como yo también soy—.» (¢t KGWB/ NF-1877, 22[73]

«Estar solo es el m4s valioso de mis métodos de cura, jasi que no os acongo-
jéis! Sien verano no me va mejor, dejo la universidad» (Carta a Franziska y
Elisabeth Nietzsche del 9/2/1879, KGW B/BVN-1879, 802)

«Hombres solitarios. —~Algunos hombres estdn tan acostumbrados a estar
solos consigo mismos, que no se comparan a los dem4s, sino que desarrollan
el monélogo de su existencia en un estado de espiritu apacible y alegre, en
conversaciones y hasta en risas a solas. Pero si se les lleva a compararse con
otro, se inclinan a una sutil depreciacién de ellos mismos, hasta el punto de
que es necesario forzarlos a volver a tomar de otros una buena y justa idea
de sf, y todavia, de esa idea tomada, quieren siempre retirar y corregir algo.
Es necesario, pues, conceder a ciertos hombres su soledad y no lamentarla

neciamente.» (e KGBW/HH-622; Nietzsche, 2011, p4g. 364)
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