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Siglas de las obras de Nietzsche:

Las traducciones y ediciones de las respectivas obras se detallan en la “Bibliografia”:

- Asi hablé Zaratustra: AZ

- Aurora: A

- Crepusculo de los idolos: CI

- El anticristo: Ac

- El nihilismo: Escritos postumos: EP

- Humano, demasiado humano: HDH (Tomos 1y li).
- Ecce Homo: EH

- La ciencia Jovial: C

- La filosofia en la época trdgica de los griegos: G
- La genealogia de la moral: GM

- Mas alla del bien y del mal: MBM

- Sobre la wtilidad y perjuicio de la historia para la vida: Cint 1

- Sobre verdad y mentira en sentido extramoral: SVM



Introduccion

“El ahora y el pasado en la tierra- jay!, amigos mios- son
para mi lo mas insoportable; y no sabria vivir si no fuese
ademas un vidente de lo que tiene que venir.
Un vidente, un volente, un creador, un futuro también, y
un puente hacia el futuro-.”

F. Nietzsche, Asi hablo Zaratustra

Para un vidente, un volente, un creador, un futuro; el ahora y el pasado son la
carga insoportable contra la que debe luchar. Para un intempestivo, para aquel que no
sOlo estd contra y por sobre su propia época, sino también a favor de una época
venidera; no existen cadenas més pesadas que aquellas que lo atan a su propio tiempo, a
su presente y a su tradicion.

Para tender un puente hacia el futuro, para ser un creador, es necesario poder
trascender las ataduras que nos ligan a nuestro ahora y a nuestro pasado. Para ser un
futuro, hay que dejar de ser pasado; y para ello hay que olvidar. Ya en sus Segundas
Consideraciones Intempestivas' Nietzsche resalta la importancia del olvido para el
hombre, asi como para todo pueblo y toda cultura. El olvido se define alli como una
fuerza destructiva, una “atmosfera envolvente en la que se produce vida s6lo para volver
a desaparecer con el aniquilamiento de esta atmosfera™. Y ese puente hacia el futuro
que necesita todo creador estara en el olvido, en esta posibilidad de desprendernos de
las cadenas que nos ligan a todo pasado y presente. El puente es, usando la
terminologia del texto nietzscheano, el sentido ahistérico.

El tratamiento nietzscheano mas sistematico en torno a la cuestion del olvido lo
encontramos en sus ya mencionadas Segundas Consideraciones Intempestivas, y en La
genealogia de la moral, particularmente en el “Tratado segundo: "Culpa’, 'mala
conciencia’ y similares™. En el texto de 1874, se propone analizar el problema de las

ventajas y de las desventajas de la historia para la vida, y es a proposito de esta cuestion

! Las Segundas consideraciones intempestivas se titulan: “Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
ara la vida™,

 Nietzsche, F.; Cint 1, § 1, p. 34.

* Estas obras corresponden a periodos distintos de la produccién nietzscheana. Sobre la utilidad y el
perjuicio de la historia para la vida es un texto que se publica en 1874, por lo que constituye una de las
primeras publicaciones e integra lo que suele denominarse el periodo temprano o juvenil del pensamiento
nietzscheano. Por su parte, La genealogia de la moral aparece en 1887, integrando la produccidn tardia
de nuestro autor (en el “Capitulo I” nos abocaremos al problema de la periodizacion de los escritos de
Nietzsche. Vide infra). Mas alla de la diferencia cronologica que existe entre las obras, en lo que
respecta al tratamiento del sentido ahistorico o capacidad de olvido, las semejanzas son multiples. Como
intentaremos mostrar, dicho tratamiento nos ofrece un hilo conductor para la lectura de distintos aspectos
que recorren la integridad de la obra de Nietzsche.



que surgira el tratamiento del olvido. El sentido historico se define como la capacidad
de recordar, de retener las vivencias y experiencias pasadas. Por su parte, el sentido
ahistorico se presenta como esa atmdsfera disolvente en la que se puede producir la
liberacion y el desprendimiento de lo pasado. Tanto uno como otro son facultades
propias de un hombre, un pueblo o una cultura. Esta caracterizacién del sentido
ahistorico sera retomada y reformulada en La genealogia de la moral en témminos de la
capacidad de olvido propiamente humana. En esta obra, la capacidad de olvido es
entendida como una fuerza, y serd descripta no como “una mera vis inertiae, como
creen los superficiales, sino, mas bien, [como] una activa, positiva en el sentido mads
riguroso del término, facultad de inhibicion, a la cual hay que atribuir el que lo
unicamente vivido, experim'entado por nosotros, lo asumido en nosotros, penetre en

nuestra consciencia, en el estado de digestion™. A semejanza de lo dicho en las

-Consideraciones Intempestivas, el olvido aparece como una capacidad de

desprendimiento de lo ya vivido. Esta fuerza activa que representa el olvido se presenta
como una forma de la salud vigorosa, es ese “poco de silencio”, de “tabula rasa” de la
consciencia que da “sitio para lo nuevo, y sobre todo para las funciones y funcionarios
més nobles™.

El olvido reviste, prima facie, un aspecto de négacic’m en la medida en que
constituye una fuerza® cuya actividad es eminentemente deconstructiva-disolutiva, tanto
cuando es descripta como sentido ahistorico o como capacidad de olvido. Sin embargo,
ya sea en términos de un aniquilamiento del pasado o de una fuerza “digestiva”, el
olvido nos permitird pensar un espacio en el que la afirmacion y la negacién se
conjugan. Si esta fuerza hace rabula rasa, es porque se necesita espacio para algo
nuevo, si se desprende del pasado, es porque a toda nueva creacion y “a toda accién le

iy

corresponde el olvido™’. De esta manera, el olvido parece ser el puente® entre el obrar

afirmativo y el operar deconstructivo’.

* Nietzsche, F_; “Tratado Segundo: 'Culpa’, 'mala conciencia’ y similares” en: GM, §1, p. 65.
* Nietzsche, F.; Op. Cit., p. 66.
® La idea de pensar una facultad en términos de fuerza, en el caso de Nietzsche la facultad del sentido
ahistorico o capacidad de olvido, es de raigambre moderna. Cassirer explica como “todo el siglo XVIII
concibe la razon en este sentido. No la toma como un contenido firme de conocimientos, de principios,
de verdades, sino mas bien como una energia, una fuerza que no puede comprenderse plenamente mas
que en su efercicio y accion. Lo que ella es y puede, no cabe apreciarlo integramente en sus resultados,
sino tan solo en su funcion.” (Filosofia de la ilustracion. Trad. Eugenio Imaz. México, F.CE,, 1943, p.
26). Fiel representante de ello es 1. Kant, quien en su Critica del juicio, al analizar lo sublime dinamico,
define a la facultad en términos de fuerza: “Fuerza es una facultad que es superior a grandes obstéculos.
Lo mismo significa un poder, aunque éste es superior a la resistencia incluso de lo que tiene fuerza”
s(’rilica del Juicio. Trad. Francisco Larroyo. México, Porraa, 1997, p. 247).

Nietzsche, F.; Cint I, §1, p. 31



La tesis de Nietzsche en su escrito de 1874 reza que “lo historico y lo ahistorico
son igualmente necesarios para la salud de un individuo, de un pueblo y de una
cultura™, y esto porque aun cuando la historia pueda servir a la vida, y de hecho lo
hace, hay un grado de sentido histérico en el que lo viviente se perjudica e incluso
sucumbe. El limite en el que lo pasado debe ser olvidado estd determinado por la
“fuerza plastica” de un individuo, cultura o pueblo; por esa fuerza que afios mas tarde
Nietzsche describird como signo de la gran salud propia del vivir en la tentativa'', que
es “capaz de crecer originalmente a partir de si misma, de transformar lo pasado y lo
extraiio, de curar heridas, de reemplazar lo perdido, de configurar de nuevo las formas

quebradas™'?.

Sera solo en la tension entre el sentir histérico, que impulsa a la
conservacion del pasado, y el sentir ahistorico, que nos permite el olvido, donde la
fuerza plastica puede crear y reemplazar lo perdido. Nuevamente, el olvido es ese
puente que se ubica entre la deconstruccion, negacién, o aniquilamiento del pasado, y la
afirmacion, o la posibilidad de creacién.

El olvido constituye la bisagra entre la afirmacién y la negacion, esa potencia
inherente a toda fuerza plastica, creadora. Seré en el espacio abierto por la reflexion en
torno al olvido, espacio en el que los aspectos afirmativos y negativos confluyen, donde
intentaremos pensar un modelo de subjetividad.

A continuacion, delinearemos en primer lugar las caracteristicas generales de la
obra nietzscheana, ocupandonos particulaﬁnente de la periodizacién de sus obras.
Luego, analizaremos dos figuras paradigmaticas del segundo y tercer periodo del
pensamiento nietzscheano, las que nos permitiran pensar la relacion existente entre el

olvido y la subjetividad. En estas dos metiforas de la subjetividad”’, el olvido se

¥ Pensamos aqui el puente al modo en que lo.hace Heidegger. No como un enlace que junta dos cosas o
ambitos separados y autdnomos. El puente es lo que retine, dira Heidegger, lo que ensambla. Refleja la
estructura det mundo entendido como un cuarteto. Es aquel puente que se mece ligera y fuertemente sobre
el rio, y que retine a los dioses, los mortales, el cielo y la tierra. (Cf. Heidegger, M.; “Construir, habitar,
pensar”, Conferencias y articulos. Trad. Eustaquio Barjau. Barcelona, Del Serval, 1994). Es esta idea de
reunion que simboliza el puente heideggeriano la que queremos rescatar para pensar al olvido como
puente hacia el futuro. El olvido es esa facultad que con su ligereza —libertad- y fortaleza —dureza- nos
permite pensar en un ambito de reunion el pasado, presente y futuro, asi como el operar afirmativo y el
negativo.
® Cabe sefialar que la idea de un obrar constructivo y negativo se entienden en términos hermenéuticos, es
decir como un operar que crea sentidos y propone interpretaciones, y un aspecto deconstructivo de las
mismas. Mas alld de la connotacién derrideana que supone el término, utilizamos “deconstruccién” para
referirnos a la tarea nietzscheana de desmontaje de los conceptos de la metafisica tradncnonal
' Nietzsche, F.; Op. Cit., p. 33.
' Cf Nietzsche, F.; HDH, T1, “Pr 6logo”,
12 " Nietzsche, F.; Cint,§ 1, p. 32.

* La idea de metafora o ﬁgura de la subjetividad ha de entenderse a partir de la critica nietzscheana a la
subjetividad moderna, critica que se enmarca en el contexto general de su critica a la metafisica. En su



presenta como el punto de enlace entre la negacidn y la afirmacion, a la vez que
constituye un vinculo creativo entre el pasado y el futuro. La primera figura que
tomaremos en consideracion es la del espiritu libre. En ella se podran analizar de modo
detallado las relaciones entre el olvido y la potencialidad deconstructiva, asi como su
conexion con la fuerza pldstica. En la medida en que ésta Gltima revela un aspecto
creativo, el tratamiento nietzscheano del espiritu libre se conectara con sus desarrollos
en torno a la figura del nifio. Es por ello que en segundo lugar hemos de detenernos en
la metafora del nifio. En ella se destacara la conexion necesaria que existe entre el
olvido y la potencialidad creativa. En relacion a estas dos metaforas se ha de destacar la
idea de potencialidad re-creativa como el aspecto central a partir del cual es posible
entenderlas en términos de continuidad, es decir, como figuras nietzscheanas
repreéentativas de distintos periodos de su pensamiento que apuntan a esbozar un
espacio para pensar a la subjetividad a partir de la facultad del olvido entendida como la
fuerza que integra en un mismo movimiento el operar creativo y el operar critico.

Por ultimo, hemos de proponer una nueva metafora, a la que llamaremos la
figura del “inmemorioso”, en la que los aspectos analizados en torno al espiritu libre y
el nifio se conjugan. El inmemorioso u olvidadizo sera la metafora de la subjetividad en
la que el olvido se revela de modo eminente como la fuerza que impulsa al movimiento
que se desplaza entre la afirmacion y la negacion; donde las dimensiones del pasado y
del futuro se conectan a través de esta facultad del olvido que se revela como un operar

critico-deconstructivo a la vez que se muestra como potencia re-creativa.

abordaje deconstructivo de la idea de un sujeto autoconsciente, que se caracteriza por poseer una
identidad entendida en términos sustanciales (para una desarrollo de la concepcidon moderna de la
subjetividad Cf. Heidegger, M.; “La época de la imagen del mundo” en: Caminos del bosque. Trad.
Helena Cortés y Arturo Leyte. Madrid, Alianza, 2000.), Nietzsche nos planteara la necesidad de un modo
de pensamiento alternativo de la subjetividad.. La idea de metéfora de la subjetividad apunta a sefialar el
caracter no definitivo y la comprensiéon no sustancialista-esencialista de la subjetividad. Recuérdese lo
advertido por Nietzsche en SFM: “Creemos saber algo de las cosas mismas cuando hablamos de arboles,
colores, nieve y flores, y sélo poseemos metaforas de las cosas que no corresponden en nada a las
esencias originarias” (p. 107). Mas alla de la aspiracion a la definicion de una esencia del sujeto,
Nietzsche nos propone figuras que se presentan como distintos modos de formulabilidad de la
subjetividad. Despues de todo, “;Qué es lo que Unicamente puede ser el conocimiento? 'Interpretacion’,
no ‘explicacion™ (Nietzsche, F.; EP, 2 [82], p 28). Interpretacion, un modo de volver formulable el
mundo, a ello apunta la idea de una metafora de la subjetividad, metafora que se pierde en el juego de las
interpretaciones y que nunca remite a un sentido originario ni definitivo. (Para un analisis de la critica
nietzscheana a la subjetividad moderna cf. Parmeggiani, M.; Perspectivismo y subjetividad en Nietzsche.
Malaga, Analecta Malacitana, 2002; Vermal, I. L.; La criticia de la metafisica en Nietzsche. Barcelona,
Anthropos, 1987; Onate, A. M.; O crepiisculo do sujeito em Nietzsche. Qu como abrir-se ao filosofar
sem metafisica. Brazil, Discurso editorial, 2000.). desde la perspectiva nietzscheana que considera que
todo el lenguaje es metafora, hemos de entender la idea de metafora tal como lo hace Cragnolini, M. en
“Metaforas de la identidad. La constituciéon de la subjetividad en Nietzsche” en: G. Melendez (Comp.);
Nietzsche en perspectiva. Santafé de Bogota, Siglo del Hombre editores, 2001.



Sin olvido, no hay futuro. Un sujeto capaz de crear ha de ser, primero y ante
todo, aquel que sea capaz de olvidar. La insoportable carga que constituyen el presente
y el pasado para todo creador, para todo volente y ser del futuro, no podrian ser
superadas si no existiese esta capacidad del olvido. Es gracias a esta fuerza activa que
podemos tender puentes hacia el futuro, que se abren espacios para nuevas creaciones y
recreaciones. Si se quiere ser libre de las ataduras del pasado, si se quiere ser un
vidente, un volente, un espiritu libre, un nifio o un creador, es necesario devenir

INMemorioso.



I- La obra de F. Nietzsche. Periodizacion e Influencias.

A- Periodizacién del corpus nietzscheano

La division de las obras que integran el corpus de textos nietzscheanos ha
confrontado y aliado a los distintos intérpretes. Sin embargo, a pesar de las diferencias
que surgen en todo intento de periodizacion, hay que destacar que, en su mayoria, los
distintos comentadores coinciden en sefialar tres grandes periodos del pensamiento de
Nietzsche. - La propuesta de una periodizacion tripartita es comin a E. Fink, W.
Kautmann, G. Vattimo y G. Colli, entre otros, de cuyas lecturas hemos de ocuparnos en
lo sucesivo.

Los tres periodos que es posible destacar en la produccion nietzscheana pueden
ser caracterizados, de modo general, en base a las obras que los componen. La
referencia ineludible a la inauguracion de una primera etapa'® del pensamiento
nietzscheano resulta ser la publicacion de £ nacimiento de la tragedia del espiritu de la
musica en 1872. Este texto junto con las cuatro Consideraciones Intempestivas- David
Strauss, el confesor y el escritor (1873), Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
para la vida (1874), Schopenhauer como educador (1874) y Richard Wagner en
Bayreuth (1.876)- integran un primer periodo del pensamiento nietzscheano en ¢l que se
destacan las influencias de Wagner y Schopenhauer. La ségunda fase, por su parte,
puede ubicarse entre los afios 1876 y 1882. Con la apariciéon de la primera parte de
Humano, demasiado humano (1876) se inicia una nueva etapa en la que prima el
aspecto critico de la produccion nietzscheana. A la publicacion de este texto siguieron
las de Opiniones y sentencias diversas (1879) y El viajero y su sombra (1880) -que
serian anexados como un segundo volumen de Humano, demasiado humano en 1886-.
En esta etapa también se ubican Aurora (1881) y La ciencia jovial (1882). Por tltimo,
es posible sefialar un tercer periodo qlle tiene su inicio con la aparicion de la primera

parte de Asi hablo Zaratustra en 1883, a la que sucederian la publicacion de la segunda,

' Para la periodizacion de las obras nietzscheanas hemos de centrarnos en aquellos textos publicados por
el autor. Es por ello que en esta primera etapa no mencionamos los textos preparatorios a £/ nacimiento
de la tragedia. A pesar de ello, cabe sefialar que las conferencias “El drama musical griego” y “Sécrates
y la tragedia”, ambas de 1870, el escrito “La visidon dionisiaca del mundo” también de 1870, la
conferencia de 1872: “Sobre el porvenir de nuestras escuelas”, los Cinco prélogos a cinco libros no
escritos (1872), el ensayo “Sobre verdad y mentira en sentido extramoral” (1872) y el inconcluso La

- filosofia en la época trdgica de los griegos de 1873, integran esta primera fase del pensamiento

nietzscheano. A su vez, es pertinente destacar que los fragmentos pdstumos recolectados en la edicion
critica de Colli- Montinari de 1967, y que han sido de particular impacto en las distintas interpretaciones,
suelen integrarse segiin el afio de su produccion a las distintas propuestas de periodizacion. En esta
ocasion, como ya lo hemos mencionado, hemos de atenernos principalmente a la obra nietzscheana
publicada.



tercera y cuarta parte (1883, 1884 y 1885 respectivamente). Con este texto comienza lo
que suele llamarse el periodo de madurez del pensamiento nietzscheano, en el que
encontramos también las siguientes obras publicadas: Mds alla de bien y del mal (1886),
La genealogia de la moral (1887), EI caso Wagner (1888), El crepusculo de los idolos
(1888), Ditirambos de Dioniso (1888), El anticristo, Ecce homo, y por ultimo, Nietzsche
contra Wagner. Los tres ultimos escritos apareceran publicados luego de que
Nietzsche ingrese en su etapa de la locura, en los afios 1895, 1908 y 1895
respectivamente, aunque todos son producciones de 1888.

La coincidencia entre los autores en sefialar el conjunto de textos compuesto por
El nacimiento de la tragedia y las Consideraciones intempestivas como una etapa
definida del pensamiento nietzscheano es notable. A pesar de ello, la caracterizacién
del mismo ha de revestir matices diversos en los diferentes intérpretes. Eugen Fink
denominara a este primer periodo del pensamiento de Nietzsche, la etapa de “la
metafisica del artista”.

La periodizacion finkeana se apoya en dos ejes fundamentales. En primer lugar,
se destacan los contenidos y conceptos fundamentales de cada periodo. Y en segunda
instancia, se sefialan las influencias filosofico-conceptuales que dominan cada etapa de
la produccion nietzscheana. En el primer periodo metafisico, y principalmente en la
primer obra publicada, el arte aparece como primer centro tematico; “en €l y desde €l se
descifra el mundo™. A juicio de Fink, la tragedia sera la primera férmula nietzscheana
para expresar su experiencia del ser. Y la idea fundamental que aparece enmascarada
por una estética psicologizante, es la vision del mundo como juego tragico entre los dos
principios cosmicos de Apolo y Dionisos. Este es, entonces, el primer concepto
filosofico que determina y caracteriza la primera fase del pensamiento nietzscheano. A
nivel de las influencias conceptuales, lo que destaca el comentador aleman como
caracteristico de la primer obra publicada de Nietzsche, es el apego conceptual
“acritico” a Schopenhauer (que se reflejaria en la recuperacion de su distincion entre el
mundo como voluntad y el mundo como representacion), asi como la veneracion y
tributo a Wagner (en virtud del cual, y en homenaje a quien, Nietzsche se veria llevado
a situar al drama musical wagneriano como obra de arte total). De aqui que Fink

destaque la fuerte tendencia romantica del joven Nietzsche'®.

* Fink, E.; La filosofia de Nietzsche. Trad. Andrés Sanchez Pascual. 'Madrid, Alianza, 1996, p. 20.

'* La relevancia de Wagner y de Schopenhauer en el romanticismo aleman es tematizada por maitiples
intérpretes. René Wellek seiiala la importancia de Schpoenhauer para el “romanticismo filosofico”, a la
vez que destaca la influencia de Schelling y Goethe en Nietzsche. “He [Nietzsche] is closed to Kant,



Fink afirma respecto de El nacimiento de la tragedia que esta obra “contiene
casi todos los elementos de la filosofia de Nietzsche. Desarrolla por primera vez, y con
el aliciente de la intuicidn reciente y originaria, la antitesis de lo apolineo y lo
dionisiaco, elaborada desde la dptica del arte y la optica de la vida, encontrada a partir
de aquélla; emplea al hombre como la ilave que abre paso al todo del ser, traza una
metafisica antropomorfica, que a primera vista parece fantastica y arbitraria; cultiva
aqui, lo mismo que en el ataque al socratismo, el arte de la difamacion, e introduce ya el
concepto fundamental de juego, en una remembranza de Heraclito'. Esta lectura de
Fink que encuentra elementos de continuidad o hilos conductores para integrar la
totalidad de la produccién nietzscheana, constituye una lectura reiterada, en mayor o
menor grado, en los distintos intérpretes que, atn sefialando distinciones entre los
diferentes textos y periodos, encuentran elementos que permiten pensar en términos de
continuidad'® el corpus nietzscheano.

El segundo concepto clave de este primer periodo nietzscheano lo ubica Fink en
el tratamiento de la cultura, a partir del cual se destaca la importancia de la figura del

genio, que para el joven Nietzsche se encarna en dos hombres: Schopenhauer y

Schelling and Goethe in his conviction that poetry is a disinterested knowledge of ideas” (Welleck, R.; 4
History of Modern Criticism. Vol 2. The Romantic Age. EEUU, Yale University Press, 1955, p. 318).
Wellek también se refiere a la importancia historica de la estética de Schopenhauer a fines del siglo XIX,
que continua con la tradicién platdnica cuando Schelling y Hegel pierden importancia o credibilidad.
Respecto de Wagner y el romanticismo podemos recordar la conclusion de Ronald Taylor: “So with
Wagner, the supremely Romantic, supremely German artist, the discussion of the Romantic tradition in
Germany both reaches its climax and returns to its point of departure” (Taylor, R. The Romantic Traditon
in Germany. An Amology. London, Methuen & CO LTD, 1970, p.229). Wagner representa el climax
romantico que se presenta en la forma de la musica.

'7 Fink, E.; Op. Cit., p. 38.

'® En esta misma perspectiva de Fink que traza una linea de continuidad entre la obra temprana y el resto
de los escritos nietzscheanos, abierta por la tematizacion nietzscheana en torno a lo apolineo y lo
dionisiaco, podemos destacar la interpretacion de Granier. Este ultimo afirma que: “[Nietzsche]
prisonniére d une tradition complétement dominée par fe schema métaphysique de I’ “étre”, I'intuition de
sens de la Vérité, que détenait Nietzsche lorsqu il rédigeait la Naissance de la Tragédie, ne pouvait donc
que demeurer & }'état d’anticipation géniale, et attendre 'instant propice ou, libérée grace a la critique du
dogmatisme métaphysique, elle s'épanouirait en un grand arbre dont le tronc serait la doctrine de 1'Etre-
interprété, et les ramifications maitresses, 1'immoralisme, la théorie du corps, la Volonté de Puissance et
I'Eternal Retour” '* (“Le symbolisme de Dionysos comme chiffre majeur de I'Etre. Premier temps: le
dualisme de l'apollinien et su dionysiaque a 1'époque de la Naissance de la Tragédie” en Le probléme de
la vérité dans la philosophie de Nietzsche. Paris, Editions du Seuil, 1966, p. 545). A su vez, podemos
mencionar la interpretacion de Manue! Barrios Casares quien al destacar la posibilidad de pensar lo
planteado por Nietzsche en su primer obra como implicando ya un corrimiento respecto de la metafisica
schopenhaueriana, como un insipiente distanciarse de toda perspectiva ontolOgica-dualista, va abriendo la
posibilidad de ver en el instinto apolineo y dionisiaco un modo factible de pensar el movimiento propio
de la voluntad de poder; anunciando lo que luego sera su interpretacion del ser, la vida, como devenir.
(Cf Barmios Casares, M.; Voluntad de lo trdgico. El concepto nietzscheano de voluntad a partir de “IZl
nacimiento de la tragedia’. Sevilla, Editorial A. Er, 1993).
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Wagner'”. La tematica del genio, que constituye el foco de la tercera y cuarta
Intempestivas dedicadas a Schopenhauer y Wagner respectivamente, se vinculan con el
problema de la cultura en la medida en que es el genio 'quien se relaciona
intempestivamente con la cultura presentezo.

Las /ntempestivas integran este primer periodo del pensamiento nietzscheano en
la clasificacién finkeana, fundamentalmente debido a las influencias conceptuales que
dominan en ellas. “La metafisica de artista de £/ nacimiento de la tragedia se encuentra
también a su base, aunque de manera inexpresa. Con el problema de la “cultura’ no se
ha separado Nietzsche todavia de su primer punto de partida metafisico, formulado por
¢l en seguimiento de Schopenhauer. [. . .]. La cultura no es sencillamente una obra
humana [.v. .J. El genio es el lugarteniente de la verdad del fondo primordialmente uno
del mundo, es el lugar donde ese fondo se patentiza”’. De modo que todo el
tratamiento en torno al arte, la cultura y el genio presente en estas obras juveniles es
deudor de la fundamental distincion schopenhaueriana entre la voluntad en si y la
representacion, entre la cosa en si y el fendmeno. Sin esta metafisica a la base no es
posible comprender los escritos juveniles de Nietzsche que integran el “periodo
‘metafisico” de su produccion®?.

Para Fink la fuerte influencia de Wagner y Schopenhauer hacen que este primer
periodo nietzscheano sea una etapa romantica de su pensamiento. Pero este punto de
vista serd puesto en tela de juicio, entre otros, por Kaufmann. Aun cuando ambos
autores acuerden en la delimitacion de la primera etapa nietzscheana, Kaufmann, en
contraste con Fink, afirma que Nietzsche “fue anti-romantico incluso en sus tres

23

primeros libros” La supuesta tendencia romantica, asentada en el interés

nietzscheano en el arte y la historia, no representaria en ninglin sentido lo sostenido por

' Fink vuelve a trazar una linea de continuidad entre el primer periodo del pensamiento nietzscheano y su
obra posterior al sefialar que la figura del genio prefigura la posterior tematizacion del ultrahombre, en la
medida en que el genio es tal porque posee rasgos sobrehumanos que se reflejan en la creacion artistica.
* Fink califica de central en el pensamiento temprano de Nietzsche el tratamiento de la cultura debido a
que funciona a la vez como diagndstico y como programa. Las cuatro Jntempestivas ofrecen tanto una
vision de la cultura futura, en este sentido Fink las entiende como programas, como una imagen
“Prete’rita” de la misma, lo que determina su caracter de diagnosticos.
2! Fink, E.; Op. Cit., p. 45.
2 Fink también destaca respecto de esta primera fase nietzscheana de pensamiento la importancia e
influjo de la filosofia griega, lo cual tiene su raiz en la formacidn filologica de Nietzsche. Las remisiones
mas importantes seran a los pensadores presocraticos -a los que denomina filosofos tragicos- en los que
Nietzsche encuentra prefiguraciones de su propio pensamiento, situandose Heraclito en la posicion mas
rivilegiada o afin.
* Kaufmann, W.; Nierzsche. Philosopher, Psychologist, Antichrist. New Jersey, Princeton University
Press, 1974, p. 124. “For Nietzsche's early concern with art-and history- bas created, or supported, the

11



Nietzsche. De hecho, Kaufimann sefiala que si bien Nietzsche comparte con Schelling,
representante clave del romanticismo, el rechazo de una visién del mundo que sostenga
un orden racional y moral, se distingue fundamentalmente en su ateismo y en la
negacion de la aceptacion de una “religion revelada en la fe” (revealed religion on
faith)“. El rasgo distintivo de este periodo si es ubicado por Kaufmann, en
concordancia con el planteo de Fink, en la fuerte influencia de Schopenhauer®.

De la determinante presencia de Schopenhauer que impregna las obras de este
periodo con un “dualismo” (entre los principios apolineo y dionisiaco, naturaleza y
valor, physis y cultura, entre otros) que sera eliminado con el ulterior desarrollo del
“Unico principio bdsico” de la voluntad de poder, Kaufmann no concluye una
caracterizacion romantica de la primera etapa nietzscheana. Sera la introduccion de la
idea de la voluntad de poder lo que marque la diferencia entre los escritos tempranos y
los tardios en los que se desarrolla la filosofia nietzscheana final. Antes de la aparicion
de este concepto clave, el pensamiento nietzscheano se presenta para Kaufmann como
una filosofia “marcada por una grieta que la divide en dos. Cuando Nietzsche introdujo
la voluntad de poder en su pensamiento, todas las tendencias dualistas que lo habfan
escindido previamente, pudieron ser reducidas a la mera manifestacion de este impulso
basico ™. Este es el concepto fundamental a partir del cual la propuesta de
periodizacion de Kaufmann se articula. La voluntad de poder es presentada como el
“concepto clave” a partir del cual es posible caracterizar las distintas fases del

pensamiento nietzscheano.

presumption that the young Nietzsche was essentially romantic. In fact, he was anti-romantic even in his
first three books” (La traduccién es nuestra). "

¥ Todo el capitulo titulado: “ Art and history” esta destinado a mostrar una lectura de las obras tempranas
de Nietzsche que lo distancian del romanticismo (Cf. Kaufmann, W. Op. Cit., “4- Art and history”, pp.
121-156).

2% La lectura de Kaufmann de Nietzsche, segiin la cual éste seria un seguidor de Schopenhauer pero no un
romantico, descansa en una vision acotada del romanticismo. Cuando el comentador estadounidense
contrapone Nietzsche a Schelling, y toma a éste ultimo como el representante paradigmatico del
romanticismo, da cuenta de su concepci6n estrecha de este movimiento, Kaufmann entiende por
romanticismo, el romanticismo de Jena, cuyos representantes fundamentales son Schelling y Novalis, En
la lectura de Wellek, estos autores integran el romanticismo temprano aleman (Cf. “The Early Romantics
in Germany” en Wellek. Op. Cit,, pp. 74 -100), que constituye s6lo una etapa del movimiento romantico.
Desde la vision restringida de Kaufmann que identifica el romanticismo con el romanticismo de Jena, la
* fuerte impronta schopenhaueriana en el pensamiento de Nietzsche no implica una marca roméantica en el
mismo.

 Kaufmann, W.; Op. Cir., p. 179. “[.. .] while the philosophy of his youth was marked by a cleft which
all but broke it in two. When Nietzsche introduced the will to power into his thought, all the dualistic
tendencies which had rent it previously could be reduced to mere manifestation of this basic drive” (La
traduccion es nuestra).

12



Mas alla de la discusion en torno a la influencia del romanticismo?’ en el primer
Nietzsche, es inequivoca la presencia de Schopenhauer’”® y Wagner. Reconociendo
esto, Vattimo sostiene que lo que verdaderamente permite hablar de una filosofia del
joven Nietzsche dentro del marco de un corpus carente de sistematicidad, con
influencias dispares y hasta con cierto caracter contradictorio, es la presencia de un
concepto central, original y caracteristico: la pareja apolineo-dionisiaco -concepto que
por su parte proporciona el hilo conductor para leer toda su obra temprana-. Esta pareja
formulada por Nietzsche a propésito del problema del nacimiento y muerte de la
tragedia arroja luz sobre su critica de la cultura, metafisica de artista, teoria del lenguaje,
polémica con el historicismo; a la vez que prepara de manera consistente las ulteriores
lineas evolutivas de su pensamiento.

Respecto de la filosofia nietzscheana de esta primera etapa concluird Vattimo:
“Es este conjunto de problemas, centrados ciertamente en la filologia, pero que
sobrepasen tanto sus limites de disciplina académica cuanto en general sus confines de
estudio del pasado (en la direccion de una critica de la cultura actual), lo que Nietzsche
llama, en estos afios juveniles de Basilea, filosofia”®. La filosofia nietzscheana de esta
€poca es entendida por Vattimo como un reajuste respecto de la filologia®®, que arroja

como resultado la primer obra de alcance filosofico, E/ nacimiento de la tragedia en el

?7 Es pentinente destacar que aiin cuando aceptemos la concepcion estrecha de romanticismo adoptada por
Kaufmann, existen elementos que hacen inevitable marcar la influencia del romanticismo en el primer
Nietzsche. La importancia concedida a lo dionisiaco, central en £/ nacimiento de la tragedia, es un rasgo
comun del autor con el romanticismo. Butler sefiala, en esta direccion, la importancia de Heine en el
pensamiento nietzscheano. “Holderlin rather than Heine probably coloured Nietzsche’s thoughts about
Dionysus; but it was the hero of The Gods in exile whom Nietzsche depicted so unforgettably in The birth
of Tragedy in 1872[. . .1” (The Tyranny of Greece over Germany. A Study of the Influence exercised by
Greek Art and Poetry over the Great German Writters of the 18", 19", and 20" Centuries. Boston,
Beacon Press, 1958, p. 308). También cabe destacar, como lo hace Luis de Santiago Guervods, que “la
funcion del genio en la estética de Nietzsche tiene todos los ingredientes de la estética romantica” (Arte y
poder. Aproximacion a la estética de Nietzsche. Madrid, Trotta, 2004, p. 214. Cf, “4.3. Funcion estética
del genio” y “5.1. Fundamentacion de la estética nietzscheana” en Santiago Guervés, L.E.; Op. Cit.).

* En Giorgio Colli reaparece el sefialamiento de la importancia de Schopenhauer para esta primera etapa
de la produccion nietzscheana en la que parecen acordar la mayor parte de los intérpretes. El comentador
italiano agrega, sin embargo, un matiz adicional al sostener que “la construccién racional del filosofo
aleman, en efecto, ha influido de modo decisivo en Nietzsche: Schopenhauer es el transmisor de otra
experiencia, el portador de la visién del mundo de una civilizacion entera [la del Oriente hinda]"*®
(Introduccion a Nieizsche. México, Folios ediciones, 1983, p. 15). De alli que a juicio de Colli £/
nacimiento de la tragedia represente la obra mas mistica de Nietzsche en la que se propone una vision
filosofica total del mundo en la cual la musica es esa experiencia directa cuyo valor es revelar la
disonancia en el corazén del mundo.

¥ vattimo, G.; Introduccion a Nietzsche. Trad. Jorge Binarghi. Barcelona, Peninsula, 1996, p. 19.

3 Vattimo sefiala que el progresivo alejamiento de Nietzsche de la filologia esta determinado por una
critica de la filologia profesional en la que la investigacién sobre lo antiguo pretende ser objetiva. Esta
critica a la filologia profesional acaba por convertirse en una critica del mundo que configura su relacioén
con lo antiguo sin ser capaz de verlo como un modelo a imitarse y continuarse; Jo que implica también



-

espiritu de la musica, en la cual se propone el concepto fundamental de la pareja Apolo-
Dioniso. Este concepto es el rasgo propio y afirmativo de los escritos juveniles
nietzscheanos’".

Los escritos medios del pensamiento nietzscheano, que como ya lo hemos
adelantado comprenden los textos publicados entre 1878 y 1883, suelen ser
considerados textos de transicion cuyo valor radica en sentar las bases para la filosofia
nietzscheana que se desarrollara a partir de Asi hablé Zaratustra. En esta linea
interpretativa hemos de ubicar a Kaufmann, quien sefiala como division fundamental del
pensamiento nietzscheano la aparicion del concepto de voluntad de poder. Desde esta
perspectiva, los escritos medios de Nietzsche se presentan como textos preparatorios
para la aparicion del concepto capital nietzscheano de la Wille zur Macht. AlGn cuando
la referencia a la transformacion estilistica es inevitable y Kaufmann sefiale en Humano,
demasiado humano, Aurora, y La ciencia jovial la aparicion de un nuevo estilo de
redaccion, el aforistico; el aspecto clave en lo concerniente a la periodizacion de estos
textos de transicidn se asienta en el hecho de que constituyen un progresivo pero no
definitivo avance hacia la explicitacion de la voluntad de poder.

Humano, demasiado humano es presentado por Kaufmann como un texto en el
que el estilo aforistico brinda la posibilidad de desarrollar cierto “experimentalismo” en
el marco de una serie de observaciones psicologicas, sentando las bases para la futura
conclusion de que “el impulso psicologico basico es la voluntad de poder”. Si bien el
término voluntad de poder no aparece sino en una nota en este periodo, Nietzsche lo
utilizaria como una “hipdtesis psicoldgicda” que le permite explicar distintos
comportamientos como la gratitud, la lastima, etc.?  Aurora, por su parte, coronaria el
experimentalismo iniciado por Humano, demasiado humano, siendo la obra “un

experimento en si mismo”; a la vez que enfatizaria la importancia de la voluntad de

una critica de los modos en que la imagen de lo antiguo ha sido trasmitida y en la que se ve reducida a un
mero repertorio de objetos de estudio.

*! Desde la lectura de Vattimo, la segunda y tercera Infempestivas son importantes en la produccion del
primer Nietzsche por su potencia critica, y no por su contenido tedrico constructivo. Por una parte
abordan la disolucién de la juvenil metafisica de artista exponiendo su Unica via de desarrollo en una
teoria de la Kulrur como critica, y no como un proyecto de Zivilisation alternativa; por la otra precisan
ulteriormente los objetivos de esta critica, sentando las bases para el desarrollo en sentido
“deconstructivo™ del pensamiento nietzscheano de madurez. Nuevamente observamos como los distintos
intérpretes sefialan lineas de continuidad en el corpus nietzscheano.

* Kaufmann concluye lo siguiente: “In Human, all-too-Human and in the notes of that period- to
summarize- Nietzsche sought to explain the following phenomena in terms of the will to power; our
tendency to conform rather than to realize ourselves; the elevation of gratitude to the status of a virtue;
[. . .] Of all these sundry manifestations of the will to power, Nietzsche probably approved only of the
striving for freedom™. Op. Cit., p. 186.
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poder como principio basico explicativo, aun cuando no aparezca todavia mencionada
por su nombre y si se desarrollen los dos conceptos claves de miedo y poder. En este
sentido Aurora es considerada por Kaufmann como “una ultima prueba, un ensayo
general, antes de que la voluntad de poder sea proclamada como el principio basico
nietzscheano™’.  Siguiendo esta clave hermenéutica, Kaufmann destaca como en La
ciencia jovial -en la que todavia no hay ninguna teoria psicologica sistematica ni un
monismo consolidado- el desarrollo en torno a la nocién de poder sigue preparando el
terreno para las ulteriores teorizaciones de la voluntad de poder. Como se puede
apreciar, todo el esfuerzo hermenéutico de Kaufmann consiste en destacar en los
escritos medios aquellos aspectos que adelantan el desarrollo de la voluntad de poder,
motivo por el cual las obras comprendidas entre 1878 y 1882 sélo revisten un valor
preparatorio.

En esta misma linea encontramos la inlterpretacién de E. Fink que ha de
presentar, por su parte, una variedad de matices mayor que la expuesta por Kaufmann.
En primer lugar, el comentador alemadn propone una subdivision entre un inicio
completamente “ilustrado” y un final del periodo medio en el que se desarrolla la
“filosofia del amanecer” que anuncia la filosofia madura de Nietzsche®. Mas alla de
todo acontecimiento biografico”®, Fink sefiala en los escritos medios un auténtico giro a
nivel del pensamiento nietzscheano. La trinidad juvenil -Grecia, Schopenhauer y
Wagner- es abandonada en pos de la ciencia, la reflexién critica y la desconfianza
metddica. Nietzsche se vuelve un “ilustrado” y coloca al hombre en el centro de su
reflexion filoso6fica. En la medida en que niega el punto de partida de sus obras
juveniles-la distincidn entre lo Uno primordial y el fendémeno, la distincion entre Apolo
y Dionisos-, Humano, demasiado humano se presenta como una declaracion de guerra

contra el dualismo idealista del mundo. La ciencia, dice Fink, es en el pensamiento

* Kaufmann, W.; Op. Cir., p. 188. “The Dawn might therefore be considered as a final test, a dress
rehearsal, before the will to power is proclaimed as Nietzsche's basic principle” (La traduccion es
nuestra). .

3* Este anunciar de la filosofia del amanecer a la filosofia de madurez es un rasgo que acerca a Fink y a
Kaufmann. A pesar de esta coincidencia, desde el planteo finkeano la caracterizacion de los escritos
medios como meros escritos preparatorios es insuficiente.

** A juicio de Fink hay que analizar los escritos medios sin atender a la evidencia de la situacion
biografica de Nietzsche, en la que se da la ruptura con Wagner y Schopenhauer. Esta “despedida de los
héroes de su juventud”, de ese suefio romantico, representa el alejamiento de la metafisica
schopenhauereana y del endiosamiento artistico de Wagner. Pero la interpretacion biografica no parece
ser la adecuada desde la lectura de Fink, pues hay algo del orden del propio pensar nietzscheano que ha
cambiado v debe ser reconocido.
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nietzscheano, lucha — lucha contra los presupuestos metafisicos que guiaron sus
reflexiones tempranas.

La ciencia es el nuevo tribunal en el que seran examinadas la religion,
metafisica, cultura, moral y arte. Lo que ocurre bajo la mirada del ilustrado es un
“proceso de desilusionamiento” que se lleva cabo a través del analisis y el recurso a la
historia. Este proceder analitico e historico es un filosofar cientifico que muestra cémo
los diferentes objetos que caen bajo su mirada se revelan como productos histdricos, y
no ya como verdades simples y eternas. “Ciencia significa para Nietzsche
esencialmente critica” y no una ciencia positiva que se aplica a un determinado dominio
de lo real en particular. Es en vistas a este obrar critico que, a juicio de Fink, la
psicologia reaparece, ya no en su faceta especulativa como en E/ nacimiento de la
tragedia, sino como psicologia desenmascaradora o destructiva — medium principal de
estas obras medias-. La psicologia genealdgica embiste contra toda la historia de la
metafisica, revelando su caracter ficcional. La metafisica es develada como un
“desahogo animico”, lo mismo que la religion. Todos los impulsos del hombre hacia lo
sobrehumano son interpretados como un “autoengafio idealista”, y esta es, a juicio de
Fink, la estrategia basica y el peligro del pensamiento nietzscheano de este periodo
medio que se revela, en primer lugar, como la inversion del punto de vista metafisico de
los escritos juveniles. En el apartado siguiente, “El espiritu libre y la ilustracion”,
retomaremos algunas de las consideraciones en torno a la influencia de la ilustracion en
el pensamiento nietzscheano. Por el momento basta con hacer hincapié en lo sefialado
por Fink, quien a diferencia de Kaufmann, destaca la importancia del analisis critico,
“cientifico”, en estos escritos medios. »

Desde la lectura de Fink es indispensable sefialar un quiebre al interior de los
escritos medios en la medida en que-el filosofar desconfiado y frio se torna alegre y
calido. Si bien esta fase media del pensamiento nietzscheano representa, prima facie,
una pura inversion, ella misma constituye el giro oculto y escondido hacia la tercera
fase. “Por detras de la negacion ilustrada emerge lentamente la afirmacion propia de la

,936 Con

auténtica filosofia de Nietzsche. La segunda parte es, en su esencia, transicion
Aurora 'y La ciencia jovial se inicia la filosofia de la maifiana en la que se anuncian las
ideas centrales de lo que Fink Ilama el pensamiento nietzscheano propiamente dicho.
Bdsicamente, en estas obras encontramos las ideas de la muerte de Dios, la voluntad de

poder, el etemo retorno de lo mismo y el ultrahombre prefiguradas y enmascaradas-
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estas ideas apareceran a plena luz en Asi hablé Zaratustra. la ciencia, dird Fink, se
vuelve cada vez més gaya, es decir, mas jovial y risuefia -Colli habla de una esfera del
conocimiento que se une a la de la alegria- Si el método de la critica y la historia
predomina en Humano, demasiado humano, en Aurora y La ciencia Jovial, la fria y
desconfianza mirada cientificista cede el paso a la guia de ideas filosoficas mas
profundas. Lo que se observa es un alejamiento del positivismo en pos de una ciencia
gaya en la que se vislumbran las ideas que saldran a plena luz recién al mediodia. Lo
que quedara restituido al final de este camino es la libertad de trazar proyectos y valores
propios.

Ciencia, capacidad cientifica, es en Nietzsche, usando la terminologia de Colli,
“capacidad de juicio”. Segun este comentador es dificil caracterizar la nueva posicion
del periodo medio de Nietzshe, pues “no se da en el clavo cuando se califica de
positivista la actitud de este libro [Humano, demasiado humanol y de aquellos que lo
siguen, Aurora'y La gaya ciencia. La consideracion positivista esta totalmente centrada
en el pensamiento sistematico y deductivo™’, del que Nietzsche se separa con su
filosofar aforistico-intuitivo. Esta ciencia es una ciencia “que empequefiece aquello que

3 8 y ella es uno de los

parece grande, relativiza las opiniones, [y] destruye el consuelo
rasgos principales en la caracterizacion de Colli del periodo medio del pensamiento
nietzscheano.

En Vattimo volvemos a encontrar una linea de interpretacion que acentua el
aspecto de transicion y de potencialidad critica de los escritos medios de Nietzsche. El
comentador italiano sefiala que la critica de la cultura que predomina en los textos de
este periodo funciona como centro en relacion al cual se iran desarrollando las tesis
ontoldgicas o grandes ideas metafisicas caracteristicas del pensamiento nietzscheano de
madurez. Con Humano, demasiado humano se da la transicién clara a una nueva fase
en la que la filosofia de Nietzsche adquiere una consistencia originai que no se presenta
en el periodo de juventud, y en la que se verifica la ruptura con Wagner y
Schopenhauer.

Este periodo puede sintetizarse, a juicio de Vattimo, como “fin de la metafisica

de artista, problematizaciéon del concepto de decadencia, nueva configuracion de las

relaciones entre arte, ciencia, civilizacion y renuncia a un ideal de renacimiento de la

* Fink, E.; Op. Cit., p. 61.
¥ Colli, G.; Op. Cit., p. 50.
*® Colli, G.; Op. Cit., p. 1.

17



’33

cultura tragica™’. Vattimo, en consonancia con lo expuesto por Fink, seffala que en las
tres obras medias- Humano, demasiado humano, Aurora y La ciencia Jovial-, la ciencia
funciona como un modelo y un ideal metddico, como una actividad capaz de inducir
una determinada actitud psicolégica. Nuevamente encontramos en esta caracterizaciéon
al Nietzsche ilustrado que hace uso de la ciencia como un arma para su lucha, para su
critica. Pero siempre hay que tener en cuenta, y esta es una advertencia importante de
Vattimo, que la ciencia no proporciona una imagen verdadera del mundo®, sino un
“modelo de pensamiento no fanatico”. Este es el modelo del “espiritu libre”, del cual
nos ocuparemos con mayor detenimiento posteriormente. La ciencia produce una
actitud de mayor libertad al permitir elevarnos del mundo de la representacion por un
instante.  Ella corresponde tanto al conocimiento metodico del mundo de la
representacion como al del proceso por el cual éste se constituye, y en este ultimo
sentido es conciencia del error. Es justamente esta conciencia del error la que, como lo
seflala Vattimo, distingue a la ciencia nietzscheana de la positivista.

El método de la ciencia nietzscheana es la “quimica de las ideas y los
sentimientos”. Ella es la que permite la elevacion por encima del mundo de la
representacion. Vattimo seflala como el trabajo nietzscheano no alcanza un resultado
“conforme con el método”, puesto que el andlisis quimico no llega a la formulacion de
elementos ultimos. “La quimica se revela mas bien como un método que permite a
Nietzsche reconstruir “historicamente” el devenir de la moral, de la metafisica y de la
religion™!. Este es el resultado: cada pretendido elemento primero se muestra como
“compuesto”, producido, lo que lleva a la disolucién de la idea de fundamento o
principio primero. De aqui la muerte de Dios, anunciada por primera vez en La ciencia
Jjovial, asi como la autosuperacion de la moral. Es importante sefialar en este momento
de la exposicidn, que como se puede apreciar en la breve sintesis que hemos expuesto
de la interpretacion de Vattimo, el valor de la ciencia, el positivismo y la ilustracion en
el pensamiento de Nietzsche radican en la posibilidad de ampliar el potencial critico de

su pensamiento. Este es un aspecto que nos interesa recalcar puesto que el mismo

* Vattimo, G.; Op. Cit., p. 51.

“® Vattimo sefiala que el arte se concibe ahora como una fase superada de la educacion de la humanidad-
pensada como un proceso de ilustracion-, y es reemplazado por la ciencia. Si Nietzsche se inclina por la
ciencia, esto obedece a razones de critica de la cultura. El arte se desarrolla en conexidn con actitudes
violentas y cambiantes, mientras que la ciencia corresponde a un estado espiritual menos violento y
pasional, lo que constituye-la base de una civilizacién mas madura. Estas razones, nada tienen que ver
con una capacidad de uno u otro de proporcionar un conocimiento mas objetivo de las cosas. La ciencia
también constituye el &mbito de los errores consolidados en la historia del hombre.

1 vattimo, G.; Op. Cit., p. 74.
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constituye, como lo desarrollaremos ulteriormente, uno de los rasgos fundamentales de
la tematizacion nietzscheana del espiritu libre.

Al enfatizar la faceta critica de Nietzsche, Vattimo se ve llevado a concluir que
“la filosofia del Nietzsche critico y desmistificador de la cultura, como est4 elaborada en
las obras del periodo medio de su. produccion, es una filosofia relativamente ‘vacia” de
contenidos tedricos positivos y de verdaderos 'resultados’ que no sean la instauracién de

un determinado ‘estado de 4nimo’**?

, una “espiritualidad” en la que el sentido histdrico
se asume como lo propio de una humanidad por venir. La filosofia del amanecer se
define en Vattimo en relacidén a esta actitud o clima espiritual, y no como una teoria
filosofica propiamente dicha. Aun cuando Vattimo le reconozca a este periodo de la
produccidn nietzscheana una cierta vinculacion con la tesis ontoldgicas que caracterizan
su obra posterior, especialmente la tesis de la muerte de Dios y el esbozo de la idea del
eterno retomo de La ciencia jovial, su balance es claro: la filosofia del amanecer, la
segunda fase del pensamiento nietzscheano, es eminentemente critica - al grado de
considerarse como justificada la impresién de cierta “falta de contenidos doctrinales”-.
La filosofia del amanecer puede resumirse, a juicio de Vattimo, como un “puro y simple
recorrido critico-genealdgico”, a través del cual el pensamiento se libera de las
estructuras metafisicas, en una palabra, de Dios.

Nos queda atn por destacar algunos aspectos de lo que se considera el perfodo
de madurez del pensamiento nietzscheano, al que la mayoria de los interpretes
concuerdan en anclar en la publicacion de Asi hablo Zaratustra. Asi, Eugen Fink
afirma que en este texto Nietzsche encuentra finalmente el “lenguaje propio” que le
permite expresar sus ideas fundamentales y decisivas, sin el “recubierto” de la
metafisica schopenhauereana o el tinte positivista de sus escritos medios. Desde esta
perspectiva no es posible pensar en términos de una irrupcion abrupta. La “filosofia del
mediodfa” lo que hace es sacar a la luz lo planteado ya tanto en"su etapa roméntica
como en la positivista. .

En el espacio intermedio entre el pensar y la poesia inaugurado por Asi hablé
Zaratrustra, el filosofar nietzscheano desarrolla los temas fundamentales de su
pensamiento: la muerte de Dios, el ultrahombre, la voluntad de poder y la doctrina del
eterno retorno. Fink enfatiza la importancia de este escrito inaugural al decir que

“Nietzsche no llegd nunca mas alla de Asi hablé Zaratustra™®. Y esto es asi porque

* Vattimo, G ; Op. Cit, p. 78.
“* Fink, E.; Op. Cir., p. 141.
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esta obra representa la parte de la filosofia nietzscheana que dice si a través de la
revelacion de las ideas fundamentales antes mencionadas. La parte constructiva de la
obra nietzscheana esta representada, a juicio de Fink, por esta obra de quiebre, mientras
que los textos que le siguen constituyen la parte destructiva que tiene como “base
inexpresa” a Asi hablé Zaratustra. Este texto es un texto inaugural* en la lectura de
Fink puesto que es aquel que reconquista la “libertad humana” que tan belicosamente
serd defendida en los ultimos escritos nietzscheanos.

La “filosofia del martillo” -que sucede a la “filosofia del mediodia” y que
representa una subdivision al interior del pensamiento maduro de Nietzsche- combate
con su sofistica y psicologia desenmascaradora contra la tradicién occidental,
convirtiendo todos los problemas ontoldgicos en cuestiones axioldgicas®. Esta es, a
Jjuicio de Fink, la destruccion nietzscheana que representa la “trasmutacion de todos los
valores”.  El método psicologico nietzscheano, continia Fink, no consigue
verdaderamente destruir a sus enemigos, sino simplemente arrojar sobre la
simplificacion y caricaturizacion de ellos una luz de “sospecha”. Lo que Nietzsche
intentaria derribar seria toda posicion dogmatica respecto a los valores, de alli la critica
a todos los sistemas de valores aparecidos hasta el momento. Frente la mirada dirigida
al futuro que prima en As/ hablé Zaratustra, 1a filosofia del martillo plantea una vision
que apunta al pasado y al presente, a los que se pretende demoler a golpes. Como se
puede apreciar, este ultimo periodo de la obra nietzscheana representa, en cierto sentido,
una vuelta atras al periodo medio o ilustrado en el que prima la labor critico-destructivo.

El punto de quiebre y de inicio que determina el comienzo del periodo de
madurez nietzscheano sera ubicado por Kaufinann en la consolidacién de una posicion
monista. Con Asi hablé Zaratustra, Nietzsche proclama finalmente la voluntad de

poder como el principio basico a partir del cual es posible explicar tanto la cultura

* Es interesante destacar que desde la lectura de Colli, el texto inaugural del pensamiento maduro
nietzscheano no es Asi hablo Zaratustra sino La ciencia Jovial. De alli que se sostenga que “en lo
sucesivo sera inexacto decir, como se ha dicho a veces, que La gaya ciencia cierra un periodo, mientras
que Asi hablé Zaratustra abre otro. En realidad las dos obras son complementarias y muy proéximas en
sus contenidos, inclusive mas alla de las intuiciones de fondo. Muchos temas zaratustreanos se
encuentran diseminados ya en La gaya ciencia, aun cuando no saltan a la vista: el amor fati, el *decir si’,
el elemento del azar, el tema del coraje, de la guerra y la soledad, la inteligencia como relacion reciproca
de los instintos, etcétera. En el estilo se ha seflalado ya: las condiciones de la forma ‘danzante’ de
Zaratustra estan presentes aunque mantenidas, bajo severo control, en La gava ciencia” (Op. Cit., p. 67).

* Hemos considerado a la lectura de Eugen Fink como representante de una propuesta tripartita de
periodizacion del pensamiento nietzscheano. Si bien esto es correcto, no se puede dejar de sefialar que
con las dos subdivisiones del periodo medio- en filosofia ilustrada y filosofia del amanecer- y del periodo
de madurez -en filosofia del mediodia y filosofia del martillo- la propuesta finkeana destaca cinco fases
de la filosofia nietzscheana con caracteristicas especificas.
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griega (preocupacion de sus primeros escritos) como todas las actividades humanas
(tema clave de los escritos medios). En esta obra inaugural del pensamiento maduro,
Nietzsche presenta la voluntad de poder como “el concepto clave” a partir de la cual se
posee una conjetura mas abarcativa. Con Zaratustra se cierra y se abre un ciclo. Por un
lado, “el descubrimiento de la voluntad de poder asi como el desarrollo filosofico de
Nietzsche se completa; [y] la brecha entre sus escritos tempranos y tardios ha sido
zanjada™, dejando atras todo tipo de dualismo. Por el otro, la posicién monista
proporciona una nueva matriz mas definida en la cual es posible analizar nuevos
problemas, rever cuestiones anteriores, y desarrollar nuevos conceptos —de los cuales el
eterno retorno y el superhombre son estimados por Kaufimann como los fundamentales-.

El caracter innovador de Asi hablé Zaratustra es sefialado también por Vattimo,
quien destaca “nuevos contenidos tedricos”, tales como la doctrina del eterno retorno,
asi como una revolucion en el estilo. A nivel estilistico, Zaratusira se presenta como
“una especie de largo poema en prosa”, cuyo modelo mas obvio es el Nuevo testamento,
que anuncia de manera profética la conciencia nietzscheana de una nueva mision para
su pensamiento. Revela un interés por la eficacia historica y politica de su pensamiento
-preocupacion que daria cuenta, a juicio de Vattimo, de los equivocos y contradicciones
de la obra tardia nietzscheana-.

Vattimo subraya dos rasgos distintivos de este nuevo periodo que contrastan con
la filosofia del amanecer. En primer lugar, se destaca la insistencia en la decision, y en
segundo lugar aparece la radicalizacion de la critica del sujeto. Ambos constituyen
momentos de la idea del eterno retorno. La conjugacion de estos dos elementos, el de la
decision que se liga a los desarrollos en torno al ultrahombre y la renovacion histérica, y
el de la disolucion del sujeto que se conecta con la tematizacion mas especifica del
eterno retorno, determinan una tensiom-caracteristica y distintiva del pensamiento tardio
de Nietzsche. Esta filosofia de la tension y contradiccion es la nueva filosofia del
mediodia. Respecto de esta caracterizacion de Vattimo, consideramos pertinente
destacar la importancia concedida a la critica del sujeto. La problematizacion en torno a
la subjetividad es contextualizada en el marco de los escritos tardios de Nietzsche. Lo
que intentaremos llevar a cabo en lo sucesivo es una reflexion en torno a esta tematica

que no se acote a estos textos de madurez.

“ Kaufmann, W; Op. Cit, p. 207. “The discovery of the will to power as well as Nietzsche's
philosophic "development’ is completed, the gap between his early and late work has been bridged,; [...]”
(La traduccion es nuestra).
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B. El espiritu libre y la Ilustracion
El espiritu ilustrado

Lessing narra una escena en la que Adrasto, el librepensador, conversa con

D o——

Juliana, la mujer a la que ama secretamente y a quien le dice: “Deberia lamentar verlas
[a mis opiniones] convertirse en generales. Sia menudo las he defendido fuertemente, y
con cierto acaloramiento, ha sido para reivindicarme a mi mismo, y no para convertir a
los otros. Si mis opiniones se convirtieran en demasiado generales, yo seria el primero

en abandonarlas, y en adoptar las contrarias.”’.

Las palabras de Adrasto parecen
prefigurar un aspecto clave del espiritu libre nietzscheano en el que, como veremos,
también prima esta idea del atreverse a pensar por si mismo y a apartarse de las
opiniones generales. El espiritu libre, y hemos de explayamos ulteriormente en este
aspecto, es el que se atreve a volar solo, a adoptar las opiniones contrarias a las de la
mayoria.

Hemos comenzado refiriéndonos a un pasaje de una comedia de Lessing,
titulada justamente “El libre pensador” para sentar la relacion que existe entre Nietzsche

y el pensamiento ilustrado. La figura del espiritu libre, central en la obra media

nietzscheana, es de hecho una figura que se desarrolla en el siglo de la ilustracién®®,

4 Lessing, G. E., “The freethinker-” en: Dramatic Works. Trad. sin especificar, London, George Bell and
sons, 1878. Vol. II: Comedies, pp. 263-264. “Adrast; I should be sorry to see them become general [my
opinios]. IfI have often defended them loudly, and with a certain amount of warmth, it was done with the
motive of vindicating myself, and not of converting others. If my opinions were to become too general, I
should be the first to quit them, and to adopt the opposite”(La traduccién es nuestra).

* Respecto del uso del término “espiritu libre” o “librepensador” cabe sefialar que en la época de la
ilustracion se desarrolla la corriente de pensamiento deista, en la cual encontramos a John Toland,
Anthony Collins, y Mathew Tindal entre sus representates. A este conjunto de pensadores que defendian
una intepretacion “natural de la religioén”, atenida a la razon e independiente de cualquier dogmatismo,
solia denominéarselos free-thinkers (librepensadores). (Cf. Romero, F.; “El deismo; la ética y la estética, la
psicologia™ en Historia de la filosofia moderna. México, F.C.E., 1959, pp. 214- 222). El diccionario de
Oxford define al librepensador del modo siguiente: “One who refuses to submit his reason to the control
of authority in matters of religious belief: a designation claimed especially by the deistic and other
rejectors of christianity at tha beginin of the 18" century” (The Oxford English Dictionary. Oxford,
Clarendon Press, 1933, p. 528). Voltaire, de quien nos ocuparemos en el apartado siguiente, es en el
terreno religioso un deista, aspecto éste que refleja la influencia de los deistas ingleses en su pensamiento.
También es pertinente sefialar la relacion entre el concepto de espiritu libre de la ilustracion y el de
espiritu fuerte que se desarrolla en el romanticismo. Montinari resalta el anonimo Vigilias de
Buenaventura, texto del primer romanticismo, como una de las obras en las que aparece la figura del
espiritu libre retomando el personaje de Voltaire. También advierte que Nietzsche “fue consciente de la
diferencia entre su “libertad de espiritu” y la de las esprits forts del siglo XVHI” (Lo que dijo Nietzsche.
Trad. Enrique Lynch. Barcelona, Salamandra, 2003, p. 81). Respecto de la figura del espiritu fuerte
podemos destacar que la misma se remonta al siglo XV1. En la Encyclopédie Philosophique Universelle,
leemos que “L’expression semble remonter 4 Pierre Charro (Les Trois Verités, 1593, De la Sapesse,
1605), mais elle trouve son sens précis chez les philosophes du XVIle siécle, dans le cadre des
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siglo en cual encontramos a Lessing como uno de sus representantes paradigmaticos.
Como ya se ha seflalado en el apartado anterior, la fase que comprende los escritos
medios de Nietzsche suele ser caracterizada, usando la terminologia de Fink, como la
“etapa ilustrada” del pensamiento nietzscheano. Y es precisamente en estos escritos
donde aparece por primera vez la tematizacion de la figura del espiritu libre. Mazzino
Montinari habla de un “Nietzsche espiritu libre” en el cual se observa una “postura de
critica radical que nunca desaparecié del todo del 4nimo de Nietzsche[. . .]™.

La pregunta parece ser entonces, jqué es un “Nietzsche espiritu libre”? ;un
“Nietzsche ilustrado™? Francisco Romero sostiene que en la ilustracion se proclama la
autonomia de la inteligencia humana, el “derecho [de los hombres] a establecer sus
propias conclusiones sin supeditarse a los dictados de la autoridad y de la tradicion™”.
En la época de las luces, contintia, prima “una disposicion de espiritu ilustrada y libre”.
Y éste constituye el primer punto de la influencia de la ilustracion en Nietzsche, esa
disposicion a pensar mas alla de toda autoridad y de toda tradicion filoséfica. Pensemos
en el distanciamiento de Nietzsche respecto de la tutela de Wagner y de Schopenhauer ,
tutela que signaria todos sus escritos juveniles. Pensemos también, en un Nietzsche que
decide arremeter contra la metafisica, la moral, la religion y la cultura de su época. En
esta disposicion de dnimo, para seguir con la imagen de Romero, Nietzsche es
claramente ilustrado.

Cassirer cita un pasaje de D'Alembert que refleja, a su juicio, el modo y el

sentido de toda la vida espiritual de la época de la ilustracion, y que dice lo siguiente:
“Todo ha sido discutido, removido, desde los principio-s de las ciencias hasta los
fundamentos de la religion revelada, desde los problemas de la metafisica hasta los del
gusto, desde la musica hasta la moral, desde las cuestiones teoldgicas hasta las de la
economia y el comercio, desde la politica hasta el derecho de gentes y el civil. Fruto
de esta efervescencia general de los é\spiritus ha sido una nueva luz que se vierte sobre
muchos objetos y nuevas obscuridades que los cubren, como el fluyjo y reflujo de la

marea depositan en la orilla cosas nuevas y arrastran consigo otras.”*!

Esto mismo podria ser puesto en boca del espiritu libre de Humano, demasiado
humano, que lleva adelante un cuestionamiento de la religion, la metafisica, la moral, el

derecho, etc, y que al igual que el flujo y el reflujo d’alemberteano deposita nuevas

discussions sur la croyance et 1"atheisme o elle désigne les esprits qui refusent toute croyance religieuse,
et y sont méme hostile” (Paris, Presses universitaires de France, 1990, p. 854).

“* Montinari, M., Op. Cit., p. 80.

* Romero, F.; Op. Cit., p. 197.

' D’Alembert, “Eléments de Philosophie” I; Mélanges de Littérature, dhistoire el de philosophie en
Cassirer, E.; Op. Cit., p. 18.
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interpretaciones en la orilla al mismo tiempo que se lleva consigo otras. Tal como lo
seflala Cassirer, lo “peculiar” de la ilustracion “es algo distinto del conjunto de todo lo
que han pensado y ensefiado sus corifeos, un Voltaire y un Montesquieu, un Hume o un
Condillac, D’Alembert o Diderot, Wolf o Lambert™?. La ilustracion es esa “nueva
fuerza” que cree en el poder de la razon “ y en la posibilidad de reorganizar a fondo la

"3 esa nueva disposicion para la cual es

sociedad a base de principios racionales
necesario rever cada aspecto de la realidad. He aqui la importancia de la critica para la
ilustracion. Y he aqui la importancia de ella para el pensamiento nietzscheano®’. _
El siglo XVIII, al que se denomina siglo de las luces, puede ser llamado
también, dice Cassirer, con no menos gusto y frecuencia “siglo de la critica”. Esta es
la herramienta clave para el pensamiento ilustrado que pretende ejercer todo el poder de
la razén. Romero nos explica como, en general, “la actitud de la Ilustracion fue
intelectualista, porque recogia la herencia de las dos grandes corrientes de ese tenor
dominantes durante el siglo XVII, la racionalista y la empirista, y también porque en su
lucha contra las formas tradicionales de pensamiento y de vida debio aplicar sobre todo
la critica, el examen racional”®. La importancia concedida a la critica es quizas el
aspecto mas ilustrado que hemos de encontrar en Nietzsche. De hecho, como ya lo
hemos visto a través de las alusiones a los distintos intérpretes, las obras del periodo
medio del pensamiento nietzscheana se caracterizan por su posicion critica. En este
" respecto basta recordar la extrema conclusion de Vattimo para quien “la filosofia del
Nietzsche critico y desmistificador de la cultura, como estd elaborada en las obras del
periodo medio de su produccion, es una filosofia relativamente 'vacia’ de contenidos
tedricos positivos y de verdaderos ‘resultados’ que no sean la' instauracion de un

#5557

determinado ‘estado de animo Un estado de dnimo, una disposicion, a la que no

nos costaria llamar “ilustrada”, “libre™.

*1 Cassirer, E.. Op. Cit., p. 13.

53 Ferrater Mora, 1.; Diccionario de filosofia. Bs. As., Sudamericana, 1965, p. 911. Tomo 1.

* Savater afirma incluso que “los antecedentes intelectuales directos de Nietzsche [. . .] hay que buscarlos
en la revolucién tedrica producida por la Ilustracion dieciochesca” (“Los herederos de la ilustracién” en
ldea de Nietzsche. Barcelona, Ariel, 1995, p. 35. Para un anélisis mas detallado de las influencias mas
especificas de la ilustracion ver este capitulo del libro de Savater).

3% Cassirer sefiala que ya se llame al siglo XVII “siglo de la filosofia”, como lo hiciera D’ Alembert, o
“siglo de la critica” ambos son “expresiones diferentes de un mismo hecho; desde 4ngulos distintos tratan
de marcar la fuerza espiritual fundamental que la época siente vivir en ella y a la que debe su auténtico
impulso intelectual” (Op. Cit., p. 261).

** Romero, F.; Op. Cit., pp. 201.-202.

*7 Vattimo, G.; Op. Cit., p. 78.
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Espiritu libre es la figura ilustrada en la que encarna el espiritu critico propio del
siglo de las luces. Es esta metafora de la potencialidad critica propia de la ilustracion la
que sera retomada por Nietzsche. Es en los escritos medios -a los que Fink enmarca en
el periodo ilustrado del pensamiento nietzscheano- donde la metafora del librepensador
adquiere un rol central; particularmente en el texto inaugural de esta fase media del
corpus nietzscheano es donde estos espiritus libres adquieren protagonismo. En el
“Prefacio” que Nietzsche escribiria en 1886 a Humano, demasiado humano, el libro
serfa dedicado a los “espiritus libres™®. Estos representan una de las figuras centrales
de los textos de la produccion media de Nietzsche, y a ellos hemos de dedicarnos en el
siguiente capitulo con particular detenimiento. Basta por el momento destacar la
filiacidn entre el planteo nietzscheano y la llustraciéon. “El espiritu libre nietzscheano,
dice Fink, parece ser un ilustrado; opera con astucia de serpiente y con racionalidad;
destruye ilusiones”. Es un emancipado, un mayor de edad. A pesar de ello, y como
veremos posteriormente, el espiritu libre nietzscheano supera lo planteado por la
Tustracion, y la diferencia bésica e ineludible es la negacién por parte del planteo de
Nietzsche de una unica racionalidad, de una razon tnica e igual para todos los sujetos.
“El siglo XVIII esta saturado de la creencia en la unidad e invariabilidad de la razén”sg,
esta creencia serd puesta en duda por el planteo nietzscheano. Aqui estd el punto de
inflexion en el que la filosofia de Nietzsche se separa de la Hlustracion. Para ponerlo en
términos de Fink, “la “ilustracion’ de Nietzsche es "ilustrada’ con respecto a si misma:
no cree con absoluta seriedad en la razon, en el progreso, en la "ciencia’, pero los utiliza

I, para hacer de ellas

como medios para poner en duda la religion, el arte y la mora
‘cosas discutibles ™', Nietzsche posee la disposicion ilustrada de la critica y el examen,
y la aplica sin el limite que caracterizaba al iluminismo. Es, podriamos decir, el espiritu

libre que padece la hybris del pathos ilustrado, y se atreve, como lo veremos mas

*% «Asi pues, una vez que hube menester, me inventé también los espiritus libres, a los que est4 dedicado
este libro entre melancélico y osado con el titulo de Humano, demasiado humano, semejantes espiritus
libres no los hay, no los ha habido, pero en aquella ocasion, como ha dicho, tenia necesidad de su
compafiia para que me aliviaran de tantas calamidades [. . .]” (Nietzsche, F.; HDH, 11, p. 36)

% Cassirer, E.; Op. Cit., p. 20.

%0 Fink alude aqui a tres de las ideas fundamentales de la ilustracion: la ciencia, el progreso y la razén. En
The encyclopedia of Philosophy aparecen definidos como la red de conceptos basicos de la Tlustracioén
que constituyen el modelo de la vision del mundo de la Hustracion (“[. . .]this clusters of ideas form our
model of world view of Enlightment: Reason, Nature and Progress”. Cf. AAVV, The Encyclopedia of
Philosophy. New York, Macmillan and Free Press, 1967. ). Para un desarrollo mas extenso de estas
ideas cf. Cassirer, E.; Op. Cit, “Cap. 1: La forma de pensamiento de la época de la Jlustracion”.

1 Fink, E.; Op. Cit., p.61.
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adelante, a cuestionarlo todo. EIl espiritu libre nietzscheano es en cierto sentido la

Ilustracion que se vuelve contra si misma.

El homenaje a Voltaire: la nobleza del pensamiento

No ha de sorprendernos que la primera ediciéon de Humano, demasiado humano
publicada en 1878 sea dedicada a la memoria de Voltaire, en honor al centenario de su
muerte.  Nietzsche nos dice: “Este libro monoldgico, nacido en Sorrento durante el
mvierno de 1876-1877, no seria ahora publicado si la proximidad del 30 de mayo de
1878 no hubiese suscitado el mas vivo desea a rendir a su debido tiempo un homenaje

62 El libro de los espiritus

personal a uno de los mas grandes liberadores del espiritu
libres es, entonces, dedicado a uno de mas grandes liberados del espiritu de Ila
Tustracion. El libro ilustrado aparece como un homenaje al mayor representante de la
ilustracion francesa®.

En primer lugar, la presencia de Voltaire en el primer libro del periodo medio
nietzscheano marca un alejamiento de las influencias de sus escritos juveniles. El
modelo romdntico es abandonado en pos del modelo ilustrado. Voltaire reemplaza a
Wagner y a Schopenhauer®. El ilustrado abre el camino a un nuevo filosofar, en el que
la critica cobra una papel preponderante. Pero Voltaire le ofrece a Nietzsche algo mas

que un representante ilustre del movimiento iluminista, Voltaire se le presenta también a

2 Nietzsche, F.; HDH, T1,p. 31.

¢ Peter Heller en el articulo “Nietzsche in his relation to Voltaire and Rousseau” nos relata como, yendo
aun mas lejos, “Nietzsche, had planned originally to include an epilogue which could-have repeated his
intention to set up an “electric current’ leading across a century from a dying chamber to the birthplace of
new freedoms of the spirit (W, IV-2, 576). .Similarly, the continuation of Human, all too Human, the
Mixed Qpinions and Maxims, were meant to conclude with another homage to Voltaire in order to pay
him his last honors (W, IV-4, 301). All of this suggest Nietzsche's worship of Voltaire, a sense of
affinity, and an ambition to be Voltaire’s heir, to succeed Voltaire, and to replace him” (Studies on
Nietzsche. Bonn, Bouvier Verlang Herbert Grundmann, 1980, p. 51.)

% En este sentido, Peter Heller sostiene que: “It is as if Nietzsche wanted to exchange at one point his
earlier paternal model, Schopenhauer, by honoring Voltaire- an author frequently quoted by
Schopenhauer- as his father's true father, and thus as his own grand-father. For Nietzsche does claim
now that he had always distrusted Schopenhauer’s system as distinct from “the live incarnate Voltairean
Schopenhauer’, to whom his own romantic and metaphysical vagaries such as the fourth book of World
as Will and Idea became unintelligible. [This] does not prevent Nietzsche from continuing to
characterize and to reject Schopenhuer as a Romantic.” (Op. Cir., p. 54.). La dedicatoria a Voltaire
representa también un movimiento similar respecto a Wagner. Erich Heller enfatiza este aspecto y
sostiene que: “Voltaire served Nietzsche merely as the stick with which to chastise Wagner. The
composer had only to look at the work's dedication to Voltaire to suspect thar it was meant as an insult to
him or, if not as an insult, as a defiant declaration of independence” (“Nietzsche, the teacher of "Free
Spirit™ en: The Importance of Nietzsche. Ten Essays. Chicago, The University of Chicago Press, 1982,
p. 60).
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Nietzsche como la encarnacién del espiritu noble y libre. Afios mas tarde Nietzsche
diria en Ecce Homo:

“El tono, el sonido de la voz se han modificado completamente: se encontrara este
libro [Humano, demasiado humano] inteligente, frio, a veces duro y sarcastico. Un
cierta espiritualidad de gusto noble parece sobreponerse continuamente a una corriente
mads apasionada que se desliza por el fondo. En este contexto tiene sentido el que la
publicacidn del libro ya en el afio 1878 se disculpase propiamente, por asi decirlo, con
la celebracion del centenario de la muerte de Voltaire. Pues Voltaire, al contrario de
todos lo que escribieron después de él, es sobre todo un grand seigneur [gran sefior]
del espiritu: exactamente lo que yo también soy.- El nombre de Voltaire sobre un

escrito mio -esto era un verdadero progreso- hacia mi . . "%

Voltaire como grand seigneur, como espiritu noble, que lucho por la libertad de

pensamiento, este es el valor principal de la aparicion de este filésofo en un escrito de
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Nietzsche™. Y este es también el progreso que representa un escrito como Humano,

demasiado humano en el desarrollo del pensamiento nietzscheano. Un intelectual
noble, que se atreve a pensar por si mismo, es lo que Nietzsche rescata de un filésofo
como Voltaire. Frangois-Marie Rouet se referiria a la libertad de pensamiento en su
Diccionario filosdfico a través del relato de una anécdota. Era el afio 1707 en que los
ingleses ganaron la batalla de Zaragoza, protegieron a Portugal y dieron durante cierto
tiempo un rey a Espafia, milord Boldmind. Este oficial general al hallarse henido se
encontraba tomando bafios en Barege. En dicho balneario encontr6 al conde medroso,
“familiar de la Inquisicion”. Uno de los dias en que estaban juntos, mediaria entre
ambos el siguiente didlogo:

“Boldmind: De vos depende aprender a pensar, aunque nacisteis con ingenio, sois

como el pajaro, que os tiene preso en su jaula la Inquisicion; el Santo Oficio os ha

cortado las alas, pero éstas os pueden crecer.

Medroso: También nosotros vivimos tranquilos en Lisboa, donde nadie esta facultado

para decir lo qué piensa, '

Boldmind: Vivis tranquilos, pero no sois dichosos, gozais de la tranqﬁilidad de los

galeotes, que mueven los remos silenciosamente y callando.

Medroso: ;Creéis firmemente que mi alma esta condenada a galera?

Boldmind:; Si, y deseo librarla de ellas.

Medroso: ;Pero si yo me encuentro bien en las galeras?

* Nietzsche, F.; EH, pp. 79-80.

5 Heller, P. enfatiza este aspecto. “Nietzsche admires Voltaire insofar as Voltaire impresses him as noble
and as a free spirit: Voltaire appears to have succeeded in combining nobility of mind with freedom of
thought, to be, in short, a “grandseigneur of the spirit” and thus a unique exception among intellectuals”
(Op. Cit., p. 56).
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Boldmind: Pues en ese caso, las merecéis.”®’

Esta conversacion podria haber transcurrido en el universo nietzscheano entre un
espiritu libre y un hombre atado a las cadenas de la tradicion, que como veremos en el
capitulo siguiente es todo hombre del rebafio. Voltaire se presenta aqui, a traves del
personaje de Boldmind, como el defensor de una libertad de pensamiento que no es para
todos, y que lo que busca es desprenderse de las cadenas del pensamiento dogmatico
que esta representado por la Inquision y el Santo Oficio. Esta grandeza de espiritu es la
que admira Nietzsche, y la que en cierto sentido lo precursa. Esta es la nobleza que se
encarma en el pensador al que se dedica en el centenario de su muerte Humano,
demasiado humano. Esta conexion que proviene de Voltaire entre la nobleza, grandeza
y libertad espiritual® seré retomada por Nietzsche en su caracterizacién del espiritu
libre, a la que nos abocaremos en el capitulo proximo. Voltaire es un gran sefior que

anuncia un nuevo camino en el pensamiento de Nietzsche.

7 Voltaire; Diccionario filoséfico. Valencia, F. Sempere editor, Fecha de edicién sin especificar, pp.
127-128. Tomo S.

** Heller, P. sostiene que: “Voltaire thus appears to anticipate one of Nietzsche's perennial ideals,
namely: a synt+hesis of aristocratic civilization and spiritual freedom.” (Op. Cit., p. 59.)
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I1. El espiritu libre: el olvido tormentoso.

Hay un cuadro de Klee que se llama Angelus Novus. En él se representa a un
dngel que parece como si estuviera a punto de alejarse de algo que le tiene
pasmado. Sus ojos estan abiertos, la boca abierta y extendidas las alas. Y éste
debera ser el aspecto del angel de la historia. Ha vuelto el rostro hacia el
pasado. Donde a nosotros se nos manifiesta una cadena de datos, él ve una
catastrofe Ginica que amontona incansablemente ruina sobre ruina, arrojandolas
a sus pies. Bien quisiera él detenerse, despertar a los muertos y recomponer lo
despedazado. Pero desde el paraiso sopla un huracén que se ha enredado en
sus alas y que es tan fuerte que el 4ngel ya no puede cerrarlas. Este huracan le
empuja irreteniblemente hacia el futuro, al cual da la espalda, mientras que los
montones de ruinas crecen ante €| hasta el cielo.

Walter Benjamin, Tesis de filosofia de la historia

El angel de la historia que a juicio de Benjamin representa el cuadro de Klee remite

a algunos de los aspectos principales del espiritu libre (Freier Geist) nietzscheano. En tanto

figura del vuelo productor de ruinas, el Angelus Novus es un espiritu libre. Este, en su volar

de péajaro, también se muestra destructor y representa la ruina de lo pasado, de la tradicion.

El anélisis de esta figura nietzscheana de la subjetividad nos permitira relacionar el operar

critico-deconstructivo con ¢l olvido, a la vez que nos abrird un espacio para la reflexion en

torno a la posibilidad de concebir este aspecto negativo en conjuncion con un operar
afirmativo-creativo.

Es pertinente sefialar que en tanto metafora de la subjetividad, el espiritu libre

resalta el aspecto critico-negativo.  Dicho cardcter deconstructivo ha sido de hecho

enfatizado por gran parte de la bibliografia nietzscheana®, y aéin cuando lo consideramos

®cf. Cragnolini, M.; “III. Nihilismo integral: La filosofia del martillo” en Nietzsche, camino y demora. Bs.
As., EUDEBA, 1998. “El espiritu libre es fundamentalmente destructor y sacrilego, mira el revés de la trama
de la filosofia y la moral [. . .}” (p. 88). Fink, E.; “Capitulo 2. La ilustracion de Nietzsche” en La filosofia de
Nietzsche. Trad. A. Sénchez Pascual. Madrid, Alianza universidad, 1996. “El espiritu libre hace
experimentos consigo mismo [. . .] pone en todas partes un signo de interrogacion y no se recata ni siquiera
ante las cosas mas estimadas y veneradas”(p. 60). Sanchez Meca, D.; “Cap. 3 El ejercicio critico de la optica
de 1a vida” en En tormo al superhombre. Espafia, Anthropos, 1989. “La pretension Gltima de Nietzsche es
transformar el sentido mismo de la nocidn de sujeto, librar al individuo del rigido corsé de la identidad y la
unidad sustancial [.. .] en la caracterizacion que Nietzsche hace del espitiru libre como viajero tenemos las
claves de esta condicion de libertad.” (p. 159)
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esencial, estimamos que solo encuentra su cabal significacion en la medida en que sienta
las bases para su pensamiento conjunto con una operacion constructiva-afirmativa.

A partir de la metéafora nietzscheana del espiritu libre”® nos proponemos, entonces,
analizar algunos de los elementos que permitan pensar una concepcion de subjetividad en la
que ¢l olvido desempefie un rol central, y a partir de la cual se pueda plantear un vinculo
entre la critica y la afirmacion. De modo que intentaremos ver como esta figura
nietzscheana abre el espacio para un pensamiento de la subjetividad en la que la libertad-
deconstructiva, libertad para rasgar el tejido de los sentidos heredados, se conjuga con la
libertad-constructiva capaz de inventar nuevos mundos y posibilidades de vida, libertad
ésta que expresa una fuerza creativa. El olvido sera la pieza clave de nuestra interpretacion,
pues el mismo se mostrara como la fuerza que une lo pasado y lo futuro, como ese ambito
de integracion entre el “no” y el “si”,

El tratamiento mas extenso en torno a esta figura del espiritu libre lo encontramos
en la obra Humano, demasiado humano,’" texto que integra el periodo medio del corpus
nietzscheano’, y en el texto de madurez: Mds alld del bien y del mal”’. Ambos escritos
constituyen la fuente principal para el andlisis de este figura nietzscheana, permitiendo
establecer el punto a partir del cual es posible hacer referencia a las distintas obras del

pensador aleman.

0 Es pertinente destacar que en este trabajo usaremos como términos que aluden a la misma figura las
siguientes palabras: freier Geist (espiritu libre), Freigeist- Freidenker (librepensador) y freier Denker
(pensador libre). A pesar de ello, Nietzsche no siempre los usa indistintamente. Por ejemplo en Mds alld del
bien y del mal, §44, el fildsofo aleman contrapone el espiritu libre al librepensador. “;Cémo puede extrafiar
que nosotras los “espiritus libres’ (freien Geister) no seamos precisamente los mas comunicativos? [. . .]
nosotros somos algo distinto de los libres-penseurs, liberi pensatori, [reidenker [librepensadores], o como les
guste denominarse a todos esos bravos defensores de las ideas modernas” (p. 69). (Para las relaciones con el
concepto de “librepensador” de la filosofia moderna vide supra. “El espiritu libre y la ilustracion” en: “I- La
obra de F. Nietzsche. Periodizacion e influencias™). Si bien en ocasiones como ésta Nietzsche contrapone a
los espiritus libres con los librepensadores, la mayoria de las veces estos términos se refieren a una misma
figura, al espiritu liviano que se distingue del rebaiio y el espiritu de pesadez. Teniendo en cuenta esto ultimo,
y siempre que ello no genere problemas interpretativos, a continuacion se tomaran de modo indistinto los
términos antes aludidos.

"' El “Prefacio™ a este libro, en el que Nietzsche dedica esta obra a los espiritus libres a quienes habria tenido
que inventarse como compaidlia, es de gran relevancia en lo que concierne al tratamiento de esta figura
nietzscheana. Dicho “Prefacio” data de 1886, de modo que el mismo fue escrito ocho aftos después de la
aParicic'm del primer volumen de Humano, demasiado humano.

™ En el primer capitulo no hemos detenido en la cuestion de la periodizacién de la obra nietzscheana,
destacando la propuesta tripartita que sefiala tres periodos fundamentales en el desarrollo del pensamiento de
Nietzsche.
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A- La libre orfandad

El espiritu libre como concepto relativo

“Sefior
La jaula se ha vuelto pajaro
y se ha volado
y mi corazon esta loco
porque auila a la muerte
y sonrie detras del viento
a mis delirios.”
Alejandra Pizarnik, “E! despertar”

El espiritu libre ha de revelarnos, primero y ante todo, aquel movimiento de la
subjetividad que implica la posibilidad de arrasar con toda la tradicién heredada, es decir,
con los sentidos creados y petrificados historicamente. Con sus dientes de dragdn, el
librepensador rasga el velo de la habituaciéon como si su meta no fuera otra que la bisqueda

de su propia orfandad.
“Por eso odia el librepensador todas las habituaciones y reglas, todo lo duradero y
definitivo, por lo cual una y otra vez desgarra, con doler, la red en torno a si, pese a
que como consecuencia de ello sufrird innumerables heridas grandes y pequeiias, [. . .]

Mas ain, nada imposible deber ser para él sembrar dientes de dragon en el mismo

campo en que antes dejo correr las cornucopias de su bondad.” ™

El vuelo tormentoso del espiritu libre ha de representar, primordialmente, la crisis
de los valores petrificados. Tal como lo hemos anticipado, el librepensador se caracteriza
por su postura critica, posicion que se refleja en este apartarse de lo fradicional, en su
caracter de excepcion y no de regla. A la hora de analizar esta posicion deconstructiva que
representa el espiritu libre podemos seguir una de las vias que nos propone el propio
Nietzsche y que consiste en pensar al librepensador como un “concepto relativo”, en
conjuncion con el de “espiritu gregario”.

El espiritu gregario es caracterizado en base a su “fortaleza de caracter”, es decir,
por sus “pocos motivos, accion enérgica y buena conciencia””. Su fuerza radica en su

habituacion, en la repeticion de la tradicion, en su espiritu de rebafio. De modo que “al

fuerte de cardcter le falta el conocimiento de las muchas posibilidades y orientaciones de la

™ La “Seccion Segunda” de Mds alld del bien y del mal esta dedicada mayormente al tratamiento de esta
figura del espiritu libre. La misma se titula: “El espiritu libre”.

™ Nietzsche, F.; HDH, T1.§427,p. 211.

™ Nietzsche, F.; Op. Cit., §228, p. 154.
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accion™®, su intelecto es servil y su espiritu pesado. En el mundo del mercado reina la
homogeneidad, “todos quieren lo mismo, todos son iguales: quien tiene sentimientos
distintos marcha al manicomio™’. La fortaleza del espiritu gregario radica, entonces, en el
desconocimiento de la pluralidad de perspectivas, en la seguridad de su pertenencia al reino
de la mismidad en el que el peligro de las posibilidades del diferir no se hace presente.
Unilateralidad en la vision de mundo y petrificacion de sentidos parecen ser las marcas
distintivas de este espiritu pesado’.

Frente a la fortaleza gregaria, la debilidad parece ser lo propio del espiritu libre. De
hecho, “en comparacion con quien tiene la tradicion de su parte y no precisa de razones
para su conducta, el librepensador siempre es débil, sobre todo en la accidn; pues conoce
demasiados motivos y puntos de vista””. Privado de la seguridad de Ia habituacion, de la
unilateralidad de perspectiva, y arrojado a la multiplicidad de puntos de vistas, el espiritu
libre se nos presenta, comparativamente con el espiritu gregario, como débil.

Y sin embargo, el espiritu libre es un “espiritu fuerte”. Y eé aqui donde parece
contril?uir a la elucidacion de esta figura la idea nietzscheana de “concepto relativo”.
Desde la perspectiva del rebafio, de la fortaleza y seguridad que lleva implicita toda
homogeneidad, en su despegarse de las tradiciones, el espiritu libre parece débil. Pero es

paraddjicamente en esta misma independencia donde radica su fortaleza. Sentencia

Nietzsche en un fragmento pdstumo respecto al fuerte de voluntad:
“[. . .] es independiente de los demas, por tanto /ibre (en cuanto dependiente de si). El

no libre, débil, no es lo bastante dependiente de si, muy dependiente por tanto de los

demas.”®

El verdaderamente débil es el espiritu gregario, pues depende siempre de los demas.
El hombre gregario requiere siempre de los sentidos e interpretaciones ya dados, de una

tradicién que resguarde su modo de vida. Es por ello que el hombre del mercado perece en

Z‘: Ibidem. :

"’ Nietzsche, F.; AZ, “Prologo de Zaratustra”, § 5, p. 39.

® Recuérdese el § 227 de HDH, 11, en el que Nietzsche explica todos los estados y ordenamientos de la
sociedad tienen “su fuerza y duracion inicamente en la fe de los espiritus gregarios en ello[s], es decir, en Ja
ausencia de razones, al menos en el rechazo de preguntar por razones” (p. 153). La fortaleza del hombre
gregario radica en la fuerza del habito, de la tradicion que le ofrece una direccion para su accion sin necesidad
de preguntarse por la posibilidad de perspectivas diversas.  De alli que “el entorno educativo quiere hacer
servil a todo hombre, poniéndole ante los ojos siempre el minimo de posibilidades” (HDH, T1, § 228, p. 154).

” Nietzsche, F.; HDH, T, §230, pp. 154-155.

% Nietzsche, F.; HDH, T I, “Fragmentos postumos (Primavera de 1878-noviembre de 1879)”, Frag. 47[1],
p. 333, :
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la soledad, el rebafio solo existe como tal. Y aqui se asienta su caracter de no-libre. Desde
esta perspectiva, el fuerte es el espiritu libre que ha roto con las cadenas de la tradicidn, y
que unicamente depende de si mismo. En su independencia esta su fuerza y también su
soledad. Para ser libre se debe abandonar la tutela de la mismidad, se debe poder “volar

solo”. Dice Nietzsche en Mds alld del bien y del mal:

“Es cosa de muy pocos ser independiente:- éste es un privilegio de los fuertes. Y quien
intenta serlo sin tener necesidad, aunque tenga todo el derecho, demuestra que
probablemente no solo es fuerte, sino temerario hasta el extremo. Se introduce en un
laberinto, multiplica por mil los peligros que ya la vida trae consigo de por si; de éstos

no es el menor el que nadie vea con sus 0jos como y en donde é] mismo se extravia, se

aista[...]""

El espiritu fuerte parece estar condenado a la soledad®, alejado del rebafio. Con
sus dientes de dragdn ha desgarrado la telarafia que tejen los hilos de la tradicion, y por ello
se ha extraviado. Su aislamiento es la consecuencia necesaria de la libertad e
independencia de su espiritu. Su critica a la perspectiva imperante le permite mirar desde
las alturas, emprender una “peregrinacion al extranjero”, hacia el futuro, pero siempre en

soledad, en el exilio.

El nomadismo espiritual

“Donde esta el peligro crece lo que nos salva”
Holderlin, F.

Sera sélo un espiritu fuerte el que emprenda el viaje hacia la libertad, este proceso
de distanciamiento y critica, esta experiencia de desasimiento -como la llamara Nietzsche
aitos mas tarde-. Solo aquel que es independiente podrd embarcarse en una peregrinacion
hacia lo extraiio y adentrarse en caminos nunca antes transitados. Hay que pensar en una
voluntad de irse a cualquier parte, de abandonar ia casa segura. En el “Prélogo” de 1886 a
Humano, demasiado humano aparece la descripcion de esta experiencia de ruptura
caracteristica del operar critico propio del espiritu libre. El espiritu de ruptura dice,

subitamente: ,

81 Nietzsche, F.; MBM, “Seccion Segunda: El espiritu libre”, §29, p. 54.

%2 La soledad se revela como la consecuencia necesaria de la ruptura del espiritu libre. En este sentido,
sostiene Burnett, H, “desse isolamento, possilvelmente, pode ter-se radica a idéia de una "necessaria” solidéo,
pressuposto para seu processo de livramento”, “Humano, demasiado humano, livro 1. Nice, primavera de
1886 en Cadernos Nietzsche. N 8. S#o Paulo, GEN, 2000, p. 78.
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“[. . .] "Antes morir que vivir aqui ', asi resuenan la voz y la seduccion perentorias: jy
este ‘aqui’, este "en casa’ es todo lo que hasta entonces habia amado! Un repentino
horror y deseo hacia lo que amaba, un relampago de desprecio para lo que para ella
significaba 'deber’, un afan turbulento, arbitrario, impetuoso como un volcan, de
peregrinacion, de exilio, de extrafiamiento, de enfriamiento, de desintoxicacion, de
congelacion, un odio hacia el amor, quizé un paso y una mirada sacriiegos hacia atrds,
hacia donde hasta entonces oraba y amaba, quizd un rubor de vergiienza por lo que

acaba de hacer, y al mismo tiempo un alborozo por haberlo hecho, un ebrio y exultante

estremecimiento interior que delata una victoria.”*

Esta es la historia del “gran desasimiento”, de la liberacion del espiritu de sus
cadenas, del atreverse a dejar “su casa”, del aventurarse al peligroso peregrinar por lo
extrafio. El espiritu libre se embarca en la destruccion de su “aqui”, este refugio o sitio
seguro de la tradicion que aporta una perspectiva consolidada y sedimentada

histéricamente. Todo desasido rompe con su antiguo “deber™

y despedaza, en un
movimiento turbulento, todo su pasado. El primer paso hacia su libertad lo constituye,
entonces, este martillar todo refugio, toda moral, metafisica, religion o pensamiento
dogmatico. Es un estar fuera de si, de ese “aqui” que le proporciona la tradicién heredada. .
Hay que pensar en una voluntad de separacidn, sin la cual no es posible la liberacion. El
espiritu libre es un exiliado de todo “lugar” o ambito de significaciones instituidas, y por
eso puede emprender el viaje por el laberinto del Minotauro, sin un hilo de Ariadna que lo
guie en su extravio. En un primer momento, la liberacion se presenta en términos
puramente negativos. Es un abandonar la casa ségura para partir sin rumbo o guia a lugares

desconocidos® .

¥ Nietzsche, F.; HDH, T I, “Prefacio”, § 3, p. 37-.

$ Cabe destacar que la critica méas acérrima en la que se embarca el espiritu libre tiene por objetivo la moral.
De hecho, el interrogante més peligroso que lo guia es la siguiente pregunta: “ ;No es posible subvertir todos
los valores?”. A pesar de ello, esta critica puede hacerse extensiva a todo pensamiento metafisico-dogmatico
e interpretacion del mundo que, desde la lectura nietzscheana por los efectos, siempre encierra un “deber ser”,
un principio que funciona como articulador de la moral.

* Massimo Desiato describe esta experiencia del gran desasimiento en términos de una separacion. Nos dice
que “de la separacion se produce la liberacion. Al principio esta liberacién es puramente negativa: "Fuera de
aqui’, esa es su meta. No sabemos adénde se dirige ni, de momento, importa [. . .1 (Nietzsche, critico de la
postmodernidad.  Venezuela, Monte Avila editores latinoamericanos, 1998, p. 101.). Si bien en un principio
el espiritu libre se lanza al laberinto del Minotauro sin un hilo de Ariadna que lo guie, y en este sentido su
obrar parece ser un obrar puramente negativo, de ruptura, luego adoptar4 alguna perspectiva. Mas adelante
mostraremos cOmo esta primer etapa puramente negativa se conjuga con la construccion de sentidos. Para la
importancia de la idea del laberinto en la filosofia nietzscheana, ver Kremer-Marietti, A.; Niefzsche: L’
homme et ses labyrinthes. Paris, L 'Harmattan, 1999.
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Un exilio, un desquicio. Es en esta fractura de la identidad constituida por la
tradicion, donde se abre el espacio a la posibilidad de una nueva experiencia: la del
nomadismo espiritual. Cual caminante sin rumbo y lejos de la “universal y verde felicidad-

8 el espiritu libre se lanza a la

prado del rebafio, llena de seguridad, libre de peligro
infinidad de posibilidades que implica su libre volar. Para el espiritu libre, enemigo mortal
del espiritu de pesadez, en la renuncia a “su casa”, “la vida se hace mas liviana y agradable
mediante una liberacion intransigente del espiritu que un buen dia, zarandea todas las

representaciones que hacen la vida tan gravosa [. . .]"Y".

En su mismo gesto sacrilego de
desprecio por lo pasado, el espiritu libre se abre a la posibilidad de las perspectivas
multiples, a la infinidad de matices y caminos que ofrece la vida.

Asi el operar critico propio del espiritu libre, en su negacion de lo pasado, nos abre
a la perspectiva de la libre experimentacion. Sin un “aqui” al que aferrarse, el pensador
libre puede alzar vuelo por caminos nuevos®. Recordemos las palabras de Nietzsche en
Aurora, § 501, a propdsito de esta libertad conquistada: |

“Ahora la humanidad tiene derecho a esperar, es decir, nb necesita precipitarse ni

aceptar ideas mal demostradas como tenia que hacer antes. [. . .] Nosotros hemos

reconquistado el valor de equivocarnos, de ensayar, de adoptar conclusiones

provisionales-todo lo cual tiene ya menos importancia- [. . .} jTenemos el derecho a

experimentar con nosotros mismos!”%’

8 Nnetzsche F.. MBM, * Seccion segunda: El espiritu libre”, § 44, p. 68.

Nletzsche F.. HDH, T I, “Fragmentos postumos (1876- 1878)” Frag. 23[157]}, p. 411.

* Cabe sefialar que son multiples los peligros con los que se enfrenta un espiritu ndémade. En esta misma
alegria que |mphca su liberacion respecto de las representaciones que vuelven la vida tan pesada e intolerable,
se enfrenta con el mayor de los peligros: el de construir una casa ain mas segura para si. Recordemos las
palabras que Zaratustra le dirige a su sombra: “Tu peligro no es pequefio, jtu espiritu libre y viajero! Has
tenido un mal dia: jprocura que no te toque un atardecer peor atin! /A los errantes como ti, incluso una cércel
acaba pareciéndoles la bienaventuranza- [. . .}/ jTen cuidado de no caer, al final, prisionero de una fe mas
estrecha todavia, de una ilusion dura y rigurosal [. . .]” (4Z Cuarta parte, “La sombra”, p. 367). Los espiritus
libres en su incesante deambular han de pasar “noches malas” en las que la enfermedad propia del gran
desasimiento los enfrente al peligro de caer presos de la voluntad de aseguramiento. El riesgo de estos
espiritus livianos es querer construirse un nuevo “aqui” mas seguros en el que descansar. Pero es
precisamente este peligroso deambular el que abre al perspectivismo. A esta idea de peligrosidad también se
asocia la del coraje o valentia que caracteriza a todo espiritu libre. Amorin Vieira sefiala que “a coragem vem
ser uma condi¢do necessaria para possibilitar esta [grande] satide” (O desafio da grande saiide em Nietzsche.
Rio de Janeiro, 7 Letras, 2000, p. 70.) Si el espiritu libre no poseyera la valentia necesaria para adentrarse en
la pluralidad de perspectivas, nunca podria alcanza la “gran salud” que lo caracteriza (sobre la cuestion de la

qran salud” hemos de volver posteriormente).

¥ Nietzsche, F.; 4, § 501, p. 499-500. Este pasaje se refiere explicitamente a la crmca de la idea del alma
inmortal, idea paradigmética que como tal, representa el movimiento critico propio de una subjetividad que
busca su libertad.
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El espiritu libre ha conquistado, entonces, el derecho a la experimentaciéon. Con su
critica se ha desligado de las ataduras que supone todo intento de petrificar una tradicion y
ha ganado para si la libertad de equivocarse, ¢ incluso de extraviarse™. Pero con esta
. posibilidad conquistada, ganada por ese primer salto al abismo en el que el espiritu libre se
lanza al laberinto sin ninguna guia, se conquista también la posibilidad de emprender
caminos tentativos; es decir, de encontrar algin hilo que conduzca provisoriamente nuestro
viaje. La libertad de equivocarse es aquella que abre a la posibilidad de nuevas
Interpretaciones, a la créaci(’)n de nuevos sentidos. Seré este aspecto de experimentacion,
esta predisposicion de tipo ludica, la que nos va a pemﬁtir pensar el aspecto critico en
conexion con el operar afirmativo. La critica no solo permite, sino que también requiere
este aventurarse a experiencias nuevas, a nuevas perspectivas y configuraciones de
sentidos. A continuacién intentaremos elucidar el aspecto creativo del espiritu libre, asi

como la naturaleza de la relacion entre la afirmacion y la negacion.

B- El libre olvido

Critica y olvido

El espiritu libre, liviano, es, entonces, aquel que puede rasgar los velos de la
tradicion, aniquilando las cadenas que lo atan al pasado y a los sentidos ya petrificados y
constituidos. Estos dioses de la vida liviana’', como los llama Nietzsche, poseen la
fortaleza para desembarazarse de la telarafia que constituyen las interpretaciones
sedimentadas en las que el pasado se cristaliza y momifica. Las tradiciones son
precisamente estos pasados enquistados, o lo que es lo mismo, los presentes cargados de

pasado.

% Es este peligroso deambular, caracteristico del espiritu libre, el que abre al perspectivismo que constituye
“la condicién fundamental de toda vida” (Nietzsche, ¥.; MBM, “Prologo”, p. 18). A este respecto cabe
sefialar la interpretacion de Julio Quesada, quien sostiene que este “caminar sin meta” que encontramos en el
librepensador nos obliga a pensar la historia como “abierta, inacabada e inacabable”. El pensamiento de una
vida y una historia como esencialmente “abiertas” implica a nivel gnoseoldgico, segun este autor, el
“perspectivismo-politeista” que expresa “la capacidad metaférica del hombre como impulso fundamental
[que] trae consigo la imposibilidad de la sintesis absoluta”. Cf. Julio Quesada; “Epilogo. El eterno retorno
como finalidad sin fin (Nietzsche y Kant)” en Un pensamiento intempestivo. Ontologia, estética y politica en
F. Nietzsche. Espafa, Anthropos, 1988, pp. 371-378.

*' Cf. Fragmento postumo 17 [85]: “En conclusién: los librepensadores son los dioses de la vida liviana” en
HDH, T1, p. 290.
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Ahora bien, el aspecto critico del espiritu libre, su faceta negativa, se nos revela en
esa fuerza y capacidad de desprendimiento de lo pasado y de lo presente, de esos sentidos e
interpretaciones petrificadas; esto es lo que caracteriza en primer lugar al librepensador. Y
. es este aspecto deconstructivo el que nos permite pensar la relacion entre el espiritu libre y
la fuerza del olvido. Como ya lo hemos adelantado (Vide Supra, “Introduccion”), el olvido
aparece caracterizado por Nietzsche como esa atmoésfera disolutiva, ese pasajero
aniquilamiento que crea el “poco de silencio” para abrir sitio para lo nuevo. Sin ese “poco
de tabula rasa” que constituye el olvido no existe la posibilidad de la novedad, de la
aventura para experiencias nuevas, del extravio.

Asi la potencia critica del espiritu libre, entendida como esa capacidad de quiebre
respecto de las significaciones y vivencias ya dadas, supone la potencia del olvido. El
vuelo tormentoso del espiritu liviano, el desprendimiento de la tradicidn, y el abandono de
la casa segura, implican la potencia de desprendimiento, aniquilacion y liberacion de lo
pasado. El despegue de la tradicion, ese desasimiento al que se cnfrentan los espiritus
libres, sélo es posible por fuerza del olvido. Desde esta perspectiva, el sentido ahistérico o
facultad de olvido, pueden ser entendidos en términos de la capacidad de ruptura propia del
espiritu libre. Aquel que rompe con las cadenas de su pasado y con las interpretaciones ya
dadas es aquel que es capaz de olvidar. Para embarcarse en el camino de la
experimentacion, para reconquistar el derecho al error, es necesario poder olvidar. Aqui nos
encontramos con el espiritu de ruptura, “el espiritu libre, €l enemigo de las cadenas, el que

no adora™

, €l que olvida. De este modo, vemos como la critica y el olvido se enlazan en
este espacio de liberacion que rompe con los sentidos creados y petrificados historicamente.

Reiterémoslo, si es necesario tener un cierto despegue y distanciamiento respecto
del pasado y del presente, esto es porque. solo asi el espiritu puede lanzarse al camino de la
tentativa y la experimentacion.

“Pero no he encontrado hogar en ningin sitio; un nomade soy yo en todas las

ciudades, y una despedida junto a todas las puertas.

Ajenos me son, y una burla, los hombres del presente, hacia quienes no hace mucho

me empujaba el corazon; y desterrado estoy del pais de mis padres y de mis madres.

% Nietzsche, F.; 4Z, Segunda parte, “De los sabios famosos”, p. 155.
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Por eso amo yo tan solo el pais de mis hijos, el no descubierto, en el mar remoto: que

lo busquen incesantemente ordeno ya a mis velas.”*

El espiritu liviano, este némade espiritual que se rehusa a tener una Gnica casa, este
espintu al que le son ajenos los hombres del presente, es como lo sostiene Desiato, “el

hombre del futuro™*

. Desterrado de la patria de sus padres y de sus madres, de la tierra del
pasado, es posible adentrarse en el mar remoto’. Es ante este “mar abierto” que ha de
estremecerse el espiritu libre, “con asombro, presentimiento y expectacion™. La orfandad
espiritual es el vinculo con el futuro, con la patria de los hijos que todavia no existen’’, es
decir, con esa topologfa simbolica de la pura potencialidad. Si hemos de decir “no” a este
ahora y al tiempo pasado, ha de ser en funcidon de un futuro, futuro que en tanto tal es
incierto, abierto. Por eso ordena Zaratustra a los proscritos del pais de los antepasados,
amar el pais de los hijos, “jel pais no descubierto, situado en el mar mas remoto!””®. Amor
al futuro parece ser aqui la consigna: si hemos de olvidar, de desprendernos de nuestro

pasado y de nuestro presente, ha de ser en pos del futuro. Y es por este motivo por el que

* Nietzsche, F.; AZ, Segunda parte, “Del pais de la cultura”, pp. 179-180.

% “El espiritu libre es el hombre que le apuesta al futuro, en contra del pasado, es el hombre intuitivo
contrapuesto al racional que sélo sabe trabajar dentro de las celdillas de la tradicion” (Desiato, M.; Op. Cit. p.
101.).Los espiritus libres son, en términos de Desiato, “los hombres del cambio”, del experimento, y es por
ello que significan una apuesta al futuro. v

** Dice Nietzsche en La ciencia jovial: “De hecho nosotros, fildsofos y “espiritus libres’, ante la noticia de que
el “viejo Dios ha muerto’, nos sentimos iluminados por una nueva aurora; ante €so nuestro corazon reboza de
agradecimiento, asombro, presentimiento, expectacion —finalmente el horizonte se nos aparece libre de nuevo,
aun cuando no esté despejado; finalmente podran zarpar de nuevo nuestros barcos, zarpar hacia cualquier
peligro, de nuevo se permite cualquier riesgo de los que conocen; el mar, nuestro mar, yace abierto aili de
nuevo, tal vez nunca hubo antes un ‘mar tan abierto’™ (§ 344, p.204). Desde nuestra perspectiva la muerte de
Dios es el olvido de Dios, el despegue de este sentido petrificado que nos arroja al mar abierto de las
aventuras, los peligros y las nuevas posibilidades.

% Como se ha podido observar, la relacion entre la figura del espiritu libre y la del viajero, de aquel que se
lanza al camino de la aventura y que se adentra en mares desconocidos, es relevante en el planteo
nietzscheano. Cf. “El caminante y su sombra” en HDH, T'Il. Julio Quesada nos dira en su articulo “Tragedia
y espiritu mediterraneo en F. Nietzsche: De las cuatro transformaciones del espiritu” que “[el]
librepensamiento, 'Freidenkertum’, viene de la mano de dos conceptos muy aclaratorios. 'Freigeisterei’ y
"Vielgeisterei’ nos sefialan el cosmopolitismo de esta razén filoséfica politeista [propia de los espiritus libres]
porque quieren decir tanto “incredulidad’ como “muchos pensamientos’; pero tener muchos pensamientos es
para la gaya ciencia la consecuencia de quien se sabe permanentemente en camino de conocer. 'Vielgereist’
significa que se ha viajado mucho.” (Actnalidad de Nietzsche en el 150 aniversario de su nacimiento.
Philosophica Malacitana. Suplemento N" 2. Mélaga, Publicaciones de la Universidad de Malaga, 1994, p.
107)

%7 Cf. Nota 173 de la traduccion de Sanchez Pascual a AZ en la que hace alusion a la interpretacion de Ortega
de la nocion de patria: “Hay, empero, otra nocion de patria. No la tierra de los padres, decia Nietzsche, sino
la tierra de los hijos. Patria no es el pasado ni el presente . . . Es algo que todavia no existe.” (p. 449)

%% Nietzsche, F.; AZ, Tercera parte, “De las tablas nuevas y viejas”, p. 282.
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los espiritus libres son llamados también “los venideros” y los “pronosticadores del tiempo
por venir””’.

Los espiritus livianos representan la fuerza necesaria que impulsa hacia el futuro.
El olvido, sin el cual no hay critica ni negacion de lo pasado posible, tiene su sentido en
este orientarse hacia el porvenir y la potencialidad creativa que éste implica. En este
sentido, el olvido se presenta como esa dynamis a partir de la cual el pasado, el presente, y
el futuro se entrelazan. Sera a partir de esta posibilidad de movimiento entre las esferas
temporales que permite el olvido que podremos repensar la relacion entre la critica y la

afirmacion, la negacion y la creacion.

Olvido y creacién

“Solo ahora te creo sano
Pues esta sano quien olvido”
Nietzshce, La gaya ciencia

El espiritu libre nos ha permitido pensar de manera conjunta la critica y el olvido.
Este espiritu liviano es capaz de despegarse de los velos de la tradicion, razén por la cual la
fuerza del olvido ha de ser su eterna compafiera. Los hombres del rebaflio, esos espiritus de
pesadez de los que intenta separarse Zaratustra, se encuentran atados a ese tejido de
sentidos ya creados, a ese mundo de la mismidad y de la homogeneidad del mercado. El
espiritu independiente posee la libertad de quebrar estas cadenas a las que tan
insistentemente se aferran los hombres amantes de la seguridad. Y esta libertad de es el
primer rasgo que hemos analizado en torno a la figura del espiritu libre, su operar
destructor, su abandonar la casa segura, su gran desasimiento. Sin embargo, ya lo advierte
Zaratustra, lo mas importante es la libertad para, libertad que gana el desasido una vez que

abandona la patria de los antepasados y zarpa en busca de la tierra de sus hijos'®,

** En Humano, demasiado humano, dice Nietzsche que “Asi como las nubes nos revelan a qué altura corren
por encima de nosotros los vientos, asi son en sus orientaciones los espiritus ligeros y libre pronosticadores
del tiempos por venir”. § 330, p. 216.

1% La distincion entre una “libertad de” y una “libertad para” es tematizada por Barrenechea en términos de
un “libertad negativa” y una “libertad positiva”. Su analisis propone asimilar ambas a dos de las
transformaciones del espiritu que Nietzsche propone en su AZ ~ cuestién sobre la que hemos de volver-. El
momento del ledn corresponde, segun el comentador, a la “libertad negativa” de desprenderse de las cargas
més pesadas, de destruir las viejas tablas. “A liberdade negativa ou “liberdade de’, propria do ledo, ¢ uma
ruptura com o passado”. Por su parte, la “libertad para” es entendida en términos de “libertad positiva”. “A
figura da crianga ilustra a modalidade positiva do arbitrio, pois ela ndo esta ligada nem a conservagéo, como o
camelo [Barrenechea se refiere a esta figura en términos de “libertad servil” o “pseudolibertad”], nem a
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“;Libre de qué? jQué importa eso a Zaratustra! Tus ojos deben anunciarme con

claridad: ;libre para qué?'*'

Libertad para, eso es lo que anuncia el revoloteo turbulento del angel tormentoso.
Y (libre para qué? ;Para qué todos esos dolores, soledades, esa enfermedad que atraviesa el
espiritu que abandona la patria de sus madres y de sus padres? ;Para qué la libertad de
dejar la red de seguridad que implica sujetarse a una tradicién ya constituida? El propio
Zaratustra responde a nuestras preguntas. libertad para crear. “Crear -esa es la gran
‘redencion del sufrimiento, asi es como se vuelve ligera la vida. Mas para que el creador

exista son necesarios sufrimiento y muchas transformaciones”'®.

Sin la experiencia del
gran desasimiento, sin los dolores y soledades, sin la enfermedad a la que se enfrenta un
espiritu que se vuelve libre, no puede haber libertad para crear. Son dolores de parto 1o que
experimenta el desasido. Hay que ser ligero para poder ser creador. Sélo los “sin casa™®,
los hijos del futuro'™, aquellos que han reconquistado el derecho a equivocarse y a
experimentar, podran ser creadores.

De este modo el aspecto critico, la posibilidad de desprendernos de los sentidos e
interpretaciones heredadas, abre el espacio para la creacion. El espiritu libre, esta primer
figura del inmemorioso, es capaz ahora de embarcarse en el camino afirativo de la

creacion. Tras el abandono de toda “casa”, de todo pensar unilateral asegurador, la vida se

destrui¢do, como o ledo. O artista- crianga, o ludico-criador, é pura afirmagio, pura atividade []. Ele
independe do passado e do futuro, habita plenamente o presente, onde brinca gerando interpretagdes
singulares. Este exercicio alegre e fecundo do arbitrio pode caracterizar-se, também, como liberdade
afirmativa ou "liberdade para.”™ (Nietzsche e a liberdade. Rio de Janeiro, 7 Letras, 2000. pp. 87.88). Si bien
acordamos con Barrenechea en distinguir entre una “libertad negativa” y una “libertad positiva” segiin se
refiera a una labor destructiva o constructiva, disentimos en su caracterizacion de la labor creadora como una
actividad que habita plenamente en el presente. Como hemos de mostrar posteriormente, en la labor creativa
han de intervenir tanto el presente como el pasado y el futuro. Esto es lo que intentaremos explicar a partir de
la idea de “potencialidad recreativa”. La distincion entre un sentido afirmativo y negativo de la libertad
también es tematizada por E. Fink (Cf. *“El superhombre y la muerte de Dios” en La filosofia de Nietzsche.
O{J. Cit., pp. 79 - 88.) '

1% Nietzsche. F,; AZ, Primera parte, “Del camino del creador”, p. 102.

"2 Nietzsche, F.; AZ, Primera parte, “En las islas afortunadas”, p. 133.

193 1 a expresion utilizada por Nietzsche es Heimatlos. Heimat procede de Heim: hogar, casa, residencia. Los
“sin casa” pueden ser interpretados como estos espiritus libres que deciden abandonar la propia casa. Este es
el matiz que queremos subrayar al elegir esta traduccion de Heimatlos. En la traduccion del paragrafo de La
ciencia Jovial al que nos referimos, José Jara opta por traducir Heimatlos por “sin patria” (Ver nota 251 de la
citada traduccidn), eleccion que también nos permite aludir a la idea que hemos venido trabajando de los
esFirims proscritos de la patria de sus padres y de sus madres.

164« ] Nosotros los hijos del futuro, jcomo seriamos capaces de estar en este hoy como en nuestra casa!
Nos desagradan todos los ideales ante los que alguien todavia podria sentirse como en su casa [. . ] No
‘conservamos’ nada, tampoco queremos regresar a ningun pasado [ . . .]” Nietzsche, F.; CJ, § 377, p. 247.
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revela en todos sus matices y posibilidades'®. Y es por ello que ahora es necesario crear.

En esta posibilidad radica el valor de la critica, y también del olvido.
“Cuando ejercemos la critica no es nada arbitrario e impersonal- es, por lo menos
muy a menudo, la prueba de que en nosotros hay alli fuerzas vivas e impulsoras que
expulsan una corteza. Negamos y tenemos que negar, porque algo quiere vivir y

afirmarse en nosotros, jalgo que nosotros tal vez no conocemos aun, no vemos aun!.

Esto sea dicho a favor de la critica.”!%

La critica puede revelar, entonces, las fuerzas vivas e impulsoras propias de un
espiritu que dice “si”. En este sentido responde a un aspecto afirmativo del que quiere la
vida. Lo que entonces atin queda por ser aclarado es la posibilidad de pensar al espiritu
libre no solo en términos de un figura de transito que con su operar critico implica el
perspectivismo'”’, sino también como una metafora que contiene, al menos en germen, un
aspecto creativo y no meramente deconstructivo. La pregunta es si en la figura del espiritu
libre se conjugan la “libertad de” rechazar y destruir, con la “libertad para” experimentar y
crear.

Lo que intentaremos rescatar ahora en la figura del espiritu libre, mas alla de su
aspecto critico, es esta capacidad creativa propio del querer afirmativo'®. Para ello
estimamos Gtil recurrir al capitulo “De las tres transformaciones” de Asi hablé Zaratustra.
Alli Nietzsche menciona tres transformaciones del espiritu: la del espiﬁtu en camello, la del
camello en ledn, y la del ledn en nifio. Si atendemos al aspecto critico que representa el
espiritu libre, y en el que tanto énfasis hace Nietzsche, esta figura parece representar al
ledn. De hecho, es el ledn el que “quiere conquistar su libertad como se conquista una

presa”, y se enfrenta para convertirse en sefior de su propio desierto ante el gran dragon que

195 En el “Prologo™ a Mas alld del bien y del mal Nietzsche afirma que el perspectivismo es “la condicion
fundamental de toda vida”. La idea del perspectivismo puede entenderse en este contexto como la posibilidad
que conquista el espiritu de deambular, de viajar por nuevos caminos, de acceder a un mundo de matices y
multiples puntos de vista.  Para la relacion entre la cuestion del perspectivismo y fa temética de la
subjetividad en la obra de Nietzsche Cf. Parmeggiani, G.; Perspectivismo y subjetividad en Nietzsche. Op. Cit.
1% Nietzsche, F.: CJ, § 307, p. 179. '

197 Esta es, entre otros, la interpretacion que nos propone Julio Quesada en su libro Un pensamiento
intempestivo. Ontologia, estética y politica en F. Nietzsche. Op. Cit. Cf. “Epilogo. El eterno retorno como
finalidad sin fin (Nietzsche y Kant)”, pp. 371-378.

%% En esta linea interpretativa se encuentra la propuesta de Massimo Desiato a la que ya hemos hecho alusion.
Si bien su enfoque parte desde un andlisis de la cultura que busca elucidar la relacion entre et individuo y la
comunidad, la figura del espiritu libre también aparece descripta en términos afirmativos. “La superacion de
la tradicién cultural no puede acontecer sin la creacion de otra moral: el espiritu libre no es solo aquel que
destruye la moral objetiva: es también y sobre todo el hombre capaz de generar nuevos valores y una nueva
cultura™(Op. Cir., p. 131).
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es el “Tu debes”, los valores milenarios. El gran dragon es quien dice: “Todos los valores
han ya sido creados, y yo soy-todos los valores creados™®.

El leon es el que combate a este gran dragdn, pues es necesario crear valores
nuevos, pero “tampoco el ledn es atin capaz de hacerlo” pues sdlo puede “crearse la libertad
para un nuevo crear”''%. Si bien es verdad que el espiritu libre, al igual que ledn, crea las
condiciones que posibilitan un nuevo crear- pues es €l quien destruye el “aqui”, la “casa”

'”, de los matices-, aiin queda por

segura, y nos abre a la posibilidad del perspectivismo
determinarse si el espiritu libre, al igual que el leon, es incapaz de crear nuevos valores.

En el “Prefacio” a Humano, demasiado humano, Nietzsche describe el aislamiento
enfermizo que debe atravesar el espiritu libre como parte del recorrido que le permite llegar
a esa “libertad madura del espiritu” que posibilita el acceso a muchos y contrapuestos
modos de pensar. Ese peligro de perderse y quedarse sentado en cualquier rincén es parte
del proceso curativo que lleva a la “gran salud”'"’, a “ese exceso de fuerzas plasticas,
curativas, reproductoras, [. . .] ese exceso que le da al espiritu el peligroso privilegio de
poder vivir en la tentativa y ofrecerse a la aventura: jel privilegio de maestria del espiritu
libre!™'"®. En la gran salud, en este privilegio del espiritu libre, parece estar la clave para
comprender el aspecto creativo del que es capaz el espiritu liviano.

La gran salud a la que puede acceder el espiritu libre luego de largos afios de
convalecencia, enfermedad y sufrimiento, se caracteriza por un exceso de fuerzas plésticas,

curativas, reproductoras y restauradoras. Esta fuerza plastica habia sido analizada ya por

Nietzsche en relacion al olvido en sus Segundas consideraciones intempestivas:

1% Nietzsche, F.; AZ, Primer parte, “De las tres transformaciones”, p. 50.

"0 Ibidem, p. 51

Mer Cragnolini, M. “IIL. Nihilismo integral: la filosofia del martillo” en Nietzsche, canino y demora. Nota
7. “Asi el camello (el hombre decadente) se transforma en ledn (espiritu libre) en el desierto [. . .]” (p. 87).
Fink, E.; Op. Cir: “ [La figura de] el espiritu libre, el hombre critico y negador, el marinero audaz que navega
hacia costas desconocidas y lejanas, corresponde al leon” (p. 85).

""* parmeggiani describe esta “gran salud” en oposicion a la salud del hombre del rebafio. “La salud del
ultimo hombre funciona con el principio de conservacion (del individuo y de la colectividad), mientras que la
gran salud funciona con el principio de autosuperacion, contenido en la dimension de la Versuch. El ensayo
v el experimento desplazan la vida incesantemente a sus Ultimos limites, a sus umbrales.” (Op. Cit. p. 21).
Esta idea de una salud propia de la experimentacion y el ensayo, aparece en la tematizacion de Amorin Vieira
de una salud mutable [Saride mutdvel] desarrollada en su libro: O desafio da grande satide em Nietzsche, Op.
Cir.  Siguiendo esta linea interpretativa, T. Long nos propone pensar la salud nietzscheana en términos
“perspectivisticos” (“health is perspectival”). ‘“Nietzschean health is fundamentally dynamic, and this view
should no be surprise if the healthy person is but another positive manifestation of the will to power”
(“Nietzsche's Philosophy of Medicine” en: Nietzsche-Studien.. Internationales Jahrbuch fiir die Nietzsche-
Forschung. Band 19, Berlin, Walter de Gruyter, 1990, p. 117).
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“Para determinar este grado [grado en el que el sentido historico perjudica a lo
viviente] y, a través de ¢él, el limite en el que lo pasado tiene que ser olvidado, tendria
que saberse exactamente cual es la fuerza plastica de un hombre, de un pueblo, de una
cultura; me refiero a esa fuerza capaz de crecer originalmente a partir de si misma, de

transformar lo pasado y lo extrafio, de curar heridas, de reemplazar lo perdido, de

configurar de nuevo las formas quebradas.”'"*

El signo de la gran salud del espiritu libre radica en esta fuerza plastica que no se
limita a negar lo pasado, o olvidar los sentidos creados, sino que es también potencia
creativa —potencia capaz no solo de olvidar lo pasado, sino también de transformarlo, de
configurar formas nuevas para reemplazar lo perdido-. La fuerza plastica parece adecuarse
a lo dicho a favor de la critica por Nietzsche en Aurora. Negamos porque algo quiere
afirmarse en nosotros. Olvidamos porque algo dice si en nosotros, atin cuando todavia no
sepamos qué. Olvidamos para poder crear.

Es importante destacar que la fuerza e importancia de la critica, de la negacion y del
olvido, propios del espiritu libre, radican en esta posibilidad abierta por ellos para la
creacion de nuevos sentidos; de reemplazo de lo perdido y transformacion de lo pasado y
extrafio. A este respecto podemos recordar un fragmento péstumo de Nietzsche que alude a

esta capacidad inventiva del espiritu libre:

“El librepensador vive para el futuro del hombre, inventando nuevas posibilidades de

vida y ponderando las antiguas.”'"*

Los espiritus libres no sélo son los que rasgan los hilos de la tradicion sino también
aquellos que descubren e inventan nuevos caminos, posibilidades y perspectivas para la
vida. Este aspecto afirmativo, que constituye la potencialidad creativa, incluye y supone la
posibilidad de recrear los sentidos ya dados. De hecho, la capacidad critica no esta refiida
con la posibilidad de ponderar y transformar lo pasado. Nietzsche sostiene que no siempre
es necesario desembarazarse de las hipdtesis mas antiguas y venerables dado que éstas
pueden abrir el camino a nuevas formulaciones y refinamientos''®. De manera que la
critica, el olvido y la creacion no estén refiidas con la posibilidad de la transformacion de lo
pasado. Los sentidos, hipdtesis, e interpretaciones de la tradicion pueden ser

reconfiguradas, reformuladas, es decir, recreadas. La capacidad creativa de la fuerza

"¥ Nietzsche, F.; HDH, T I, “Prefacio”, §4,p. 38
Y4 Nietzsche, F.; Cint I, §1, p. 32.
"* Nietzsche, F.; HDH, T/, Frag 17 [44], p. 285.
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plastica ha de ser entendida, entonces, como potencialidad re-creativa. El limite para el
olvido y para la critica es el mismo: la fuerza que es signo de la gran salud. Y sera sélo en
la tension entre el aniquilamiento y la conservacion, entre la capacidad del olvido y la
memoria, entre el sentir ahistorico e histérico, donde la fuerza plastica puede crear y
reemplazar lo perdido.

En la fuerza plastica se conjugan la libertad de y la libertad para, constituyendo el
espacio propicio para pensar de modo conjunto la afirmacion y la negacion, la critica y la
creacion, y olvido y la conservacion de lo pasado. Estos aspectos negativo y afirmativo se
entrelazan a partir de la idea de una potencia re-creativa en la que el olvido actua como la
fuerza que permite el movimiento de oscilacion que se desplaza desde el pasado hacia el

tuturo, desde la destruccidn hacia la construccion.

C-La libertad creadora

El olvido y la libertad para crear

“ Dans un parcours noir
D’ un crayon si fin
Un signal blanc s’ inscrit:
Q, vois dans 1"air "albatros”
George Perec, La Disparition

La figura del espiritu libre se presenta de este modo como una via adecuada para
analizar la importancia del olvido en relacion a la posibilidad de pensar de modo conjunto
la afirmacion y la negaciéon. El olvido es la condicion indispensable para la negacién de
sentidos ya dados; sin su atmosfera de aniquilamiento no existe la posibilidad de quebrar
con las cadenas de la tradicion. Pero el olvido también se enlaza con la potencia creativa,
pues determina el limite en el que la fuerza plastica puede desenvolverse. De manera que

el olvido conecta el “si” y el “no™'"’.

"¢ Cf. Nietzsche. F.; MBM, § 12. Esto lo propone Nietzsche respecto de la hipotesis sobre el alma.

"7 Recuérdese que en “De las tres transformaciones”, Nietzsche identifica la negacion y destruccion con el
ledn. Heller,E. explica que “the first step towards freedom is "a sacred No’ where the camel had nodded its
profane assent: in the face of Duty that now issues from nowhere, and of the unending 'Thou shalt’ that has
been deprived of its lawgiver. (“Zarathustra’s three metamorphoses” en The importance of Nietzsche. ten
essays. Op. Cir, p. 80). Si el ledn representa, por su parte, el “santo no”; el nifio constituye el “santo decir si”
propio de toda creacion..
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Como ya lo hemos recalcado, el olvido es fuerza, dynamis, que en tanto tal permite
el movimiento de desplazamiento entre la critica y la afirmacién. Pensamos en un
movimiento pendular''® en el que el impulso que permite oscilar entre la destruccion y la
afirmacion esta dado por esta fuerza que es el olvido. Y esta potencia ahistorica no sélo
nos permite pensar un movimiento en el que se conjugan los aspectos afirmativo y
negativo, sino también el pasado, el presente y el futuro. Si el espiritu libre es “el hombre
del futuro”, es porque es aquél que esta dispuesto a deconstruir el pasado y el presente para
embarcarse en la posibilidad de crear sentidos nuevos. Dicha creacién ha de “arrastrar” las
ruinas del pasado, el impulso para la creacion surge de ese retroceso hacia lo que fue, que
implica siempre su refinamiento y transformacion.

Porque se es capaz de criticar los sentidos e interpretaciones ya creadas, se estd en
condiciones de elaborar nuevas visiones y valores que reemplacen y transformen lo
perdido. Pensemos nuevamente en el movimiento pendular. El impulso para llegar a un
extremo esta dado por la posibilidad de retroceder al otro. Lo mismo nos muestra el operar
del espiritu libre. Su proyeccion creativa hacia el futuro estd dada por la posibilidad de
mirar deconstructivamente el pasado. El olvido es justamente esa fuerza que mantiene viva
la oscilacion y que no permite que el movimiento se detenga en uno de los extremos. Es la
fuerza que actda tanto de manera destructiva como construcﬁva, es posibilidad de negacion
y de afirmacion.

Hemos propuesto pensar la capacidad creativa en términos de una potencialidad
recreativa porque esto nos permite plantear el obrar constructivo que se orienta a la
produccion de nuevas interpretaciones en términos de un operar que recrea los sentidos ya
instituidos. Siempre se puede refinar y reformular viejas perspectivas, y de hecho la labor
creativa lo hace. El espiritu libre es justamente el espiritu re-creativo en el que toda nueva
afirmacion supone un juego con el pasado, el desarrollo de una fuerza plastica que moldea
sus formas con el impulso del olvido. De aqui que Desiato nos recuerde que “lo nuevo no
es introducido por el hombre libre ex nihilo, pues la originalidad no significa ver

simplemente algo nuevo, “sino ver como nuevo aquello que es viejo, conocido desde ya

"% La caracterizacion de la filosofia nietzscheana desde las ideas de “movimiento pendular” y tension entre el
“si” vy el “no” pueden encontrarse en Cragnolini, M.; “Filosofia nietzscheana de la tension” en Contrastes.
Revista interdiciplinar de filosofia. Ao 1, Vol. 1, primavera de 2001, Bs. As., EUDEBA ; y “Memoria y
olvido: los avatares de la identidad en el "entre™ en Escritos de Filosofia. Academia nacional de Ciencias,
Bs. As., N* 37, 2000.
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largo tiempo, visto e ignorado por todos [HDH, T 1/, §200]”'".  Nuevamente, potencia
recretiva — actividad ladico-creativa de la reconfiguracion y reformulacion de formas
instituidas-.

Critica y creacion, negacion y afirmacion, olvido y transformacion de lo pasado se
conjugan en esta figura del espiritu liviano. Este viajero que emprende muchos caminos,
que vive en la tentativa y la aventura, que se ha ganado el derecho a experimentar, es
también el que se ha ganado el derecho a inventar nuevos caminos, a crear sentidos nuevos.
La nueva libertad conquistada, la de adoptar conclusiones provisorias, es libertad para
instituir nuevas perspectivas en las que se plasmen la fuerza plastica, signo de la gran salud
de los espiritus livianos. En este sentido, el espiritu libre es no solo es destructor y creador
a la vez. La libertad del espiritu libre no es meramente una libertad que abre al
perspectivismo, sino también una libertad que crea nuevas perspectivas.

La figura del espiritu libre nos ha permitido pensar en conjuncion los aspectos
critico y constructivo. Ha borrado de alguna manera las fronteras entre la afirmacion y la
negacion en ese espacio abierto por la capacidad de olvido. Si el librepensador niega, es
porque su impulso afirmativo y fuerza plastica pujan por liberarse. Como un angel
tormentoso, el espiritu libre construye a partir de las ruinas que él mismo ha generado.

En esta metafora de una subjetividad propuesta por Nietzsche el aspecto negativo no

0 Yendo aun mas lejos, las facetas

puede entenderse con independencia del afirmativo
deconstructiva y constructiva no encuentran su cabal significacion sino es desde el
pensamiento que los engloba en un mismo movimiento. Asi, un espiritu libre no es sélo
aquel que es capaz de abandonar y negar la “casa” que ha heredado, el “camino” que otros
le han impuesto, sino el que a su vez es capaz de hacerlo construyendo otro “mundo”

provisorio, otro camino tentativo. Su libertad, su fuerza: un le6n que se atreve a ser nifio.

' Desiato, M., Op. Cit., p. 121,

12% Cabe destacar que el aspecto creativo que hemos sefialado en esta figura del espiritu libre excede la mera
adopcion de una mascara provisoria que sirve de la guia para la critica. Es cierto las mascaras del alquimista,
del itustrado. del psicOlogo, fisidlogo, o historiador le permiten a este espiritu critico, desde perspectivas
provisorias, operar deconstructivamente para abrir el espacio a la experimentacion, al fugar del quizas y de lo
tentativo. De hecho, es necesario que en un proceso de des-identificacién, como el que supone toda
fragmentacion de la identidad constituida desde la tradicion, el espiritu libre adopta una méscara identitaria
transitoria. Sin embargo, estimamos que el punto central de nuestra argumentacion radica en relacionar la
idea de afirmacion con la de potencialidad creativa-recreativa, en la que se engloban todos los aspectos
sefialados anteriormente.
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I11. El nifio: el olvido ludico

“El tiempo es un nifio que juega
con los dados;
el reino es de un nifio”

Heraclito, Frag. 52

La figura del nifio nos ofrece otra metafora de la subjetividad en la que el olvido
constituye el enlace entre la deconstruccidn y la construccion. En esta figura se aprecia
nuevamente la relacidn necesaria que existe entre el aspecto critico-negativo y el
afirmativo-creativo. Tal como ya se ha observado en el analisis en torno al espiritu libre, la
labor deconstructiva que conquista la libertad de desprenderse e independizarse de las
cadenas de la tradicidn, solo encuentra su cabal significado en su relacidon con la libertad
para crear.

De manera que el analisis en torno a esta nueva figura del nifio, nos permitird
esclarecer algunos de los aspectos estudiados a partir de la figura del espiritu libre. Nos
proporcionara la oportunidad de desarrollar atin mas el vinculo inescindible que planteamos
entre los aspectos‘negativo y afirmativo. A su vez, ha de servirnos para repensar la
conexion entre el olvido y la creacién, asi como la importancia de lo que hemos dado en
llamar la potencialidad re-creativa. Por otro lado, cabe aclarar que si la primer figura que
hemos analizado revelaba de modo enfatico la importancia de la critica, el analisis de la

metafora del nifio resaltara-el aspecto correspondiente al operar creativo.

“.Donde hay inocencia? Alli donde hay voluntad de engendrar. Y el que quiere

engendrar por encima de si mismo, ése tiene para mi la voluntad mas pura.”*?!

La voluntad mds pura es la del nifio que crea. Inocencia es el nifio que juega el
juego de la creacion. Retomando la imagen del nifio que juega en la arena junto al mar'?,
Nietzsche patentizara nuevamente la necesidad de la destruccion, de Ja accion devastadora
del mar, para que se den las condiciones para el crear. El nifio es este artista que construye
y reconstruye, que configura formas una tras una por sobre las ruinas, llenando los espacios
vacios. Nietzsche dird que “un devenir y un perecer, un construir y un destruir, sin

Jjustificacion moral alguna, eternamente inocente, solo se dan en este mundo en el juego del

121

Nietzsche, F.; AZ, Segunda parte, “Del inmaculado conocimiento”, p. 182.
122

Cf. Nietzsche, F.; AZ, Segunda parte, “De los virtuosos”. “Estaban ellos jugando junto al mar [los nifios],
entonces vino la ola y arrastrd su juguete al fondo: ahora lloran. / {Pero la misma ola debe traerles nuevos
juguetes v arrojar ante ellos nuevas conchas multicolores!” (p. 146 ).
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25123 o . ' :
77, Este nifio que juega a crear y a destruir nos recuerda al vuelo

artista y del niflo
tormentoso y recreativo del espiritu libre'%*.

Por su parte, el nifio también constituye una de las metaforas mas importantes para
entender la importancia del olvido en este juego infinito de construccion y deconstruccion.
El nifio es inocencia creadora, y es olvido. Es aquel que es capaz de desprenderse del
pasado sin culpa, sin mala conciencia. Y es en su fuerte capacidad de olvido, en esta fuerza
activa y aniquiladora, donde parece anclarse toda su potencialidad creativa.

El desarrollo mds extenso en torno a la figura del nifio se encuentra concentrado en
el texto nietzscheano que inaugura el periodo de madurez de su pensamiento: Asi habli
Zaratustra. Sera fundamentalmente en esta obra donde encontraremos los elementos que
posibilitan analizar al nifio como una figura de la subjetividad en la que el presente, el

pasado y el futuro, asi como los aspectos critico y constructivo, se encuentran enlazados

entre si a partir de la fuerza que constituye ¢l olvido.

A- Jugando el juego del olvido

El cardcter ahistorico del nifio

»125

Abandonamos la nifiez cuando entendemos la palabra “era Con la conciencia

del caracter “imperfecto” de la existencia, el hombre deja de ser nifio. A partir de entonces,

93126

se debe “resistir contra la carga grande y cada vez mas grande de lo pasado”™ , ese pasado

" 13

que “oprime”, “empuja”, y hace que cada instante vivido vuelva como un fantasma para

perturbar la paz del instante posterior. Dejamos de ser nifios cuando quedamos atados a la

cadena del tiempo pasado. Y sin embargo, aqui parece radicar nuestra condicién humana.
En sus Segundas consideraciones intempestivas, Nietzsche sostiene que el hombre

127

se distingue del animal por su caracter historico, por su capacidad de recordar'*’, es decir,

' Nietzsche, F.; FG, p.30.

'3 Fink destaca que “la esencia originaria y auténtica de la libertad como proyeccion de nuevos valores y de
nuevos mundos de valores es aludida con la metafora del juego. [. . ] la creatividad del hombre es juego.”
(Op. Cit., p. 85). _

1Y Cf. Nietzsche, F.; Cinr 1, § 1. “Entonces entiende la palabra era, esa consigna con la que se traen para el
hombre lucha. sufrimiento y hastio, para recordarle qué es en el fondo su existencia: un imperfecto que nunca
se completa” (p. 30)

126 1bidem.

%7 Lo histérico ha de ser caracterizado por Nietzsche en relacion a tres modos en que la historia pertenece a lo
viviente: le pertenece al ser activo y que se esfuerza, al que conserva y venera, y al que sufre y necesita
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de “estar pendiente constantemente de lo pasado™*®. Se es hombre en la medida en que la
cadena del pasado nos acompaila siempre, “por rapido que se corra”. Y es por ello que
podemos afirmar con Jaspers que “sin historia, el hombre dejaria de ser hombre”'”. La
condicién humana se asienta en esta capacidad de retener lo pasado, de no estar atado a la

estaca del instante”®. Y sin embargo, el nifio es nifio porque olvida.

“Por eso [el hombre] siente como si pensara en un paraiso perdido al ver el rebafio que
pasta o, en familiar cercania, al nific que no tiene que negar todavia nada pasado y que
juega entre las vallas del pasado y del futuro con bienaventurada ceguera. Y sin

embargo ha de ser interrumpido en su juego: demasiado pronto se lo saca del

olvido "™

Para el hombre cuyo pasado se presenta como una cadena de la que no puede
escapar, la libertad del nifio representa necesariamente un paraiso. El nifio no se ve
acechado por un pasado que se rehusa a dejar de ser un eterno y fantasmético compaiiero.
Solo el nifio puede desprenderse de este “imperfecto” que carga todo existente historico.
La posibilidad de jugar entre las vallas del pasado y del futuro estan dadas por esta libertad

propia del nifio respecto de lo pasado'*

. El niflo no tiene que negar lo pasado porque vive
en el olvido.
El nifio no sélo vive en el olvido, sino que el nifio es olvido; y por ello ha de

constituir el enlace entre el pasado y el futuro. La ceguera con la que salta las vallas del

liberacion. En el recordar propio de lo histérico hay una conservacion, un detener un instante, una figura, un
modelo, un impulso “apolineo™ creador de figuras.

128 Nietzsche, F.; Op. Cit., p. 29.

'* Jaspers, K.; Nietzsche. Introduccion a la comprension de su filosofar. Trad. Emilio Estia. Buenos Aires,
Sudamericana, 2003, p. 253.

130 Zuckert sefiala que no existe una diferencia del orden de la naturaleza entre el hombre y el animal, ain as,
la memoria es lo que los diferencia. “Nietzsche begins his essay on the uses of history by admitting that he
does not believe that there is a fundamental difference by nature between men and animals. Men and animals
have the same desires, men merely have longer memories. This mere difference in degree produces a
qualitive difference in action, however” (“Nature, History and Self: Friedrich Nietzsche's Untimely
Considerations™ en Nietzsche-Studien. Internationales Jahrbuch fiir die Nietzsche- Forschung, Band 5.
Berlin, Walter de Gruyter, 1976, p. 57)

1 Nietzsche, F.; Cint |, §1,p. 30

'3 Charles Feitosa en su articulo “Da utilidade do esquecimento para a filosofia” analiza esta referencia al
nifio en las Segundas Consideraciones intempestivas, y sefiala que la misma constituye una de las imégenes
expresivas con las que Nietzsche intenta resaltar la relevancia del olvido para la vida. “Ao observar uma
crianga "que brinca entre as cercas do passado e do futuro, em uma serena cegueira’, o homem se abala, pois
lembra com nostalgia que ele também ja foi capaz de esquecer. Tornar-se adulto é ser arramcado a forga do
esquecimento”. (Barrenechea, M., Feitosa, C. (Ed.); Assim falou Nietzsche II. Memoria, tragedia e cultura.
Rio de Janeiro, Relume Dumara, 2000, p. 16.) Las otras dos imigenes expresivas de la importancia del olvido
que seiala Feitosa se refieren a las alusiones nietzscheanas al caracter de ahistoricidad del animal. Cuestidén
que abordaremos ulteriormente.
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pasado y del futuro no es otra cosa que la libertad propia del olvido. El nifio juega entre las
vallas del pasado y del futuro, lo que nos recuerda a la capacidad del espiritu libre de rever
y reformular los sentidos ya instituidos. El olvido permite una independencia respecto de
lo pasado, de los sentidos y perspectivas creadas, esta es la ligereza infantil que se torna
voluntad pura de engendrar. Pero esto no significa la imposibilidad de recurrir a los viejos
sentidos, de transfigurarlos y descubrir en ellos su potencial novedad. El nifio salta entre
las vallas del tiempo, vy es por eso que puede crear incluso tomando como materiales
aquello que ha destruido'**.

La fuerza activa del sentido ahistorico radica en la independencia respecto de lo ya
dado. Y es esta independencia y libertad respecto de las cadenas de la tradicion el patio en

el que juega el nifio. El nifio juega el juego del olvido con la inocencia del creador.

La voluntad risueiia

Zaratustra desciende de la montafia a sus treinta afios y se reencuentra con el

anciano. Este lo reconoce y admite que Zaratustra se ha transformado, pues “Zaratustra se

ha convertido en un nifio”'**, en un despierto. Y es precisarriente Zaratustra quien santifica
la risa:

“*No con la colera, sino con la risa se mata’ Adelante, matemos el. espiritu de

pesadez!™**

Zaratustra comprende que para ser ligero, para volar a las alturas como espiritu
libre, hay que saber reir.  El buen reir es aquello de lo que carecen los ultimos hombres,

pues ellos no han aprendido a reir como rien los livianos: tormentosamente.
“{Bendito sea ese espiritu de todos los espiritus libres, la tormenta que rie, que sopla

polvo a los ojos de todos los pesimistas!”'*¢

La risa de Zaratustra es la risa de un espiritu liviano, de quien no teme que sus

carcajadas sean golpes de martillo. La risa es la tormenta que arrastra tras de si los sentidos

13 Recuérdese la idea del nifio que juega a orillas del mar reconfigurando una y otra vez la arena con la que

construye y destruye. Podemos remitirnos aqui al pasaje donde Nietzsche afirma que “[el aeon]
transformandose en agua y en tierra, construye, como el nifio, castillos de arena a la orilla del mar, edifica y
derriba; de tiempo en tiempo, vuelve a iniciar el juego” (FG, p. 30).

'™ Nietzsche, F.; AZ “Prologo de Zaratustra”, § 2, p. 32.

1** Nietzsche, F.; 4Z Primera parte, “Del leer y el escribir”, p. 71.
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creados, esa rifaga de viento que nos libera de la tradicion. Es la libertad que se atreve a la
irreverencia ante las hip()tesis'e interpretaciones veneradas. Esta es la risa disolutiva'®’, que
mata, y que estd vedada a los espiritus veneradores.

Cuando Zaratustra baja de la montafia para llevar a los hombres su regalo de
sobreabundancia y llega a la primera ciudad, se encuentra con los “ultimos hombres”. A
ellos ha de dirigir su primer discurso, a esa muchedumbre que integran los hombres del
mercado'*®. Ante las palabras de Zaratustra, la multitud lo interrumpe para mirarlo y reirse
de sus ensefianzas. Pero la risa de estos hombres no es la risa disolutiva que Zaratustra ha
santificado.

Zaratustra se enfrenta, entonces, con la risa helada de los hombres del mercado.
Ellos rien, pero su risa no es la del buen reir. La risa del hombre de rebafio, del hombre de
la muchedumbre, no es ligera como aquella que se atreve a matar con sus carcajadas. Por
el contrario, ella ha de revelarse como un modo mas de estatizar y congelar los sentidos e
interpretaciones existentes. Su risa no es la risa de aquel que puede ncgar y destruir.

En la risa helada de los hombres del pueblo hallamos el extremo opuesto del buen
reir que predica Zaratustra'*. Estos hombres del rebafio que quieren todos lo mismo y que
son todos iguales, nunca se atreverian a la risa sacrilega zaratustreana. Ante el temor al
abismo del sin-sentido, y ante la necesidad de seguridad, su risa no puede ser destructiva.
Ella ha de limitarse a la reproduccion de los sentidos ya dados. Recordemos lo dicho
anteriormente respecto del hombre gregario. Este ama la regla, pues su fuerza radica en la
habituacion y la repeticion de la tradicion. Sin esta red de seguridad a la que el espiritu
pesado es servil, su accion careceria de la fortaleza que brindan los pocos motivos. Y es
por esto que el hombre del mercado, la chusma gregaria, ha de habitar en el mundo de la
mismidad donde la diversidad es mero desquicio. En estas condiciones, el ultimo hombre

se ve inmerso en el mundo de la iterabilidad. Reiteracion, reproduccion, conservacion: un

S Nietzsche, F.; 4Z, Cuarta parte, “Del hombre superior”, § 20, p. 394.

37 Cf, Cragnolini, M.; Nietzsche, camino y demora, Op. Cit. “Pero ademas del uso de armas como la razén,
la ciencia, la argumentacion, el espiritu libre destruye conceptos mediante la risa” (p. 88). Ver también
Cragnolini, M.; “De la risa disolutiva a la risa constructiva: una indagacion nietzscheana” en Nietzsche actual
e inactual, Vol 2. Bs. As., Oficina de publicaciones del CBC, 1994,

¥ Este primer encuentro de Zaratustra con los hombres del mercado se narra en el “Prologo de Zaratustra” a
Asi hablo Zaratustra. C£ §§3a7.

149 «y ahora me miran y se rien, continiian odiandome. Hay hielo en su reir.” (Nietzsche, F.; 4Z, “Prologo a
Zaratustra”, p. 40).



reir que solo puede ser helado. Esta risa congela, momifica, vuelve pesado lo que toca y
detiene toda posibilidad de modificacion de los sentidos o de los valores.

El ultimo hombre no puede ser un “critico”, un espiritu libre, porque no puede
deshacerse de la red de seguridad que le proporciona su mundo de sentidos estancados y
estabilizados. Y por eso su risa no es la risa del “buen reir”. Soélo un espiritu sacrilego
puede reir sin paralizarse ante el abismal mundo de las tentativas y de las posibilidades.
“Zaratustra era amigo, en efecto, de todos aquellos que realizan largos viajes y no les gusta

=140 y es por ello que €l puede reir de la manera en que son incapaces de

vivir sin peligro
hacerlo los ultimos hombres. Sélo aquel que esta dispuesto a enfrentarse con el peligroso
mundo de la tentativo y del deambular por los caminos del quizas, podra reir como lo hace
Zaratustra: con una risa que mata, que disuelve.

Mads alla de todo servilismo y gregarismo, hay que poder reir como un nifio,
inocentemente. Reir, derribar sentidos y valores dados. Y Zaratustra rie porque es capaz
de liberarse de las cadenas del pasado, de ese fantasma que acompafia a toda existencia.

Zaratustra es un nifio, Zaratustra es un olvidadizo.

“El valor que ahuyenta los fantasmas se crea sus propios duendes, -el valor quiere

reir.“““

Ahuyentar fantasmas'*?, desprenderse de esa cadena de instantes que atormentan a
toda existencia, eso es lo propio del reir de Zaratustra y del nifio. Zaratustra rie porque
juega el juego del nifio: el olvido. Si el nifio no pudiera liberarse de los sentidos
petrificados, si no fuera un espiritu libre, nunca podria ser nifio, no podria embarcarse en su
Juego de construir y destruir. Reirse de todo pasado para abrir las puertas del futuro: esto es

lo que hace Zaratustra.
“[. . .]y me rei de todo su pasado y de su mustio y arruinado esplendor. [. .-.]
Asi gritaba y se reia en mi mi sabio anhelo, el cual ha nacido en las montafias y es jen

verdad! una sabiduria salvaje -mi gran anhelo de ruidoso vuelo.

1" Nietzsche, F,; 47, Tercera Parte, “De la vision y del enigma”, § 1, p. 223.

! Nietzsche, F.; AZ, Primera parte, “Del leer y el escribir”, p. 70.

"2 Recuérdese el pasaje de las Segundas consideraciones intempestivas en las que Nietzsche sostiene que:
“Pero [el hombre] se maravilla también de si mismo: no poder aprender el olvido y estar pendiente
constantemente de lo pasado, por mucho, por répido que corra, fa cadena lo acompafia. Es maravilloso: el
instante en un santiamén aqui, en.un santiamén paso; antes una nada, después una nada; vuelve como
fantasma y perturba la paz de un instante posterior” (la negrita en nuestra) Cint I, §1, p. 29.
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Y a menudo en medio de la risa ese anhelo me arrastraba lejos y hacia arriba y hacia
fuera: yo volaba, estremeciéndome ciertamente de espanto, como una flecha, a través
de un éxtasis embriagado de sol:

-hacia futuros remotos, que ningin suefio habia visto alin, hacia sures més ardientes

que los que los artistas sofiaron jamas[. . .]""*

La risa del gran anhelo de ruidoso vuelo, del pajaro que esta dispuesto a quebrar a
golpes de martillo los cimientos de toda casa para poder irse lejos, hacia arriba, hacia
afuera, hacia futuros remotos. El que rie es ese espiritu aventurero, amante de los que no
viven sin peligro, de los que dejan la patria de sus antepasados por la tierra venidera, la de
los hijos, la del futuro. Este es la risa del olvido, la que esta dispuesta a envolver en su
atmosfera de aniquilamiento la topologia de la seguridad que implica toda veneracion y
adhesion acritica a los sentidos petrificados y a las interpretaciones consolidadas
histéricamente. :

Zaratustra es el nifio que juega el juego del olvido saltando las vallas entre el pasado
y €l futuro con bienaventurada ceguera. Sin quedar atado a la cadena de instantes
antertores, y habiendo conquistado esta libertad risuefia, Zaratustra, el nifio, se embarca en
este vuelo sin destino ultimo, para adentrarse en un horizonte de futuro en el que las
posibilidades y perspectivas interpretativas no estan coartadas por la unilateralidadA y
homogeneidad que requiere un mundo y una vida segura. La risa que .mata, que disuelve,
que es inocente y a la vez sacrilega, solo es posible si se juega el juego del olvido que abre

al mundo de los matices y la pluralidad de sentidos.

B-Jugando el juego del crear

La altima transformacion del espiritu

“El juego, lo inGtil, como ideal del ser pletérico de
fuerza, como lo propio del ser nifio. La puerilidad
de Dios, naic naifov”

F. Nietzsche

Tres transformaciones del espiritu nos ensefia Zaratustra'**: de como el espiritu se

convirtio en camello, y el camello en ledn, y el le6n en nifio. Una vez conquistada la

" Nietzsche, F.; AZ, Tercera parte, “De las tablas viejas y nuevas”, p. 274.
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libertad para crear, de lo que es capaz el leon, es preciso crear. Y es por ello que es

necesario el nifio. Para crear nuevos valores el ledn rapaz debe convertirse en nifio.
“Inocencia es el nifio, y olvido, un nuevo comienzo, un juego, una rueda que se mueve
a si misma, un primer movimiento, un santo decir si.

Si, hermanos mios, para el juego del crear se precisa un santo decir si: el espiritu

quiere ahora su voluntad, el retirado del mundo conquista ahora sw mundo.”'*’

El nifio juega el juego del crear, del decir si, ese primer movimiento, esa rueda que
se mueve por si misma y que conquista su mundo, su voluntad. El nifio es el creador que se
atreve a erigir un sentido propio. Por ello, el nifio es olvido y un nuevo comienzo. Si no
tuviese la facultad de olvidar y de desprenderse de las interpretaciones pasadas, no podria
construir una significatividad propia. Y es a esta posibilidad de configurar una perspectiva
que no esté atada a una tradicion temerosa de toda modificacion y transformacion, a esta
inocencia'*, a lo que el nifio dice si.

La libertad para crear propia del nifio es la libertad de la independencia, de la
posibilidad de conquistar nuevos caminos y de adentrarse en el mundo de las tentativas para
poder decir si a una nueva constelacion de sentidos.  Por esto ha luchado Zaratustra, por la

“bondad creadora™ del que puede y dice si.
“Mas yo soy uno que bendice y qué dice si, con tal de que 0 estés a mi alrededor, jtu
puro! jluminoso! jtu abismo de luz!- a todos los abismos llevo yo entonces, como una
bendicion, mi decir si.
Me he convertido en uno que bendice y que dice si, y he luchado durante largo

. . , . . 09147
tiempo, y fui un luchador, a fin de tener un dia las manos libres para bendecir.”'*

'** Ya hemos hecho alusion a este capitulo de Asi hablé Zaratustra para analizar la figura del espiritu libre

como representando algo mas que el ledn que se limita a ser el destructor de todos los valores ya creados (Vid.
supra.: “Olvido y creacion™). En esta oportunidad hemos de limitarnos. a analizar lo dicho por Nietzsche en
torno a la tercer transformacion del espiritu. S

”5_ Nietzsche, F.; AZ, Primera parte, “De las tres transformaciones”, p. 51.

'*¢ Franco Ferraz sefiala la relacion entre la inocencia, libertad, olvido y creatividad del nifio. “O que da
crianga se ressalta € a inocéncia, entendida como leveza que nfo pode ser contagiada por qualquer “tu debes”
[propio de toda tradicion] e como a tranqiiilidade de quem ja conquistou liberdade e ndo mais precisa lutar; é,
ainda, a capacidade ativa do esquecimento, associada a boa digestio, a0 novo comengo, e considerada por
Nietzsche como condigdo de possibilidade de toda felicidade, saide e presente, é também ser capaz de
brincar, de jogar, em un movimento autdnomo [. . .]” (“Das trés metamofoses: Ensaio de ruminagdo” en
Cadernos do departamenio de filosofia da PUC-Rio: [o que nos faz pensar].  Brazil, 2000, p. 52. La
inocencia del niilo puede ser relacionada también con su capacidad de creer en sus creaciones. En este
sentido sostiene Sanchez que “[. . .} la figura del artista nietzscheano, creador por excelencia, entrelazada con
la figura del nifio: [nos muestra como] ser artista es poseer la fuerza plastica del creer en grado eminente, estar
poseido por la voluntad de ilusion y apariencia hasta el punto de que se es un nifio y no se estd en el mundo
Sino como se estd inmerso en un juego” (De la ultima transformacion. Bs. As., Umbrales, 1994, p. 53.)

"7 Nietzsche, F.. 47, Tercera parte, “Antes de la salida del sol”, p. 235.
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Zaratustra es un nifio porque ha conquistado la libertad para decir si. En palabras de
Vattimo, “el si del nifio no es fatalismo porque nace de un acto de libertad, que no consiste
en aceptar conscientemente aquello de lo que no podemos escapar en ninguna forma, sino
en hacernos capaces de nuevas creaciones, de crear valores y no de someternos a ellos™!*®
Es un espiritu libre que tras abandonar la propia casa y embarcarse en un mundo de
tentativas afinma una posibilidad, una perspectiva que se asume como propia. Es su
mundo, s« voluntad. Pero siempre sobre ese abismo que implica el haber abandonado la
pretension de una casa segura. Mas alld de la voluntad de aseguramiento, de fijar un
mundo de sentido de manera definitiva, y aceptando la mutabilidad de las interpretaciones,
el nifio dice si porque se atreve a optar, temporalmente, por uno de los matices que ofrece la
vida. Pero el nifio no cae en el peligro al que esta sometido todo espiritu que se arriesga a
perderse en el laberinto del minotauro. El nifio crea sin que ello implique la construccion
de un nuevo refugio o una casa mas segura todavia. La creacion del nifio es una creacion
provisoria. Es un juego que se recrea a si mismo, es una rueda que no se detiene.

El nifio crea a la manera del juego heracliteo. Construye castillos junto al mar que
seran arrastrados por la ola que da lugar a una nueva construccion. Y este juego de la
creacion es, entonces, también el juego del olvido. Solo por que el nifio es olvido puede
jugar este juego eterno del crear. Sdlo porque la fuerza activa del olvido arrasa como una
ola que llega a la orilla lo construido, existe la posibilidad para un nuevo decir si. Tabula
rasa significa el olvido: este es el tablero donde juega el nifio.

Debemos concluir que si bien, como Nietzsche afirma en sus Segundas
consideraciones intempestivas, “[. . .] solo por la energia para utilizar lo pasado para la
vida, para hacer de lo ya ocurrido de nuevo historia, llega el hombre a ser hombre™'*’, es

decir, que la condicion humana reside én el caracter histérico; es preciso agregar que sin

olvido, el hombre no podria ser niflo, es decir, creador.

4% vattimo, G.; El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacion. Trad. Jorge Binaghi.
Barcelona, Peninsula, 2003, p. 326,

9 Nietzsche, F.; Cint I, § 1, p.: 34. Este pasaje sustenta la tesis de Jaspers que ya hemos sefialado segin la
cual “Sin historia, el hombre dejaria de ser hombre”.
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La nifiez intempestiva

El juego del nifio es un juego intempestivo. Su santo decir si, su nuevo comienzo,
su olvido, constituyen su accion intempestiva; es decir, contra y por sobre la época, asi
como a favor de una época venidera. En la medida en que la creacion del nifio supone la
posibilidad de decir no a todo lo pasado, a las interpretaciones que su €poca le impone, el
acto creador del nifio va en contra y por sobre su época. Pero a su vez, el nifio ha de ser un
enlace con el futuro, hacia la posibilidad del perspectivismo donde las interpretaciones y
perspectivas no estdn cerradas de una vez y para siempre. El nifio juega, en este sentido, a
favor de una época venidera.

De modo que el nifio, en tanto creador intempestivo, ha de conjugar en su voluntad
creadora, no so6lo la potencialidad del que bendice, del que dice si, sino también la del que
dice no. Como todo creador, como toda creacion, ha de conjugar la afirmacién con la
negacién.  Sin la labor critica que dice no a los sentidos pasados y petrificados
historicamente, el nifio no puede decir si a una nueva configuracion significativa. Sin la
voluntad leonina que arrase con los valores ya creados, no puede haber una voluntad
engendradora de nuevos sentidos.

Si no fuera propio del nifio la posibilidad de derribar los sentidos construidos, éste
seria incapaz de jugar el juego eterno de la creacion. Si no pudiera decir no, incluso a su
propio mundo, caeria preso de su propio crear y quedaria atrapado en un sentido que ya no
revestiria el cardcter de provisorio. Recuérdese los peligros del espiritu libre, de la

experiencia del desasido'™.

El mfio ha de ser un huérfano que construye una nueva casa
para luego derribarla. Siempre dispuesto a reir nuevamente, a abandonar su mundo en
busca de uno nuevo. El nifio ha de ser, entonces, ¢l eterno huérfano, el eterno expatriado.
El juego del nifio, este juego del olvido y de la creacion, es el juego del circular
destruif para luego construir, y de destruir para volver a construir. Y nuevamente el olvido
es la fuerza que constituye el vinculo entre la negacion y la afirmacion, el pasado y el
futuro. Sin la potencia del olvido, el nifio no podria jugar el juego de la creacion

intempestiva. Hemos de remitirnos nuevamente a la idea del movimiento pendular cuya

' Basta recordar la escena descripta en el libro cuarto de Asi hablé Zaratustra en la que los hombres
superiores, luego de haber aceptado la muerte de Dios, acaban por construirse otra fe, otro dios, otra casa
segura. Estos hombres superiores terminan alabando al asno como su nuevo dios. Cf AZ, Cuarta parte, “El
despertar” y “La fiesta del asno™.

56



fuerza propulsora es el olvido, y cuyos extremos son la negacion y la afirmacion, el pasado
y ¢l futuro. Sin el impulso dado por la potencia del olvido, el movimiento se detiene. Es
por ello que el nifio, el creador, el que salta las vallas entre el pasado y el futuro y juega el

eterno juego de la destruccion-construccion, es un inmemorioso, un olvidadizo.

C- El nifio inmemorioso

La creacion intempestiva

La figura nietzscheana del nifio nos ha permitido profundizar la relacion ya
planteada a proposito de la metafora del espiritu libre entre el olvido, la negacién y la
afirmacion. Lo que Nietzsche dijo a proposito de la critica, vale nuevamente para el obrar
del nifio. Negamos porque algo quiere afirmarse en nosotros. El nifio es olvido porque
siempre esta dispuesto a decir no para poder decir si. So6lo asi puede ser un nuevo
comienzo.

El nifio es olvido, y por ello juega el juego de la creacion. Y no podemos pensar
este juego intempestivo de la creacion sin remitirnos a la relacion entre el olvido y la fuerza
plastica del que es constitutivo; pues sin olvido no hay desarrollo de la fuerza plastica. El
niflo es eminentemente olvido, y representa por lo tanto una pura potencialidad creativa. Su
fuerza plastica ha de permitirle reemplazar lo perdido, construir alli donde la ola s6lo ha
dejado escombros; transformar lo pasado y lo extrafio, configurando nuevas formas de
interpretar al mundo. EIl nifio es asi el puente entre el pasado y el futuro, un saltar de un
lado al otro con la ceguera del creador que no teme bailar sobre el abismo.

La risa del nifio es la risa del creador, de aquel que mata para dejar espacio a las
configuraciones de nuevos mundos. Reir que disgrega sentidos para reconfigurar nuevos
espacios de significatividad.

De este modo, la figura del nifio se nos presenta como una metafora adecuada para
pensar la subjetividad a partir del olvido. En ¢l se conjugan a partir de la fuerza que
constituye el olvido, la creacion y la destruccion. El nifio solo es nifio porque olvida,
solamente asi puede encontrar s« mundo y su voluntad. El nifio es puente, es creador, es
volente, es vidente, es futuro. Pura potencialidad re-creativa en la que se conjugan los

aspectos creativos, reconfigurativos, y ludicos. Cuando se saltan las vallas entre el pasado
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y €l futuro con la inocencia del nifio, se estd en posicion de recrear los sentidos hasta
entonces venerados, asi como de crear nuevas interpretaciones en el espacio ludico de la
libre experimentacion. Esta potencia lidico-recreativa que vemos en el nifio nos remite,
desde la dptica que aporta esta figura de la subjetividad, a la fuerza plastica que es el signo
de la gran salud de los espiritus libres. La creacion lidica del nifio ha de entenderse
también en términos de esa fuerza que es capaz de crecer originalimente a partir de si misma
para llenar “los espacios vacios”.

Inocencia es el nifio, olvido y un nuevo comienzo. . . un juego intempestivo del

olvido y la creacion. El nifio: el creador inmemorioso.

D- La amistad como juego recreativo

El tratamiento nietzscheano de la amistad en Humano, demasiado humano

“¢Has visto dormir a tu amigo ~ para conocer cual es
su aspecto? ;Pues qué es, por lo demads, el rostro de tu
amigo? Es tu propio rostro, en un espejo grosero e
imperfecto”

Nietzsche, F.; Asi hablo Zaratustra.

La potencialidad re-creativa es la que nos permite pensar a las figuras del espi'ritu
libre y del nifio en términos de continuidad. En la medida en que el espiritu libre abandona
su casa segura y se embarca en el mundo de los matices afirmando caminos provisorios, €s
un nifio que al jugar en la arena destruye su castillo para construir uno nuevo. Y
nuevamente tenemos aqui al olvido como la fuerza activa que permite poner en movimiento
el péndulo que retrocede hacia el pasado con su critica para avanzar hacia el futuro con
nuevas formulaciones e interpretaciones.”.

De alli que toda interpretacion, y en especial toda perspectiva nueva que se atreve a
ser sacrilega y abandonar el ambito de la veneracion, supone un violentar, reajustar,
recortar, omitir, rellenar, imaginar, falsear, es decir, un desarrollo de la fuerza plastico-

. 5 ., g . ., .. ..
recreativa'' - re-creacion lidica de sentidos en la reconfiguracién de significatividades:

] . . .. . . o
Bher ) aquel renunciar del todo a la interpretacidon (al violentar, reajustar, recortar, omitir, rellenar,

imaginar, falsear, y a todo lo demds que pertenece a la esencia del interpretar)- esto es, hablando a grandes
rasgos, expresion tanto de un ascetismo de la virtud como de una negacion de la sensualidad (en el fondo, es
solo un modus de esa negacion)”. Nietzsche, F.. GM, 7117, § 24, pp. 173-174.
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esto es lo propio de la apropiacion de lo extrafio y del reemplazo de lo perdido propio del
desarrollo de la fuerza plastica-. Como una ilustracion de este operar interpretativo nos
encontramos con ¢l tratamiento nietzscheano en torno a la amistad, tal como se presenta en
Humano, demasiado humano. Alli Nietzsche volteara su mirada a los griegos, iniciando un
movimiento de resignificacion que por medio de la critica ird esbozando un nuevo camino

en el que las ruinas de las interpretaciones previas se integran en una nueva configuracion.
“El pariente como el mejor amigo. Los griegos que tan bien sabian lo que es un amigo- de
todos los pueblos son los tinicos que tienen una profunda, maltiple sustanciacidn filosofica
de la amistad, hasta el punto de haber sido los primeros, y hasta ahora los ultimos, a
quienes el amigo se les ha aparecido como un problema digno de solucidn-, estos mismos

griegos designaron a los parientes con un término que es superlativo de la palabra amigo.

Esto me resulta inexplicable.”'*

133 Aqui se

Los griegos como filosofos de la amistad. El amigo como pariente
inicia el eteno juego de la recreacion para transformar lo pasado y lo extrafio, lo
inexplicable, reconfigurando las formas quebradas. |

Gran parte de lo tematizado por Nietzsche en torno a la amistad supone una
operacion deconstructiva en torno a la frase que se atribuye a Aristoteles: “Amigos, no hay
amigos™"*. Esta es la conclusion inevitable de quien no se perca{a de las diferencias
inevitables y multiplicables que existen entre los hombres y que hacen que sélo en la
ilusion y el error sea posible la amistad. Quizads porque se piensa que solo un pariente
puede ser un amigo, haya que concluir que no hay amigos.

Pensemos en la imposibilidad de 1a amistad aristotélica'®, de la amistad perfecta'*®
cuyas condiciones son la reciprocidad, la igualdad, y la estabilidad propia de una hexis que
se da entre hombres buenos y virtuosos, entre pares.'””’ De alli que para el estagirita el

amigo sea “un otro si mismo” (héreros autds ho filos estin)'*®. Nietzsche parece tener muy

’ZNletzsche f;HDH, T1,§354,p. 193.

* Parientes: qn)crarm
'** Cf. Nietzsche, F.; HDH, T 1, § 376. :
'** El tratamiento aristotélico de la amistad al que al que hacemos alusion se encuentra en los libros VIII y IX
de su Etica nicomaquea. Para un analisis de la importancia de la amistad en la filosofia de Aristoteles ver.
Nussbaum, M; “ The vulnerability of the good human life: relational goods” en The fragility of Goodness.
Luck and ethics in Greek tragedy and philosophy. Estados Unidos, Cambridge University Press, 1986, pp.
343-372.
%6 Aristoteles clasifica la amistad en tres tipos: la amistad por interés, la amistad por placer, y la amistad
Perfecta a la que hemos aludido. (Cf; Aristoteles, Ltica nicomdquea, V111, 3, 1156 a 5 -35)

Cf. Anistételes, Op. Cir., VIII, 5-6, 1157 b 5-1158 b 10.
S Cf, Aristoteles, Op. Cit, 1X, 4, 1166 a 30-35.
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presente lo dicho por Aristételes al sostener que “[. . .]la buena amistad nace cuando se
estima mucho al otro y ciertamente mas que a si mismo, cuando asimismo se le ama pero
no tanto como a si y cuando finalmente, para facilitar el trato, se sabe agregar el delicado
toque y aura de la intimidad pero al mismo tiempo se guarda uno prudentemente de la

’7159

intimidad real y propiamente dicha y de la confusién entre el yo y el ta La buena

amistad ya no se concibe al modo aristotélico como “[. . .] la de los hombres buenos e

. . ”1
1guales en virtud 60

, sino cuando la igualdad se rompe y €l otro, el amigo, ya no es un si
mismo, es decir, cuando el yo y el ta no se confunden. Recordemos la interpretacion de
Derrida: “La "buena amistad” supone la desproporcion. Exige una cierta ruptura de
reciprocidad o de igualdad, la interrupcidn también de toda fusion o confusion entre tu y
yo. [...] 'la "buena amistad” supone, ciertamente, un cierto aire, un cierto toque (A4nstrich)
de “intimidad’, pero una intimidad sin intimidad propiamente dicha’. Esta nos exige
abstenernos “sabiamente’, ‘prudentemente’ (weislich) de toda confusion, de toda

2161 Gi no hemos de

permutacion (Ferwechs/ung) entre las singularidades del ti y del yo
‘permutar el tu y el yo, si hemos de guardarnos de la intimidad real, el amigo nunca ha de
ser “‘un otro si mismo”.

La amistad ha de guardarse de la cercania e intimidad excesiva, pues “[. . .] si
vivimos demasiado cerca de una persona, nos ocurre lo mismo que si tocamos una y otra
vez un buen grabado con los dedos desnudos: un buen dia ya no tenemos en las manos mas
que un papel malo y sucio, y'nada mas”'%?. Es este pathos de la distancia, este tierno
rechazo el que permite al otro preservarse como tal. Y el amigo ha de ser ese otro que
permanece en su alteridad no reductible a la mismidad'®,

La buena amistad supone la irreciprocidad'®, la desigualdad, la distincion entre el

otro -el t0, el heferos-, y el si mismo -el yo, el autds-. La buena amistad, entonces, supone

la ausencia de la amistad perfecta, e incluso podriamos decir su inversion.

1*9 Nietzsche, F.; HDH, TII, § 241, p. 82.

1% Aristoteles, Op. Cir., VIII, 1156 b 7.

! Derrida, 1.; “Esta verdad loca: el justo nombre de la amistad” en Politicas de la amistad seguido de El oido
de Heidegger. Trad. Patricio Pefialver y Francisco Vidarte, Espaiia, Trotta, 1998, p. 81.

1“2 Nietzsche, F.; HDH, T'I, § 428, p. 211.

'3 Para un analisis de la amistad nietzscheana en términos de la ruptura con la légica de la mismidad y de la
igualdad, cf. Cragnolini, M.; “Nietzsche: la imposible amistad” en [studios de filosofia, N° 209, Peru, 2003.
1*% Si el amigo no es, ni puede ser, un otro si mismo, si el rostro del amigo es el propio rostro, pero en un
espejo grosero e imperfecto; el amigo ya no ha de ser un reflejo de mi mismo; y por ello, ha de exigir cierta

ruptura de la reciprocidad. Mi amigo no ha de ser mi préjimo.
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En el analisis de estos paragrafos de Humano, demasiado humano, Nietzsche opera
al modo del espiritu libre que destruye para poder construir. Como un nifio que derriba el
castillo de arena existente, arremete contra la interpretacion griega de la amistad, para
tender sus brazos hacia una nueva forma de concepcion de la misma. Pero ello no implica
la mera destruccion de los sentidos pasados, sino, como se ha podido observar, la
reconfiguracion y reformulacion de las perspectivas petrificadas. La potencialidad re-
creativa extiende sus manos para reconfigurar el pasado en pos de una perpectiva mas fértil
que permite desplazarnos hacia el futuro. Recordemos lo sefialado por Desiato, toda nueva

165
1'%, sino

creacion, “[. . .]Jlo nuevo [,] no es introducido por el hombre libre ex nihilo [. . .
que implica la posibilidad de re-crear los sentidos ya dados. Es un remontarse al pasado
para iniciar un camino hacia el futuro, un destruir los sentidos ya dados para configurar
nuevas interpretaciones. Este es el juego del nifio y ésta es la libertad del espiritu libre: la
fuerza y potencialidad re-creativa que se ponen al servicio de la creacidon de “nuevas
posibilidades y visiones del mundo”.

Este breve excursus por el tratamiento nietzscheano de la amistad tal como aparece
en algunos de los paragrafos de su primer escrito “positivista”, nos ha permitido ver el
operar propio de toda nueva interpretacion, en la que el recortar, omitir, falsear, y violentar

es inevitable. Es la injusticia propia de toda perspectiva que se atreve a tener una mirada

sacrilega del pasado por amor al futuro. El ledn que se atreve a ser nifio.

1** Desiato, M., Op. Cit.,p. 121
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IV- El inmemorioso

Imaginemos un ejemplo extremo, 'un hombre que no tuviera en absoluto la
capacidad de olvidar'® ~Pensemos en Funes el memorioso, un hombre de memoria

7167 Pensemos

infalible en cuyo abarrotado mundo “no habia sino detalles, casi inmediatos
en este personaje que, como dice Borges, es incapaz de pensar. Funes representa el caso
extremo de la absoluta incapacidad para olvidar. Y es también el caso extremo del incapaz
para crear. Funes el memorioso- el infértil- es el habitante eterno de la tierra de los padres
y de las madres, el proscrito de la patria de los hijos. Sin la ayuda de la potencia activa que
representa el olvido, la vida se limita a un mundo de reiteracion e iterabilidad minuciosa de
lo existente. El destino tragico de Funes, su condena, es vivir en este universo
reproductivo, atado a la cadena del pasado. Un memorioso, un sujeto sin futuro.

Las figuras del espiritu libre y del nifio nos han permitido pensar la importancia del
otvido para el tratamiento de la subjetividad. Tanto el espiritu libre como el nifio son
figuras de lo que podriamos llamar el inmemorioso, entendiendo por ello metaforas de la
subjetividad en las cuales el olvido desempefia un rol central. Tanto en uno como en otro,
la capacidad del olvido se presenta como un elemento indispensable, sin el cual el espiritu
libre y el nifio no serian lo que son. El olvido constituye la fuerza que impulsa el
movimiento de la construccion y la destruccidn, a la vez que enlaza el pasado, el presente y
el futuro.

A continuacion, intentaremos analizar y definir ain mas esta figura del
inmemorioso u olvidadizo que se ha ido esbozando a partir de los andlisis anteriores,

intentando reflexionar sobre la viabilidad de la misma como un modelo de subjetividad.

168 Este ejemplo extremo lo propone Nietzsche: “Imaginaos un ejemplo extremo: un hombre que no tuviera en
absoluto la capacidad de olvidar, que estuviera condenado en todas partes a ver un devenir; semejante persona
va ho cree en su propio ser, ya no cree en si misma [.. .]” en Cint [, § 1, p. 31. Nietzsche imagina al hombre
incapaz de olvidar como entregado al devenir absoluto. Este ser, por otro lado, estaria anclado a la pura
conservacion de lo ya ocurrido, sin poder deshacerse de nada. Esta consecuencia es la que no interesa
ahondar, y la que permite el paralelismo con la figura borgeana de Tunes.

17 Borges, J.L.; “Funes el memorioso” en: Qbras Completas. Tomo 1. Bs. As., EMECE, 1989, p. 490.
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L)

A- Devenir inmemorioso
Sobre la utilidad y el perjuicio del olvido para la vida

~ La tesis en torno a la cual giran las Segundas Consideraciones intempestivas
sostiene que “lo historico y lo ahistdrico son igualmente necesarios para la salud de un

»16

individuo, de un pueblo y de una cultura”'®®. Y esto es asi por dos motivos fundamentales.

Primero, porque existe un grado de sentido historico en el que lo viviente se perjudica y

finalmente sucumbe. Segundo, y teniendo en cuenta lo anterior, porque la historia puede

servir a la vida, y solo en la medida en que asi sea “hemos de servirla a ella™'®.

La historia es util para la vida. Ella necesita el servicio de la historia en la medida

en que ésta le pertenece’ . A pesar de ello, la historia puede ayudar a conservar la vida,

pero lo que no puede nunca es producirla’’'. En la medida en que la historia es

conservacion y detencién de sentidos y estructuras constituidas, nunca puede producir el

movimiento y el devenir propio de la vida, de “ese poder oscuro, impulsivo, que se desea

»172

siempre a si mismo™' "%, El exceso de sentido histérico'”, de esta capacidad para retener y

conservar lo pasado, puede ser perjudicial. Si “impera sin limites y saca todas sus

consecuencias, le quita las raices al futuro porque destruye las ilusiones y les quita a las

cosas existentes la tnica atmésfera en la que pueden vivir”' ™.

e

La vida reclama el olvido, necesita ese ““pasajero aniquilamiento”. Sin olvido, no

hay vida, no hay cambio'™. Cabe recordar la caracterizacion nietzscheana de la vida'™®

propuesta en La genealogia de la moral.

168 Nietzsche, F.; Cimt I, §1, p. 33.

]f’) Nietzsche, F.; Cint I, “Prologo”, p. 26.

1" “Pero que la vida necesita el servicio de la historia tiene que ser comprendido con la misma claridad que la
tesis-que mas tarde habra que probar- de que un exceso de historia dafia lo viviente. En tres aspectos
pertenece la historia a lo viviente: le pertenece como al ser activo y que se esfiterza, le pertenece como al que
conserva v venera, le pertenece como al que sufre y necesita liberacion. A esta triada de relaciones le
corresponde una triada de clases de historia, en la medida en que es posible distinguir un tipo monumental,
un tipo anticuario y un tipo critico de historia.” (Nietzsche, F.; Op.Cit, § 2, p. 41))

7V Cf. Nietzsche, F.; Op. Cir., §3. “Ella [la historia anticuaria] sabe precisamente solo conservar la vida, no
P.roducirla; por eso subestima siempre lo que esta en devenir” (p. 55).

7 Nietzsche, F.; Op. Cit, §3, p. 56. '

'7* Cabe aclarar que las Segundas Consideraciones Intempestivas también se presentan como un diagnéstico y
crtitica de la época. Nietzsche denuncia como una “virtud hipertrofiada” de su época el exceso del sentido
historico, el que es calificado como una enfermedad. (Cf. “Prologo”, pp. 25-28)

74 Nietzsche, F.; Op. Cit, § 7, p. 90.

'7* Charles Feitosa sefiala a este respecto en su articulo “Da utilidade do esquecimento para e filosofia” en:
Op.Cir,, que la “tese [nietzscheana] mais radical é a de que ndo apenas vive-se melhor quando se sabe
esquecer, mas que é impossivel viver sem esquecer” (p. 16).
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“f.. .] la vida actia esencialmente, es decir, en sus funciones basicas, ofendiendo,

violando, despojando, aniquilando, y no se la puede pensar en absoluto sin ese

caracter.”'”’

Este aspecto disolvente'”®, disgregante, de la vida es el que posibilita el olvido. Y
es también lo que la vida necesita para que las raices de su futuro no se sequen y las
ilusiones no se destruyan. Sin esta atmosfera de aniquilamiento no se dan las condiciones
para que surjan nuevas interpretaciones, sentidos y perspectivas. Es por este motivo que el
aspecto disolvente de la vida ha de ser pensado conjuntamente con su caracter afirmativo o
creativo' .

“Pero con ello {Idiosincrasia de la adaptacion] se desconoce la esencia de la vida, su
voluntad de poder; con ello se pasa por alto la supremacia de principio que poseen las

fuerzas espontdneas, agresivas, invasoras, creadoras de nuevas interpretaciones, de

nuevas direcciones y formas [. . .J"**

La vida exige el olvido porque precisa la atmosfera disolvente que éste proporciona
para que sus fuerzas creen nuevos sentidos y nuevas formas. La vida reclama el olvido a
favor del futuro, de las nuevas posibilidades interpretativas.  De alli que Nietzsche no se
limitard a sostener la necesidad tanto de lo histérico como de lo ahistérico, sino que

extremard la importancia de la capacidad del olvido o del sentido ahistorico:
“Tendremos entonces que considerar la capacidad de poder sentir en cierto grado

ahistoricamente como la mas importante y original, en la medida en que en ella reside

"¢ En estos pasajes citados de La genealogia de la moral se puede apreciar la identificacion nietzscheana
entre voluntad de poder y vida. De modo que estos rasgos sefialados respecto a la vida son asignados también
a la voluntad de poder, la cual reviste, entonces, este doble aspecto disolutivo-constructivo. La voluntad de
poder, entonces, puede ser entendida como este movimiento que es constructivo y deconstructivo a la vez. En
términos de las fuerzas, la voluntad de poder se presenta “como conjunto de fuerzas que se disgregan y se
unen temporariamente [. . .] [como] manifestacion clara del operar de las fuerzas en su continuo proceso de
union-disgregacion” (Cragnolini, M.; “Extrafias amistades” en Perspectivas nietzscheanas.  Bs.As.,
EUDEBA, 1998. Afio VII. N* 7y 8, p 105)) La interpretacion de la Wille zur Macht en términos de fuerzas
nos aporta una interesante perspectiva para el tratamiento del olvido, especialmente si se tiene presente la
descripcidn nietzscheana del mismo como un tipo de fuerza activa.

7T Nietzsche, F.; GM, “Tratado segundo: “culpa’, ‘mala conciencia’ y similares”, §11, p. 86-87. La negrita es
nuestra.

7% Vattimo enfatiza este aspecto disgregante de la voluntad de poder. “Como puede verse, encontramos aqui
los limites es que eterno retorno y voluntad de poder se muestran como principios més bien disolutivos que
constructivos™. (Vattimo, G.; Introduccion a Nietzsche. Op. Cit., p. 117).

17 Desde una optica de tipo hermeneutica, este aspecto de la voluntad de poder nos remite a lo que Cacciari
entiende como el caracter estructurante de la misma, el cual responde a “la posibilidad de una logicizacion
efectiva del mundo”. Cacciari, M. Krisis. Ensayo sobre la crisis del pensamiento negativo de Nietzsche a
Wirtgenstein. Trad. Romero Medina, México, Siglo XXI editores, 1982, p. 71.

<

1% Nietzsche, F.; Op. Cit., p. 90.

64



el fundamento sobre el cual puede crecer algo justo, sano y grande, algo

verdaderamente humano.”®!

Sin la capacidad del olvido, la vida se “momifica” hasta secarse'™. Sélo porque
existe esta fuerza activa del sentido ahistdrico, lo viviente puede desarrollarse, las grandes
acciones llevarse a cabo y los acontecimientos producirse. Sin la fuerza disolvente que
representa el olvido, no hay lugar para la creacion y la experimentacion'®’. Recordemos
que el espiritu libre solo puede adentrarse al mundo de la tentativa y el nifio jugar el juego
de la creacién porque son capaces de olvidar. En esta potencialidad disgregante radica todo

futuro, toda innovacion e incluso toda felicidad'®. Y es por esto por lo que el sentido
ahistérico se revela como lo mds original e importante.

Lo dicho respecto del olvido para la vida, para lo viviente en general‘ss, sera
retomado por Nietzsche en su obra tardia: La genealogia de la moral. Aqui se acotara el
tratamiento en torno a la capacidad de olvido a su importancia para el hombre. Lo dicho en
ambos textos ha de proporcionarnos la clave para entender la importancia del olvido a la
hora de pensar un modelo de subjetividad. Esto es lo que pretendemos hacer al plantear la
“figura del inmemorioso”, en la cual el olvido se ha de revelar como €l rasgo central a partir

del cual se unen los dos aspectos centrales de la vida: el disolutivo y el constructivo. El

'™ Nietzsche, F.; Cinr I, § 1, p. 34.

182 “[. . .] cuando el sentido historico ya no conserva la vida sino que la momifica, entonces se seca el arbol
poco a poco, de manera antinatural, desde arriba hacia las raices; y finaimente también las raices perecen”.
(Nietzsche, F.; Op. Cit, § 3, p. 54).

'8 Es pertinente traer a colacion la distincion que propone Jacques Le Rider entre un “olvido positivo”, que es
el que venimos tematizando, y un “mal olvido”, que implica una traicion a la memoria de la voluntad que le
permite al hombre realizar promesas [este tema Nietzsche lo tematiza en GM, T 11, §§ 2-3]. “Nul mieux que
Nietzsche n’a établi la distinction entre le "mauvais oubli’, I'oubli traitre, lésion de mémoire — et 1" “oubli
positif . force de vie [. . .]” (“Oubli, mémoire, historie dans la ‘Deuxiéme considération inactuelle” en
Nietzsche moraliste. Revue germanique intenationale. Paris, Puf, 1999, p. 210.). Para la cuestion de la
memoria de la voluntad ver: Jara, J.; “El olvido y la memoria de ia voluntad” en Nietzsche, un pensador
postumo.  El cuerpo como ceniro de gravedad. Espaiia, Anthropos, 1998, pp. 260-267, Havas, R.; “Chapter
5: The individual and the herd-" en Nietzsche's Genealogy. Nihilism and the Will to Knowledge. Cormell
University Press, 1995, pp. 182-238. En este altimo texto el autor tematiza un aspecto que nosotros hemos
dejado de lado pero que es pertinente mencionar. Desde la perspectiva de la posibilidad de realizar promesas,
la memoria adquiere una clara dimension prospectiva. “For, in his view [Nietzsche's view], to be an
individual is to have the right to make promises, and someone who has that right is someone who can “stand
security’ for his future.”(p. 189).

184 «“Pero en la mas pequefia y en la mas grande felicidad es siempre una cosa por lo que la felicidad llega a ser
felicidad: poder olvidar o, expresado de forma mas erudita, la facultad de sentir ahistéricamente durante su
duracion”. Nietzsche, F.; Op. Cit,, §1,p. 31. '

18 Es pertinente recordar la referencia indistinta que Nietzsche hace de los términos “hombre”, “individuo” o
“persona”. A los efectos de nuestra interpretacion estas expresiones son distintas alusiones que nos permiten
plantear un modo de concebir la subjetividad en el cual el olvido desempefia un rol central.
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olvido es justamente el enlace necesario entre ambos, es a la vez disolutivo y creativo. Es
la unidn entre todo pasado y todo futuro.

Nietzsche enfatiza la importancia del olvido, sin el cual la vida 'y el hombre perecen.
Es una fuerza positiva, activa, para usar la terminologia de la obra de 1887. Es la fuerza sin
la cual no hay futuro, no hay creacién. “Sin capacidad de olvido no puede haber ninguna
telicidad, ninguna jovialidad, ninguna esperanza, ningun orgullo, ningin presente”®. Sin

olvido no hay vuelo, no hay juego, no hay risa.

Devenir animal: la inhumana humanidad

El olvido es la condicion fundamental de la vida sin el cual se perece. Sin olvido el
hombre no puede ser un creador, no puede tener esperanzas, no puede ser futuro. Y sin
embargo, el hombre es hombre en virtud de su caricter historico. Si no pudiese
comprender el sentido de la palabra “era”, si la cadena de sus viejas vivencias no lo
acompaiasen, el hombre no seria hombre. Sdlo el animal es completamente ahistorico. Y
sin embargo, esto es precisamente lo que admira y envidia el ser humano: el vivir

ahistoricamente, como el rebafio:
“Observa el rebafio que pasa pastando delante de ti: no sabe qué es ayer, qué es hoy,
da saltos, come, descansa, digiere, salta de nuevo, y asi desde la mafiana hasta la
noche y de dia en dia, atado muy corto con su placer y su disgusto a la estaca del
instante, y por eso ni melancélico ni harto. Ver esto le halaga mucho al hombre,
porque ante el animal se enorguilece de su condicién humana; y mira sin embargo con
envidia la felicidad de aquél, pues lo Uinico que quiere es vivir sin hartazgos y sin

dolores, y lo quiere en vano porque no lo quiere como el animal.”'®’

El hombre envidia al animal porque éste no arrastra la pesada carga de lo pasado.
Nada opn'mé al animal, porque nada recuerda. Es el absoluto olvidadizo. La ahistoricidad
es lo que comparten hombre y animal. La pregunta parece ser: (,hél de devenir animal el
hombre que olvida? ;es necesario devenir animal para olvidar? Y la respuesta, prima facie,
parece ser afirmativa. Todo hombre que actua, olvida. Pues la accion requiere el olvido.
Todo hombre que crea, olvida. Pues sin olvido s6lo hay momificacion y repeticion de lo

mismo. Todo espiritu que conquista su libertad, olvida. Pues la liberacion supone el olvido

’Sf Nietzsche, F.; GM, “Tratado Segundo: "culpa’, 'mala conciencia’ y similares”, §1, p. 66.
' Nietzsche, F.; Cint 1. §1,p. 29.
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de las cadenas'®®. Y en este sentido, hay que devenir animal; para actuar y para crear hay

que olvidar, es decir, hay que sentir ahistéricamente como lo hace el rebafio.

Todo obrar humano, supone cierto grado de inhumanidad, en tanto la ahistoricidad
es la caracteristica distintiva y excluyente del animal. Y sin embargo, “s6lo por el hecho de
que el hombre, pensando, volviendo a pensar, comparando, separando, combinando, limita
ese elemento ahistorico, solo porque dentro de esa nube de bruma que lo envuelve surge un
claro y brillante rayo de luz . . ., es decir: sdlo por la energia para utilizar lo pasado para la
vida, para hacer de lo ya ocurrido de nuevo historia, llega el hombre a ser hombre™'®. El
hombre deviene animal sdlo para devenir hombre, o mejor dicho, para. devenir sujeto
inmemorioso. Sin la fuerza del olvido, no hay energia suficiente para utilizar lo pasado
para la vida, es decir, para re-crear el mundo en el que s6lo habita el hombre. Esta es la
inhumana humanidad: el olvido -un olvido humano, demasiado humano en el que esa
fuerza animal por excelencia se pone al servicio de la vida, de la historia y del hombre-.
Nuevamente, el olvido como puente entre el hombre y el animal, entre el pasado y el
futuro, entre la destruccion y la creacion. Tal como lo afirma Barrios Casares, éste es un
olvido humano y no “mero olvido animal”, pues es el olvido de una “voluntad creadora que
afirma por el contrario [a diferencia del espiritu de pesadez] que todo esta por venir”'*®. Es
el olvido que deja de ser una estaca del instante para ser un puente al futuro.

Es necesario pensar al olvido en términos de lo que Nietzsche llama “asimilacion
animica”, la que permite al igual que la asimilacion fisica del cuerpo, la “digestion” de lo
vivido y experimentado por nosotros. El término que utiliza Nietzsche para referirse a este
obrar propio de la capacidad de olvido es: Einverseelung.  En él se encuentra una
importante clave para pensar la figura del inmemorioso. El prefijo ein- alude a la idea de
un movimiento interno y ver- a una transformacion, que ocurren en un proceso —/ung- al

191

interior del alma —Seele Y este es el modo en que debemos entender el olvido

88 . . . . O] g , , .y
188 « 1 ]esta situacién —ahistorica, completamente antihistdrica- es el seno materno no sélo de una accidn

injusta, sino también de toda accion justa, y ningin artista lograra su cuadro, ningun general su victoria,
ningun pueblo su libertad sin haberlos anhelado y empefiosamente buscado en semejante situacion
ahistorica”. Nietzsche, F. Op. Cit., p. 35.

18 Nietzsche, F.; Cint 1, § 1, p. 34.

' Barrios Casares, M.; La voluntad de poder como amor. Espafia, Ed. del Serbal, 1990, p. 133,

" Franco Ferraz explica la importancia de este término Einverseelung para comprender la asociacion
nietzscheana de la actividad del olvido a un proceso de digestion. “A lingua alemi dispde desse termo
[Einverleibung) para aludir ao complexo processo fisiologico da nutrigdo. Tal palavra é composta a a partir
das idéias de um movimento para dentro (ein-), de transformagdo (ver-), do sustantivo corpo (Leib) e de um
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propiamente humano: como un proceso de negacién-aniquilacion que ocurre al interior del
alma -del espiritu donde se encuentran los sentidos e interpretaciones ya dadas- y que abre
a la posibilidad de toda transformacion y re-configuraciéon. Aqui radica, entonces, la
. diferencia del olvido humano con el olvido animal: en el hombre éste constituye la fuerza
necesaria para toda potencialidad re-creativa.

Unicamente en la conjuncién entre lo historico y lo ahistorico, en este ambito que
surge entre la conservacion y la aniquilacion, surgen las distintas potenciales creativas y re-
creativas. Es en la tension entre la capacidad del olvido y la memoria que impulsa a la
conservacién del pasado, donde la fuerza plastica puede crear y reemplazar lo perdido’*.

Critica y creacion, negacion y afirmacion, olvido y transformacion de lo pasado se
conjugan en esta fuerza plastica que da el vigor necesario para transitar nuevos caminos y
forjar nuevas interpretaciones. La critica 'y el olvido no estén refiidos con la posibilidad de
la transformacion del pasado, sino que justamente esta posibilvidad re-creativa es
constitutiva de lo humano. La figura del inmemorioso nos permite pensar, de este modo, al
entramado entre lo histérico y lo ahistorico como el ambito propicio para plantear la
cuestion de la subjetividad. El olvidadizo ha de ser, precisamente, esa metafora que
concentra la mayor fuerza plastica, en la que el olvido permite que las fuerzas creen nuevos

sentidos, y transformen lo pasado. Es decir, donde la fuerza plastica revela la mayor

potencialidad re-creativa.

Devenir creador; Devenir inmemorioso.

sufixo que indica a substantivagdo de um processo (-ung). Rompendo com a circunscrigio do processo
digestivo ao dmbito do corpo fisiologicamente pensado, Nietzsche propde entdo a palavra Einverseelung,
introduzindo, no lugar do corpo, a reférencia & alma, Seele. Essa palavra inventada por Nietzsche pode ser
apropriadamente traduzida como ‘assimilagio psiquica’™, cabendo aqui enfatizar a origem grega do segundo
termo, que o aproximaria do alem#io Seele, “alma’™ (“Nietzsche: esquecemento como atividade” en Cadernos
Nietzsche. N7, Brazil, Gem, 1999, pp. 28-29))

192 Cabe aclarar que para muchos intérpretes el olvido se identifica directamente con la fuerza plastica (Ver.
Barrios Casares; Op. Cit. p. 130; Franco Ferrez; Op. Cit. p. 27), desde nuestra lectura el olvido constituye la
fuerza plastica, pero la misma ha de entenderse en términos de un entramado donde lo histérico y la ahistorico
se conjugan. Si bien el olvido ha de entenderse en términos de la fuerza pléstica que crece a partir de las
posibilidades que esta potencia activa le brinda, la fuerza plastica compromete al sentido historico que
conserva y que le brinda los sentidos para recrear y reformular.
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B-El creador inmemorioso

Hombres fuertes, hombres débiles. O de como medir la fuerza plastica.

“Si, jsi no fuera tan dificil olvidar[. . .] Es inutil:
no se olvida cuando se quiere.”
F. Nietzsche; Aurora

Cicerén nos cuenta la historia de Temistocles a quién “[. . .Jen cierta otasion se le
acerco un hombre muy erudito y le prometio ensefiarle el arte de la memoria, que empezaba
entonces a ser conocido. Preguntdle Temistocles para qué servia aquel arte; respondio el
maestro que para acordarse de todo; y Temistocles replico: "Mas te agradeceria que me

193 Esta historia nos motiva a pensar no

enseflases el arte de olvidar lo que yo quisiera
solo la importancia del olvido para la vida, sobre la cual ya nos hemos explayado, sino
también sobre la posibilidad de aprender “el arte de olvidar”. En Nietzsche el olvido no es
una capacidad o facultad “entrenable” o “aprendible”. La fuerza plastica de un hombre estd
deterininada a partir del limite en el que lo pasado tiene que ser olvidado. En definitiva, la
capacidad de olvido estd determinada por un criterio fisidlogico'™. Acorde a ello ser4

posible distinguir entre el hombre fuerte, sano o aristocrata, y el hombre débil, enfermo'® o

193 Ciceron; “Didlogos del orador” en Obras escogidas. Trad. sin especificar. Bs. As., El Ateneo, 1965, p.
134,

194 Recuérdese la analogia nietzscheana entre el olvido como “asimilacién animica” y la digestion como
“asimilacion fisica”.

195 Es pertinente distinguir entre el tratamiento nietzscheano sobre la enfermedad segin se refiera al hombre
enfermo o al espiritu que atraviesa periodos de enfermedad pero que es capaz de tener momentos de salud.
E! primero, al que podriamos denominar el “enfermo cronico” es al que hemos de referimos en este apartado
al tratar la figura del hombre débil en contraposicion al hombre fuerte. En lo que respecta a la enfermedad
como un episodio que conduce a la salud, basta recordar lo dicho en torno al espiritu libre y su gran salud.
Enfermedad y salud no son términos opuestos en la filosofia de nietzscheana. Podemos destacar lo tratado
por Nietzsche en su autobiografia, Fcce homo: “descontado, pues, yo soy un décadent, soy también su
antitesis. Mi prueba de ello es, entre otras, que siempre he elegido instintivamente los remedios justos contra
los estados malos; en cambio, el décadent en si elige siempre los medios que le perjudican. Como summa
summarum [conjunto] yo estaba sano; como angulo, como especialidad, yo ers décadent” (Nietzsche, F.; “Por
qué soy tan sabio” en £H, § 2, p. 23).
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esclavo'®. En la Genealogia de la moral, Nietzsche traza con precision esta distincion, a
partir de la cual diferenciara dos tipos basicos de moral'®’.

Mientras que el hombre débil representa un grado de fuerza plastica minima, el
hombre fuerte se ubica al otro extremo de la vara. Para el hombre del resentimiento, en el
que prima la pasividad, la capacidad del olvido se encuentra disminuida, y
consiguientemente, su fuerza plastica. El débil, el hombre del rebafio que se afianza a la
seguridad y la mismidad de perspectivas, es esencialmente un reactivo, que solo puede
actuar y crear a partir de un estimulo externo. Su accion es de raiz reactiva. Cuando este
tipo de fuerzas prevalecen sobre las fuerzas activas, dice Deleuze, se constituye el tipo del
resentimiento. “Adivinemos [propone el filésofo francés] cual es el principal sintoma de

$5198

ese tipo: una memoria prodigiosa En el hombre del resentimiento prima la facultad

pasiva de la memoria, es decir, la facultad opuesta a la capacidad de olvido gracias a la cual
éste es puesto en suspenso'gg. El tipo del reactivo, el esclavo o miembro del rebafio, al que
la felicidad se le aparece como “narcosis, aturdimiento, quietud, [. . .] como algo pasivo”,

es el hombre memorioso por excelencia:

“[El hombre del resentimiento] entiende de callar, de no olvidar, de aguardar, de
empequefiecerse y humillarse transitoriamente. Una raza de tales hombres del
resentimiento acabara necesariamente por ser mds inteligente que cualquier raza

noble.”?%

196 Cabe destacar que lo que encontramos aqui es una doble tipologia espejada. La tipologia sano/enfermo
(criterio corporal) se refleja en la tipologia jerarquica (aristocrata-noble/ esclavo). En este sentido Onate
explica como “Nietzsche detecta que por tris da estratificagdo tipologica senhor/ escravo hé outra, mais
recuada, mais fundamental, que poderiamos denominar de fisiologica, pois remete diretamente ao corpo e 4s
fungdes organicas nele presentes, e se desmembra nos moldes forte/fraco.” (“ Vontade de verdade: uma
abordagem genealogica” en Cadernos Nietzsche; N*1. Brazil, GEN, 1996, p. 19.); ver también, Onate, AM,
“Cap. 2: Em torno & genealogia do sujeito” en O crepiisculo do sujeito em Nietzsche. Ou como abrir-se ao
filosofar sem melafisica. Brazil, Discurso editorial, 2000, 57-88. (Particularmente p. 68.)

'7 Nietzsche distinguira una moral de esclavos y una moral de sefiores. En la primera es el hombre del
resentimiento, el débil, el que determina los valores de manera reactiva. La moral de los esclavos “dice no, ya
de antemano a un ‘afuera’, aun ‘otro’, a un ‘no-yo™”. Esta es la moral propia del hombre del rebafio, de aquel
que se ampara en la regla y teme toda excepcion. Por su parte, la moral aristocratica o noble “nace de un
triunfante si dicho a si misma”, por lo que es activa y espontanea. Este es la moral propia de los hombres
fuertes, nobles, y aristocraticos. Cf. GM, “Tratado primero: 'Bueno y malo’, “bueno y malvado™. También
en AMBM y se encuentra una sintesis de estas ideas en el § 201,

1% Deleuze, G.; Nietzche y la filosofia. Trad. Carmen Artal. Barcelona, Anagrama, 1998, p. 163. Segun la
interpretacion deleuzeana, “lo que caracteriza al hombre del resentimiento es la invasion de la conciencia por
las trazas mnémicas, la subida de la conciencia en la propia memoria” (p. 162).

199 Cf. Nietzsche, F.; GM, “Tratado segundo: ‘culpa’, ‘mala conciencia’ y similares”, § 1.

™ Nietzsche, F.; GM, “Tratado primero: ‘Bueno y malvado’, "bueno y malo™, §10, p. 45.
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El esclavo, ante su escasa fuerza creativa, se ve obligado a no olvidar, o a hacerlo en

una escasa medida®®’.

Ante la imposibilidad de transformar lo pasado, de reconfigurar
nuevos sentidos, se apega a los ya existentes, y es entonces un hombre que olvida poco. Es
.. precisamente en estb en donde radica su debilidad: €n su escasa fuerza creativa. “Si hay
algo que objetar en absoluto al estar enfermo, al estar débil, es que en ese estado se
reblandece en el hombre el auténtico instinto de salud, es decir, ¢l instinto de defensa y de

ataque™®,

Es interesante resaltar que segun Nietzsche la capacidad de olvido representa
una forma de salud vigorosa que permite desprenderse de las vivencias pasadas y hacer
fabula rasa. Sin este instinto de defensa y de ataque que representa la “facultad de
inhibicion” que constituye el olvido, “no sabé uno desembarazarse de nada, no sabe uno
liquidar mingin asunto pendiente, no sabe uno rechazar nada;, - todo hiede, [. . .] las
vivencias llegan muy hondo, el recuerdo es una especie de herida purulante™®. El
resentido se caracteriza por su prodigiosa memoria, la cual no es otra cosa que su
aprisionamiento a los sentidos ya dados®®. Amante de la seguridad, el hombre del
resentimiento limita su accion y su capacidad creativa a la pasividad de la reaccion y la
reproduccion. No olvida, por eso no puede transformar lo pasado ni crear formas nuevas.
El hombre del rebailo es el gran venerador que no puede reconfigurar ni desprenderse de lo
pasado. El hombre débil, incapaz de una accién independiente, es el gran memorioso. Es
el hombre del pasado pero no el del futuro.

Si la fuerza plastica se encuentra reducida a su minima éxpresic’)n en el memorioso
hombre del rebafio, que solo reproduce y actua reactivamente, ésta encontrard su maxima

expresion en el hombre fuerte, noble. Y consecuentemente, en este tipo, el olvido

desempefiard un rol central y preponderante:
“No poder tomar mucho tiempo en ‘serio los propios contratiempos, las propias

fechorias —tal es el signo propio de las naturalezas fuertes y plenas, en las cuales hay

' para un analisis de los modos reactivos y “pseudoactivos” propios del resentimiento, ver: Morel,G;
“Naissance et nature du ressentiment” en Nietzsche. Introduction a un premiére lecture. Vol Il: Analyse de la
maladie”. Paris, Aubier-Montaige, 1971, pp. 107-114.

I Nietzsche, F.; EH, “Por qué soy tan sabio”,§ 6, p. 29.

293 Ibidem.

™ En su articulo “Memoéria-esquecimento. Nietzsche ¢ Benjamin”, Valeria Lopez Wilke explica como
“[. . Jo ressentido define-se por seu assombrosc poder de lembranga (memoria) e por seu aprisionamento na
conservagio do que experimentou”(en Assim falou nietzsche II. Memdoria, tragédia e cultura. Op. Cit., p.
157)
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una sobreabundancia de fuerza plastica, remodeladora, regeneradora, fuerza que

también hace olvidar,”*®

El hombre fuerte, aquel que es capaz de crear y de decir si, es capaz de olvidar. A
diferencia del tipo del resentimiento, las naturalezas nobles y plenas gozan de una salud
mas vigorosa en la que se da un desarrollo mayor de ia fuerza plastica. Cuanto mayor es la
fuerza para crecer originalmente a partir de si mismo, de transformar lo pasado
reemplazando lo perdido y configurando nuevas formas, mayor es la fuerza activa del
olvido. El hombre fuerte, capaz de crear nuevos sentidos y de transfigurar lo pasado, tiene
que ser capaz de olvidar, de digerir de un modo mas espontaneo las vivencias pasadas. “Un
hombre bien constituido digiere sus vivencias (incluidas las acciones, las fechorias) de
igual manera que digiere sus comidas, aun cuando tenga que tragar duros bocados™®. El
hombre fuerte, posee un gran desarrollo de la capacidad de “asimilacién animica” que
representa el olvido, capacidad a través de la cual lo vivido y experimentado por nosotros
entra en un “estado de digestion”.  Esto le permite ese “poco de silencio” necesario para
llevar a cabo su obra. Quien por naturaleza es sefior ha de poseer el instintivo creativo que
lo lleva a configurar formas nuevas™’.

El hombre fuerte, el creador, olvida®*®. Es el gran inmemorioso si lo contraponemos
al hombre del resentimiento. Lo que para él es saludable, una gran fuerza de olvido, para el
esclavo es nocivo; pues s6lo se debe olvidar alli donde es posible reparar lo perdido. Cabe

recordar aqui ld advertencia que formula Nietzsche en Mds alld del bien y del mal:

2% Nietzsche, F.; GM, T1, § 10, p. 45.

06 Nietzsche, F., GM, TIH, § 16, p. 150. ‘

307 <[ . ] Quien por naturaleza es sefior, quien aparece despético en obras y gestos [. . .] Su obra es un
instintivo crear-formas, imprimir-formas, son los artistas mas involuntarios, mas inconsciente que existen: en
poco tiempo surge alli donde ellos aparecen, algo nuevo, una concrecion de dominio dotada de vida [. . .]”
Nietzsche, F. GM, T. I, § 17, pp. 98-99.

%% 1 opes Wilke, sefiala que: “O ato criativo, portanto, requer o esquecimento. Cria-se porque se esquece-se.
Mais o criador também recorda e a lembranga do tipo criativo difere do recordar do tipo ressentido. O criado,
em sua recordagdo, dialoga com a tradigio, aprende o passado- aprendendo com ele- para transforma-lo,
redimensionado-0.” Op. Cit, p. 157. Es importante rescatar esta idea de un tipo de recuerdo distinto entre el
creador y el resentido. En la medida en que el hombre débil carece de una fuerza creativa activa, su recordar
serd siempre reproductivo, pero nunca recreativo. Por el contrario, el hcmbre fuerte, el que posee un
desarrollo superior de la fuerza plastica, en la que como ya hemos explicado se conjugan el sentir historico y
ahistorico, ha de desarrollar su facultad de recordar un modo distinto. Su relacién con lo pasado nunca ser la
de un venerador que se limita a reproducir los sentidos constituidos. Por el contrario, todo vinculo con el
pasado ha de revelar la potencialidad recreativa en la que los sentidos son reconfigurados y transformados.
Recuérdese que en la fuerza pléstica se conjugan los aspectos creativos y recreativos.
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“Lo que sirve de alimento o de tonico a una especie superior de hombres tiene que ser

casi un veneno para una especie diferente de aquella e inferior.”**

So6lo para las naturalezas fuertes, para aquellos hombres con sobreabundancia de
fuerzas plasticas, el olvido puede ser un alimento frecuente. Sélo para el creador, la fuerza
activa del olvido debe generar muéhos silencios. Unicamente los creadores extienden sus
manos hacia el futuro, s6lo ellos saltan las vallas entre el pasado y el futuro. EIl hombre del
futuro es el gran inmemorioso de naturaleza fuerte.

El gran creador es, entonces, el inmemorioso u olvidadizo, éste constituye nuestra

buscada figura para pensar la subjetividad.

La dureza pldstica

El olvidadizo, el hombre inmemorioso ejerce con maestria su capacidad de olvidar,
de aniquilar los sentidos creados y las interpretaciones petrificados; en pos del futuro, de la
patria desconocida de los hijos. “Siempre aniquila el que tiene que ser un creador'’,
siempre rompe las tablas viejas el que quiere escribir nuevas tablas, siempre rompe los
muros de las cérceles el que quiere ser libre. Y esta es la condicion de toda afirmacion de
nuevas perspectivas, de nuevos caminos y matices, la posibilidad de negar, de decir no, de
operar de manera critica. “Negar y aniquilar son condiciones del decir si”*'".

Los que no saben desembarazarse de nada, aquellos en los cuales las vivencias
llegan muy hondo, no pueden nunca decirle “no” a lo pasado, y por este mismo motivo les
estd vedado todo adentrarse en caminos no transitados, todo experimentar con nuevas
interpretaciones y perspectivas. Los memoriosos son prisioneros de las cadenas del pasado.
Y por ello, estos espiritus encarcelados estdn incapacitados para la creacion activa y
espontanea, producto del exceso de fuerzas plasticas. Al débil, al hombre con instinto de
rebafio, le falta ese instinto guerrero de rechazo propio de todos aquellos que pueden
bendecir la vida porque son capaces del santo “no”; carece del instinto de fuerza y ataque
que permite desprenderse de lo pasado, de lo petrificado historicamente, y extender las

manos engendradoras hacia el futuro.

209 Nietzsche, F.; MBM, Seccién II, § 30, p. 55.
9 Nietzsche, F.; AZ, Primera parte, “De las mil metas y de la unica meta”, p. 96.
1 Nietzsche, F.; EH, “Por qué soy un destino”, § 4, p. 126.
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El creador dice “no”, porque ha de decir “si”. Sin esta dureza propia del guerrero,
de aquel que no se deja aplastar por la cadena de experiencias y sentidos ya vivenciados, no
hay creacidn posible.  Hay que poder rechazar, aniquilar, despojar, para poder afirmar,

. crear nuevas formas, reconfigurar los sentidos ya dados.
“Para el surgimiento del espiritu y filosofo fuerte, independiente, acaso la dureza y la
astucia proporcionen condiciones mas favorables que no aquella bonachoneria suave,

fina, complaciente[. . .}"*'"

Es necesario poder ser duros, para que la fuerza plastica plasme sus nuevas figuras,
sus nuevos sentidos. Hay que poder demoler a golpes de martillo lo sedimentado
histéricamente para que la potencia creativa y recreativa de la voluntad pueda parir nuevas

interpretaciones. Todo creador, todo hombre del futuro, ha de ser una naturaleza dura, en la

ceN

que el martillar siempre precede al construir. Por ello reza Zaratustra:* Endurecéos’, la

mas honda certeza de que todos los creadores son duros, es el auténtico indicio de una

55213

naturaleza dionisfaca™'®. Este es el imperativo de todo creador y hombre fuerte. Y de esto

es de lo que es incapaz el débil, el memorioso®**.

La dureza de aquel que destruye, aquella posibilidad de aniquilar lo dado, sélo son
posibles porque la capacidad de olvido nos brinda esa atmosfera de aniquilamiento en la
que lo pasado cede el paso a lo futuro. Para ser creador, para ser duros, es necesario el
olvido. La voluntad creadora y la voluntad aniquiladora, propias de la vida, se conjugan en

la voluntad de olvido.

“No hay duda: a esos venideros es a los que menos les serd licito abstenerse de
aquellas propiedades serias y no exentas de peligro que diferencian al critico del
escéptico, quiero decir, la seguridad de los criterios valorativos, el manejo consciente
de una unidad de método, el coraje alertado, el estar solos y el poder responder de si
mismo; m4s aun, admiten la existencia en ellos de un placer en el decir no y en el
desmembrar las cosas, y de una cierta crueldad juiciosa que sabe maﬁejar el cuchillo

con seguridad y finura, ain cuando el corazon sangre. Seran mds duros [. . .J"*"

22 Nietzsche, F.; MBM, Seccion segunda, § 39, p. 64.

13 Nietzsche, F.; EH, “Asi hablo Zaratustra”, § 8, p. 106.

24 Es pertinente destacar que lo que es posible y aun placentero para el tipo de hombre fuerte, es la ruina para
las naturalezas débiles. “Los hombres mds espirituales, por ser /os mds fuertes, encuentran su felicidad alli
donde otros encontrarian su ruina: en el laberinto, en la dureza consigo mismos y con otros, en el
experimento” (Nietzsche, F.; 4c, § 57, p. 100.) La dureza es propia de las naturalezas fuertes capaces de
crear, solo para ellas el aniquilamiento puede llegar a ser placentero, pues éste es el que abre a la posibilidad
de la experimentacion, de la institucion de nuevas posibilidades de vida.

2% Nietzsche, F.; MBM, Seccién sexta, § 210, p. 153.
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Para ser un venidero, un futuro, un creador, hay que poder arriesgarse al peligroso
deambular solitario, hay que poder ser espiritu libre, hay que admitir el placer de decir no y
de desmembrar lo construido, hay que ser nifio, hay que ser duro, hay que ser olvidadizo.

Hay que olvidar, no se puede olvidar*'.

Para devenir creador, futuro, hay que
devenir inmemorioso. Y para devenir inmemorioso hay que poseer una naturaleza dura en
la que la fuerza plastica encuentre el espacio propicio para desarrollarse. El débil, por su
parte, no puede extremar su capacidad de olvido, pues ello irfa en contra de las condiciones
de su conservacion. Solo el fuerte, el creador, puede ser este puente hacia el futuro, sélo ¢l

es la verdadera subjetividad inmemoriosa.

C- La fertilidad in-memoriosa
La negacion creativa

In-memorioso: la negacion al interior de la memoria. El olvidadizo. El olvido
humano que supone siempre la condicion de la memoria o del sentir histérico. Cuando
planteamos la figura del inmemorioso queremos resaltar dos cuestiones fundamentales. En
primer lugar, la importancia del olvido para el hombre. En segunda instancia, la existencia
de una base, un suelo sedimentado, en el cual trabaja el poder de aniquilamiento propio de
la capacidad de olvido.

Pensemos en el olvido como “asimilacidon animica”, Einverseelung. Un proceso, un
movimiento que ocurre al interior del alma, de la memoria. La fuerza que mueve la mano
del creador, que permite el desarrollo de la fuerza plastica. Y nuevamente, debemos
recordar que el acto de la creacion debe ser entendido como este movimiento en el que lo
historico y lo ahistdrico se encuentran entrelazados, dando lugar a nuevas formas, a nuevas
interpretaciones y modos de vida. Una negacion al interior del reservorio de sentidos ya
dados que permite reconfigurarlos, transformarlos, refinarlos. Es por ello que el
INMemorioso supone siempre a la memoria, a ese acervo de significaciones, a partir del cual

es posible desarrollar la potencialidad re-creativa. Ser un inmemorioso supone la

N8 Cf Ferreyra, J.; Tesis de Filosofla: Acedia. I demonio meridiano y la filosofia de G. Deleuze. FFyL,
UBA, diciembre de 2004, mecanografiada. “Hay que devenir, no se puede devenir” (p. 2).
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posibilidad para re-crear los sentidos instituidos, reconfigurando las formas ya dadas y
apropiandose de lo extrafio. Como el nifio que construye con la arena que antes le habia
sevido de material para su viejo castillo destruido, como el espiritu libre que destruye para
~ poder trazar nuevos vuelos, el inmemorioso niega porque posee la fuerza para la creacion.
El inmemorioso es el hombre fuerte, activo, sano, que no estd condenado a su
pasado y que posee la libertad necesaria para transformarlo. Este es el olvido humano, la
fuerza de la ahistoricidad, la posibilidad de no ser dependientes de la cadena de la tradicién.
En esto se diferencia del hombre del resentimiento que es un prisionero de su pasado. Pero
todo esto no impide, como ya lo hemos sefialado, un uso fértil del pasado. Aqui viene a
nuestro encuentro la potencialidad re-creativa que conjuga la creacion con una utilizacion
positiva del pasado. En este sentido, debemos decir junto con John Richarson, que “la
voluntad activa [propia del creador inmemorioso] fuerza [al pasado y al presente] (y a si
misma como era y es) a convertirse en un futuro mejor que asimismo los continiia™*'’. La
recreacién del pasado abre a las posibilidades del futuro®®. El obrar propio del
inmemorioso implica una “voluntad activa [que] relaciona el pasado y el presente con el
futuro cuando los toma como esfuerzos motivantes hacia al futuro. Aun mas, los lleva a
esforzarse en un modo especifico: han de ser honorados al destruirlos/ mejorarlos.”",

Podemos pensar aqui en una reconfiguracion que vuelve fértil una interpretacion, y asi la

honra, en la medida en que esta dispuesta a destruirla en pos de la invencién de una nueva

17 Richardson, J.; Nietzsche 's System. New York, Oxford University Press, 1996, p. 114-115. “This brings us
to a new and fuller expression of Nietzsche's active: out of love of the past and present, the active will forces
them (and itself as it was and is) to pass over into a finer future that yet continues them” (La traduccion es
nuestra). N

1% Richarson desarrolla una “teoria del flujo” (theory of flux) segun la cual la filosofia de Nietzsche le
concede, siguiendo a Heraclito, una particular importancia al cambio. De alli que lo més importante en
términos de un criterio para distinguir entre los hombres reactivos y activos esté dado por su tendencia o no al
cambio. Desde esta perspectiva, el reactivo es tal en virtud de su imposibilidad de cambiar las perspectivas.
“A drive is reactive not because it dwells on its past or even because it shows allegiance to it, but because it
does it unaptly, not seeing that the true alliagiance is making this past turn out to bear something finer than
itself” (p. 115). Si bien acordamos con la importancia concedida por Richardson al cambio y a la proyeccién
hacia el futuro, disentimos en su rechazo como un criterio tipologico entre el hombre reactivo y activo aquel
que hemos propuesto: un excesivo apego al pasado o no, ie., por el grado de fuerza plastica. De hecho, es
precisamente el impulso a la iterabilidad propio de los que estan encadenadas a los barrotes de la tradicion lo
ue hace imposible nuevas perspectivas y nuevas reformulaciones que se orienten al futuro.

? Richarson, J.; Op. Cit., p. 115. “The active will brings past and present into relation with the future when
it takes them as motivating effort at the future. Moreover, it takes them to motive effort in a quite specific
way: they re to be honored by destroying/improving on them.” (La traduccidn es nuestra).

2
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posibilidad de vida. Pensemos en el tratamiento nietzscheano en torno a amistad. Un juego
de desvio y extravios en pos de una época por venir*®’.

Pensemos nuevamente en el movimiento pendular en el que el pasado, el presente y
. el futuro se entremezclan en la oscilacion que impulsa la fuerza del olvido. Este es el
olvido que se mueve al interior de la memoria permitiendo el movimiento que rompe con la
detencion de un fructifero proceso de recreacion y resignificacion. Martin Hopenhayn
resalta este punto al decirnos que “el olvido opera en la subjetividad como un extravio
productivo, una expansion del espacio que permite crear o redescubrir la propia experiencia
al modo de la epifania: como acontecimiento inédito y auto-desvelamiento a la vez"?*'. Un
olvido productivo que abre a la posibilidad de la re-creacién*?>. Un olvido humano,
demasiado humano.

Nuevamente, la figura del inmemorioso nos ha permitido pensar la afirmacién y la
negacion, el pasado, presente y futuro, al interior de un mismo movimiento. El in- del in-
memorioso refiere a un topos al interior del cual se produce el proceso creativo. Topologia
que se torna infinita e ilimitada, que se proyecta estrechando las barreras de las
dimensiones temporales, gracias a la fuerza activa del olvido.

Operar inmemorioso: el libre- juego de la re-creacion.

Inmemorioso: el olvidadizo embarazado.

220 Esta idea se relaciona con lo que Scarlertt Marton denomina la excentricidad de Nietzsche. “Excéntrico ¢
o que se desvia do ou afasta do centro; o que ndo tem o mesmo centro do que o rodeia. Assim definidos, estes
termos parecem designar algo ou alguém que se distancia do habitual, que € singular ou estranho, numa
palavra, algo ou alguém que constitui excegio. Mas extemporaneo néo equivale a anacrénico ou profético;
remete é o mesmo que desencaminhado ou extraviado; aponta para uma certa forma de relacionar-se com o
aqui. Ora, o filosofo bem sabe que sua reflexdio se insere num tempo e num espago determinados, que ela se
inscreve num contexto preciso. Intimamente ligado no mundo en que vive, estd, pois, em condigdes de lhe
dirigir uma critica radical. Numa palabra, ¢ um homem no seu tempo, por tanto contra ele”(Scarlett Marton,
Op. Cit, pp. 34.-35). La potencialidad re-creativa de la que hemos hablado implica un extravia o
excentricidad, tal como es entendida en este pasaje.

*2! Hopenhayn, M.; “Nietzsche y el eterno retorno de la liberacion” en José Jara (Comp); Nietzsche. Mas alld
de su tiempo. Valparaiso, Edeval, 1998, p. 170. En este texto se relaciona, también, la temética del olvido con
la del eterno retorno.

22 Esta idea de la re-creacion se conecta con la nocion de Parmeggiani de pluralismo. Este debe distinguirse
del eclecticismo en el que se adoptan elementos diversos de todos los ambitos de la vida.  Pero esta actitud
es la opuesta, sefiala Parmeggiani, a la del pluralismo, pues “[. . ] el eclecticismo es un falso pluralismo,
porque nace de la incapacidad, de la carencia de la espontaneidad y creatividad propias al ser humano” (Op.
Cit., p. 17). La idea de re-creaciéon y de operar inmemorioso debe contraponerse también a este ecleticismo
que solo recurre al pasado desde la impotencia y carencia de la fuerza propia del creador.
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El olvido azul

“En derredor sdlo olas y juego
Lo que antes fue gravoso
naufragd en azul olvido,
ociosa esta ya mi barca.”
Nietzsche, F.; Ditirambos dionisiacos

A través de las metaforas de la subjetividad analizadas anteriormente, hemos
intentado plantear un modelo de subjetividad en el cual el olvido constituye el enlace entre
el operar critico-negativo y el afirmativo-creativo. El olvido es la fuerza que reune en un
mismo movimiento los aspectos disolutivos y constructivos que caracterizan a la fuerza
plastica.

Por su parte, el planteo de la figura del inmemorioso nos ha permitido proponer un
modelo en el que la potencia del olvido y la fuerza creativa se conjugan en su maximo
desarrollo, destacando lo planteado a proposito del espiritu libre y el nifio. En esta figura se
resalta la importancia de concebir la construccion y la afirmacion en términos de lo que
hemos llamado la potencialidad re-creativa, concepto que nos ha proporcionado la clave
para pensar en términos de continuidad las figuras del espiritu libre y el nifio.

La figura del espiritu libre nos ha propuesto un priier acercamiento al problema
planteado, asi como nos ha proporcionado los primeros elementos para pensar el modelo
del inmemorioso. En tanto espiritu eminentemente critico, el librepensador se presenta
como aquella figura en la cual el olvido constituye el ambito propicio en el que el operar
disolutivo puede llevarse a cabo. Sin esta potencia de aniquilamiento que constituye el
olvido, no es posible el desprendimiento respecto de una tradicion en la que se sedimentan
los sentidos, interpretaciones y vivencias pasadas. En este sentido, el espiritu liviano
representa el primer esbozo del inmemofioso, la ola azul. Por otro lado, el andlisis de esta
figura ha permitido a su vez conectar el aspecto negativo con el afirmativo. En la medida
en que se ha ganado el derecho a la experimentacion, y el espiritu alcanza la gran salud en
la que se da un exceso de fuerzas reproductivas, curativas y plasticas, la metafora del
espiritu libre abre a la posibilidad de un pensamiento conjunto del obrar critico y
afirmativo.

Esta unién entre lo negativo y lo afirmativo, adelantada en el tratamiento del

espiritu libre y su exceso de fuerzas, encuentra una nueva y poderosa expresion en la figura
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del nifio. En ésta se resalta la importancia del olvido para la creacion, estrechando el
vinculo entre ellos. El nifio se presenta como el creador, y el nifio no solo necesita la
capacidad del olvido como lo requeria es espiritu liviano, sino que el nifio es olvido. Al
. identificarse con esta potencia que constituye el olvido, el nifio sefiala la fuerza creativa del
mismo. El gran creador, este artista risuefio, es otra faceta de nuestra buscada figura del
INMEemMorioso.

Por ultimo, el camino recorrido a través de las dos figuras paradigmaticas del
pensamiento medio y maduro de Nietzsche, hemos intentado desarrollar la metafora del
inmemorioso como una figura de cruce entre el nifio y el espiritu libre. El olvidadizo, es el
espiritu libre que juega el juego eterno del crear. Siempre dispuesto a destruir su obra
previa, este tipo fuerte de hombre extiende constantemente sus manos engendradoras hacia
un futuro, hacia esa patria inexistente y siempre abierta de los hijos que estan por venir. El
inmemorioso, el hombre fuerte, constituye un modelo de subjetividad en el que se conjugan
la posibilidad de negacion de lo pasado y la capacidad creativa de tal manera que la fuerza
plastica se manifiesta como sobreabundancia. Ella permite destruir con una dureza
guerrera porque siempre esta preparada para reparar lo perdido y ocupar los lugares vacios.

La fuerza plastica que se desarrolla con distintas intensidades en el espiritu libre que
corre siempre el peligro de construir una nueva casa segura, el nifio, este gran creador, o el
inmemorioso, se revela como una potencia creativa en la que se configuran nuevas
perspectivas e interpretaciones, desarrollando la fuerza re-creativa en la que lo pasado
puede ser reconfigurado y transfigurado sin que por ello represente una carga insoportable.

El olvide es, entonces, esta fuerza espontanea que crea y destruye a través de la
fuerza plastica. Es el nexo que une el pasado con el futuro. Es el puente azul que conecta
la tormenta con la exuberancia de la créacion. El olvido es la potencia por excelencia de

nuestro risuefio e intempestivo creador: el inmemorioso.
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