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tradicién cartesiana de la autoconciencia solipsista y hace virar el rumbo de algunas
problematicas filoséficas hacia el horizonte de lo social y de los signos que lo componen.| .

En tanto lenguaje “publico”, la conciencia se encuentra supeditada a las mismas
caracteristicas que le son asignadas a la “verdad” en Sobre verdad y mentira en sentido
extramoral; es decir, un entramado de metaforas, metonimias y antropomorfismos. Esta
aclaracién acerca del estatuto de la verdad, de los conceptos y de las ideas, pone de manifiesto
que lo que “dice” la conciencia -lo que narra- en referencia a un tiempo pretérito no se| ajusta
necesariamente a la realidad, dado que las palabras -¢l lenguaje- sélo permite una figuracion de
los hechos, en vez de posibilitar un acceso a su “verdadera naturaleza”.

De esta manera, el pasado que se actualiza en la conciencia como memoria no refleja
“hechos” acontecidos, sino, méas bien, explicita puntos de vista, aproximaciones “impropias” -
metaforas-; en resumidas cuentas, interpretaciones acerca de lo que ha sucedido. Esto es
resaltado en el tratado segundo de la Genealogia de la moral, donde Nietzsche sefiala el sentido
provisorio que adquieren las palabras utilizadas para describir el mundo de lo social. Los
significados de hechos y procesos no dependen de lo que estos “sean realmente”, sino, mas
bien, de los intereses desplegados por aquellos sectores sociales que los mstltuyem y los
administran. Las diferencias y las ambiciones de poder que conforman el dmbito mtersuﬂajetlvo
inauguran asi un espacio, estigmatizado por la tensién y la confrontacién entre d11versas
facciones, en el cual los individuos son “sujetos” a las interpretaciones -metéforas oﬁcnalqs- que
sobre el mundo y la realidad ofrecen quienes se arrogan el poder.

Se hace evidente, de esta manera, una cierta tension entre las nociones de lenghaje y
subjetividad. Si las palabras (conceptos e ideas) no representan el mundo sino mas bien los
intereses de la faccion dominante en una comunidad, entonces la realidad tendra el sentm;:o que
una casta, estamento o clase social pretenda. En otros términos, si lo que existe soh solo
interpretaciones, y ninguna posibilidad de conocimiento verdadero, una comunidad construira
sus codigos de nominacion y de identificacién sobre la base de criterios sectorizados y exigir4,
ademas, convenir en la aceptacién de los mismos a riesgo de disolver los lazos de socialidad.
Esta situacion conlleva a que una interpretacion acerca del mundo, una “perspectivaIF’, sea
absolutizada y convertida en criterio unico para regir las practicas sociales, explicitando asf un
poder (entendido como posibilidad) intrinseco a todo lenguaje: la confeccién de un detemimado
tipo de subjetividad a partir de la hegemonia de un discurso.

Al despotismo de una memoria configurada a través del lenguaje y sus vinculos Lon la
conciencia, la sociedad y el poder, Nietzsche opone el olvido. Sin embargo, se gesta aqun un
problema. La disyuntiva memoria-olvido parece no ofrecer grandes alternativas. Si se pretende
vivir en sociedad, la memoria se convierte en requisito indispensable para hacer de los hombres
sujetos calculables y, por ende, predecibles. Si lo que se anhela es la posibilidad de lo nuevo,
que es al mismo tiempo sinénimo de salud, el olvido parece constituir la tnica solucién. |
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Ahora bien, si el problema central de la filosofia nietzscheana consiste en liberarse de
la subjetividad que se “es” por causa de los mecanismos individualizadores del discurso de la
razén moderna, entonces es necesario pensar en la facultad de olvido desde otra perspectiva.
Negar la memoria no significa prescindir del pasado, pues ello acarrearfa el fin de la identidad,
olvidar implicaria, entonces, relacionarse con el pasado de una manera diferente a la establecida
por la cultura moderna.

El objetivo de este trabajo es establecer la funcion que tiene el olvido, para Nietzsche,
en tanto modo de acceso al pasado que desestructura los discursos cientificos y religiosos que lo

configuran bajo un relato de memoria.

La relacién que el individuo moderno mantiene con el pasado a través de la memoria
s6lo es factible por medio del discurso. El mismo, de caracter eminentemente social, constituye,
a su vez, aquello que hace posible la identidad y que se denoinina “conciencia”. Esta es
discurso instituido, aceptacion acritica de valores y categorias que hacen posible la
comunicacién y también la hegemonia de una forma cultural de vida. El “pasado” es una
narracion elaborada con palabras, conceptos y valores convenidos socialmente e introyectados
en el individuo por medio de imposiciones mas o menos sutiles. El pasado se erige, de esta
manera, dentro del horizonte de aquellas préacticas vinculadas con la dominacién y el
autoritarismo.

Expuesto en estos términos, el problema de la liberacion del pasado remite
necesariamente a la doctrina del Eterno Retorno. Ademas, si la nocién de olvido es redefinida
como actividad creadora -no como negacién del pasado-, entonces es posible entrever un
sentido ético-politico en la concepcidn del Retorno relacionado directamente con la tematica de
la liberacién destacada més arriba.
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CAPITULO 1
MEMORIA Y OLVIDO EN DOS TRATADOS DEL PRIMER PERfODO

1.1. El siglo de la Historia

En 1864 Nietzsche ingresa en la Universidad de Bonn donde estudia sélo dos se
tiempo suficiente para llamar la atencion y ganarse la confianza del eminente filélogo Friedrich
Ritschl, con quien realiza importantes trabajos dentro del campo de la filologia cientffica.

! En 1865 se traslada a Leipzig junto con su maestro. Alli desarrolla una destacada tarea
académica: funda la Sociedad Filolégica, restablece textos, trabaja ardorosamente en
manuscritos y publica trabajos propios junto con resefias bibliogréficas en la revista Rheinisches
Museum fundada por Ritschl.?

Hacia finales de 1865 Nietzsche lee EI Mundo como voluntad y representacion de
Schopenhauer, y tres afios mas tarde, en 1868, conoce personalmente a Richard Wagner. Es
durante estos afios que suceden simultdneamente dos fenémenos contradictorios. Por un lado,
Nietzsche alcanza su cima intelectual dentro de los circulos filol6gicos, siempre ayudado por
Ritschl, tanto que en el afio 1869, promovido por éste, ingresard como profesor de Filologia
Clasica en la Universidad de Basilea. Por otro, comienza a replantearse la importancia de la
filologfa como ciencia y su trascendencia para el desarrollo cultural de Alemania.

Las reflexiones epistemolégicas de Nietzsche (piensa la filologfa a partir de la filosofia) lo
llevan a plantearse el valor del conocimiento cientifico en relacion con la vida. El objet{lo de
investigar la Antigiiedad con exagerada precision se encuentra contenido en la leccién inaugural
que brindé a su ingreso como profesor en Basilea. Dependiendo la manera en que se entienda,
la filologia clésica es ciencia, en el sentido en que la planteaban Wolf, Ritschl y Wilamowitz;
por otro lado, es arte -estética-, reconocimiento de un modelo -canon- de existencia en el
pasado, al estilo de Humboldt, Goethe y Schiller.’

! Ritschl, deudor de la concepcion metodologica estrictamente cientifica desarrollada por Wolf, ve en Nietzsche un
estudiante de talento y dedicacion. Este es iniciado en el estudio cientifico de los textos de la antigiiedad adquiriendo al
poco tiempo finura en las lecturas y en ¢l manejo del método cientifico y una gran versatilidad en el empleo de la critica
textual desarrollada por el propio Ritschi.

? Sobre Nietzsche sefialaba Ritschl: “Entre tantas fuerzas juveniles que, desde casi treinta y nueve afios, he visto
desarrollarse ante mis ojos jamas habfa conocido un joven... que haya madurado tan pronto, y a edad tan juvenil, como
este Nietzsche... Si vive mucho tiempo -jDios lo quiera!- profetizo que algiun dia ocupara el primer puesto de la
filologia alemana.” Stroux, Johannes. Nietzsches Professur in Basel, Jena, 1925, p. 36, citado por Jaspers, Karl.
Nietzsche, trad. Emilio Estid, Bs. As., Sudamericana, 2003, p. 56.

* Cfr., Girardot, R. G. Nietzsche y la filologia cldsica, Bs. As., Eudeba, 1966, pp. 48, 49.
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Es en este sentido que Rafael Girardot sostiene que la filologia cobra un nuevo significado
para Nietzsche a partir de su contacto con la misica wagneriana y con el concepto de Voluntad
schopenhaueriano. Lejos del esquematismo cientificista de su maestro Ritschl los estudios
clasicos adquieren una importancia pedagdgica, en tanto son reinterpretados como instancias
de transmisién critica de los valores de una cultura y de una época. Nietzsche busca en la
Antigitedad un modelo arquetipico, no para ser reproducido, a la manera del romanticismo
tradicional, sino, mas bien, para que sirva de guia en tiempos que considera culturalmente
empobrecidos. Es por esto que la critica cultural se convierte en uno de los momentos
necesarios dentro del nuevo trabajo filolégico. Al respecto sostiene Nietzsche: “...no sabria qué
sentido tendria la filologfa clasica en nuestra época, si no el de actuar inactualmente -es decir,
contra la época y por lo tanto sobre la época, y es de esperar que a favor de una época
venidera.”

El distanciamiento iniciado frente al modelo cientificista de la filologia clasica (que
alcanzara su punto mas polémico con la publicacién de E! nacimiento de la tragedia en el afio
1872) implic6, por un lado, un pormenorizado analisis del estado de la cultura de la Europa
finisecular; por otro, una critica, de corte epistemoldgico, dirigida contra la ciencia de la
Antigtiedad® y, por extension, contra la historiografia cientifica (Historie).” Ambos momentos
se condensardn de manera interrelacionada en un texto singular, correspondiente al primer
periodo: la segunda de las Consideraciones Intempestivas, escrita y publicada entre 1873 y
1874.

En esta obra Nietzsche parte de la constatacién de un exacerbado sentido histérico, al que
considera una particularidad distintiva de su época (no en vano el siglo XIX aleméan fue
conocido como “el siglo de la historia”). Dicho aspecto se afianza en la cultura germana a partir
del desarrollo de la filosofia de G. W. F. Hege! y de la consecuente reaccion del “historicismo”
frente al mismo, constituyendo, de esta manera, lo que serd una de las caracteristicas
fundamentales del fin de siglo aleman: la disputa entre las escuelas “filoséfica” e “histérica”.

Hegel, para quien el devenir histérico no consiste en una acumulacién irracional de
acontecimientos, sino que se encuentra regido por una légica determinada, instala en el

4 Ibid., p. 58, “...para el artista que ve la realidad bajo la dptica de la vida, la filologfa clasica no podia ser la ciencia de
fos eruditos sin vision creadora, sino el arte de crear hombres, el hombre nuevo; no podia ser sino, en una palabra,
edagogia.”

1 Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, trad. Oscar Caeiro, Cordoba, Alcion, 1996, p. 28.

8 Cfr., Girardot, R. G. Nietzsche y la filologia cldsica, ob. cit., p. 52, “La historificacion de la filologia clésica acaba con
las pretensiones de ciencia absoluta, con la limitacién de sus tareas al texto y a sus problemas, en cuanto la hace relativa
a la historia, a la actualidad misma, a la critica de la época, al hombre en su distintiva humanidad.”

7 Cuando sea necesario se discriminara entre Historie, conocimiento del pasado, y Geschichte, acontecer de la historia.
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pensamiento filoséfico la importancia de la historia® (Historie) al postular la dependencia
dialéctica del presente con los distintos momentos del pasado.  El “saber absoluto”, n
despliegue dialéctico del espiritu, se alcanza so6lo a través del ejercicio de la memoria, del
recuerdo sistematizado, es decir, “cientifico”, de las multiples manifestaciones histéricas del
mismo.® La raz6n se conoce -y se reconoce- conociendo las fases de su evolucién histérica.' La
filosofia es filosofia de la historia e historia de la filosofla, al tiempo que la dimensién
deja entrever la necesaria historicidad de la filosofia.

El modelo hegeliano otorga al devenir histérico un sentido expresado bajo la forma de una
meta a la cual se arriba cuando se consuma el autoconocimiento del espiritu.'’ Este
implica un acontecer regido por una logica especifica, la dialéctica, y una necesidad intrinseca
al proceso de la historia, la autoconciencia del espfritu como manifestacion del final del
recorrido (meta). Dice Hegel: “La historia universal es la exposicion del proceso divino y
absoluto del espiritu, en sus formas supremas; la exposicién de las series de fases a través de las
cuales el espiritu alcanza su verdad, la conciencia de si mismo.” "

Paralelamente a su desarrollo, esta concepcion resulta injustificable p los
representantes de la escuela histérica, puesto que atribuyen a la filosofia el no respetar los
hechos histéricos e intentar organizarlos en funcién de un sentido construido a priori y
proyectado, luego, sobre los mismos." De esta manera, historiadores como Ranke, Droysen y

® Cfr., Foucault, Michel. Las palabras y las cosas, trad. Elsa Frost, Barcelona, Planeta-De Agostini, 1984, p. 215, “La
filosofia del siglo XIX se alojara en la distancia de la historia con respecto a la Historia, de los acontecimijentos al
Origen, de 1a evolucion al primer desgarramiento de la fuente, del olvido al Retorno. No serd, pues, metafisica sino en
la medida en que serd Memoria y, necesariamente, volvera a llevar el pensamiento a la cuestion de saber qué significa
para el pensamiento el tener ya historia. Esta cuestion insoslayable presionara la filosofia de Hegel a Nietzsche y mas
alla”

° Cfr., Lowith, Karl. De Hegel a Nietzsche, trad. Emilio Estit, Bs. As., Sudamericana, 1974, pp. 53, 54.

' Foucault, en la introduccion a La arqueologia del saber, sostiene que es posible rastrear hasta Marx, pasando por
Nietzsche, elementos germinales de una critica profunda dirigida contra la ciencia histérica y las filosofias de la
historia. Los objetivos de esta critica, segun el filésofo francés, no son otros que aquellos supuestos y metodologias que
operan consolidando el “humanismo”, es decir, la funcion fundante y soberana del sujeto y la conciencia. Resulta claro
advertir en las observaciones de Foucault una fuerte critica al hegelianismo, aun presente en el campo intelectual
francés de mediados del siglo XX, asi como también elementos del debate sostenido con Jean Paul Sartre. Cfr.,
Foucault, M. La arqueologia del saber, trad. Aurelio Garzon del Camino, Bs. As., Siglo XXI, 2005, pp. 19-26.

' Cfr., Lowith, Karl. De Hegel a Nietzsche, ob. cit., pp. 54, 55.

2 Hegel, G. W. F. Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, trad. José Gaos, Madrid, Altaya, 1994, vol. 1, p.
76.

'* Al respecto sefialaba Hegel: “A la filosofia, empero, le son atribuidos pensamientos propios, que la especulacion
produce por si misma, sin consideracion a lo que existe; y con esos pensamientos se dirige a la historia, tratandola como
un material, y no dejandola tal como es, sino disponiéndola con arreglo al pensamiento y construyendo a priori una
historia.”, Ibid., p. 41. Y también Gadamer, Hans-Georg. Verdad y Método, trad. Ana Aparicio y Rafael Agapito,
Salamanca, Sigueme S.A., 1971, vol. I, p. 256, “Debe recordarse c6mo la escuela histérica se delimita a sf misma frente
a Hegel. De algiin modo su carta de nacimiento es su repulsa de la construccion apriorista de la historia de! mundo.”
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Dilthey intentaran separar el conocimiento histérico de aquellas perspectivas, vinculadas a la
filosofia hegeliana, que piensan la historia desde un punto de vista suprahistérico. Para lograrlo,
sitiian el sentido de la historia en el mismo devenir, quitando toda finalidad que se encuentre
localizada ya sea en el futuro o en el pasado. Los acontecimientos histéricos se interrelacionan,
entonces, a partir de nexos causales y resultan ser mas o menos significativos dependiendo de
los efectos que puedan generar sobre otros sucesos. De esta manera, el “éxito”, es decir, la
“efectividad” de un acontecimiento, se convierte en criterio para determinar su valor histérico
con referencia a otros eventos, '*

La escuela histérica, tomando marcada distancia de la filosofia hegeliana, se repliega
sobre el caracter “cientifico” del conocimiento histdrico, estrechando lazos con la metodologia
de las ciencias naturales. Desligados de un devenir fatalmente orientado hacia un fin
previamente determinado, los historiadores se concentran en el proceso historico, en los nexos
entre acontecimientos, y adoptan como modelo metodolégico a la filologia."® Esta asociacion
del trabajo del historiador sobre el pasado a la actividad del fil6logo sobre los textos permite
evitar la clausura de la historia universal, tal como sucedfa en la filosofia hegeliana una vez
consumada la autoconciencia del espiritu. El historiador, puesto que como individuo forma
parte del devenir histdrico, conoce el pasado en un proceso que no finaliza nunca. La
investigacion cientifica es, de esta manera, y como pensaba Droysen, una tarea inacabable, dado
que siempre se encuentra procurando reconstruir algo que, indefectiblemente, en el acto mismo
de asirlo, se escapa de las manos.'®

Gianni Vattimo sefiala que pensar la “infinitud de sentido” del hecho histérico es posible
puesto que tal concepcién descansa sobre el presupuesto de la verdad comprendida en tanto
adecuacién de la proposicion al dato.'” Este modelo genera una situacién paradojica,
representada por un trabajo erudito proyectado hacia el infinito, en una relacién asintética con
el -presupuesto- “verdadero sentido” de los hechos histéricos. De aqui que la empresa del
historiador adquiera cierto matiz teoldgico -especialmente en la obra de Ranke-, puesto que la
investigacién minuciosa del pasado, en tanto actividad inacabable, toma como referencia la
existencia de un “entendimiento infinito” del sentido de los acontecimientos de la historia

1 Cfr., Gadamer, Hans-Georg. Verdad y Método, ob. cit., pp. 259, 260.

S Cfr., Ibid., pp. 254, 255.

16 Crf, Ibid., p. 274, “...a la investigacion le conviene una infinitud distinta y cualitativa cuando lo investigado no ha de
poder ser nunca contemplado por si mismo... Para poder conocer, la investigacion histérica sélo puede preguntar a
otros, a la tradicion, a una tradicion siempre nueva, y preguntarle siempre de nuevo.”

' Cfr., Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, trad. Carmen Revilla, Bs. As., Paidés, 2002, p. 90, “La mala infinitud del
hecho, su nunca perfecta reproducibilidad, nos pone en guardia desde dentro, por decirlo asi, contra la concepcion de la
verdad (por ahora historiografica) como perfecta adecuacion al dato.” Vattimo hace hincapié en este punto para explicar
1a critica nietzscheana a la concepcion adecuacionista de la verdad, asi como también para sefialar el punto de partida
del filosofo aleman en su intento de forjar un nuevo concepto de verdad.

51



Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos — 2da. Epoca N°28 2009

§

universal (Dios), al cual el historiador busca asemejarse a través de su tarea. Es en fuﬂcxén de
esto que Ranke puede sefialar el parentesco que liga el historiador al sacerdote:'? P
En este contexto, caracterizado por la disputa entre las posiciones teéricas de las #scuelas
filosofica e historica, la segunda obra de las Consideraciones Intempestivas puede ser
comprendida, de manera amplia, como un ejercicio de critica cultural que, planteado desde una
cierta distancia, evita tomar partido por una posicién o por otra, al tiempo que evalia los
presupuestos sobre los que descansan ambas perspectivas y las consecuencias practicas que la
aceptacion de los mismos implica. Al mismo tiempo, la obra implica una redefinicion ‘del
sentido del trabajo filol6gico, puesto que el mismo caracteriza, en gran medida, el modelo de la
historiografia de fines del siglo XIX."

1.2. Memoria y “enfermedad histérica”

Es en este marco de cosas que la segunda de las Consideraciones Intempestivas, 'Litulada
Von Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben, se constituir en un texto clave, dentro del
desarrollo de la filosofia nietzscheana, a partir de dos sentidos muy claros explicitadas en el
proceso argumentativo: a) por un lado la obra representa una critica epistemolégi(la ala
historiografia cientifica de fines del siglo XIX, asi como también a la filosofia de la hxstona
universal de Hegel; b) por otro, la posicién adoptada por Nietzsche conlleva, como presupuesto
un ejercicio reflexivo que implica elementos de filosofia de la historia e, incluso, un mt¢nto de
repensar la “experiencia del tiempo” que ha acufiado occidente y que encuentra clara expresién
en las visiones hegeliana, positivista y, por supuesto, cristiana de la historia. Ahora bien, este
analisis de los momentos fundamentales del texto en cuestion no estaria completo si ‘os dos
sentidos antes sefialados no se enmarcan dentro de un objetivo principal que los retne y anuda:
la segunda de las Consideraciones Intempestivas es una critica a la cultura 1mperant¢ en la
Europa finisecular.

Nietzsche comienza el prélogo de la obra mencionada con una cita de Goetl]le que
prefigura de manera clara lo que se presenta como la cuestién principal del texto. La misma

® Cfr, Gadamer, Hans-Georg. Verdad y Método, ob. cit, p. 268. También Nietzsche en la segundq de las
Consideraciones Intempestivas sefala el caracter “teologico” de la historiografia al vincular el trabajo del historiador
con el del sacerdote. Asf como éste, aquel ha llegado a convertirse, para la cultura moderna y, especualmeme para el
lego, en el portavoz del sentido del acontecer histérico. Como el clero en su momento, la casta de los historiadores se
vuelve, de esta manera, digna de una cierta veneracion social. Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjmcfo de la
historia para la vida, ob. cit., pp. 103, 104.

' Cfr., Gadamer, Hans-Georg. Verdad y Método, ob. cit., pp. 229, 230, “El nexo de la historia universal, en al marco
del cual se muestran en su verdadero y relativo significado los objetos individuales de la investigacion hlsténda esa
su vez un todo;... Y €l a su vez s6lo puede entenderse desde estos detalles: la historia universal es en cierto modj el gran
libro oscuro... cuyo texto ha de ser entendido. La investigacion historica se comprende a si misma segun el modelo de la
filologia del que se sirve.” ‘
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dice: “Por lo demas me resulta odioso todo lo que s6lo me instruye, sin aumentar o animar
inmediatamente mi actividad.”®® Aqui aparecen delineados dos elementos cuya oposicién
irreconciliable destaca el filosofo aleman como una de las caracteristicas (sintoma) del siglo en
el que vive. Por un lado el trabajo intelectual, representado especialmente por las ciencias de la
historia, cuyas metodologias y pretensiones buscaban acercarse, de alguna manera, al
paradigma ideal de cientificidad simbolizado por las ciencias naturales. Por otro lado, lo que
Goethe pone bajo el nombre de “actividad”, y que Nietzsche llamar4 “accién”, elemento ligado
a la vida y contrapuesto al intelectual.

El problema vertebral de este tratado se construye sobre el tipo de relacién que es posible
establecer entre estas dos categorias. El trabajo intelectual, que en palabras de Goethe aparecia
bajo la amplia denominacioén de “instruccion” (Belehrung), se encuentra circunscrito en el texto
del filésofo aleman a la dindmica de las ciencias histéricas. La tesis central de la obra establece
que la historia (Historie), comprendida tinicamente al modo en que lo hace la historiografia
cientifica, tal como es concebida en la época en que Nietzsche vive, destruye la vida, tanto la
individual como la colectiva, y desarticula los motivos para la accién. Sefiala el filésofo
aleman: “S6lo en la medida en que la historia sirva a la vida hemos de servirnos de ella; pero
hay una medida de hacer historia y una apreciacion de la misma que hacen que la vida se
atrofie y degenere. He aquf un fenémeno que, ante extrafios sintomas de nuestra época, es tan
necesario investigar precisamente ahora, por doloroso que sea.””!

Las palabras del pasaje citado especifican ain maés el problema del texto. Establece
Nietzsche que existen una “medida”, una cantidad de “hacer historia” y una “apreciacion” de la
misma, es decir, una forma de comprenderla, que arruinan la vida. Sobre el primer punto se han
hecho algunas referencias en los parrafos anteriores. La época en la que Nietzsche vive, e
incluso el ambito académico de la filologia clasica en el que se halla inserto como un erudito
mas, le permiten percibir, como nota destacada de la cultura europea del momento, un giro
vertiginoso hacia los estudios histéricos. Tanto el hegelianismo como el positivismo habfan
logrado que el siglo XIX desarrollara sobre si una mirada historicista, puesto que se comprendia
como “momento final” del desarrollo de un proceso histérico que se estructuraba en funcién de
fases o etapas ligadas necesariamente.”” De aqui que hubiera que dar perfecta cuenta del pasado
en tanto trama de sucesos que permiten explicar y tazar el presente.”

2 Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 25.

2 Ibid., p. 26. La cursiva del texto es agregada.

22 Esta concepcion acerca de! devenir de la historia empuja la conciencia de la época a considerarse un epigono frente a
los grandes acontecimientos del pasado. La critica formulada por Nietzsche contra la vigencia de este pensamiento,
ampliamente extendido por las. diversas ramas de la cultura alemana de fines del siglo XIX, se desarrolla con
profundidad en la segunda de las Consideraciones Intempestivas. En esta obra el filésofo alemén destaca la manera en
que el epigonismo alienta la inactividad y, por ende, la decadencia de la vida, puesto que su aceptacion vuelve dificil
“innovar” ante los grandes momentos de la historia de la humanidad. Sin embargo, un tiempo antes del abordaje
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El despliegue del punto de vista histérico se encontraba asociado, al mismo. tiempo, a
la forma en que se concebian y realizaban los estudios sobre el pretérito. La disputa entre la
escuela filoséfica y la histérica habia tenido como resultado un corrimiento de esta ulti

podia ser valorada puesto que era “ciencia del pasado”; al mismo tiempo, este status especial
permitfa que se recurriese a ella con mayor asiduidad y confianza. Ahora bien, de acuerdo con
la mirada critica de Nietzsche, es justamente esta “cientificidad”, en tanto cualidad distintiva de
los estudios histéricos, la que socava la vida y enferma la cultura. Dicho caricter se encuentra
definido por tres elementos que permiten elevar los estudios histéricos al nivel encumbrado del
conocimiento cientifico: a) la voluntad de verdad,* b) la creencia en la objetividad y c) el
modelo de la representacion.

El historiador anhela y busca la verdad; la posesion de ésta le posibilita dirigirse a los
demas hombres desde una situacién de autoridad, desde una distancia en la que se encuentra por
sobre el resto, desde un lenguaje que se construye a partir de enunciados universales que no
admiten disensos. La verdad convierte al hombre de ciencia en un juez imparcial que, a través
de su sentencia, reparte justicia sobre los acontecimientos del pasado. Un juez amparado por la
neutralidad de quien busca la justicia o el saber tan sélo por el propio valor que conllevan en si
mismos. Dice Nietzsche, con respecto al hombre del conocimiento histérico: “...quiere la
verdad, pero no sélo como frio conocimiento sin consecuencias, sino como el juez que pone
orden y castiga, verdad no como posesién egoista del individuo sino como la santa justificacién
para mover todos los mojones de las posesiones egoistas, verdad, en una palabra, coma juicio
universal y no, acaso, como presa que se ha capturado y es placer de un cazador solo.””

Decir la verdad es una virtud imposible, puesto que detras de la voluntad que empuja a
ser veraz confluyen “...una gran cantidad de los més distintos impulsos, como la curiosidad, el
deseo de evitar el aburrimiento, la envidia, la vanidad, la tendencia a jugar -todos impul

especifico realizado en el texto mencionado, en la primera de las Consideraciones Intempestivas Nietzsche se referia a
este fendmeno cultural de la siguiente manera: “...excogitaron el concepto de edad de epigonos con el unico fin|de estar
tranquilos y de poder disponer del recusador veredicto de obra de epigonos para oponerlo a toda innovacion incémoda.
Fueron precisamente estos comodones los que con ese mismo fin de garantizar su propia calma se apoderaron de la
historia e intentaron transmutar en disciplinas historicas todas aquellas ciencias -ante todo la filologfa clasica y la
filosofia- de las que acaso cupiera aguardar aGn perturbaciones de la comodoneria.” Nietzsche, F. David Strauss, el
confesor y el escritor, trad. Andrés Sanchez Pascual, Bs. As., Alianza, 1994, pp. 41, 42.
B Cfr., Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, ob. cit., p. 71.

2 La “voluntad de verdad” es un topico que Nietzsche retomaré una y otra vez a lo largo de toda su obra y que resulta
ser esencial para la comprension de su filosofia. Aqui importara desde el momento en que dicha voluntad es condicién
necesaria para la constitucion del “nihilismo™. Sobre este punto se volverad mas adelante.
3 Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 78.

54




Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos — 2da. Epoca N°28 2009 @

nada tienen que ver con la verdad-."*® Sin embargo, es improbable que la historia pueda
convertirse en ciencia si la verdad de los enunciados no es aceptada por la mayoria. Ahora bien,
es justamente por este motivo que los historiadores, que transforman la historia (Geschichte) en
un producto de la fria labor cientifica, no se reconocen como hombres; es por la necesidad de
hacer que la historia sea ciencia que deben olvidarse de sf mismos.?” Obran, entonces, como un
pintor que “...en medio de un paisaje tempestuoso, entre rayos y relimpagos, o en el mar
agitado, contempla su imagen interior y se olvida de su persona.””® Este “olvido de si"? es
condicion necesaria para establecer la ilusion -imprescindible dentro del campo cientifico- de la
imparcialidad del historiador, expresada por Nietzsche en la segunda de las Consideraciones
Intempestivas a través de la figura del “juez”. El historiador pretende ser tan neutral como un
juez que, al referirse al pasado, imparte justicia, es decir, otorga a cada acontecimiento el valor
que le corresponde “en sf” y “por si”.3°

El conocimiento puro, sin consecuencias o, en otras palabras, la bisqueda de la verdad
por la verdad misma, resulta ser la ilusion, la ficcion, en la cual gusta creer una época que se
encuentra profundamente despojada de vitalidad. Sostiene Nietzsche que existen “...muchas
verdades indiferentes; hay problemas que, cuando se ha de juzgar correctamente sobre ellos, no
cuestan ni siquiera esfuerzo, para qué decir sacrificio. En este &mbito indiferente y sin riesgo,
cualquiera consigue transformarse en un frio demonio del conocimiento.”' De esta manera,
nada de lo acontecido en el pasado tiene un significado para el presente o el futuro que pueda
mover a los hombres de ciencia a la accién. Los grandes acontecimientos de la historia se
convierten en mera informacién, mientras que los especialistas, que los confiscan del olvido, se
deshumanizan en la tarea de administrar y acumular datos, sin tomar parte alguna del
significado y la trascendencia de los mismos.’

* Ibid., p. 79.

27 En el prélogo a una obra muy posterior a la que aqui se hace referencia, la Genealogia de la moral, Nietzsche vuelve
a tomar, como punto de partida y justificacion del trabajo genealégico, el desconocimiento de si por parte de los
historiadores.

8 Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 82.

¥ El olvido de si explicita una critica al positivismo y a la concepcion que esta posicion tiene con respecto al sujeto de
conocimiento. Ibid., p. 75, “S6lo que para los que estan historicamente formados tiene que ser bastante indiferente que
1a historia sea lo uno o lo otro; pues ellos mismos no son ni varén ni mujer, sino siempre sélo neutros o, mejor dicho,
los eternamente objetivos.” De esta forma se va perfilando uno de los sentidos -y funciones- del olvido.

% Esta impronta “juridica” en el trabajo de los hombres de ciencia (historiadores) se encuentra ligada a la situacion
epigonal del fin de siglo aleméan. Los que arriban ultimos son los que se sienten con derecho a juzgar sobre los tiempos,
los acontecimientos y los individuos pasados.

*! Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 80.

32 Cfr., Ibid., p. 75, “Una vez que las personalidades se han apagado de la manera descrita y han alcanzado la etemna
falta de subjetividad o, como se dice, objetividad, ya no hay nada que pueda influir en ellas; puede ocurrir algo bueno y
justo, como accién, como poesia, como musica: enseguida el vacio hombre culto mira mas alld de la obra y pregunta
por la historia del autor. Una vez que éste ha hecho varias cosas, tiene que dejar entrever como supuestamente ha de
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i La critica al historicismo, siempre en el orden de la tesitura mantenida en la segunda de
- las Consideraciones Intempestivas, se centra de manera clara en el rasgo positivista de las
ciencias historicas. Esta vertiente reduce al sujeto de conocimiento a una funcién especular en
relacién con los “hechos” histéricos o las “leyes” del devenir. De esta forma, se vuelven
invisibles aspectos relevantes de las variables socio-histéricas que operan condicio
investigador en su labor. Aparece aquf la figura del hombre de ciencia como “eunuco”,
como individuo incapaz de ser perturbado por aquello a lo cual se aproxima, més aun sij se trata
de l1a verdad, y todavia mas si la verdad es una mujer.”® Al referirse a esta clase de historiadores,
sostiene Nietzsche: “...para el eunuco una mujer es como cualquier otra...”, y mas adelante
agrega, dirigiéndose al mismo sector: “...y como sois neutros tomdis también la historia como
algo neutro.”**
La inaccion, la falta de vitalidad de la época enferma de sentido histérico, se explica en

gran medida por el lugar de completa neutralidad asignado por el positivismo al sujeto de
conocimiento. Los historiadores se limitan a reflejar el pasado hasta en sus detalles mas
infimos, pero son incapaces de servirse de la historia para seguir haciendo historia, dado que
han puesto su “personalidad” entre paréntesis. Aqui reside una de las causas de la falta de
accion vital y, por ende, uno de los blancos de la critica de Nietzsche.
Otro de los aspectos constitutivos de la ciencia histérica es la creencia en la objetividad

del conocimiento. Para Nietzsche, esta ficcion se forja como un ejercicio autoritario en
realiza como la absolutizacion del punto de vista, de la perspectiva, de los valores, desde los
que se observan y se estudian los sucesos de otras épocas. “Esos historiadores ingenuos llaman
“objetividad” al hecho de medir las opiniones y las acciones del pasado seglin lo que en el
momento piensa todo el mundo: aquf encuentran el canon de todas las verdades; su|trabajo
consiste en adaptar el pasado a las trivialidades actuales. Llaman en cambio “subjetiva” a toda
historiografia que no considera canénicas tales opiniones populares”**
Aqui, la creencia en la “objetividad” de la ciencia disuelve la posibilidad de la
interpretacion. El trabajo objetivo del historiador no implica una labor interpretativa, se atiene a

proseguir su desarrollo; de inmediato es puesto junto a otros para la comparacion, disecado segiin el asunto que ha
elegido, segin como lo ha tratado, desmenuzado y luego compuesto de nuevo con cuidado, y en general se lo exhorta y
se lo reprende.”

** En el prologo a una obra posterior a la tratada aqui, y siguiendo con la metafora de la verdad como mujer, Nietzsche
sefiala que los filosofos (aunque también valdria la misma afirmacion para los hombres de ciencia) nunca han sabido
como conquistarla. Cfr., Nietzsche, F. Mds allé del bien y del mal, trad. Andrés Sanchez Pascual, Madrid,| Alianza,
2000, p. 19.
 Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 75. También la comparacién del
historiador con el eunuco vuelve a aparecer en un aforismo del tratado tercero de la Genealogia de la maral, trad.
Andrés Sanchez Pascual, Madrid, Alianza, 2000, af. 26, p. 198, en el que Nietzsche carga contra la historiografia
modemna en los mismos términos que en la segunda de las Consideraciones Intempestivas.
* Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 82.

56




Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos — 2da. Epoca N°28 2009 @

los “hechos™® y a la explicitacion de las “leyes generales” que rigen el curso del devenir,
puesto que lo unico que importa es el “objeto” de la ciencia, no el “sujeto”. De esta manera, se
oculta el factor condicionante de las valoraciones epocales que circunscriben miradas sobre el
pasado, reconfigurando, incluso, los acontecimientos pretéritos en funcion de la clave de lectura
desde la que se accede a partir de un determinado presente.’’

Voluntad de verdad y creencia en la objetividad se entrelazan mutuamente como dos
ilusiones-ficciones que conllevan el dejar de lado las gravitaciones de la subjetividad y de la
época en los estudios histéricos. Ambos elementos se sustentan sobre el “modelo de la
representacion”. A través del mismo se presupone que las cosas del mundo, los “hechos”,
imprimen su imagen y su significacion en la mente de individuos que, de manera absolutamente
pasiva, se dedican a contemplarlos.’® Detras de esta concepcién se encuentra la aceptacion
indiscutida del principio de causalidad. Sélo a partir del mismo es posible pensar en la
representacién como un efecto, producido en el 4ambito de la conciencia, de acontecimientos
exteriores que operan en el orden de causas.*®

En esta critica se perfilan ya, de manera explicita en algunos casos y germinal en otros, las
temdticas que se volveran los “lugares comunes” de la filosofia nietzscheana y que se retomaran
una y otra vez en las obras posteriores a la segunda de las Consideraciones Intempestivas. El
sujeto neutro del conocimiento cientifico y la creencia en la existencia de hechos cuya
representacion no es pasible de ser modificada por el contexto histérico, o por el factor
subjetivo, constituyen los puntos clave de la critica nietzscheana al historicismo cientifico.

% La creencia en la existencia de hechos independientes de la conciencia que los conoce tiene, para el Nietzsche
maduro, todo el aspecto del pensamiento metafisico. Ahora bien, si se establece una relacion entre esta creencia y la
experiencia del tiempo lineal (propia de Occidente a partir del cristianismo), es factible pensar en una reificacion del
pasado que opera generando sobre el presente una cierta “violencia”. La misma estarfa dada por la imposibilidad de
modificarlo. De esta manera, la metafisica, pensada en el orden de la filosofia de la historia hegeliana, de la
historiografia cientifica o, meramente, de la experiencia del tiempo occidental, adquiere un caracter autoritario. Esta es
una de las hipotesis de lectura que sostiene Gianni Vattimo en E/ sujeto y la mdscara, trad. Jorge Binaghi, Barcelona,
Peninsula, 1998.
7 Cfr., Warren, Mark. Nietzsche and Political Thought, Cambridge, The MIT Press, 1988, p. 85, “The objectivistic
historian attempts to place himself outside of history, seeking a disinterested stance toward the facts of the past.”
% Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 82, “Se exige también del
historiador la contemplaci6n artistica y el quedar totalmente absorto por las cosas; pero es una supersticion creer que la
imagen que presentan las cosas en un hombre asi predispuesto reproduce la esencia empirica de las cosas. ;O acaso
serfa como si las cosas en esos momentos, por su propia actividad, se perfilaran, se retrataran, se fotografiaran sobre un
uro pasivo?”
b David Hume habia sefialado, en el siglo XVIII, el cardcter “ficcional” del principio de causalidad y su dependencia de
hébitos psicolégicos individuales. Nietzsche volvera sobre el planteo humeano y lo radicalizara al asignar a la creencia
en dicho principio un importante grado de utilidad en relacion con la conservacién de la vida comunitaria. Cfr.,
Nietzsche, F. Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, trad. Luis Valdés y Teresa Ordufia, Madrid, Tecnos, 1998.
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_ La busqueda de una respuesta a la cuestién de si la relacion que las ciencias histéricas
establecen con el pasado -relacién caracterizada por una “hipermemoria”- es la tinica posible se
vuelve necesaria y urgente, puesto que la misma se construye sobre la constatacién, que realiza
Nietzsche en esta obra, de que la frialdad del conocimiento cientifico, expresado|en los
presupuestos metodoldgicos de las disciplinas histéricas, no fomenta la vida, al contrario,
contribuye a enfermarla.*’

1.3. Olvido y capacidad de sentir ahistéricamente

En la primera parte de la segunda de las Consideraciones Intempestivas Nietzsche sefiala
que: “Una virtud hipertrofiada (como el sentido histérico de la época) puede contribuir a la
ruina de un pueblo, tanto como un vicio hipertrofiado...”*' De esta manera, la vida y la acci6n se
deterioran. En contraposicion, tanto los animales como los nifios evidencian un tipo de vida en
donde la memoria del pasado no juega un papel decisivo, al contrario, ésta se encuentra
desplazada por la constante posibilidad del olvido.*

El olvido es considerado por Nietzsche como un elemento imprescindible para una forma
de vida saludable. Es lo que permite al hombre actuar libremente y no verse encadenado a un
pasado que, a través de cada una de sus etapas, lo condiciona y lo cifie al lamento por una
existencia imposible de completar.*’ De esta manera, el olvido se constituye en una posibilidad

% Cfr. Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, ob. cit., p. 37, “La enfermedad histérica es una especie de extenuacion que
se manifiesta en la civilizacién que, por exceso de estudios y de conocimiento del pasado, pierde toda capacidad
creativa.” :
" Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 27.

2 Cfr., Ibid., pp. 29 y 30. En los préximos capitulos se volvera sobre la relacion entre el olvido y la figura del pifio que
juega, puesto que [a misma resulta sumamente importante para comprender el Eterno Retorno.
43 La palabra “era” (el pasado, la memoria, la historia) le recuerda al hombre que su existencia es un imperfecto que
nunca se completa. Cfr., Ibid., p. 30. En este sentimiento, destacado por Nietzsche, confluyen posiciones, con respecto
al devenir de la historia, que se distancian significativamente de un acontecer historico regido teleolégicamente, al estilo
de la filosofia de la historia de Hegel. Si en este ultimo el devenir afirmaba la conciencia de si de un sujeto que se
reconocia a través del curso de los acontecimientos histéricos, en las posiciones historiogréficas no finalistas Ia historia
aparece como un continuo acaecer que no se interrumpe nunca. Se afianza entonces la sensacion -la conciencia- de
imperfeccion, de no completarse nunca, puesto que el hombre esta siempre haciéndose y des-haciéndose, |siempre
deviniendo. Este estado de cosas lleva necesariamente, segin la optica de Nietzsche, a una completa ausencia de
motivos para la accion. Cfr., Ibid., p. 31, “Imaginaos un ejemplo extremo: un hombre que no tuviera en ab
capacidad de olvidar, que estuviera condenado a ver en todas partes un devenir; semejante persona ya no cri
propio ser, ya no cree en si mismo, ve que todo se desintegra en puntos moéviles y se pierde en este torrente del
devenir... apenas se atrevera a levantar un dedo.” Aparecen aqui explicitadas, de manera clara, las consecuencias de la
reaccion frente al hegelianismo. La supresion de un sentido de la historia arrastra consigo la posibilidad del
reconocimiento de la estabilidad del sujeto en la serie de acontecimientos pretéritos; la conciencia del pasado se
convierte, por esto, en una carga dificil de sobrellevar, puesto que todo el tiempo esta ahi para mostrar al hombre su
condicién de imperfecto. Esta situacion deriva en un “nihilismo negativo”, es decir, en una concepcion donde no sélo el
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de escapar al sentido histdrico de la época (esa especie de memoria hipertrofiada que encarna en
la figura de los historiadores), pero s6lo si es comprendido como algo distinto a la pura
negacién del pasado, a la mera ausencia de memoria; es decir, si es tomado, como sefiala
Nietzsche, en tanto capacidad de sentir ahistéricamente.*

Lo ahistérico no se opone a la memoria, o sentido histérico, como una antitesis, ni siquiera
establece una disyuntiva sobre la cual hubiera que elegir exclusivamente entre una u otra cosa,
al contrario, sefiala la importancia de la presencia de ambos elementos en lo que respecta a la
vitalidad de un individuo, pueblo o cultura.*® Lo histérico y lo ahistérico se imbrican, de esta
manera, como medida de la vida saludable. Al respecto sostiene Nietzsche: “La serenidad, la
conciencia tranquila, la alegre accion, la confianza en lo venidero, todo ello depende, tanto en el
individuo como en el pueblo, de que haya una linea que separe lo que se puede distinguir, lo
claro, de lo confuso y oscuro; de que en su momento se sepa tan bien olvidar como acordarse
cuando sea el momento; de que se sepa percibir con firme instinto cudndo es necesario sentir
histéricamente y cuando ahistéricamente.”*

Saber olvidar y recordar en una “justa medida” implican un grado importante de
arbitrariedad sobre los acontecimientos pasados (en términos de Nietzsche, de “injusticia”). Si
las ciencias de la historia se habfan centrado en la infinita descripcion de los hechos histéricos
situdndolos a todos en un plano de perfecta igualdad, a efectos de poder estudiarlos y
percibirlos con mayor “objetividad”, el sentir ahistérico de Nietzsche propone la necesidad de
realizar una seleccion sobre el pasado. No todo amerita ser recordado de la misma manera. En
este sentido, el hombre que no se encuentra “enfermo de historia”, aquel que no padece la
memoria como una virtud hipertrofiada, se vale del pasado en la medida en que éste le permita
habitar el presente y configurar las acciones futuras. El pretérito es amoldado asf a sus
necesidades vitales. “El hombre de accion es injusto con respecto a lo que esté detréas del él, y
s6lo conoce un derecho, el derecho de lo que tiene que llegar a ser.”"’

Para que el pasado no se convierta en un mero objeto de conocimiento histérico y pueda
contribuir al desarrollo de la vida y la accion, Nietzsche establece tres maneras en que la
historia puede, legitimamente, contribuir con la salud de un individuo o un pueblo. A estas tres
formas de relacionarse con el pasado las llamara: a) historia monumental, b) historia anticuaria
e ) historia critica.*®

devenir de la historia no tiene sentido, sino que, justamente por ello, también todo lo que el individuo pretende hacer en

él.
“ Cfr., Ibid., p. 31.
¥ Cfr., Ibid., p. 33, “Lo histérico y lo ahistérico son igualmente necesarios para la salud de un individuo, pueblo o
cultura...”
“ Ibid., p. 33.
7 Ibid., p. 35.
*® Cfr., Ibid., p. 41.
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La primera de ellas, la historia monumental, es la que destaca, de entre los
acontecimientos pretéritos, aquellos grandes y épicos sucesos en los que son acentuadas la
grandeza, la heroicidad y la lucha. De esta manera, en tiempos en los cuales la c:l}:ura se
caracteriza por un cierto grado de empobrecimiento y debilidad, el pasado se convierte en un
modelo a ser seguido e imitado, evitando asf el escepticismo y la inaccién.* !

El segundo de los tipos de historia es la historia anticuaria. La misma implica un
componente netamente conservador. Se retorna a los acontecimientos del pasado a efectos de
reforzar la identidad del presente, sea esta la de un pueblo o de un individuo. De manera
general, este tipo de relacién con los acontecimientos pretéritos opera evitando la disolucién de
las identidades colectivas, al tiempo que imprime cohesién entre los individuos de una
sociedad.

El dltimo modelo de historia es la historia critica. Al respecto dice Nietzsche, acerca del
hombre: “Tiene que tener la fuerza y de tanto en tanto emplearla, para despedazar y disc:leer un
pasado a fin de poder vivir; ha de alcanzar esto sometiéndolo a juicio, indagdndolo y,
finalmente, pronunciando la sentencia. Pero todo pasado merece ser sentenciado; pues esto es lo
que ocurre con las cosas humanas: siempre han adquirido fuerza en ellas el poder y la debilidad
humanas.”*

La historia critica implica un avanzar sobre el futuro evitando los riesgos quk tracn
consigo las historias monumental y anticuaria. Se hace necesario juzgar y sentenciar las
analogias arbitrarias que el modelo monumental establece entre presente y pasado, asi como
también determinar lo que la historia anticuaria deja de lado al seleccionar, en medio}de los
acontecimientos pretéritos, aquellos sucesos que conservan la identidad. |

Los tres tipos de historia, interrelacionados, plantean el establecimiento de un tipo de
relacién con el pasado, un ejercicio de la memoria, que se diferencia sustantivamente de la
actividad cientifica 0 meramente especulativa. Sin embargo, no se constituyen a si mismos en
un nuevo paradigma que tenga por finalidad sustituir la historiografia positivista. Al contrario,
las tres historias plantean hacer un “uso” del pasado en funcién del presente y del futuro; uso
que, metodolégicamente hablando, no se corresponderfa con los preceptos del conocﬂ;niento
cientifico. 5

|

|
|
|
|

* Cfr., Ibid., p. 44, “;De qué le sirve entonces al hombre del presente la consideracion monumental del pasado, la
ocupacion con lo clasico y raro de épocas pretéritas? Saca de ello la consecuencia de que lo grande que alguna vez
existio fue en todo caso alguna vez posible y por lo tanto también sera posible de nuevo alguna vez; puede proseguir
con mas 4nimo su marcha, pues ahora la duda que lo atormenta en las horas de debilidad sobre si acaso no quiere lo
imposible, ha quedado fuera de combate.” |
* Ibid., p. 56. ‘:
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Nietzsche, incluso, es conciente de que estas tres formas de emplear lo acaecido (de
servirse del pasado) implican, en muchos sentidos, riesgos importantes.”' Los mismos vienen
provocados por la relevancia que cobra la nocién de “interpretacion”, ligada estrechamente al
concepto de “uso”,*? frente al caracter descriptivo de la historiografia cientifica. Por supuesto
que éste ultimo se asentaba sobre la creencia en la existencia de “hechos” -independientes del
sujeto de conocimiento- y de leyes que podian ser descritos, puestos en lenguaje, tal como son o
como fueron. Todo lo contrario implica la nocién de interpretacién. Los acontecimientos del
pasado no esconden una regularidad en sf; s6lo quien se sirve de ellos lo hace reorganizando lo
sucedido, jerarquizando eventos, seleccionando sucesos de manera arbitraria (“injusta”, como
dice el autor), en suma, interpretando. En un pasaje relevante al respecto de lo que se viene
sosteniendo, afirma Nietzsche, en referencia a la historia monumental: “Mientras el alma de la
historiografia reside en el estimulo que un poderoso saca de ella, mientras el pasado tiene que
ser descrito como digno de imitacién, como imitable y por segunda vez posible, esta sin duda
en peligro de ser modificado un poco, interpretado para embellecimiento y acercado a la libre
ficcién poética..”™

Ahora bien, el historicismo de fines del siglo XIX habia recabado la mayor cantidad de
informacion en torno de las épocas pasadas generando, en consecuencia, un extendido
escepticismo en relacion con la posibilidad de que algo nuevo pudiera nacer. Se expresa asf el
sentimiento epigénico de la época que se resuelve, inmediatamente, a los ojos de Nietzsche, en
la decadencia de la cultura. No existen motivos para la accién o, mejor aun, existen buenos
motivos para la inaccion, y los mismos descansan sobre las concepciones del devenir de la
historia y del conocimiento cimentadas por el hegelianismo y la historiografia cientifica.

5! Cfr., Ibid., p. 49, “Cada una de las tres clases de historia tiene su razon de ser en un determinado suelo y bajo
determinado clima; en cualquier otro crece y se transforma en destructiva cizafia. Si ¢l hombre que quiere crear algo
grande necesita del pasado, se apodera de €l por medio de la historia monumental; quien en cambio prefiere permanecer
en lo acostumbrado y venerado desde siempre, cultiva lo pasado como historiador anticuario, y sélo el que siente el
pecho oprimido por una necesidad actual y que a cualquier precio quiere quitarse la carga de encima, tiene la necesidad
de una historia critica, es decir, que juzgue y que pronuncie sentencias.”

52 Si bien Nietzsche no emplea especificamente la nocién de “uso”, la misma esta sugerida por la lectura que realiza
Michel Foucault sobre los tres tipos de historia. De todas formas, Nietzsche sefiala que la historia presta “servicios” a la
vida, de aqui que la terminologia de Foucault no fuerce demasiado el sentido del texto en cuestion, puesto que, si la vida
se sirve de la historia, es posible sostener que hace un uso de la misma. En este sentido, el concepto de “uso” puede ser
ampliado a partir de la definicion que realiza Edgardo Castro al sostener: “Usos apunta, precisamente, a esa presencia
que va mas alla de la lectura, del comentario y de la interpretacion; en una palabra, més alla de una recepcién pasiva.”
Ver Castro, E. “Los usos de Nietzsche: Foucault y Deleuze.”, en Instante y Azares. Escrituras nietzscheanas, Bs. As.,
Eudeba, Afio 2, Nro. 2, Primavera de 2002, pp. 60, 61. Ver también Foucault, M. Nietzsche, la genealogia, la historia,
trad. José Pérez, Valencia, Pre-Textos, 1997, pp. 62-75.

53 Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 47. Las cursivas del texto son

agregadas.
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Para “hacer historia”, y no s6lo convertir a ésta en un objeto de estudio deposntado %obre la
mesa de disecciéon del laboratorio, es necesario poder sentir ahistéricamente;>* e§ decir,
incorporar la capacidad de olvidar, de estrechar el horizonte del pasado, a efectos de que pueda
contribuir a la accién concreta en el presente, con vistas al futuro. El sentimiento ahijstérico
conlleva el uso del pasado expresado a través de tres formas distintas, pero vinculadas entre si,
de mantener una relacién con el mismo (las historias monumental, anticuaria y critica). Estas
formas de acceso a los acontecimientos histéricos tienen su punto de referencia en el presente y
ponen el pasado al servicio de la vida. Prima aqui la l6gica de la interpretacién que no busca
reflejar los sucesos del pretérito “tal como fueron”, sino adueiiarse de aquello que puede [ser util
a la vida y descartar, olvidar, lo que no lo es.”®

Sin embargo, esta posicion engendra el riesgo de que, inclusive, a través del sentimiento
ahistorico la cultura no pueda librarse de las cadenas del pasado y se vea, por lo tanto, limitada
para engendrar lo nuevo. Este peligro nace del hecho de que se requiere cierto instinto heroico y
creador, que sea capaz de desafiar el presente para construir el futuro. Pero los tiempos en los
que Nietzsche vive son pobres en relacion con tales espiritus. Son épocas en las que el hombre
se encuentra fijado a su puesto de trabajo*® a efectos de alimentar una cultura que produce
extrailezas que no extrafian a nadie, puesto que el tnico fin es comercializarlas. Al respecto
afirma el filésofo aleméan: “..perder. cada vez mdas este sentimiento de extrafieza, no
sorprenderse ya por nada desmedido, hacer finalmente que todo agrade, es lo que se llama
entonces sentido histérico, cultura histérica.”’

Esta experiencia de recuperacién de la cultura decadente de la Europa finisecular®
concluye, en la segunda de las Consideraciones Intempestivas, con una suerte de apologia del
arte y del pensamiento religioso. Estos dos tipos de racionalidad, que se distinguen de la razén
cientifica, son pensados por Nietzsche como claves que posibilitarian un punto de vista

 Cfr., Ibid., p. 135 “Con la expresion “lo ahistérico” designo el arte y la virtud de poder olvidar y encerrarsle en un
horizonte limitado...

% Cfr., Ibid., p. 88, “...escribe historia el hombre experimentado y de superiores miras. Quien no ha expenment o algo
con mayor grandeza y elevacién que todos, no sabra interpretar nada grande y elevado del pasado El dicho del pasado
es siempre un oraculo: sélo como artifices del futuro, como sabios del presente lo entenderéis.”

% Cfr., Ibid., p. 95, “Esto significa no obstante s6lo que los hombres deben ser adaptados a las metas de la épdca para
dar una mano tan pronto como sea posible: deben trabajar en la fabrica de las utilidades generales antes |de que
maduren, para que ya no maduren... Porque esto seria un lujo que quitaria al “mercado laboral” una cantidad de mano
de obra.”

7 Ibid., p. 95.
% Dice Nietzsche, en referencia a la cultura decadente de la Europa de fines del siglo XIX: “Con un centenar de
personas educadas tan antimodernamente, es decir, maduras y acostumbradas a lo heroico, se lograra poner\ eterno
silencio a toda la ruidosa seudocultura de esta época.” Cft., Ibid., p. 90.
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suprahistérico,” es decir, una perspectiva que, desplazandose por sobre lo mudable, pueda
recoger aquello que permanece inalterado en medio del devenir de los acontecimientos. “La
ciencia... ve en esa virtud [en el olvido], en estos poderes [el arte y la religion], poderes y
virtudes contrarios; pues ella tiene por verdadera y correcta, es decir, cientifica, solo la
consideracion de las cosas que ve en todas partes algo que deviene, histérico, y nada que es,
eterno; vive como con una contradiccion interna, contra los poderes eternizadores del arte y de
la religion, asi como odia el olvido, la muerte del saber...”* A

Para la historiografia cientifica el olvido es negacién de la memoria, ausencia total de las
huellas del pasado; en otras palabras, el olvido implica la muerte del saber, puesto que éste no
€s mas que una sistematizacién y organizacién racional de la memoria. Sin embargo, la ciencia
histérica no sélo se opone a este tipo de olvido, sino que también lo hace con el arte y la
religién, dado que ambos tipos de racionalidad -y de précticas-, de acuerdo con la concepcién
de Nietzsche, conservan caracteres identitarios a lo largo del devenir de la historia.

La superacién del escepticismo y la inaccién, generados por la enfermedad histérica,
implica, en la segunda de las Consideraciones Intempestivas, recurrir a dos elementos -arte y
religion- que, para este perfodo, aiin se hallan enmarcados dentro de la metafisica
schopenhaueriana. Los mismos tienen por funcién reasegurar la vida®' frente a la decadencia
generalizada promovida por la cultura histérica. Sin embargo, y aquif reside un problema acerca
del cual Nietzsche tomara conciencia -y distancia- recién con Humano, demasiado humano,
para enfrentarse al conocimiento cientifico ambos elementos, arte y religion, adquieren el
mismo status de trascendencia que ostenta la ciencia cuando ésta vuelve superlativo el valor de
la memoria frente a la posibilidad del olvido.

Los poderes eternizantes del arte y la religioén se convierten, de esta manera, en ficciones
que resultan utiles para la conservacién de la vida. Sin embargo, en este perfodo del desarrollo
de su pensamiento, Nietzsche todavia no las considera tales y es por ello que ain se mueve
dentro del horizonte de la filosofia de Schopenhauer. De todas maneras, la critica al
historicismo llevada a cabo en la segunda de las Consideraciones Intempestivas abre el camino
a una redefiniciéon de la nocién de “verdad” empleada en el campo del saber cientifico. Las
ciencias de la historia pretenden ser conocimiento verdadero, cientificamente fundado, del
pasado. La tesitura de Nietzsche establece que tales verdades, mas que afianzarse en hechos,

% Cfr., Ibid., p. 135, ...llamo “suprahistorico” a los poderes que desvian la vista del devenir hacia lo que da a la
existencia el caracter de lo eterno e idéntico, hacia el arte y 1a religion.”

“ Ibid., p. 135.

¢! Cfr., Ibid., p. 135, “Asi como las ciudades se derrumban y quedan desiertas cuando hay un terremoto, y el hombre
sélo temblando y transitoriamente levanta su casa sobre suelo volcanico, asi también la vida se desploma, se debilita y
desanima cuando el temblor conceptual provocado por la ciencia le quita al hombre el fundamento de toda su seguridad
y calma, la fe en lo persistente y eterno.” Las cursivas del texto son agregadas.
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§

resultan ser el producto de creencias® compartidas por la época, especialmente por una cultura

que, a través de las mismas, deja entrever un alto grado de decadencia en el orden

de la

- vitalidad y de la accion. Estas reflexiones se conectardn con otras, contenidas en un ensayo de

la misma época, posibilitando una conﬁguramén més acabada de los problemas que
recurrentes en las obras del Nietzsche maduro.*’

3. Olvido del origen convencional de la verdad

Si en la segunda de las Consideraciones Intempestivas el olvido cumplfa una func

seran

i6n de

ruptura, de seleccién, de arbitrariedad, de establecimiento de un horizonte recortado, con
respecto a la pretendida infinitud del conocimiento del pasado que profesaba la historiografia

cientifica, en el ensayo sobre la verdad y la mentira cumplird un papel diferente, perm
que se replantee, incluso, el lugar de la memoria a través del sentido histérico.

En el afio 1873, con la redaccién del pequefio ensayo Sobre verdad y mentira en s

tiendo

entido

extramoral, Nietzsche se introducira, con notable sutileza, en consideraciones mas elaboradas
referidas al lenguaje y a la verdad. Este escrito se inicia sosteniendo que el conocimiento,
expresado a través del lengua_)e, debe ser comprendido no como una facultad inherente a la

“naturaleza” del hombre,* sino como una “invencién” producto de menesterosidades vita

conocimiento no estuvo siempre ahi, pero un buen dia hizo su aparicién cuando su pre

les. El
sencia

fue necesaria. El comienzo de la obra mencionada deja en claro este punto: “...hubo una vez un

astro en el que animales inteligentes inventaron el conocimiento. Fue el minuto mas alta
falaz de la “Historia Universal”: pero, al fin de cuentas, s6lo un minuto.”*

nero y

Asf como fue arrancado a la existencia por medio de la invencién, un dia desaparecera. La
fragilidad y contingencia del conocimiento humano es asumida como tal ante la presencia del

tiempo y del devenir de la historia, que exponen crudamente su escasa importancia para ¢
milenario y la infinita vastedad del Universo. La facultad del conocimiento carece
importancia que la historia de la humanidad le ha atribuido. Sélo constituye un “rec

ritmo
de la
urso”,

efimero y contingente, para mantener en la existencia a aquellos seres que hacen uso del mismo.

2 Una buena investigacion sobre la importancia del concepto de “creencia” en el joven Nietzsche resulta ser el
de Sanchez, Sergio. Légica, verdad y creencia. Aigunas consideraciones sobre la relacién Nietzsche-Spir, C
Universitas, 2003.
$ Cfr.,, Vattimo, G. Didglogo con Nietzsche, ob. cit., p. 87, “En relacion con esta problematica de la bisqued
modo, que podriamos llamar auténtico, o en todo caso no decadente, de situarse respecto al pasado es donde la r
sobre la verdad madura y se desarrolla, inicialinente en Nietzsche. La historia, de hecho, es también histori
plantear ¢l problema del modo correcto de relacionarse con el pasado significa plantear el problema del signifi
la nocion de verdad en las ciencias histéricas.”
¢ El conocimiento se presentaba como constitutivo de la “esencia humana” desde que Aristoteles habia sefial
los hombres, por naturaleza, desean saber.

% Nietzsche, F. Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, ob.cit., p. 17
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Aclara Nietzsche que la naturaleza no ha dotado a los hombres de garras, cuernos y
grandes dientes para valerse en un medio hostil a la vida, por ello, el ser humano se ha visto en
la necesidad de utilizar el intelecto para fingir, para engafiar, para tejer ardides. Pero es por
necesidad que el hombre, al fin de cuentas, necesita vivir en conjunto con otros individuos en
grandes comunidades, a los efectos de poder valerse de la ayuda de sus pares a la hora de
alimentarse o defenderse. Surge aqui la necesidad de comunicarse y comprenderse, es decir, la
necesidad de compartir un c6digo, un lenguaje.

Este paso de un “estado de naturaleza”, en el que el intelecto es usado para fraguar
solamente las mas diversas farsas que permitan extender un minuto més la vida, a un “estado de
sociedad”, en el que el conocimiento es empleado a los efectos de la comunicaci6n inter-pares,
est4 caracterizado por un “tratado de paz”. En dicho “tratado”, sostiene el fil6sofo aleman: “...se

_ fija lo que a partir de entonces ha de ser “verdad”, es decir, se ha inventado una designacién de
las cosas uniformemente vélida y obligatoria, y el poder legislativo del lenguaje proporciona
también las primeras leyes de verdad, pues aquf se origina por primera vez el contraste entre
verdad y mentira,”®

Determinadas palabras designan sélo ciertas cosas, y eso es algo que todos los individuos
deben aceptar si pretenden seguir viviendo unos con otros. Ahora bien, en tanto y en cuanto el
vinculo que liga a los miembros de una comunidad entre sf es la aceptacién de un mismo c6digo
de comunicacion, es menester resguardarlo convenientemente ante la posibilidad de que sea
violentado y, junto con él, se disuelva la cohesién social. Sefiala Nietzsche que para distinguir
lo que no concuerda con lo convenido se utiliza la denominacién “mentira”. El “mentiroso” es
quien “...utiliza las designaciones vélidas, las palabras, para hacer aparecer lo irreal como real...
Abusa de las convenciones consolidadas haciendo cambios discrecionales... Si hace esto de
manera interesada y que ademas ocasione perjuicios, la sociedad no confiar4 més en él y, por
este motivo, lo expulsara de su seno.”®’

El motivo de la aparicién del sujeto “mentiroso” en el interior de una sociedad es el
miedo que sienten los individuos como miembros de una comunidad. Miedo a perecer, al dolor,
al sufrimiento, al fatal aislamiento por causa de la incomunicacién, en pocas palabras, a volver
al estado de naturaleza en donde la regla es la guerra de todos contra todos. Por lo tanto, la
verdad no es algo que se pretenda de manera desinteresada. S6lo hace falta prestar atencién al
grado de peligrosidad que representa la mentira en una comunidad de individuos para advertir
el interés que existe por detras de la conservacion de la verdad.

Qué sea la verdad en su fuero més intimo no es algo que importe demasiado a los
hombres; ahora bien, distinto es el caso de la cuestion acerca de cudles son los “efectos” que

% Ibid, p. 20.
 Ibid., pp. 20, 21.
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produce tal creencia en la verdad.®® Por eso “...los hombres no huyen tanto de ser en%aﬁados
“como de ser perjudicados mediante el engafio;... El hombre... ansfa las consecuencias
agradables de la verdad, aquellas que mantienen la vida; es indiferente al conocimiento| puro y
sin consecuencxas e incluso hostil frente a las verdades susceptibles de efectos perjudiciales o
destructivos.”®
Ante la posibilidad de que la mentira perjudique, la verdad debe ser afianzada y
garantizada. Para lograr este objetivo se produce un doble movimiento que en la concepcion
nietzscheana se retomara una y otra vez: nacen, vinculadas entre si, la ciencia y la moral.|Por un
lado, aquella se encarga de garantizar la verdad a través de los presupuestos sobre los|que se
estructura el conocimiento cientifico; por otro, la moral castiga la mentira y establece como
valor social el “deber ser” veridico en las referencias al mundo.
. Ahora bien, ;como se ha llegado a institucionalizar este sistema de creencias que
configura buena parte de la matriz cultural de la modernidad? Aqui es donde el olvido opera de
una forma significativa. De acuerdo con lo que sostiene Nietzsche, la conviccién de que un
determinado conocimiento acerca del mundo es “verdadero” se asienta en la certeza, extendida
socialmente, de que las palabras designan lo que las cosas son realmente. Para que una
seguridad de estas caracteristicas sea posible es necesario que no quede ningun rastro de aquel
primigenio “tratado de paz” a partir del cual se convino llamar a las cosas bajo un mismo
“nombre. Es, pues, el olvido el que, a través del paso del tiempo, borra las marcas de la
~convencion y acentua, convirtiéndola en un presupuesto indiscutible, la creencia en que las
' palabras designan efectivamente las cosas del mundo.” De esta manera, se hacen posibles
(funcionalmente posibles) la instalacion e institucionalizacién de la concepcién que ve en el
lenguaje el reflejo fiel de las cosas del mundo, de la realidad, y en el conocimiento la facultad
humana que, a través del manejo de lenguaje, puede aprenderlas. Ambas ficciones conspiran
juntas contra el peligro de la mentira.
Es en este punto donde Nietzsche se pregunta si la verdad, cuyo origen -como|se ha
sefialado- es fruto de la necesidad de sobrevivir a las inclemencias de la naturaleza, designa

* Este tema mereceria un planteamiento aparte. Si bien la creencia en la verdad genera “efectos”, dicha creencia es hija
de las consecuencias, favorables a la vida, que ofrece ¢l compartirla entre los miembros de una comunidad. De aqui que
Nietzsche sostenga que las verdades no se prueban légicamente; y en caso de que asi suceda, dichas pruebas no
demuestran més que la fuerza que se oculta tras la necesidad de conservarlas como tales. Cfr., Nietzsche, F.
“Fragmentos de la época de la composicion de la primera Intempestiva (primavera-verano de 1873)”, en David .Ftrauss,
el confesor y el escritor, ob. cit., af. 12, pp. 158, 159, “La vida necesita creer en la verdad, pero luego es suficiente la
ilusién, es decir, las “verdades™ dan pruebas de si por sus efectos, no por pruebas logicas; las pruebas de las “verdades”
son las pruebas de la fuerza.”

“ Nietzsche, F. Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, ob.cit., p. 21.
" Cfr., Ibid., p. 2I “Solamente mediante el olvido puede el hombre alguna vez llegar a imaginarse que esta en posesion
de una verdad.
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realmente el mundo acerca del cual habla. En otras palabras, el interrogante se dirige a probar si
es posible mantener este concepto “fuerte” de verdad (adecuacién entre la cosa y el intelecto)
fruto del olvido, después de saber que su origen reside en una convencién y que la misma se
instituye bajo los méviles psico-biolégicos del miedo y de la indefensién fisica. Se pregunta
Nietzsche: “...;qué sucede con estas convenciones del lenguaje? ;Son quizd productos del
conoclmlento del sentido de la verdad? ;Concuerdan las designaciones y las cosas? (Es el
lenguaje la expresion adecuada de todas las realidades?””"

Nietzsche comenzara a responderse cada una de estas preguntas a partir del analisis de la
“palabra”. Dir4, en la misma obra, que la palabra no es mas que un impulso nervioso bajo la
forma del sonido.” Aclara también que nada existe que nos asegure ciento por ciento que aquél
impulso nervioso es “efecto” de una “causa” que se encontraria fuera, en el exterior, de nuestro
organismo. Pensar que la palabra (impulso nervioso) es efecto de una causa que reside en el
afuera del cuerpo es incorporar acriticamente un principio de razén (el de causa y efecto) para
desenmascarar el funcionamiento de la razén.” Nietzsche se separa, en este sentido, de Kant, a
quien acusara de haber sentado a la razén en el banquillo de los acusados, frente a un tribunal
formado, paraddjicamente, por la misma razén.

A partir de esta salvedad, Nietzsche desliga al mundo de las palabras que lo designan y
aclara, seguidamente, que la conversién del impulso nervioso en una palabra (sonido) implica
un proceso que no concuerda con la claridad y la distincién cartesianas. “;En primer lugar, un
impulso nervioso extrapolado en una 1magen' Primera metafora. jLa imagen transformada de
nuevo en un sonido! Segunda metifora.””

El origen de las palabras que conforman el lenguaje con el que nos referimos al mundo no
sigue un proceso légico de causas y efectos, al contrario, el proceso mismo estd definido por
elementos que constantemente se desplazan en el orden del sentido; de aqui el cardcter
metaférico de las palabras. Estas no transmiten lo que son las cosas en Su més profunda y
secreta mismidad, s6lo se refieren al mundo de manera arbitraria y parcial.”® En otras palabras,
si se acepta que los enunciados acerca del mundo, que se pretenden verdaderos, estdn formados
por palabras, y que las mismas tienen un caracter metaférico, en el sentido antes mencionado.
“/Qué es entonces la verdad? Una hueste en movimiento de metéforas, metonimias,

antropomorfismos...””®

! Ibid., p. 21.

2 Ibid., p. 21.

" Cfr,, Ibid,, p. 21.

™ Ibid., p. 22. Aqui es posible advertir ya la relacion entre “cuerpo” y “lenguaje” que, en las obras posteriores, sera
troncal para todo el desarrollo de la filosofia de Nietzsche y, especialmente, de su critica a la metafisica.

™ Cfr., Ibid., p. 23, “Creemos saber algo de las cosas mismas cuando hablamos de érboles, colores, nieve y flores y no
yosecmos sin embargo, mas que metaforas de las cosas que no corresponden en absoluto a las esencias primitivas.”

¢ Ibid., p. 25.
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Como tal, la verdad no da cuenta del mundo; a pesar de ello, los hombres no son
concientes de la dimensién ficcional de la verdad. Estan convencidos de que lo que se enuncia
como verdadero debe tener un sentido literal, anclado en la referencia a las cosas del mundo. Es
aqui donde opera el olvido como condicién de posibilidad de tal creencia. Sostiene Nictzsche
que “...las verdades son ilusiones de las que se ha olvidado que lo son; metdforas que se han
vuelto gastadas y sin fuerza sensible, monedas clue han perdido su troquelado y no son ahora ya
consideradas como monedas, sino como metal.”

El tiempo trasncurrido se torna, en el marco de la argumentacién sostenida en| Sobre
verdad y mentira..., un factor decisivo. Con el constante uso y repeticion las verdades-metéfora
terminan por sedimentarse en verdades de hecho, y su caracter metaférico se pierde con el
transcurrir de la historia. Se ha olvidado que la verdad es una ilusion y se cree ciegamente en
ella, como si fuese un fiel reflejo del mundo. Es aqui cuando se hace necesario proteger a la
verdad sedimentada dado que ello significa, al mismo tiempo, proteger a la comunidad que hace
uso de ella. Se instala entonces la mentira como lo no deseable y, junto con ella, la valgracién
moral del acto de mentir. La presencia del mentiroso representa un principio de disolucion para
una comunidad que establece su seguridad en torno de la posibilidad de la comprensién entre
unos y otros. El mentir es un acto reprensible, pero no basta unicamente con condenar
moralmente al mentiroso para mantener la segundad de la comunidad, es necesario apun lar y
dar solidez a la verdad. Este es el comienzo de la ciencia.

Para combatir la posibilidad de la mentira, las verdades y los conceptos se hacen fuertes
mediante la fria abstraccion y se incorporan a esquemas regidos por relaciones de necpsndad
légica. “En el ambito de esos esquemas es posible algo que jamas podria conseguirse bajo las
primitivas impresiones intuitivas [metéforas]: construir un orden piramidal por castas y grados;
instituir un mundo nuevo de leyes, privilegios, subordinaciones y delimitaciones... |

Nacen los grandes sistemas tedricos que explican el mundo, plenos de abstracclonqs y de
relaciones de necesidad l6gica. Pero la verdad que estos sistemas enuncian no tiene un correlato
en el mundo acerca del cual los mismos hablan, sino que la verdad se ha institucionalizado en el
lenguaje gracias a sus mismas reglas. En otras palabras, la verdad de los conceptos es ﬁosible
no porque el contraste con el “mundo real” asi lo sefiale, sino porque el lenguaje mlsmq y sus
reglas asi lo quieren.” ;

" Ibid., p. 25. El olvido al que Nietzsche alude en este pasaje no es un olvido voluntario. Sobre este punto se voivera en
los préximos dos caplftulos. |
7 Ibid., p. 26. i
" Cfr., Ibid., p. 27, “Ahora bien, dentro de ese juego de dados de los conceptos se denomina “verdad” al uso de cada
dado segin su designacion; contar exactamente sus puntos, formar las clasificaciones correctas y no violar en\mngun
caso el orden de las castas ni la sucesion jerarquica.” |

68



Revista Nordeste — Investigacién y Ensayos — 2da. Epoca N°28 2009 @

En sintesis, en el tratado Sobre verdad y mentira... Nietzsche pone en crisis la
concepcién clasica de verdad estableciendo que ésta no es mas que un conjunto de metaforas
que se refieren al mundo pero que nunca lo describen tal cual es, puesto que esto 1ltimo es
imposible. La descripcién del mundo y la veracidad de esta descripcién no son buscadas por
causa de una voluntad desinteresada de conocimiento, sino que, mas bien, responden a los fines
practicos de un grupo de hombres que para sobrevivir al rigor de la naturaleza necesitan
entenderse y comunicarse. A medida que el tiempo transcurre, las verdades que han emergido
dentro de una comunidad cualquiera de hombres, como metéforas, se transforman en conceptos
abstractos y se vinculan entre si por medio de relaciones logicas de necesidad. Estos esquemas
jerarquicos de verdades y conceptos permiten sefialar con precision el lugar de la no-verdad, es
decir, de la mentira, cuyo efecto podria poner en riesgo a la comunidad toda. En pocas palabras,
la verdad se construye, e instituye, en funcién de intereses practicos.

Los planteos del ensayo Sobre verdad y mentira... acerca del valor ficcional de la
verdad se conectan con la critica al historicismo cientificista de la segunda de las
Consideraciones Intempestivas. Los hombres que estudian la historia con el rigor de la ciencia
creen que pueden reflejar, a través de proposiciones universales, los hechos del pasado. En esta
creencia el caracter metaférico de la verdad de la historia se encuentra oculto o, mis bien,
“olvidado”, por el “uso” que se hace de palabras y conceptos.® El trabajo de Nietzsche, en
consecuencia, se dirige a ponerlo al descubierto e, incluso, sefialar que es la debilidad y el temor
frente a los avatares del mundo lo que lleva a los hombres a querer creer en tales verdades. En
otras palabras, la “enfermedad histérica”, de fines del siglo XIX, es el sintoma de una cultura

decadente.

La labor emprendida por Nietzsche en estas dos obras del primer periodo se orientara a
desenmascarar’’ los presupuestos sobre los que se asienta la cultura europea, pero,
especialmente, la ciencia de la historia. El tipo de relacién que se mantiene con el pasado
resulta determinante para la permanencia o salida del “inmovilismo” que fomenta la

% Cfr., Sanchez, Sergio. El problema del conocimiento en la filosofia del joven Nietzsche. Los pdstumos del periodo
1867-1873, Cérdoba, Universitas, 2003, p. 60, “El olvido del que se trata en Wahrheit und Liige ha de entenderse en el
mismo sentido: no somos concientes de la génesis arbitraria de nuestras palabras y conceptos, “olvidamos”, en este
sentido, que son metéforas e ilusiones y las tomamos como nombres de las cosas en si. Asf, la veracidad no puede ser
en este contexto la virtud de quien dice la verdad en el sentido correspondentista del término, sino la virtud social de
quien miente consistentemente de acuerdo con canones lingilisticos arbitrarios fijados por convencion.”

81 Es G. Vattimo quien, en El sujeto y la mdscara, trad. Jorge Binaghi, Barcelona, Peninsula, 1998, ensayar4 una lectura
de la obra nietzscheana a partir de la categoria de “desenmascaramiento”.
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decadencia, a través de una historiografia -y de una filosofia de la historia- que ubica al h&mbre
como epfgono de un proceso sobre el que no tiene control. 2

2 Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 107, “Creo que en este siglo no ha
habido ninguna peligrosa vacilaciéon o modificacion de la cultura alemana que no se haya vuelto mas peligrosa por la
enorme influencia... que esta filosofia: la hegeliana. Realmente: la conviccion de que se es un fruto tardio de las épocas
paraliza y pone de mal humor; pero tiene que aparecer como algo tremendo y destructivo cuando dicha conviccién un
dia se invierte atrevidamente y endiosa a este fruto tardio como el verdadero sentido y fin de todo lo ocurrido Antes,
cuando su misero conocimiento es equiparado a una consumacion de la historia universal.”
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CAPITULO I
LA GENEALOGIA. MEMORIA Y VIOLENCIA

1. La “facultad de olvido”

El prélogo de La genealogia de la moral se inicia con una frase, si se quiere, enigmatica.
La misma dice asf: “Nosotros los que conocemos somos desconocidos para nosotros, nosotros
mismos somos desconocidos para nosotros mismos...”.* Es necesario destacar dos elementos
que quizé contribuyan a echar un poco de luz sobre el problema. El primero esta definido por el
momento historico en el cual es enunciada esta afirmacion. La Europa de fines del siglo XIX es
la época del furor de la historia. No sélo de la historiografia cientifica, sino también de las
grandes concepciones filos6ficas sobre la historia, como el hegelianismo, el positivismo y el
marxismo. Tal es la enfermedad de fin de siglo que Nietzsche habia descrito y criticado en la
segunda de las Consideraciones Intempestivas.

El segundo elemento concierne a la obra en la que aparece la afirmacién antes citada. La
Genealogia de la moral es, como el propio Nietzsche lo seffala, un intento de destacar las
condiciones y circunstancias, bajas y abyectas, en las que se originaron los valores morales que
‘rigen el presente. Se requiere para ello un trabajo meticuloso, serio, fundado en documentos.®
Es decir, un trabajo semejante al del historiador.

Dado que la genealogia no puede ser comparada con el modelo de la historiografia que
Nietzsche critica, el “nosotros” de la sentencia del prologo designa, mas bien, a la clase de los
historiadores cientificos. Son ellos los que conocen y se desconocen al mismo tiempo. Este
desconocimiento es producto de la falta de “espiritu histérico”,** de la carencia de deseos de
conocer “la verdad”® (incluso la més terrible y repugnante); en suma, de cierta holgura
alimentada por un conocimiento histérico que, mas que dar cuenta de las condiciones en las que
se originaron los grandes valores del occidente cristiano, los oculta en pos de la afirmacion de
una ficticia estabilidad y pureza. ,

De esta manera, la genealogia no sélo representa una radiografia de la época en la que
Nietzsche vive, sino también un anélisis de la relacién que los hombres mantienen con su modo
de ser y una denuncia de cémo han llegado a ser lo que son. La genealogia es, por esto, critica

® Nietzsche, F. La genealogia de la moral, trad. Andrés Sanchez Pascual, Madrid, Alianza, 2000, p. 21
“ Cfr., Ibid., p. 29.

 Cfr., Ibid., p. 37.
% Aqui el término “verdad” no alude a un trasfondo esencial de las cosas del mundo, sino mas bien a aquellas

perspectivas, o puntos de vista, que son socialmente dejadas de lado porque producen efectos desagradables, provocan
angustia y promueven la intranquilidad.
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de la situacion histérica del presente y, por ende, del tipo de vinculo que se mantiene ¢on el
pasado.

El segundo tratado de esta obra se inicia con una sencilla constatacién historica: en el
hombre ha sido inhibida la “capacidad de olvido” a través de la creaciéon de una “memoria de la
voluntad”. Pronto, sin embargo, este acontecimiento se revela prefiado de perversiones tras las
sentencias del aforismo tercero, especialmente cuando Nietzsche declara que “...sélo lo que no
cesa de doler permanece en la memoria”.*’ El dolor queda instituido, de esta manera, como
condicion de posibilidad de la retencién del pasado.®®

La finalidad de esta mnemotécnica centrada en la laceracion de la carne se desenmascara a
partir del tipo de voluntad que trata de perpetuar. Esta no es otra que la de un sujeto ligadp a la
responsabilidad de cumphr las promesas que realiza, condicién indispensable para formar parte
de la sociedad burguesa.® Para lograr este cometido, es menester que los hombres puedan
pensar sus acciones en el orden de la causalidad, calculando los medios necesarios para arribar
a fines preestablecxdos De esta manera, los individuos que se vuelven calculables, regulares y
necesarios en su accionar pueden denominarse, con justeza, “racionales”.”’ Queda aquf uesta
en evidencia, una ligaz6n bastante cara a la filosofia toda: razén y violencia se implican
mutuamente a través del sutil nexo de una memoria forjada por medio de brutales practicas
punitivas.”

En este punto el trabajo genealégico adquiere su sentido més pleno. La genealogfa nd s6lo
da cuenta de las condiciones y circunstancias en que surgieron los valores morales y los ijeales
de Occidente, sino que, ademds, -y esto quizd sea lo mas importante- hace emergjer la
sistemdtica funcionalidad de la ausencia de deseos de conocer. Sostiene Nietzsche:
«“...finalmente se deja ofr una nueva exigencia. Enunciémosla: necesitamos una critica de los
valores morales, hay que poner alguna vez en entredicho el valor mismo de esos valores -y para
esto se necesita tener conocimiento de las condiciones y circunstancias de que aquellos
surgieron, en las que se desarrollaron y modificaron... un conocimiento que hasta ahora ni ha
existido ni tampoco se lo ha siquiera deseado.””

87 Cft., Nietzsche, F. La genealogia de la moral, ob. cit., af. 3, p. 79.

# Vale la pena aclarar que aquf no se trata de una “memoria del dolor”, sino del mismo como condicién de posibilidad

de la fijacion de los recuerdos. Cfr., Ibid., af. 3, p. 80, “Cuando el hombre consideré hacerse una memoria, tal cosa no

se realiz6 jamas sin sangre, martirios, sacrificios;... todo esto tiene su origen en aquel instinto que supo adivinar en el

dolor el mas poderoso medio auxiliar de la mnemonica.”

% Nietzsche, F. Humano, demasiado humano I, trad. Carlos Vergara, Madrid, Edaf, 1998, af. 59, p. 83, “Hay que tener

una buena memoria para ser capaz de mantener las promesas que se han hecho...”

% Cfr., Nietzsche, F. La genealogia de la moral, ob. cit., af. 1, p. 77.

' Cfr., ibid., af 1,p. 77.

*2 Cft., ibid., af. 3, p. 81, “...jcon ayuda de esa especie de memoria se acabo por legar a la razon!”

% Ibid., af, 6, p. 28. 1
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Pero, entonces, ;cudl ha sido la condicién de su inexistencia? y ;en qué
acontecimientos se localiza la funcionalidad de la misma?

La imposibilidad de formular la pregunta sobre el valor de los valores morales -matriz
constitutiva del programa genealégico nietzscheano- radica en la presencia de un elemento que,
al igual que la “memoria de la voluntad”, ha sido inculcado en los mdwnduos por la “camisa de
fuerza social”: la facultad de olvido.

Memoria y olvido desempefian, dentro del marco cultural de la modernidad, funciones
especificas, pero a la vez complementarias. Confeccionada por medio de suplicios, torturas y
castigos, la memoria vuelve al individuo calculable, hace del hombre un “ser racional”. De este
proceso, violento y prolongado, se obtiene por resultado un sujeto en el que las sensaciones de
libertad y soberania (dominio sobre sf y sobre las variables del entorno) se han “hecho carne”;
se han establecido como instinto dominante.* Hacer promesas ser4 licito s6lo para aquellos en
los que palpiten tales pulsiones. El resto, los débiles de palabras y los mentirosos, seran
excluidos del juego social y comercial. Por su parte, la facultad de olvido encubre lo que la
misma genealogia denuncia, es decir, la maceracién del cuerpo como medio para lograr en el
hombre el predominio del instinto de soberanfa. El olvido no sélo enmascara, sino que también
tergiversa las condlclones del origen de las instituciones morales, refiriéndolas siempre al orden
de la pulcritud.”

Ya en Humano, demasiado humano es posible encontrar afirmaciones que explicitan la
eficacia de esta “facultad”. Alli, sostiene Nietzsche: “jQué poco moral serfa el aspecto del
mundo sin la facultad de olvido; un poeta podrfa decir que Dios ha instalado el olvido como
hujier en el umbral del templo de la dignidad humana.”*

Aqui es posible establecer una relacién de continuidad con el planteo sostenido en el
tratado de 1873, en el que Nietzsche sostiene que el olvido es la condicién de la creencia de que
a través del conocimiento es factible arribar a la verdad. Para que una conviccién de estas
caracterfsticas sea instituida, es necesario que no quede ningtn rastro del primigenio “tratado de
paz” a partir del cual se convino en llamar a las cosas bajo un mismo nombre. Es, pues, el

“olvido” el que, a través del paso del tiempo, borra las marcas de la convencxén y acentua la
creencia en que las palabras designan efectivamente las cosas del mundo.”

M Cfr.,af. 2,p. 78

% Al respecto, sostiene M. Cragnolini: “La metafisica es historia del olvido”, en Nietzsche, camino y demora, Bs. As.,
Biblos, 2003, p. 78.

% Nietzsche, F. Humano, demasiado humano I, ob. cit., af. 92, p. 93. También resulta relevante ¢! af. 96 de la
mencionada obra, en el que se sostiene que “...toda tradicion se hace constantemente mds respetable a medida que su
origen es mas remoto y se olvida ya...”

" Cfr., Nietzsche, F. Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, ob. cit., p. 21.
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conciencia y, por ende, la identidad de los individuos modernos.

Asi, la practica, que tiene su momento mds altivo con la aparicién del hombre soberano y
libre, organizada a partir de la fijacién de una memoria por medio del dolor de los cuerpos,
termina dando forma a una identidad que se impone a través de la violencia de los métodos
utilizados. El hombre al que le es licito hacer promesas, debe, ante todo, “...poder responderse a
sf mismo de su propia representacion, para finalmente poder responder de si como futuro, a la
manera como lo hace quien promete.”*

Por otro lado, y co (Prendlda como préactica discursiva que pretende establecer otro punto
de vista sobre el pasado,'® la genealogia es un contradiscurso histérico que tiene como gbjeto
desarticular la eficacia de la facultad de olvido. Esta, y como si se tratara de un “Velo de
Maya”, oculta la procedencia subterranea de los valores que se profesan en el “templo de la
dignidad humana”. Puesto que, al decir del poeta del aforismo de Humano, demasiado humano,
Dios design6 al olvido guardidn de dicho templo, su funcion consiste en impedir el ingreso y
desarrollo de cualquier perspectiva histérica que desenmascare los medios poco nobles a amr
de los cuales se han canonizado determinados valores a nivel social.

Procediendo de esta manera, la facultad de olvido garantiza que un tnico sentido a
del devenir histdérico prevalezca sobre cualquier otro, normalizando las interrelaciones sociales
y convirtiéndose, en los individuos, en un “hébito” de imerpretac:ién,'02 es decir, condicionando
los acontecimientos a una tunica lectura posible. Es éste precisamente el peligro que Nietgsche
denuncia en la segunda de las Consideraciones Intempestivas. La historiografia cientifica

% En este sentido la genealogia responde a la misma voluntad de verdad que moviliza a la ciencia y, por lo ta#to, se
encuentra regida por una cierta moralidad: ¢l deber de decir la verdad, aunque tal verdad sea no-moral.
¥ Cfr., Nietzsche, F. La genealogia de la moral, ob. cit., af. 7, p. 29. También Foucault, M. Nietzsche, la genealogia, la
historia, ob. cit., pp. 11y 12.
% Ibid., af. 1, p. 77.
%1 Cfr., Nehamas, A. Nietzsche. La vida como literatura, trad. Ramoén Garcia, Madrid, Tumer-FCE, 2002, p. 141, “La
genealogia no es, pese a que a veces lo parece, un nuevo método para hacer historia a partir de sus propias nommas y
principios; es mas bien una invitacion a tomarse la historia muy en serio y a localizarla donde menos se esperaba.’
2 Cft., Nietzsche, F. Aurora, trad. Edvardo Knorr, Madrid, Edaf, 1996, af. 117, p. 168, “Los habitos de nuestros
sentidos nos han enredado en la mentira y el engafio de la percepcion: y ellos son a su vez los principios de nyestros
juicios y conocimientos, jno hay escapatoria, no hay escondrijos ni vericuetos hacia el mundo real! Estamos en nuestra
tela, nosotros arafias; y todo cuanto en clla capturamos, no podemos en realidad capturar nada que no sea apto para ser
capturado precisamente en nuestra tela.”
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“oficializa” una tunica interpretacién sobre el pasado anulando la posibilidad de que otras,
diferentes, se desarrollen.

Ahora bien, como concepcion diferenciada acerca de la historia y su devenir, la genealogia
opera, en el interior de los discursos y las précticas instituidos, como una contra-memoria,'”
denunciando las perspectivas que se han naturalizado y asumiendo, al mismo tiempo, su propia
condicién perspectivista. Al respecto sefiala Nehamas: “Como resultado, la genealogia implica
consecuencias directas sobre la praxis, ya que, al demostrar el caricter contingente de las
instituciones que la historia tradicional presenta como inamovibles, genera la posibilidad de
alterarlas.”'™
Pensar en la modificaciéon de los valores institucionalizados por la sociedad burguesa implica
ejercer una contra-memoria, pero al mismo tiempo redefinir el sentido y la funcién del olvido.
En este orden de cosas resulta sugerente establecer una relacion entre la nocién de “sentimiento
ahistérico”, perteneciente a la segunda de las Consideraciones Intempestivas, y la mencién,
realizada en la primera parte del tratado segundo de La genealogia de la moral, sobre la
“capacidad de olvido™, en tanto concepto diferenciado del de “facultad de olvido”. De alguna
manera, el tratado segundo de La genealogia de la moral hace converger los dos sentidos del
término “olvido” que se encontraban, en las obras analizadas del primer periodo, claramente
distinguidos.

2. El pasado en la conciencia y la conciencia del pasado

Nietzsche inicia, a través de sus obras, una critica pormenorizada al substancialismo y al
trascendentalismo del sujeto moderno que tendrd, entre otras consecuencias, la transformacién
de la funcién del lenguaje. Este pasa de ser el medio indiscutido a través del cual se expresa el
pensamiento, a ser objeto de estudio de la filologia, de la ﬁlosoﬁa de la l6gica; a ser el lugar de
la exégesis y a constituir las piezas del juego de la literatura. '

Precisamente, es desde la misma filologia que Nietzsche decreta el caracter figurativo
(retérico) de todo ]enguaje Con €l no es posible desplegar ninguna espistéme, a lo sumo
transmitir una déxa.'® La esencia del mundo es inasible. Las palabras despliegan un sinnimero
de tropos (designaciones impropias) que se utilizan como denominaciones validas a partir del
gusto de la mayoria (usus). La creencia en un sujeto substancial (como el ego cartestiano),

1 Cft., Foucault, M. Niefzsche, la genealogia, la historia, ob. cit., p. 63, “...se trata de hacer de la historia un uso que la
libere para siempre del modelo, a la vez metafisico y antropoldgico, de la memoria. Se trata de hacer de la historia una
contra-memoria, -y como consecuencia, desplegar en ella una forma completamente distinta del tiempo-.”
194 Nehamas, A. Nietzsche. La vida como literatura, ob. cit., p. 142.
19 Cfr., Foucault, M. Las palabras y las cosas, ob. cit., p. 289.
19 Cfr., Nietzsche, F. “Curso de Retérica”, en E! libro del Filésofo, trad. Fernando Savater, Madrid, Taurus, 2000, pp.
140y 141.
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idéntico a si mismo, atemporal ¢ inespacial (como lo plantea el trascendentalismo kantiano), no
tiene ningn correlato con la realidad, tan s6lo es el resultado del empleo inconsciente de las
estructuras gramaticales del lenguaje.
El léxico que hablamos crea el mundo que conocemos ¢ instala en la conciencia
individual una determinada cosmovisién, construida en medio de intereses facciosos y luchas
por el poder. De esta manera, la creencia en el sujeto moderno resulta ser fruto de un agto de
imposicién social.
Ahora bien, si se ha podido construir en el hombre una determinada identidad sobre sf
mismo es porque el individuo ofrece un espacio que es condicién de posibilidad para tal
construccion: la conciencia. Esta se estructura en el intersticio tensional que media entre el
cuerpo biolégico y el mundo de los signos culturales. La cultura signica opera domesticando
individuos al imponerles formas de comprenderse y de comprender el mundo.
En el af. 354 de La Gaya Ciencia, Nietzsche define la conciencia como una “red de
conexiones entre el hombre y el hombre ' que se ha ido moldeando a partir de la necesidad de
comunicacion que poseen los miembros de una comunidad. De esta manera, desesti

publico excluye categéricamente cualquier posibilidad de autoconocimiento individual. No
podemos construirnos una identidad si no es a través de nuestras relaciones intersubjetivas.

El lenguaje publico se vuelve determinante al momento de comprendernos a nosotros
mismos y comprender el mundo. Dice Nietzsche: “...1a conciencia no pertenece propiamente a
la naturaleza individual del hombre, sino més bien a lo que en ¢l es naturaleza comunitaria y de
rebaflo; que, como se desprende de alli, s6lo se desarrolla sutilmente en relacién con la utilidad
de la comunidad y del rebafio, y que, por consiguiente, el comprenderse cada uno de nosotros a
si mismo tan individualmente como sea posible... siempre traerd a la conciencia sélo lo que en
si mismo es no-individual...”'? .

Puesto que la naturaleza no ha dotado a los hombres con elementos para protegerse en un
medio hostil a la vida, éstos se han valido de la ayuda de sus pares al momento de alimentarse o
defenderse. El animal humano se vio impelido a compartir su vida formando comunidades de
individuos, dando origen a la exigencia de comunicarse y comprenderse, a la necesidad de
compartir un cédigo comun, un lenguaje.

Tal como sostenia Nietzsche en el tratado Sobre verdad y mentira... el paso del “estado de
naturaleza™ al “estado social”, del cual el lenguaje es constitutivo, pues representa la condicion

%7 Nietzsche, F. La Ciencia Jovial. “La gaya scienza”, trad, José Jara, Caracas, Monte Avila Ed., 1992, p. 218
18 Cfr., Ibid., p. 218, “._.el desarrollo del lenguaje y el desarrollo de la conciencia... van tomados de la mano.”
9 Ibid,, p. 218.
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de posibilidad de la comunicaci6n inter-pares, est4 mediatizado por un pacto a través del cual se
fijan las denominaciones de las cosas y, por ende, lo que serd verdad. La conformidad
semadntica evita la confusién y conjura la mentira, imponiendo sanciones morales a quienes
violen las leyes de verdad. Las palabras sirven para nombrar cosas y acciones, de esta manera,
ordenan y estructuran la sociedad.

Esta convencion, a través de la cual los individuos hacen posible una vida gregaria, tiene
un doble sentido. Por un lado es un “contrato” de carécter lingiiistico, pues a partir de él
determinadas palabras se asocian a ciertos significados. Por otro, cobra un sentido politico
desde el momento en que la nocién de comunidad no simboliza un 4mbito arménico. Diferentes
individuos bregan por imponer sus intereses sobre otros y éstas practicas se encuentran ligadas
directamente con el lenguaje.

La verdad resulta ser fruto tanto de una convencién como de una imposicién, con lo cual
su dimensién politica queda claramente explicitada.''® “El derecho del sefior a dar nombres
llega tan lejos que deberiamos permitimos el concebir también el origen del lenguaje como una
exteriorizacion de poder de los que dominan: dicen “esto es esto y aquello”, imprimen a cada
cosa y a cada acontecimiento el sello de un sonido y con esto se lo apropian, por asf decirlo.”'"!

Todo concepto que ha cristalizado bajo la forma de una verdad responde a una intencién
que, actuando previamente, permitié instalarlo en el léxico oficial y hacerlo participe de sus
reglas. El que habla un lenguaje, ya sea un individuo o una comunidad, pretende algo con su
hablar. Sus palabras se cargan de sentido en funcidn de sus deseos y de sus intenciones. Dice al
respecto Deleuze: “...una palabra tnicamente quiere decir algo en la medida en que quien la
dice qulere algo al decnrla »!12 para el Nietzsche de los escritos del periodo medio y del ultimo
periodo'"® es muy claro que detras de todo acto de verbalizacién del mundo se esconde una
“voluntad de poder” que carga de sentido las palabras; que les permite cobrar un significado en
funcién del “querer” del sujeto que las emplea en su hablar, sea éste concebido individualmente
0 como casta, estamento o clase social.

Si retomamos el planteo en torno de la conciencia se hace posible observar que, para
Nietzsche, el individuo, en un marco comunitario o social, mantiene una relacién compleja

119 £} Tratado Primero de La genealogia de la moral, puede considerarse un buen ejemplo de lo hasta aqui desarrollado.
En €l es posible detectar los elementos que hicieron posible la transvaloracion (Umwertung) y la instalacion de nuevas
verdades llevadas a cabo por los esclavos.

1! Nietzsche, F. La genealogia de la moral, ob. cit., p. 38.

2 Deleuze, G. Nietzsche y la filosofia, trad. Carmen Artal, Barcelona, Anagrama, 1998, p. 107.

'3 Los dos perfodos a los que me refiero se extienden desde 1876 a 1888. E! primero (1876 a 1882) comprende las
obras: Humano, demasiado humano; El viajero y su sombra; Aurora y La gaya ciencia. El segundo (1882 a 1888)
retine las dltimas obras del filosofo aleman, en las cuales ya se puede apreciar la madurez de su pensamiento. Nos
encontramos en este periodo con: Asf hablo Zaratustra; Mds alld del bien y del mal; La genealogia de la moral; El
Anticristo; Ecce homo, Crepiisculo de los Idolos; Ditirambos de Dioniso; Nietzsche contra Wagner.
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respecto del lenguaje. Ciertos sentidos y determinados conceptos son instalados en el seno de
una colectividad sin mediar acuerdo igualitario alguno. El grupo-de individuos mas fuerte o0 mas
numeroso ostenta el privilegio de establecer el sentido de las palabras y las leyes de verdad. La
dinamica social hace el resto, constrifiendo bajo el peso de la gramética oficial las conciencias
de quienes estan en desacuerdo. Pensamiento conciente e identidad se estructuran entonces a
partir del lenguaje publico estatuido como resultado de tal imposicién.'**

En la concepcion del lenguaje y de la subjetividad que Nietzsche desarrolla se hace
evidente una cierta violencia que es remarcada todo el tiempo. Si los conceptos no representan
el mundo sino mas bien los intereses de la faccion dominante en una comunidad, entonces la
realidad tendra el sentido que una casta, estamento o clase social pretenda. En otras palabras, si
lo que existe son sélo interpretaciones, y ninguna posibilidad de conocimiento verdadero, una
comunidad construira sus cédigos de nominacién y de identificacién sobre la base de criterios
sectorizados y exigira, ademas, convenir en la aceptacién de los mismos a riesgo de volver al
“estado de naturaleza”. El resultado de ello es que una interpretacién acerca del mundo, una
“perspectiva”,'”® es absolutizada y convertida en criterio inico para regir las practicas sogiales,
en otras palabras, los discursos instituidos operan constituyendo subjetividades.

A partir de Nietzsche se vuelve dificil pensar en un sujeto fundacional, con caracteristicas
tnicas. El estudio de la historia y sus discursos (la genealogia) manifiesta que el lenguaje| y las
practicas sociales constituyen la matriz de la subjetividad. De esta manera la esencia del hombre
no se corresponde con el conocimiento, ni con el trabajo, ni con la maldad o la solidaridad,
sencillamente tal esencia no existe. La identidad del sujeto es construida todo ¢l tiempo a partir
de enunciados y de comportamientos repetitivos en funcién de relaciones de poder que
atraviesan la sociedad. Se estd, como menciona M. Foucault siguiendo de cerca las| tesis
nietzscheanas, doblemente “sujeto”, a la identidad y a un “otro” que la impone de diferentes

"4 El lenguaje no sélo hace posible subjetividades sino también patrones de conducta. Un léxico articulado sobre la
distincion “sujeto-predicado” tomara viable una concepcion mecanicista del universo basada en la ley de causa-efecto;
permitira hablar de un sujeto auténomo que es capaz de convertir en actos los deseos de su voluntad, volviénﬁvse de
esta manera responsable por sus précticas y, por lo tanto, punible. En otros términos, mientras aceptemos las reglas del
lenguaje que hablamos, la gramatica de éste estructurara nuestra concepcion del mundo y nuestras practicas sociales en
funci6n de sus alcances y posibilidades. Al respecto, Cfr., Nehamas, A. Nietzsche. La vida como literatura, ob. cit., p.
112, “Anticipandose a uno de los principios basicos de la filosofia analitica del siglo XX, arguye que nuestras ideas
metafisicas son producto de la estructura gramatical del lenguaje, que nos obliga a hablar, como hemos hecho a lo targo
de todo este andlisis, no sélo de efectos sino también, necesariamente, de cosas que son efecto, de sujefos de
propiedades asi como también de esas propiedades.”

% Ibid., p. 63, “El perspectivismo de Nietzsche se fundamenta en dos ideas sorprendentes: la primera est4 ligada a su
exégesis vitridlica de los conceptos “verdad” y “conocimiento™; la segunda estad expresada en su famosa sentencia:
“Hechos son precisamente lo que no existe, sélo interpretaciones” (VP, 481).”
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~maneras."*® Lo tragico resulta ser el tomar conciencia que el discurso que oficia de condicién de

posibilidad de nuestra identidad es tan circunstancial como_cualquiera, y que su aparente
superioridad y “correccién” sélo es fruto de una determinada relacién de fuerzas en el medio
social. El “Yo” individual no sélo es contingente, sino que también es fruto de una
contingencia, pues en la disposicién histérica de las fuerzas y en la estructura de las relaciones
de poder no existe ni existird nunca ninguna necesidad.

Ahora bien, como Nietzsche sefialara en la segunda de las Consideraciones Intempestivas,
lo que caracteriza a la cultura europea de fines del siglo XIX es la decadencia de la vida, tanto
colectiva como individual. Esta especne de “corrupcion” de lo viviente se manifiesta a través de
diversas formaciones culturales;'”” un ejemplo de esto es la creencia en el valor de la
historiografia cientifica, precisamente el centro de la critica en la obra antes mencionada. Allf
Nietzsche denunciaba la historia de cufio positivista por promover un tipo de relacion con el
pasado que operaba favoreciendo la inaccién y la falta de vitalidad de los individuos. La
historia -asi concebida- no es utll para la vida, genera hombres infectados de “enfermedad
histérica”.

Una de las creencias més firmes postuladas por el historicismo es aquella que establece
que el pasado esta constituido por “hechos” que poseen un sentido Gnico e inamovible. De esta
manera, el pretérito se vuelve irrevocable, mientras que el presente se transforma en el
momento obligado a “pagar” las consecuencias de las acciones antecedentes, tanto en el sentido
positivo de contemplar lo bueno puesto que es irrepetible, como en el sentido negativo de tener
que cargar con lo malo.""® Esta concepcion acerca del tiempo es posible sobre la base de la
creencia, instalada en occidente por el judaismo y el cristianismo Y seculanzada por el
hegelianismo-, de una historia que deviene en fonna lineal y progresiva.'’® Esto genera que el

"6 Cfr., Foucault, M. “El sujeto y el poder”, trad. de Luis Rossi, en Dreyfus, H. y Rabinow, P. Michel Foucault: Beyond
Structuralism and Hermeneutics, Chicago, The University of Chicago Press, s/f, p. 170.
7 Desde la aparicion de Socrates Nietzsche piensa que la cultura de Occidente dio un giro hacia la decadencia. Para
graficar algunos de los elementos mas importantes habria que mencionar los nombres de Platon, Descartes, Kant, como
representantes de la metafisica, al cristianismo y al protestantismo en lo que respecta a las religiones y, finalmente, al
endiosamiento de la razon cientifica. )
'18 Cfr., Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 108, “...de tal modo que para
Hegel la cuspide y la meta del proceso universal han coincidido con su propia existencia berlinesa. Si, €l habria tenido
que decir que todas las cosas que han venido después de él han de ser consideradas sélo como una cosa musical del
rond6 de la historia universal, méas propiamente: superfluas. Pero no ha dicho esto; ha sembrado, en cambio, en las
generaciones que han recibido su fermento, esa admiracion ante el “poder de la historia” que practicamente, en todo
momento, pasa a ser una cruda admiracién del éxito y conduce a la idolatria de los hechos.”
W Cfr., Agamben, G. Infancia e historia, trad. Silvio Mattoni, Bs. As., Adriana Hidalgo, 2001, p. 139, “La concepcién
del tiempo de la edad moderna es una laicizacion del tiempo cristiano rectmneo ¢ irreversible, al que sin embargo se le
ha sustraido toda idea de un fin y se lo ha vaciado de cualquier otro sentido que no sea el de un proceso estructurado
conforme al antes y al después.”
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presente no tenga sentido en si mismo, sino que dicho sentido se encuentra desplazado
de relaci6n que se mantiene con el pasado y el futuro. Es entonces que, siguiendo a Niet
G. Vattimo afirma: “Este pasado tiene siempre una doble configuracién: es una pre
autoritaria, en tanto que hecho que, como ya-sido, no puede ser deshecho ni anulado; y t
es, en el plano del contenido, una historia de autoritarismo que pesa sobre el devenir
conciencia de la humanidad que nos ha precedido. El pasado es dominio; pero el dominio,
de cuentas, no es mas que el pasado mismo, como el hecho que pretende imponerse en toda la
perentoriedad de lo ya-sido...”'°

lineal del tiempo, como una estructura violenta. Si a esto sumamos la “facultad de olvido”,
descrita en La genealogia de la moral, como facultad perteneciente al mundo de la ratio
occidental -en términos de Vattimo-, es posible advertir el grado de “estabilizacién de sentidos”
que se logra cuando se suprimen las condiciones histéricas, bajas y abyectas, del origen. Los
“hechos” del pretérito no aluden a ninguna realidad; siguiendo lo sefialado en el tratado Sobre
verdad y mentira..., son metdforas sedimentadas, “literalizadas”, puesto que su origen arbitrario
y retdrico se ha borrado del horizonte de comprension por causa de la facultad de olvido.

Es por este carécter violento de la metafisica de los hechos incorporada a la historia que
los hombres caen en la inaccibn; sin embargo, también se genera en ellos una pulsién de
venganza que se emplaza como una reaccién casi l6gica a un tiempo que en su fluir es
inmodificable.'?' La pulsién o instinto de venganza se erige sobre otro instinto, cuya légica
consiste en buscar culpables-responsables de una determinada situacion. A su vez, |esta
concepcion sobre la responsabilidad est4 alimentada por el querer castigar. Al respecto sostiene
Nietzsche que: “Nadie acusa sin tener la intencién de castigar y de vengarse, y lo mismo sucede
cuando acusamos a nuestro destino o nos acusamos a nosotros mismos. Toda queja es una
acusacién, toda alegria es una alabanza; hagamos una u otra cosa siempre buscamos un
responsable.”'?

Ahora bien, planteado el problema en estos términos pareceria que no hay salida al
maquiavélico juego por el cual las condiciones histérico-politicas de dominacién, estructuradas
sobre la metafisica del positivismo, el olvido de las condiciones del origen y la concepcién
lineal del tiempo, condicionan a ser lo que se es (hombres reactivos, con instinto de veng
Sin embargo, desde la segunda de las Consideraciones Intempestivas, existe la formulacion de
una alternativa a la estructura violenta del mundo de la ratio, caracterizada por el mencionado

' Cfr., G. Vattimo. £l sujeto y la mdscara, ob. cit., pp. 230, 231.
21 Cfr., Ibid., p. 231, “El espiritu de venganza es la reaccién de la voluntad contra la imposicién de lo ya-sido como lo
que no se puede modificar y reducir al propio poder.” conT

122 Nietzsche, F. El vigjero y su sombra, trad. Carlos Vergara, Madrid, Edaf, 1999, af. 78, p. 42.
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sentimiento “ahistérico”. Al respecto, G. Vattimo sefiala: “En definitiva, el modo adecuado de
afrontar y comprender los hechos histéricos... es el de encontrarlos de manera viva: esto
significa para Nietzsche... encontrarlos abiertos y sometidos a un acto de interpretacién y
organizacién por nuestra parte.”'>

Aqui el sentimiento “ahistorico” es asociado a un acto interpretativo; esto lo distancia
considerablemente del historicismo, que se situaba en el lugar del espejo, anhelando reflejar
todo lo que habfa acontecido en el pasado. Sin embargo, Nietzsche asociaba, en la segunda de
las Consideraciones Intempestivas, el sentido ahistérico con el olvido. Surge entonces la
pregunta acerca de como comprender este olvido, pero conviene reparar en algunas
consideraciones sobre la relacion de la memoria con el pasado a través de la interpretacién.

En La Gaya Ciencia Nietzsche afirma: “Para nosotros no hay ninguna realidad”...'” v,
mas adelante agrega: “Nosotros... somos los que real y continuamente hacemos algo que atin no
esté alli...”'?> El valor de las cosas no reside en las cosas mismas, son los hombres quienes lo
instalan alli. En estos términos, la figura nietzscheana por excelencia es la del “genuino poeta”,
es decir, quien lleva consigo la “fuerza creadora” y sabe que el mundo es una obra de arte, su
propia obra de arte. Si, como establece la filosofia nietzscheana, sujeto y conciencia no pueden
concebirse como substancias, es decir, no gozan de la propiedad de la estabilidad, sino que
devienen tanto como devienen sus condiciones histéricas de posibilidad, entonces resulta
sugerente promover acciones orientadas a resistir los discursos institucionalizados que “sujetan”
a los individuos y que los clasifican en el orden de lo social. Una nueva lucha “contra lo que
sujeta al individuo a su propia identidad, y de ese modo lo somete a otros, es decir, una guerra
contra la sujecién, contra formas de subjetividad y sumision...”'*® se vuelve necesaria. La
identidad presente, esa identidad que se construyé en el marco de asimétricas relaciones de
poder, debe ponerse en cuestién y revisarse. El escenario de las nuevas luchas por la resistencia
y la libertad se estructurar4, entonces, alrededor de la memoria, pues es a partir de ella que los
sujetos se reconocen como lo que son; es ella el “lugar” donde se reproduce el discurso
instituido y, a su vez, posibilita la conciencia que tenemos de nosotros mismos y las acciones
que llevamos a cabo.

Para Nietzsche la conciencia individual es publica por causa del lenguaje compartido.
Paralelamente, la memoria mucho debe también a lo colectivo si se tiene presente que lo que es
designado bajo este término no es un cimulo de recuerdos estables, sino un “texto” sobre el que
son ensayadas diferentes interpretaciones a medida que los individuos se resitian en
perspectivas distintas durante el transcurso de la vida. Como estas interpretaciones son la base

12 Cfr., Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, ob. cit., p. 93.

'2 Nietzsche, F. La Gaya Ciencia, ob. cit., p. 57.

5 Ihid,, p. 175.

12 Foucault, M. El sujeto y el poder, en Dreyfus, H. y Rabinow, P., ob. cit., p. 170.
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para la confeccion de la identidad, muchas de ellas se encuentran “direccionadas” por discursos
y practicas sociales que impregnan, en distintos niveles, el espacio de lo publico. En pocas
palabras, la memoria es una narracién que cuenta una historia y, de esta manera, va
configurando un “Yo” determinado, el que cada uno dice ser.'”’
Recrear la identidad que se posee por causa de una memoria del pasado implica volver a
narrarse, pero de una manera distinta; exige confeccionar otro “Yo” que no se encuentre ligado
a la operatividad de los discursos econdémicos y politicos imperantes. Se torna necesario
entonces desfondar la narrativa oficial a partir de la cual es posible el reconocimiento, lo que no
implica disolverla, sino restarle pretension de verdad, contemplarla como una posibilidad mas
entre otras y poner en duda su exigencia dogmatica de verdad absoluta ubicando sus comienzos
en las contingentes relaciones de poder trazadas en la sociedad.'”®
Si la creacion de uno mismo a partir de la revision genealdgica del pasado y de la propia
identidad constituye una forma de resistencia, entonces ésta tendra su lugar de ejercicio jen el
ambito de lo que Alexander Nehamas llama “autobiografia”. La préctica de este género literario
conlleva la revision de nuestra identidad a partir de una nueva narracién que resignifica el
pasado en funcion del presente y, en ese mismo acto, recrea el “Yo” que uno es. En contra de lo
que el sentido comun puede dictar al respecto, el texto autobiogréafico construye un nuevo sujeto
en su discurrir. En ningin momento describe una realidad o narra una historia “verdadera”,
pasible de ser verificada, pues para Nietzsche el lenguaje nada representa, en tanto no sabemos
de algo que se pueda representar. El lenguaje, recordémoslo, es esencialmente metaféricg y el
uso que los individuos hacen de él es generativo, poiético.'”
Nehamas sostiene que la creacion de sf mismo encuentra en el propio Nietzsche uno de los
ejemplos mas acabados a través de su autobiografia bibliografica: Ecce homo."® Si se conyiene

27 Cfr., Nehamas, A. Nietzsche. La vida como literatura, ob. cit., pp. 193, 194, “...no es facil, para empezar, definir qué
es el pasado. Las situaciones del pasado se hilvanan necesariamente a través del marco de unas narraciones, y diferentes
narraciones pueden generar situaciones absolutamente diferentes... El pasado nos es “narrado” por nuestra memoria.
Nuestra memoria es una narracion del pasado, producto de una interpretacién que en base a la experiencia (y| a los
valores) del presente, realizamos de un texto (nuestra memoria) que se va, de esta manera, re-escribiendo
continuamente.”
' Ibid., p. 128, “El punto crucial es que para Nietzsche no existe la narrativa tnica mas apropiada, y en consecuencia
tampoco el agrupamiento tinico més apropiado. Lo que resulta mas apropiado se determina siempre a la luz de un
trasfondo de diferentes suposiciones, intereses y valores; y ninguno de elios puede sustentar una pretension exclusiva de
ser perfecta y objetivamente valido —valido para todos-.”
' Pozuelo Yvancos, José M. Poética de la Ficcion, Madrid, Sintesis, 1993, p. 192, “El “yo autobiografico” no remite a
una categoria hecha, conocida. Por el contrario, el género autobiografico ha tenido singular importancia en Occidente
en los ultimos siglos en la medida en que a su través ha podido plantearse el problema crucial de la constitucion| de la
idea de sujeto y la construccion lingtistica, textual de tal identidad.”
1% Nehamas, A. Nietzsche. La vida como literatura, ob. cit., p. 234, “Una forma de llegar a ser una cosa, ¢l propio
personaje de uno mismo, lo que uno es, consiste, pues, en escribir, tras haber escrito todos los restantes librostEcce
homo, y darle incluso el subtitulo “Como se llega a ser lo que se ¢s”. Consiste en escribir este libro autorreferencial del
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en que la identidad del sujeto reside en la memoria, entonces a partir del relato de su vida el
individuo vuelve a interpretarse a si mismo desde el presente y, por ende, a instituir una nueva
identidad por medio de la recreacion de su Yo histérico. De esta manera, lo que se dio en llamar
procesos de “resistencia” o de “liberacion” de las identidades conferidas consistiria, siguiendo
la lectura de Nehamas, en la posibilidad de re-escribirse, en el doble sentido de la expresion, es
decir: a) en el acto mismo de volver a narrarse a través de la autobiografia; y b) en el hecho de
instalarse de manera distinta en lo social en funcién de la nueva subjetividad-identidad que se
pueda haber confeccionado.

Crearse a uno mismo a partir de la revisién del pasado, de la memoria y de la historia que
ésta narra, es ejercicio de la soberanfa individual; es echar a andar un juego de resistencias y
liberaciones frente a disciplinas y discursos piblicos que ligan a los sujetos violentamente a
practicas e identidades funcionales a una minorfa. De esta manera, es posible afirmar
licitamente que el carécter ficcional y poiético de la autobiografia pasa de ser un mero género
literario a convertirse en una estrategia politica encaminada a la constitucion de nuevas
subjetividades e identidades, sean estas de caracter individual o colectivo.

Sin embargo, la 6ptica de Nehamas parece reducir el problema de la liberacién del pasado
(pasado que aparece bajo la estructura metafisica del tiempo lineal) a una dimensién intratextual
de escritura-lectura. De esta manera, la narracién autobiografica cobrarfa una importancia clave
en el proceso de liberacion-creaciéon de uno mismo y la accion vital, que Nietzsche reclamaba
en la segunda de las Consideraciones Intempestivas, no seria més que un ejercicio de pluma y
papel. Es por esto que la salida al problema de la relacién con el pasado debe buscarse, més que
en la autobiografia del Ecce homo, en la formulacién del Eterno Retorno contenida en Asi hablé

Zaratustra.

que puede decirse con similar justicia que en él Nietzsche se inventa o se descubre a si mismo, y en el que el personaje
que nos habla es el autor que lo ha creado y que es a su vez un personaje creado o implicito en todos los libros que.
fueron escritos por el autor que esta escribiendo ese libro.”
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CAPITULO III

EL ETERNO RETORNO

La tematica del Eterno Retorno ha sido trabajada por todos los intérpretes de Nietﬁsche.
Desde las primeras lecturas realizadas en Alemania por Heidegger y Jaspers -que sirvieron para
introducir a Nietzsche en la Academia-, hasta las interpretaciones francesas, los conceptos
fundamentales de la filosofia nietzscheana han ido mudando de sentido una y otra vez, sin
permitir un consenso minimo entre los especialistas. Particularmente, la doctrina del Retorno,
esbozada por primera vez en La gaya scienza y retomada luego, no sélo en Asi hablé
Zaratustra, sino también en los fragmentos que componen la obra nunca terminada ni publicada
de Nietzsche, La voluntad de poder, fue objeto de los mas diversos andlisis e interpretaciongs.

Si se realiza una mirada retrospectiva sobre la recuperaciéon que se hizo de Nietzsche
durante el siglo XX, es posible advertir que las dos interpretaciones mdas importantes del Eterno
Retorno son las que ven en €l una doctrina cosmoldgica, emparentada con los enunciados de las
ciencias de la naturaleza, y, por otro lado, aquellas que perciben, en la declaracién del tiempo
curvo, la existencia de un imperativo de cardcter ético que funcionaria seleccionando a aquellos
sujetos que tengan la suficiente fortaleza animica para poder soportar la idea de “fataliémo”
(fatum) que conlleva el Retorno. Dentro de la primera linea de lectura se encuadran los trabajos
de los norteamericanos Walter Kaufmann y Arthur Danto. También es necesario menciorﬁar a
quienes fueran los iniciadores de las lecturas alemanas sobre Nietzsche, Martin Heidegger y
Eugen Fink. Mientras que dentro del segundo foco interpretativo es posible destacar a Karl
Jaspers y a los autores de la filosofia francesa postfenomenoldgica, es decir, George Bataille,
Pierre Klossowski, Gilles Deleuze, Jacques Derrida y Michel Foucault. Sin embargo, aqui
resultan significativos dos autores, deudores de las mencionadas tradiciones y criticos,
especialmente con la primera.

Siguiendo la relacion de continuidad existente entre Asi hablé Zaratustra 'y La genealogia
de la moral, Gianni Vattimo defiende una tesis que resulta relevante de acuerdo con lo
planteado en el presente proyecto. Si el objeto de la obra Asi hablé Zaratustra es -en pocas
palabras- dar cuenta de las caracteristicas del Ultrahombre (Ubermensch) y de la necesidad de
liberarse de los valores de la cultura moderna, entonces el pasado asume, en la lectura de
Vattimo, la sofisticacién y el caracter de una autoridad a través de la cual se ejerce la
dominacién.””' De esta manera, el filésofo italiano comprende que para hacer efectiva la
liberacién del pasado se vuelve necesario el espiritu genealdgico, expresado por Nietzsche en

! Esta tesis se encuentra trabajada especialmente en la obra E! sujeto y la mdscara, ya citada.
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La genealogia de la moral, pues es inicamente de esta manera cémo el pasado puede perder el
atributo de autoridad y abrirse a las posibles nuevas interpretaciones.

Si bien la tesis de Vattimo resulta sugerente porque relaciona el pasado con la dominacién,
no recupera las nociones de memoria y olvido para hacer mas clara la forma en que la
aceptacion del Eterno Retorno implica una nueva manera de ser y de conducirse. En este
sentido, el filésofo estadounidense, de origen griego, Alexander Nehamas, incorpora el
concepto de memoria en su andlisis del Eterno Retorno y lo vincula con el problema de la
identidad del sujeto. La memoria es concebida como una narracion -un relato- que, de acuerdo
con la propia postura que Nietzsche sostiene frente a las concepciones tradicionales del
conocimiento, no transmite ninguna verdad ni realidad, tan sélo interpretaciones que son
realizadas sobre la misma de idéntica forma a cémo un individuo lee un libro y lo comprende de
formas disimiles, dependiendo del momento o etapa de la vida en que lo haga.'*’

Esta lectura del Eterno Retorno permite a Nehamas sostener que la recreacion de si, como
liberacion de la subjetividad a la que se estaba aferrado (que se era) por una nueva, que es
necesario crearse, acontece sélo como una experiencia de escritura. Es decir, el Nietzsche que
conocemos es ¢l ejemplo mismo de un sujeto -Nietzsche- que se recrea en su propia escritura, a
través de sus giros estilisticos, de su lenguaje fragmentario, de sus imprecaciones, etc. Esta
perspectiva de interpretacién termina por circunscribir la ética nietzscheana a los margenes de
la literatura.

Para evitar el reduccionismo literario en el cual cae Nehamas es necesario incorporar el
factor politico que Vattimo subraya en relacién con la figura del pasado como opresién. Adn
asi, la posibilidad de abordaje de la problematica no queda completa, pues la tesis de Vattimo,
centrada en el espiritu genealdgico, nada dice acerca del caracter del “olvido”, nocién que es
retomada precisamente por Nietzsche en La genealogia de la moral y que tiene su origen en la
segunda de las Consideraciones Intempestivas.

1.- El gran peso. Primer sentido del Eterno Retorno

La primera formulacién del Eterno Retorno se realiza en el aforismo 341 de La Gaya
Ciencia."® Al Nietzsche plantea la posibilidad de que el tiempo sea curvo y que, en
consecuencia, todos los acontecimientos del pasado retornen en el futuro. Vale la pena sefialar
que la formulacién tiene un caracter hipotético; sin embargo, lo que interesa a Nietzsche no es
tanto establecer si el tiempo es curvo, al estilo de una teoria cosmolégica, sino cémo
reaccionarfa el hombre ante una posibilidad de esta indole. Al respecto sostiene el filosofo
alemén: “;No te arrojarias al suelo y rechinarias los dientes y maldecirias al demonio que asi te

132 yer el Cap. V de Nehamas, A. Nietzsche, la vida como literatura, ob. cit., p. 173.
133 Cft., Nietzsche, F. La ciencia jovial. “La gaya scienza”, ob. cit., p. 200.
85



Revista Nordeste — Investigacion y Ensayos — 2da. Epoca N°28 = 2009 ' @

habla? ;O has tenido la vivencia alguna vez de un instante terrible en que le responderias:
“iEres un Dios y nunca escuché nada mas divino!” Si aquel pensamlento llegara a tener| poder

sobre ti, asf como eres, te transformaria y tal vez te trituraria...”"** x

Las posibles reacciones frente a la hipotética circularidad del tiempo, planteada por el
demonio del aforismo de La Gaya Ciencia, son dos: a) la desesperacién y angustia por el

retorno del pasado en los mismos términos, o bien b) la felicidad de la aceptacion. Por supu
aclara Nietzsche, la hip6tesis del tiempo ciclico no es indiferente para quien la escuch

esto,
a, al

contrario, tiene el poder de transformar al sujeto tanto en el orden de la desesperacion como en

el de la jovialidad.

Ahora bien, volver a retomar la antigua concepcién del tiempo ciclico en pleng siglo
XIX, cuando el cristianismo ha logrado, a través de siglos, imponer la experiencia de un tiempo
lineal, debe conllevar un sentido que esté mdés alld de la simple pretensién de recuperar el
modelo griego. Para abordar este interrogante y establecer, a la vez, el significado de la
formulaciéon del Eterno Retorno en la obra de Nietzsche, es necesario volver brevemente [sobre

los problemas que se mencionaban en los dos capitulos anteriores.

Recordemos que desde la segunda de las Consideraciones Intempestivas Nietzsche
establecia que el tipo de relacién con el pasado conllevaba un cierto grado de problematicidad,
puesto que, al decir de G. Vattimo: “La relacién con el pasado... es, sin embargo, constitutiva
del hombre: éste se distingue de los animales justamente en cuanto que, en un cierto momento,
aprende a decir “es war” (asf fue), y se reconoce un pasado con el que ha de entrar en
relaciéon”."® Asi, la hipertrofia de la memoria, representada por el historicismo, |tenia
consecuencias importantes para la cultura de un pueblo, puesto que no permitia el surgimiento

de nada nuevo. En La genealogia de la moral la funcién del pasado es aiin mas compleja

Este

es el depositario de los valores vertebrales de la cosmovisién occidental, asi como también|de la
concepcién que el sujeto tiene sobre si mismo (libre, responsable, etc.). En este escenario, el
pasado se convierte en la autoridad referencial sobre el sentido del presente, més ain cuando es

reforzado por el olvido de otras consideraciones sobre los acontecimientos pretéritos

y se

vuelve Unica interpretacion valida para una forma cultural de vida. Por esto, dentro de la
concepcién de un tiempo lineal, la fijacién de un sentido -inmodificable- a los eventos pasados

(la consideracion de los mismos como “hechos™) opera generando una “violencia” sogre el

presente (el individuo pierde poder de decisién sobre lo acontecido, dado que el sentid

que

porta el pasado es, de acuerdo con esta perspectiva, el Unico posible) y, como lo muestra La

B4 Ibid, p. 200. i
135 Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, ob. cit., p. 38. |
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genealogia de la moral, favorece instancias de dominacién,"*® ademas de fomentar el desarrollo
del “espiritu de venganza”.

Ahora bien, pensar en la modificacién de los valores institucionalizados por la
sociedad burguesa de la Europa decimondnica, incluso la concepcién misma del tiempo como
“estructura violenta”,"”” implica ejercer una contra-memoria, pero al mlsmo tiempo redefinir el
sentido y la funcién que posee el olvido dentro del mundo de la ratio.'

El trabajo de contra-memoria est4 representado por la genealogia, dado que, en su
implementacién como modo de aproximarse a la historia, hace posible otras lecturas sobre los
acontecimientos pretéritos, desplegando interpretaciones que ponen en evidencia que el origen
de las verdades, que occidente ha asumido en el orden de la moral y de la ciencia, tienen un
caracter contingente. Este primer movimiento genealdgico estd orientado a disolver las
interpretaciones sobre el pasado que albergan pretensiones hegeménicas, puesto que, al
concebirse a sf mismas bajo la perspectiva de la “objetividad” imposibilitan, por lo mismo, la
circulacion de otras lecturas de diferente talante.

Las filosofias de la historia, especialmente durante el siglo XIX, reforzaron la
identidad de un sujeto que se reconocfa a si mismo al final del recorrido de un largo camino,
luego de atravesar los sucesos de las distintas épocas. El conocimiento histérico ha contribuido
a consolidar la figura del hombre, omitiendo cualquier tipo de problematizacién en el orden de
los acontecimientos que forjan la identidad subjetiva y, por ende, de las interpretaciones, en el
orden del conocimiento, que son posibles desde determinadas condiciones histdricas de
posibilidad. De ahf la aseveracion de Nietzsche acerca del desconocimiento de si que portan
quienes conocen.'” De ahi la necesidad de la genealogia. Y de ahi también la siguiente
afirmacion de Foucault, sobre el espiritu histérico-genealégico del cual hablaba Nietzsche: “[la
genealogia es una] ...especie de mirada disociante, capaz de disociarse ella misma, y de borrar
la unidad de ese ser humano capaz de llevarla soberanamente hacia su pasado”.'*

La genealogia nietzscheana da cuenta de que la relacién que el individuo moderno
mantiene con el pasado a través de la memoria sélo es factible por medio del discurso. El
mismo, de caricter eminentemente social, constituye, a su vez, aquello que hace posible la
identidad del Yo, la “conciencia”. Esta es la vox populi, vox Dei que resuena en el interior y
configura deseos y acciones. Como tal es discurso instituido, aceptacion acritica de valores y

136 Especialmente a través de la instauracion de Ia pena como modo de mantener la cohesion social. Cfr., Nietzsche, F.
La genealogia de la moral, ob. cit., pp. 80-85.
137 particularmente, ésta es una de las tesis de lectura que sostiene G. Vattimo en El sujeto y la mdscara.
"% En el mundo de la metafisica occidental, sentido y funcién del olvido giran en tormo de la negacién del origen
convencional (arbitrario) de la verdad, asi como también del ocultamiento de las condiciones violentas en las que
emergieron los valores morales de la modernidad.
139 Cfr., Nietzsche, F. La genealogta de la moral, ob. cit., p. 21.
19 Cfr., Foucault, M. Nietzsche, la genealogia, la historia, ob. cit., p. 44.
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categorias que posibilitan la comunicacién y también la hegemonfa de una forma culty,
vida. El “pasado” es una narracién elaborada con palabras, conceptos y valores convenidos
socialmente e introyectados en los hombres por medio de imposiciones més o menos shtiles.
Liberarse de esta tipologia de memoria, de este tipo de relacién con el pasado que forja una
subjetividad decadente y sierva, es el problema hacia el que se orientara la formulacién del
Eterno Retorno. .
Entre la segunda y la tercera parte de Asi hablé Zaratustra ™ Nietzsche vuelve alhacer
mencién al Eterno Retorno, pero esta vez de una manera mas hermética que la escogida para
hablar acerca del mismo en La gaya ciencia. Recordemos que la doctrina del Eterno Retorno
plantea la posibilidad de que el tiempo sea curvo'® y que, por ende, el pasado vuelva a
manifestarse de la misma manera en el futuro.
Ahora bien, es importante tener presente que el planteo del tiempo ciclico se realiza
sobre el diagnéstico -formulado en las obras anteriores a Asi hablé Zaratustra-
“enfermedad histérica”. De aqui se infiere la importancia de dos capitulos en los que Nie

141

mas solitaria tribulacion de la voluntad. Impotente contra lo que estd hecho -es la volunt
malvado espectador para todo lo pasado. La voluntad no puede querer hacia atras: el que no
pueda quebrantar el tiempo ni la voracidad del tiempo -ésa es la mas solitaria tribulacion de la
voluntad.”**

Si todo acontecimiento se presenta a la conciencia como un “hecho”, tal como lo
sostienen las ciencias de la historia, entonces el pretérito adquiere una cierta inmunidad frente a
cualquier intento de distorsién.'*® El pasado se convierte, en esta concepcién, en| algo
permanente e irrevocable que, a través de su evocacién, condiciona fuertemente los estados
corporales del presente. Agrega Zaratustra: “jAy, un necio hicese todo prisionero! Neciamente
se redime también a si misma la voluntad prisionera. Que el tiempo no camine hacia atras|es su

4! Nietzsche, F. 4si hablé Zaratustra, trad. Andrés Sanchez Pascual, Barcelona, Altaya, 1993.
132 No lineal, como lo concibe la tradicién judeo-cristiana.

3 Cfr., Nietzsche, F. Asi hablé Zaratustra, ob. cit., pp. 202-207.

"4 Ibid., pp. 204, 205.

'3 Este pasaje de Asi hablé Zaratustra retoma la critica desplegada en la segunda de las Consideraciones Intempestivas.
Es la hegemonia de la epistemologia positivista, en la historiografia, la que permite considerar que los hechos son el
criterio Gltimo en materia de conocimiento, forman parte de una realidad extra-subjetiva y no estan influidos [por el
observador (sujeto).
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secreta rabia. ‘Lo que fue, fue’- asi se llama la piedra que ella no puede remover. Y asi ella
remueve piedras por rabia y mal humor, y se venga de aquello que no siente, igual que ella,
rabia y mal humor.”"*¢
El origen del “espiritu de venganza” se halla en la necesidad de buscar responsables

por la condicién de irrevocabilidad que posee el tiempo pasado y que, de alguna manera, ha
contribuido a constituir el presente. La venganza, percibida de ésta manera, se ejerce en todos
los sentidos. Es vengativo el socialismo, puesto que considera que los burgueses han situado a
los obreros en las condiciones en las que se encuentran. Es vengativa la religion, dado que
supone que el hombre, su cuerpo, sus apetitos, son la fuente de todo mal y perdicion.'*” De esta
manera, el espiritu de venganza se constituye en el modelo de subjetividad paradigmatico de
una cultura erigida sobre una concepcion lineal del tiempo.'*®

En una visién ciclica del tiempo, como la planteada por el Eterno Retorno, el pasado, que
no puede ser modificado, retorna, una y otra vez, exactamente igual. Los hechos acontecidos se
vuelven a hacer presentes en el futuro tal como sucedieron en el pretérito. Aqui reside una de
las primeras consecuencias de la doctrina del Circulo: frente a una interpretacién del pasado
como la criticada por Nietzsche, el Eterno Retorno conduce a la inaccién expresada en la
noci6n de “nihilismo negativo”.'*® En el capitulo E/ convaleciente, ¢l mismo Zaratustra es quien
se lamenta ante la posibilidad de que los hombres de las fuerzas reactivas'®® vuelvan con el
Gran Ciclo y, de esta manera, resten sentido a su misién: la de profetizar la llegada del
Ultrahombre: “Eternamente retorna él, el hombre del que estds cansado, el hombre pequeiio -asi
bostezaba mi tristeza y arrastraba el pie y no podia adormecerse... jAy, el hombre retorna
siempre! ;El hombre pequefio retorna siempre!”'*'

19 Cfr., Nietzsche, F. Asi hablo Zaratustra, ob. cit., p. 205.
¥ Cfr., Nietzsche, F. El Anticristo, trad. Andrés Sanchez Pascual, Madrid, Alianza, 1999, p. 112, “;Quién es a quien yo
mas odio, entre la chusma de hoy? A la chusma de los socialistas, a los apéstoles de los chandalas, que con su pequefio
ser socavan el instinto, el placer, el sentimiento de satisfaccion del trabajador -que lo hacen envidioso, que le ensefian la
venganza... La injusticia no esta nunca en los derechos desiguales, sino en el reclamar derechos “iguales”... ;Qué es
malo? Pero si ya lo he dicho: todo lo que procede de la debilidad, de la envidia, de la venganza. -E! anarquista y el
cristiano son de la misma procedencia...”
48 Cfr., Vattimo, G. Didlogo con Nietzsche, ob. cit., p. 52, “Se puede decir que el intento de querer hacia atras y la
imposibilidad frente a la que la voluntad se encuentra son, méas que el origen, el arquetipo del espiritu de venganza, su
primer acto: en esta experiencia, de hecho, la voluntad se encuentra frente a efectos cuya causa no puede dominar, al ser
efecto ella misma de algo que ya esta ahf como fundamento y origen de lo que acontece ser y hacer.”
14 para Nietzsche, el nihilista negativo es aquel que piensa que el mundo no posee ninglin sentido. Més que una
posicion tedrica es una manera de estar arrojado al mundo. De sentir, sentir-se y comprender las cosas.
1% Con el término “hombres de fuerzas reactivas™ Nietzsche alude a los individuos fisiolégicamente debilitados. En
especial, al europeo medio (el burgués) del siglo XIX.
U Nietzsche, F. Asi hablé Zaratustra, ob. cit., pp. 301, 302.
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Zaratustra se encuentra aun ligado a la concepcion del pasado como “es war” (asi fue), es
decir, a la concepcién del pasado como aquello que, en tanto “hecho”, no puede ser “re-hecho”.
Si el pretérito no es pasible de modificaciones, entonces, frente a la hipdtesis de un tiempo
circular, retorna idéntico a sf mismo. De aqui la convalecencia de Zaratustra, puesto que
encuentra en la doctrina del ciclo la l6gica falta de sentido de su misién. Este hastio, fundado en
el sinsentido de la vida y de la accion, se expresa en Asi hablo Zaratustra con una i¢agen
sumamente dramética. En el capitulo De /a vision y del enigma. Dice Zaratustra: Y, en verdad,
lo que vi no lo habia visto nunca. Vi un joven pastor retorciéndose, ahogandose, convulso, con
el rostro descompuesto, de cuya boca colgaba una pesada serpiente negra”. 2 Tras la ﬁgqra de
la serpiente es posible entrever la representacién del circulo que, en una primera consnderamén
angustia y desespera (ahoga) a quien lo concibe.

2.- La liberacién. Segundo sentido del Eterno Retorno

El acontecimiento de la serpiente ahogando al pastor, en el capitulo De la vision y del
enigma, finaliza cuando Zaratustra grita: “;Muerde! Muerde! jArrédncale la cabeza! jMuerde!...
-Pero el pastor mordid, tal como se lo aconsejé mi grito; jdio un buen mordisco! Lejos de si
escupié la cabeza de la serpiente... Ya no pastor, ya no hombre, -jun transfigurado, iluminado,
que refa!”'®

El desenlace, a través de la mordida del pastor, exige repensar el caracter angustiante de la
doctrina del tiempo ciclico, puesto que, en la alegoria a la que se hace referencia, la sensz}cién
de ahogo se transforma en risa. Ahora bien, una clave para la comprension de| esta
“transformacién” es posible encontrarla en el capftulo E/ convaleciente. Alli Zaratustra
mantiene un didlogo con sus animales; éstos le “recitan” la doctrina del retorno y Zaratustra los
reprende.'* Pero, identificandose con la figura del pastor, agrega: “-;Y cémo aquel monstnho se
deslizé en mi garganta y me estrangulé! Pero yo le mordi la cabeza y la escupi lejos de mi...
Mas ahora estoy acluf tendido, fatigado aun de ese morder y escupir lejos, enfermo todavia de la
propia redencién.” ;

En este pasaje la “mordida” que da el pastor a la serpiente se asocia directamente cd:n la
redencion de la concepcion circular del tiempo. Este acto de liberacién implica superar aqlpello
que causa hastio y angustia, es decir, la posibilidad de que lo mismo (el pasado como
acontecimientos fijados en hechos) retorne. Dice Zaratustra: “El gran hastio del hombre -é] era

|

152 Ibid., p. 227. ;

'3 Ibid,, p. 228. i

14 Cfr., Ibid., p. 300, “-;Oh truhanes y organillos de manubrio!, respondi6 Zaratustra y de nuevo sonri6, qué bien sabéis

lo que tuvo que cumplirse durante siete dias.-“ |

15 Thid., p. 300. }
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el que me estrangulaba y el que se me habifa deslizado en la garganta...”'* Sin embargo, dicho
hastfo estaba producido por la concepcién de un Eterno Retorno de lo mismo. Cuando el pastor
muerde la serpiente y la escupe, se libera de la gravedad de la doctrina, lo cual no significa que
se desvanezca la posibilidad de la circularidad del tiempo, sino que la actitud hacia la misma
resulta ser otra. Esto genera la transfiguracion y la risa.

En el capitulo De la Redencion se plantea la posibilidad de la liberacion bajo el concepto
de “redencion de la voluntad”. Si el pasado se instituye como aquello que oprime y “encadena”,
es decir, si todo lo acontecxdo ejerce un efecto de dominio y sometimiento sobre los estados
animicos del presente,'®’ entonces la liberacion consistira en afirmar, por medio de la voluntad,
todo lo acontecido. En “querer hacia atras”. Dice Zaratustra: “Redimir a los que han pasado, y
transformar todo “fue” en un “asf lo quise” -js6lo eso seria para mf redencién!”'*®

Esta nueva actitud hacia el pasado podrfa implicar una superacion del nihilismo negativo,
expresado a través de la “enfermedad histérica”, y del espiritu de venganza, sin embargo,
requiere, antes, de la consideracién de algunos elementos. En principio, quien quiere hacia atras
es la “voluntad de poder”, lo que implica tener presente la definicién que se realiza de esta
nocién en el capitulo De Ia superacion de si mismo. Allf, la voluntad de poder es considerada
como voluntad de vida,'”® pero esto nada aclara si no se toman en cuenta las palabras que
Nietzsche pone en boca de la vida personificada. Dice Zaratustra: “Y este misterio me ha
confiado la vida misma. Mira, dijo, yo soy lo que tiene que superarse siempre a sf mismo™.'®
De esta manera, y bajo la forma de una tensién permanente hacia algo -desconocido- que atn
no se es, se formula el sentido de la voluntad de poder como voluntad de vida.

Superarse a sf mismo implica un doble juego. Por una parte, destruccion de todo lo que se
“es” -la propia identidad y los valores que la sustentan-, por otra, creacién de lo nuevo, de
aquello a lo que se pretende arribar.'s' Esta actividad genera dolor por lo que se pierde, pero se
compensa con el anhelo y el “sentimiento de poder” que ofrece la actividad de crear. Superarse
significa liberarse de las valoraciones establecidas por la cultura y por la época, de las
metéforas oficiales que dan sentido al mundo y que permiten a los sujetos identificarse de una
manera determinada en relacién con ellas.

1% Ibid., p. 301.
157 Cfr., Vattimo, G. El sujeto y la mdscara, ob. cit., p. 233, “El pasado... aparece bajo el signo de la obediencia, de la
sumisién... es la historia de “sujetos” también en cuanto sometidos, sujetados, incluidos dentro de las relaciones de
dominio que determinan todo su modo de reaccionar al mundo.”
"% Nietzsche, F. Asi habloé Zaratustra, ob. cit., p. 204.
199 Cr., ibid., p. 170.
1 Cfr., ibid., p. 171.
161 Cfr., ibid., p. 171, “Sea cual sea lo que yo crea, y el modo como lo ame, -pronto tengo que ser adversario de ello y de
mi amor: asi lo quiere mi voluntad.”
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La superacion de si mismo, en tanto pérdida y liberacion de los viejos sentidos y valores,
implica la adquisicién de nuevos, por ello, el sujeto que acomete la empresa de la liberacion se
transforma en un creador de nuevos valores. Para superarse a si mismo es necesario crear y,
para ser un creador, inevitable querer-crear. Dice Zaratustra: “El querer hace libres: tal|es la
doctrina verdadera acerca de la voluntad y de la libertad.”'*> Querer crear, pretender llegar a ser
un creador de nuevos sentidos, en esto consiste la liberacion para Nietzsche. Pero, para liberarse
el hombre primero tiene que destruir aquello que lo aprisiona, es decir, el sentido del pasado
actualizado constantemente por la memoria. Entre esto ultimo se encuentra el “sentimiento de
culpa”, comprendiendo el término “culpa” como “deuda” (Schuld), es decir, como algo que
necesariamente se debe saldar.'®® El pasado debe ser redimido para que el peso de la culpa
desaparezca, y esto s6lo es posible afirmando la voluntad, queriendo lo acontecido.'®

El concepto de voluntad de poder en el marco de la doctrina del Eterno Retorno pone en
evidencia el estrecho vinculo que existe entre “querer” y “crear”.'®® En otras palabras, afi
voluntad para redimir el pasado significa querer lo acontecido, lo cual no conlleva una
aceptacion acritica de los contenidos actualizados por la memoria, sino, méas bien, una
“creacién” -0 mejor, una recreacion- de los mismos. El pasado se yergue ya no como un texto
cerrado, sino como una narracién que ofrece mds de una interpretaciéon. Vuelven a hacerse
presentes las disquisiciones del tratado de 1873 en torno del caracter metafdrico del lenguaje.
Lo que la memoria recrea no es mas que una metafora sedimentada que no puede considerarse
en sentido literal. Pero este aspecto ficcional de verdades y hechos, es decir, su status de
“interpretaciones”, es puesto en relieve gracias al trabajo genealdgico, que revela el sesgo
perspectivista, asi como el entramado de relaciones de poder, que se encuentran detrds de
determinadas pretensiones (universalidad, objetividad, positividad de los hechos, etc.).|Esta
ruptura abre el juego a la creacién de nuevas metaforas y, por lo tanto, permite reinterpretar los
acontecimientos pretéritos desde la situacioén presente.

Aqui es donde adquiere relevancia la nocién de “olvido”. En la segunda de las
Consideraciones Intempestivas el olvido es la forma del sentimiento ahistérico que se opone a
la virtud hipertrofiada del historicismo (la memoria). Sin embargo, este olvido no implica una
“negacion” lisa y llana de los acontecimientos pasados, sino, mas bien, una actitud selectiva,
arbitraria, injusta, organizadora, que permita poner el pasado al servicio de la vida y de la

162 Nietzsche, F. Asi hablé Zaratustra, ob. cit., p. 133.

163 El tratado segundo de La genealogia de la moral es un largo analisis sobre ¢l concepto de culpa como deuda, a|partir

del término aleman Schuld que significa, al mismo tiempo, ambas cosas.

16 Cfr., Nietzsche, F. Asi hablo Zaratustra, ob. cit., p. 206, “Todo fue es un fragmento, un enigma, un espantoso azar -

hasta que la voluntad creadora afiada: “jpero yo lo quise asi!™”

15 Cfr., Deleuze, Gilles. Nietzsche y la filosafta, ob. cit., pp. 99-100.
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accion.'® De aqui que Nietzsche asocie la idea de “injusticia”'®’ -como arbitrariedad en el

orden del conocimiento- con la nocién de “perspectiva”. A partir del empleo del concepto de

“sentimiento ahistérico”, el pasado debe comprenderse como fruto de una perspectiva, de un
ejercicio creativo,'® y por ello arbitrario y selectivo, y ya no como un conjunto de hechos
inmodificables que sélo son pasibles de ser conocidos desde la ciencia.

En una obra posterior a la segunda de las Consideraciones Intempestivas sostiene
Nietzsche al respecto de lo que se venia afirmando: “Tenfas que aprender a percibir el elemento
de perspectiva de toda apreciacion: la deformacion, la distorsién y la aparente teleologia de los
horizontes y todo lo que concierne a la perspectiva... Tenfas que aprender a percibir lo que hay
de injusticia necesaria en todo Pro y Contra, la injusticia como inseparable de la vida, la vida
misma como condicionada por la perspectiva y su injusticia.”’

El olvido, comprendido como capacidad creativa, pone el pasado al servicio de la
vida'” y se liga, de esta manera, con el “querer hacia atras”, es decir, con el ejercicio de
liberacién de la voluntad. Si el pasado se constituye en relacién con la perspectiva desde la cual
se lo asume, y si, incluso, se es conciente del caracter no objetivo, no verdadero (al modo de las
ciencias de la historia), de esta apropiacion, entonces la doctrina el Eterno Retorno debe asumir
otro significado, diferente al del gran hastio caracterizado por el pastor ahogado con la
serpiente.

Este segundo sentido del Retorno es el de la risa transfiguradora, risa que profiere el
pastor cuando muerde la serpiente y se redime del peso del pasado. La transicién del ahogo a la
risa da cuenta de la transfiguracion, de la recreacién de sf, posibilitada por la conciencia del
pasado -y del olvido del mismo; olvido que es, al mismo tiempo, “memoria creativa”~ como
interpretacién, como perspectiva.

La aceptacién jovial del tiempo ciclico transfigura al sujeto, -lo recrea- liberandolo del
sentimiento de venganza, propio de la concepcion lineal y evolucionista de la historia. Aqui es
posible reparar en el capitulo de Asi hablé Zaratustra intitulado Las tres transformaciones.
Seflala Zaratustra que existen tres transformaciones que sufre el espiritu. La primera es en

1 Nietzsche, F. Sobre utilidad y perjuicio de la historia para la vida, ob. cit., p. 32, “A medida que sean mis fuertes
las raices de la naturaleza intima de un hombre, tanto méas se aduefara él del pasado o lo conquistara... atracria ¢
incorporaria en si mismo todo lo pasado, lo propio y hasta la més extrafo... lo que no se puede vencer, dicho hombre

sabria olvidarlo...”
167 Cfr., Ibid., p. 35, “El hombre de accion es injusto con respecto a lo que esté detras de él, y slo conoce un derecho, el

derecho de lo que tiene que llegar a ser.”
168 Cfr., Nietzsche, F. La ciencia jovial. “La gaya scienza”, ob. cit., p. 6, “Los que sabemos, sabemos ahora demasiado
bien algunas cosas: joh, cuén bien aprendemos ahora a olv:dar, a no saber bien, como artistas!”
1% Nietzsche, F. Hi ), demasiado h o1, ob. cit., p. 39.
™ Cfr., Nietzsche, F. La genealogia de la moral, ob. cit,, p. 76, “...con lo cual resulta visible en seguida que sin
capacidad de olvido no puede haber ninguna felicidad, ninguna jovialidad, ninguna esperanza, ningtin orgullo, ningtin
presente.”
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“camello”. Animal paciente, que gusta de cargar cosas pesadas. “;Qué es pesado? Asf pregunta
el espiritu paciente, y se arrodilla, igual que el camello, y quiere que se le cargue bien.”'"" Si
bien Nietzsche alude aqui al hombre de la moral kantiana que porta sobre su espalda el peso del
deber, bien se podria vincular la figura del camello con el espiritu historicista de fines dej siglo
XIX. El pasado de la humanidad, y de cada vida en particular, es el peso que porta el hombre
enfermo de historia, descrito, tempranamente, en la segunda de las Consideraciones
Intempestivas.

La segunda transformacién del espiritu es en le6n. Esta figura representa la fuerza de la
voluntad, especialmente, de la voluntad de verdad. La ciencia, con su irreprimible ansia por
establecer la verdad, ha dado de bruces con la verdad més terrible, la que establece que no
existen verdades. También el leén es la figura del hombre del trabajo genealdgico, es decir, de
aquél que destrona la moral porque establece su contingencia tras develar las condigiones
histéricas en las que fueron fraguados los valores morales. Pero, el ledn se encuentra con un
limite claro: Dice Zaratustra: “Crear valores nuevos -tampoco el leén es ain capaz de hacerlo:
mas crearse libertad para un nuevo crear -eso si es capaz de hacerlo el poder del len.”'”?

Si el leén es quien puede crearse libertad, como condicién de posibilidad para la
creacion de nuevos valores, s6lo sera el espiritu del nifio el que pueda acceder a esta tarea. La
figura del nifio es representativa del trabajo transvalorativo, y ello porque: “Inocencia|es el
nifio, y olvido, un nuevo comienzo, un juego, una rueda que se mueve por si misma, un primer
movimiento, un santo decir si.”'”

El nifio, creador de valores, es quien puede olvidar y por lo tanto no |verse
condicionado por la carga del pasado, al modo del camello. Este olvido es un olvido cr:ftivo,

puesto que el pasado no desaparece ya que no se lo niega. Aqui la voluntad dice “sf”, se afirma,
y en su afirmarse quiere el pasado. El olvido es creativo, opera reconstruyendo, recreando a
quien vive como el nifio, ya no camello, ya no espiritu de venganza.

De esta manera, el tiempo ciclico del Retorno se torna condicién de posibilidad para el
surgimiento de nuevas subjetividades, pues la recreacién del pasado implica, al mismo tiempo,
una recreacion de si mismo, en tanto y en cuanto la memoria (el discurso sobre lo acontecido)
gobierna la identidad del individuo. La doctrina del tiempo ciclico se convierte entonces en el
Eterno Retorno de la diferencia, diluyendo asi la posibilidad del nihilismo negativo, asociado a
una concepcion substancialista del pasado (o, para decirlo en otros términos, a una comprension
literal de las metaforas que dan sentido a la memoria y a la identidad del sujeto). De esta
manera, olvidar el pasado no significa negarlo, sino, mas bien, resignificarlo.

'"! Nietzsche, F. Asi hablé Zaratustra, ob. cit., p 49.
7 [hid,, p. 50.
7 Ibid., p. S1.
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CONCLUSION

El Eterno Retorno representa, dentro de la obra nietzscheana, uno de los conceptos mas
enigmdticos forjados por el filésofo alemén. Su principal exposicién se encuentra en Asi hablo
Zaratustra, pero el estilo de esta obra (profundamente literario) vuelve compleja una
interpretacion inequivoca del verdadero sentido de la doctrina.

Estos problemas de lectura obligan a acceder a la nocién de Eterno Retorno desde una
cierta distancia y sin perder de vista las temdticas que se desarrollan en textos anteriores y
posteriores a la obra antes mencionada. Es de esta manera como, en tanto ejercicio de
interpretacion, se decidié tomar uno de los temas mdas importantes del trabajo filoséfico de
Nietzsche, el problema del conocimiento histdrico, para ligarlo al andlisis de un posible sentido
de la doctrina del retorno, conectado a lo anterior por sefialar éste una reformulacién del
carécter del tiempo.

El desarrollo argumental ha abordado, en primera instancia, la segunda de las
Consideraciones Intempestivas, puesto que en ella se plantea tempranamente la cuestién del
tipo de relacion con el pasado que forjan el conocimiento cientifico y las filosofias de la
historia. Es en esta obra que Nietzsche utiliza la categorfa de “ahistoricidad”, estrechamente
ligada a la de “olvido”, como un curso de accién necesario para devolver al presente la vitalidad
que el historicismo cientificista le habia restado. El sentimiento ahistérico es olvido, pero no en
tanto negacion del pasado, sino como actitud creativa de seleccion de aquellos acontecimientos
pretéritos que resultan relevantes para la accién en el presente.

El ensayo sobre la verdad y la mentira, contemporéneo a la segunda de las
Consideraciones Intempestivas, permite a Nietzsche desmontar ain més los presupuestos del
conocimiento cientifico empleados por el historicismo de su época. En esta obra la verdad
aparece como una convencién social, una arbitrariedad, en el orden de las designaciones de las
cosas, que permite a los hombres vivir en comunidad. Sin embargo, para que la verdad tenga
valor, a efectos de cohesionar a la sociedad, debe olvidarse su origen convencional. Aqui
aparece el olvido con un sentido negativo, es decir, como recorte, anulacion, de un aspecto del
pasado para favorecer una determinada institucion en el presente.

Contra este caracter de los discursos instituidos como verdaderos es que Nietzsche
desarrollara el trabajo genealégico. El mismo est4 orientado, como sefiala Michel Foucault, a
ejercer una “contra-memoria”, es decir, a echar luz sobre las condiciones que dieron origen a
los valores morales y a las grandes verdades de occidente, y que, sin embargo, se ocultaron por
medio del olvido, en tanto negacién de las mimas. La genealogfa reafirma la importancia de
establecer el contexto de emergencia de los discursos instituidos como verdaderos para mostrar,
de esta manera, que dichos discursos son el resultado de luchas e impesiciones entre facciones
sociales. No existen los comienzos pristinos, todo estd marcado por la necesidad de unos
hombres de mandar sobre otros.
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Una vez establecido que sélo existen interpretaciones y no verdades objetivas, el
conocimiento cientifico de la historia queda deslegitimado y pasa a constituirse como una
perspectiva mas, pero con el aditivo de que se pretende a si misma como la @nica posible. Es en
éste sentido que el pasado, narrado por la historia y también por la religién, se instituye en| tanto
autoridad sobre el presente. Aqui es donde la lectura de G. Vattimo aporta el caracter politico
sobre el problema del tiempo en la filosofia de Nietzsche. Una relaciéon con el pasado, regulada
por la historiografia y por la religién, condenan al presente a asumir lo que fue como algo
inmodificable.

Aqui tiene su origen el tratamiento, en la mayor parte de la obra de Nietzsche, del
sentimiento de venganza. Este es una forma en la que se expresa la subjetividad moderna,
caracterizada por la necesidad de encontrar responsables frente a un pasado que ata todos los
sentidos del presente a lo sucedido-inmodificable. De esta manera surge el problema de la
liberacién, no del pasado, sino del tipo de relacion que occidente ha impuesto, a través |de la
ciencia y de la religion, mantener con el pasado.

Justamente, la vivencia del Eterno Retorno como posibilidad de la circularidad del
tiempo, posibilita la superacion del “es war” (asi fue), es decir, del gran peso que soporta el
hombre consistente en no poder querer hacia atras, no poder reformar el pasado. Sin embargo,
en una primera instancia la concepcion del tiempo circular se presenta como un gran hastio,
puesto que, si se sigue manteniendo la perspectiva de que el pasado es algo inmodificable, el
retorno no produce otra cosa que la angustia de quien sabe que volvera exactamente lo
que ha acontecido. En este sentido, el eterno retorno, a través de la circularidad del tiempo,
proyecta al futuro el hastio del pasado. Este primer-sentido del circulo conduce inexorablemente
a reforzar el nihilismo, es decir, la sensacion, propia de la época, de la falta de sentidos estables
en el mundo. Este es el significado de la imagen, que aparece en Asi hablo Zaratustra, del
pastor ahogado por la serpiente.

Por otro lado, un segundo sentido del Eterno Retorno queda sugerido cuando Nietzsche
grafica la liberacién del pastor a través del mordisco que éste asesta a la serpiente. Dicha
liberacion se produce cuando se afirma, se quiere, lo acontecido. La voluntad que quiere hacia
atras es, por sobre todas las cosas, voluntad creadora de nuevos sentidos; de esta manera, querer
y crear se ligan entre si. Aqui es donde la nocién de olvido, contemplada en la segunda de las
Consideraciones Intempestivas, se vuelve coherente con el desarrollo de la experienci
tiempo que trae aparejada el circulo. El olvido, como capacidad de sentir ahistéricamen

del discurso instituido sobre el pretérito, implica una resignificacién de si mismo. Si lo q
redefine son contenidos de conciencia -el pasado es una narracion- a partir de los cuales se teje
la identidad del sujeto, entonces la recreacion de dichos relatos conlleva una recreacion del
sujeto que la opera.
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La risa del pastor, luego de haber mordido la serpiente, explicita la transfiguracion
operada. “Ya no hombre”, sefiala Zaratustra, puesto que el pastor ha escapado al sentimiento de
venganza, constituido en el modelo de subjetividad labrado en los mérgenes de la cultura
occidental. De esta manera, el Eterno Retorno adquiere una funcionalidad politica, en tanto
libera de estructuras de dominio, plasmadas en la concepcién del pretérito como algo
inalterable, a través de la ciencia y de la religion. El Eterno Retorno augura jovialmente, dentro
de esta perspectiva, la vuelta de lo diferente, puesto que lo que retorna en el futuro no es mas
que el pasado ya siempre reformulado.
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