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COMUNICACIO

Oscar Antonio Jiménez Abadias (UB): El joc i el riure: elements
per a una estética i pedagogia nietzschiana.

Després de les nombroses publicacions al voltant de
Friedrich Nietzsche aparegudes d’enca de la seva mort I’any
1900, d’allo que manifesta o no 1’autor, hom arriba a la conclusio
que molts enigmes resten encara oberts. En aquest punt, al
contrari del que podriem pensar a priori, amb tot, la complexitat
de les seves paraules ens permeten mirar-nos en I’espill de la
postmodernitat, com a éssers cada cop més conscients dels
nombrosos recorreguts narratius i de les infinites formes
d’articular-nos, tot definint la nostra, I’estatut i la validesa de la
propia pedagogia, malgrat el conjunt de dificultats epistemologiques
existents en el present. No hi ha una esperanca més gran per al
pensament, paradoxalment, que aquelles terres que encara no
han estat trepitjades per I’home, o almenys, inicament, per un
petit grup d’expedicionaris.

Aquesta comunicaciéo no amaga la pretensié de descobrir
portes noves, ni de tornar a obrir aquelles que ja fa uns dos-
cents anys es van creuar, sin6 que tan sols vol resseguir I’itinerari
d’arrel existencial i experiencial, per a poder repensar-1"ho des
del context dels nostres dies, els corresponents a la modernitat
liquida. Indubtablement 1’espiral d’un fort optimisme, fruit i
conseqiiencia de les victories que conrea 1’imperi Prussia, que
adquiri la forma final del Segon Reich (1871-1918), va permetre
a’Estat una nova forma d’intervenci6 directa, que anteriorment
havia estat fonamentalment reservada als cercles escolastics.
Evidentment, aixo va suposar que la cultura estigues subjugada
al servei de I’Estat (diktat), establint la cultura de I’especialista,
fet que implicava situar-se sota el jou de la ciéncia, imbuint-se
d’un optimisme superficial, sota el refugi de la rad analitica.
Aquesta cosmovisid (Weltanschauung) rebé el nom formal de
Kultur, que en gran mesura prenia part del protagonisme de la
Bildung, una experiéncia fortament moralitzadora i civilitzadora,
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que amenagava d’estendre’s en 1’esperit alemany. La Bildung,
que vivia un esgotament natural, era un procés autoformatiu,
reservada als individus, fonamentada en 1’experiéncia perso-
nal, i que tractava, per mediacio6 del coneixement, de cultivar la
literatura i la musica.

L’art, la fragmentacié i la metafora, la lleugeresa, la
contradiccid, el silenci, quelcom fisiologic, constitueixen la mi-
rada, el gust, el tacte, 1’oida, I’olfacte del geni de Nietzsche.
L’espiral d’una estética intrinseca en 1’¢tica que convergeix en
una physis, és a dir, en la comprensid instintiva, auténtica i
incomparable de la naturalesa. Sembla que és ben cert, que el
propi Holderlin va seguir plantejaments en el sentit classic dels
idealistes alemanys contemporanis a ell, i va mantenir i reforgar
un esperit inconformista que el porta a una visi6 critica,
inharmonica, en dissonancia amb la perspectiva equilibrada,
imperant arran del platonisme. Paradoxalment, i davant la
possibilitat i I’anhel de tornada al hen kai pan, 1'U i el Tot
d’Heraclit, de la unificacio dels oposats, 1’opcid de recuperar la
pau de I’origen, va generar que el punt d’arrencada de nou
girés al voltant de la concepcio de la trajectoria del subjecte.
Resta explicit, que la fita o té/os de ’home modern per a alguns
autors, es concreta en assolir la reconquesta d’aquesta pau
original.

En el cas de Nietzsche resulta profundament complex parlar
d’una estética en termes tradicionals seguint el llegat de
categories kantianes, i de la tradicio heretada del Neohumanisme
ilaIl-lustracio, que partien d’una lectura de la raé com a principi
universal de transcendéncia legitimitzadora, a més de la
sensibilitzacid vers la llengua, la identitat, que va donar peu al
desenvolupament de les consciéncies nacionals. En el conjunt
del context europeu del segle x1x, aquella empenta promogué la
consolidacio d’una cultura d’estat certament solida, paral-lelament
al conjunt de corrents nacionalistes d’ordre politic, materialitzant-
se en el naixement i baptisme dels diferents Estats-nacio.
Inicialment es dona una doble vertebracio de 1’existéncia hu-
mana, que comportara, a les primeries del segle xix, un conjunt
de propostes que anteposen 1’individu a qualsevol projecte
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d’ideari col-lectiu, fet que durara fins a meitat del segle (publicacio
del Manifest Comunista 1848), quan es desenvoluparen projectes
politics talment com el marxisme o el socialisme, arran de la
dialectica hegeliana, en que I’individu es dilui en solucions que
contemplen plantejaments en clau comunitaria. Empero, la
pérdua progressiva de I’horitzo tragic de I’existéncia, i I’aveng
de corrents com el positivisme, I’empirisme i 1’ utilitarisme
accentua, en major grau, el panorama d’una barbarie civilitzada,
que, tot just al xvii, comengava a prendre forma. Una de les
maximes expressions s’assoli a les acaballes del segle xvi,
justament sota I’estela del Hochklassikalemany (Alt Classicisme),
que juntament amb corrents com la Aufkldrung (1l-lustracio), el
Sturm und Drang (tempesta i impuls) i el Neohumanisme, varen
configurar els antecedents que conformaren el mosaic del que
s’anomena Idealisme alemany. Quelcom sublim, concepte
abordat per Kant, s’estableix com la categoria estética que els
romantics utilitzaran, a finals del segle xvi i inicis del xix, per
oposar-se —a la vegada que prendre distanciament— de ’ideal
de bellesa classica, harmonica, proporcional, fruit del calcul de
tall il-lustrat. El pas de la infinitud divina, celestial, cosmica a
allo terrenal, el realitzara Kant. El que és sublim, pero, s passiu,
i necessariament recau a les esquenes del subjecte.

En gran mesura, en el moment en qué aquesta escletxa tragica
es fa practicament insuportable sobre les esquenes dels hereus
de Prometeu, quan la ruptura és irrevocable entre els homes i
els déus, existeix la gran probabilitat de caure a I’abisme, sense
cap possibilitat de trobar la unificacio, cert grau de perfeccio.
Davant d’aix0, el poeta romantic pensa en la natura, en un sentit
de lluita, d’elements de disgregacio, i per tant quelcom tragic en
la mesura que esdevé aquesta batalla, quan després de
I’abandonament de la seva propia esséncia, identitat, es
converteix en font creadora. L’oposicid o confrontacio entre les
dues forces que s’apoderen constantment del cercle existencial.

Tanmateix, els presocratics varen submergir-se de ple en la
recerca d’una explicacié de la naturalesa de les coses, que
tractaren de garantir per mediacio de la seva docéncia, projeccid
d’un profund éxit social, al marge de la independéncia de la
veritat compresa, precisament, com a desvetllament. D’altra
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banda, pels sofistes, la veritat no existeix com un estat fort i
absolut fins el punt d’argumentar un relativisme de tipus
epistemologic i axiologic. Nietzsche ressegui I’estela d’aquest
pensament, fet que el porta a consolidar un model educatiu i
pedagogic, fonamentat en 1’olfacte filosofic, en 1’instint per I’art
i el coneixement vers la cultura grecollatina.

Es palés, que vida, tragédia i art conformen peces d’una
mateixa cadena interpretativa. En aquest sentit, la voluntat de
poder té la seva expressié estética fonamental en allo que
Nietzsche va catalogar com el gran estil. El joc, el riure i la
dansa, és a dir, el cos i, per defecte, I’expressio corporal en la
seva totalitat, conformen els recursos comunicatius i estétics,
a través dels quals, tracta posteriorment de superar, la metafisi-
ca de l’artista i el seu llenguatge. La lleugeresa de 1’esperit, fet
que es desencadena de 1’abséncia de dogmes, permet a I’home
desprendre’s de les carregues feixugues, i disposar el seu cos i
la seva ment a 1’acte de caminar, per posteriorment correr i
finalment volar. El somriure, que es consolida com a nova
categoria estética, és 1’expressié de I’alegria en el constant
descobriment que es desencadena d’aquest caminar, del
moviment, de la creacié acompanyada de la destruccid, essent
el joc una de les manifestacions maximes a qué I’home pot aspirar.
Qui és escollit per enfrontar-se a la justificacio i al valor de la vida
és el nen en tant que €s la figura creativa, el nostre passat, I’origen,
el que sempre va ser, el que no es mou per plantejaments o esquemes
previs ni preconcebuts, sind per la ingenuitat, I’impuls, la
improvisacio, laimmortalitat. Es per tant, una invitacié a retornar a
la infantesa, essent la innocéncia la principal clau de I’esperit, que
es materialitza entre d’altres aspectes, en el joc artistic, en qué
encara no hi ha escissions, no s’ha produit la sociabilitzacio i
existeix una unitat i analogia entre la bellesa, la humanitat i la natura,
heréncia del panteisme idealista.

La voluntat de poder juga un paper clau en el sistema
filosofic nietzschia, i es tradueix en la voluntat de sobrepassar
limits, de I’excés, un tipus d’energia excessiva en 1’ambit
fisiologic, que irremeiablement ens condueix a una transfiguracié
del nostre propi ésser.

En aquest sentit, el nen, la innocéncia, la creacio, el joc, son
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figures i elements que sostenen el sentit tragic de 1’existéncia:
«Pero decidme, hermanos mios, jqué es capaz de hacer el nifio
que ni siquiera el leon ha podido hacer? ;jPor qué el leon
rapaz tiene que convertirse todavia en nifio? Inocencia es el
ninio, y olvido, un nuevo comienzo, un juego, una rueda que se
mueve por si misma, un primer movimiento, un santo decir si.
S1, hermanos mios, para el juego del crear se precisa un santo
decir si: el espiritu quiere ahora su voluntad, el retirado del
mundo conquista ahora su mundo» (Nietzsche 2008, 55)

Labellesa representael si a la vida, essent aquest el veritable
paper de 1’art. En aquesta comunicacid vital, és [’espai
mitjangant el qual ’home expressa i manifesta la seva pertinenga
al moén, a la terra sobre la qual transita i al cel on s’eleva. De la
mateixa manera que la voluntat de poder i el nen, el seu regne
no té limits. El joc és la principal manifestacio, la materialitzacid
del poder de crear i destruir, on I’aparent arbitrarietat i I’excés
de forga, ens possibilita manipular i disposar, sense haver de
respondre a cap nomos.

En la seva dinamica de desmantellament de I’estructura o la
cuirassa de larao i la metafisica, el riure implica la possibilitat
d’aquesta desestructuracié. Tradicionalment i educativament
el riure ha estat reprimit i, en conseqiiéncia, sancionat per les
instancies académiques, essent simbol d’irracionalitat o de caos.
Amb Nietzsche aquest adquireix una significacid i
transcendencia diferent. Contribueix, sens dubte, que 1’home
pugui suportar millor I’existéncia, o bé, viure d’'una manera més
lleugera. Aixi, ben mirat, el riure, de la mateixa forma que el joc,
crea fragmentacio, el trencament del dogmatisme, I’estructura
conceptual de caracter rigida, el moviment que s’oposa a
I’estaticisme de I’home modern. El riure trenca la unitat en una
multiplicitat, ens perspectives diferents i diverses —en aquest
sentit, és ja un simptoma evident de la modernitat liquida o
postmodernitat— essent I’home creador d’un nou art de pen-
sar. Unicament el riure ens permet detenir el buit absolut, el
nihilisme com a poder transcendental de la transvaloracio
dels valors.

S’ha de dir que I’aparici6 de I’Homo ludens (1938), o bé el
jugador, de Huizinga, s’ubica en aquesta mateixa linia, en ple
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periode d’entreguerres, del preambul de la devastacié i barbarie
del segon i fatidic enfrontament a nivell mundial, i va suposar
un intent de recuperacio de la importancia del joc dins del context
de la societat, com a font generadora de cultura.

De fet, I’art no és una altra cosa que «aprendre a riure» (De
Santiago 2004, 531), mitjangant el qual s’obrira la possibilitat de
I’art tragic, una dimensié més enlla de I’aparenca, una esperanca
vers el sofriment. El paper estétic de la bellesa indubtablement
es manifesta en la capacitat de riure, doncs és un senyal de
I’emancipacio respecte de la visié moral i religiosa, deixant
I’espectador davant una representacié desposseida de
qualsevol reminiscencia de compassio o temor.

L’ instint que crea allo terrible en la vida es converteix en
riure, en I’ impuls artistic, en la voluntat de poder, de la mateixa
manera que quan el nen juga, transforma a la vegada en bellesa
la propia trageédia. La metafisica ha deixat de representar el refugi
consolador de I’home, fet que ha propiciat que hagi de buscar-
la per altres vies. L’equiparacio del riure amb I’art, i per defecte
amb la bellesa, suposa admetre que proporciona el consol vital,
en el marc d’una via estética, d’un poder amb la capacitat
simbolica de superar i transfigurar la propia identitat humana.
La resposta davant la negativitat de la vida radica en aquest
cami, i en la seva particular croada contra el corrent historicista
ila consciéncia il-lustrada —que es fan més que evidents en la
segona intempestiva, la corresponent a 1’obra Sobre el porve-
nir de nuestras escuelas— exposant aixi 1’ésser huma a una
situacio nova. Precisament, tal i com assenyala Luis E. De
Santiago, en una de les seves obres: «la risa —como afirma
Monica Cragnolini— no sdlo es el poder disolvente que
permite criticar los sistemas anteriores, sino que también
es voluntad de creacion: la filosofia del futuro se genera,
precisamente, a partir de la risa del nifio» (De Santiago
2004, 535).

Sens dubte, per mediacié del riure, podem trobar-nos en
harmonia amb el mon, tractant de dominar la vessant irracional,
i’absurd de quelcom que envesteix la vida. Els esperits lliures,
que eren el principal objectiu pedagogic de Nietzsche,
I’educacio dels genis, dels superhomes, es traduia en el desig

218



reactiu d’imposar-se sobre 1’altre, una mena de virtut activa, de
donaci6 o lliurament de la propia vida, buidant-se un mateix,
mitjangant I’entrega amorosa, que és la que confereix, al capia
la fi, I’elevacio espiritual i grandiositat a la nostra mortalitat.

El riure, que amaga en si I’escissio entre I’element apol-lini i
I’element dionisiac, el conflicte i la constant lluita entre aquests
dos universos, entre la dimensié comica i la dimensio tragica,
es presenta com un efecte o més aviat, com una conseqiiencia,
de quelcom absurd i I’abséncia de sentit. Més enlla de les
coordenades de lectura cartesiana-kantiana, es trenca qualsevol
vinculaci6 entre 1’ésser i I’aparenca. L’exemple de la Grécia Ar-
caica, permet al filosof alemany destacar la importancia i la
rellevancia de la innocéncia i jovialitat per damunt d’altres
construccions, entitats o0 magmes. Aixo estableix un pont més
enlla de nosaltres mateixos, ja que tnicament podem riure d’allo
que ja hem superat. Dins de I’engranatge de la metafisica de
[’artista, d’arrel imminentment schopenhaueriana, el joc
traspassa la dimensié merament superficial, i ens allibera del
propi sofriment.

I és que el retorn a la naturalesa, a la physis, t¢ moltes
repercussions educatives i pedagogiques, fruit de les
reminiscencies procedents d’aquesta ingenuitat tan propia dels
grecs. Zaratustra, una de les gran figures messianiques, esdevé
el profeta, el peregri que balla i dansa. El reflex en la realitat
humana s’estableix en I’autotelisme, essent conscient, com ho
és el nen, que juga despreocupadament, inconscientment. La
bellesa i 1’estetica en Nietzsche, indissolubles al propi
recorregut existencial, s’associen a la matéria lleugera, viscosa,
heterogénia, amorfica, desproporcionada, doncs els canons de
proporcionalitat en la bellesa no son ja els que motiven les
seves paraules.

Eljociel riure, pedagogicament permeten a 1’ésser huma dis-
tanciar-se de si mateix, i elevar-se per sobre de 1’ideal de la
bellesa. Es sabut que la bellesa, la contemplacié i la formacié de
I’esperit des de Socrates —Nietzsche considera la dialéctica
socratica com un dels exemples o simptomes per excel-léncia de
la décadence—responia a grans trets, a la segiient equivaléncia
moral d’ordre classic: «veure =bé = divi = ull =reflexio = bellesa
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= rad». Aix0 suposa un trencament amb la cosmovisio respecte
als autors arcaics, per a qui tant la veritat, com [’¢ética, la
naturalesa, i les manifestacions estétiques, residien en allo in-
efable, misteric i ocult. Amb tot, la paideia grega, que era el
model classic d’educacid que responia a aquesta construccio,
se sostenia sobre la corda ferma de la rad. Aquell que
infatigablement busca arribar a la veritat, a laaletheia, en ulti-
ma instancia, ha de sortir de la caverna platonica per a poder
arribar a la superficie. Aquest Gltim terme designa la
il-luminacio, el desocultament, que aporta el raciocini.

Contrariament a aquesta linia, Nietzsche diposita tota la
notorietat en la prévia afirmacié del recorregut circular,
I’esdevenir i la reiteracié, com a peces basiques per tal
d’assegurar la superaci6 de I’home, el superhome. Els efectes
de ’excés ens porten irremediablement a la transformacio i la
metamorfosis que son dos conceptes claus de I’entramat
nietzschia.

Des de les seves obres inicials, corresponents al periode de
les Consideracions intempestives, en el marc de la metafisica
de I’artistaidel Romanticisme, Nietzsche ja es mou en la miste-
riosa dimensi6 del joc, analogament a com ho feren els déus
grecs. Aquest element fonamental en el desenvolupament dels
seus plantejaments, en certes ocasions s’amaga sota diverses
formes i figures metaforiques, plenes d’imaginacio i fantasia, el
salt d’una possibilitat a una altra, com a poder no logic, doncs
el llenguatge com a creacié humana és susceptible de ser
considerat també com a activitat artistica. L’home constantment
experimenta i s’experimenta a si mateix, en la mesura que és
I’auténtic creador del sentit del mén, que obté per mediacid
essencialment del llenguatge.

Son nombrosos els estudiosos de I’obra de Nietzsche que
han canalitzat els seus esfor¢os sota aquesta optica, tot i que
potser, entre els que han tractat i abordat el tema amb més
profunditat, hi hagi Eugen Fink. En conseqiiéncia, val a dir que,
«[...] la realidad mas originaria es presentada como el sim-
bolo del juego» (Fink 1976, 37). El seu itinerari suposa remuntar-
se fins a Heraclit, i «por juego entiende Nietzsche en ultima
instancia el contrapuesto poder de Dionisos y Apolo, la liga
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antitética de dos potencias fundamentales» (Fink 1976, 37).

L’educacio, a ulls de Nietzsche, hauria de plantejar-se com a
finalitat maxima, [’home vital, la persona auténtica, entenent-se
aquest arquetip, com a consciencia de les possibilitats d’accio
iles finalitats que existeixen. Sigui com sigui, la introducci6 del
joc en la seva filosofia s’emancipara del pensament de
Schopenhauer i expressara una nova concepci6 del ser. Alhora,
la dimensio ludica li permet una formula valuosa de relacio6 de
I’home amb el moén, i en ella es pot veure una activitat lliure.
Aquesta era la lectura dels presocratics. Seran il-lustratives les
segiients paraules del mateix Nietzsche: «[...] No conec cap
altra forma de tractar amb grans tasques que no sigui el joc:
aquest és, com a indici de grandesa, un pressuposit essencial»
(Nietzsche 2007, 72). Representa una forma de reduir la moral a
I’estética, d’explicar tota la vida humana exclusivament des
d’una mirada artistica —fins i tot categories com politica, filosofia
o educacido— sempre en nom de la llibertat individual de cada
persona per trencar tots els referents i sistemes de tipus
absolutistes, abstractes i universals, que son un obstacle i un
impediment per a la potenciaci6 de la forga vital. El joc i el seu
funcionament presenten la impossibilitat de ser contemplats,
en clau de fi, meta (visio teleologica), ja que suposa la
inexisténcia dels mateixos, amb el rerefons de la revelacid de
la mort de Déu.

Per a certs individus, aquesta mirada pot representar la porta
d’accés al relativisme més absolut, al mateix temps que per a
d’altres es pot traduir com una manera de seduccio en els homes,
inherent a ells, que els dota de sentit i significaci6 algunes de les
seves accions. Sota aquest prisma, jugar no és més que viure sota
la il-lusid, que no deixa de fer possible la nostra existéncia, el nostre
caminar i transit diari, per una cosmovisio que amaga constants
contradiccions, indefinicions, ambigiiitats, contraposicions.
L’embriaguesa, una altra de les expressions nietzschianes per
antonomasia, es pot veure com un joc que es produeix entre el
dialeg de I’artista amb la naturalesa. Perd en ultima instancia,
I’art dionisiac, 1’excés, no s’entén sense la voluntat de poder,
que finalitzara amb el colof6 de 1’¢xtasi, la dissolucié del nostre
jo, de la nostra subjectivitat que gaudia, a les acaballes del
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segle x1x, d’una gran embranzida després de les idees kantianes.
A mode de cloenda, seria bo subratllar la preséncia de Schiller i
la seva obra Cartes sobre l’educacio estetica de I ’home (1795),
en que ja es produeix I’equiparacié de I’estética i la bellesa amb
el joc. Schiller —tal i com anteriorment havia plantejat Kant de
manera molt similar per mediaci6é de la rad estética— establi
I’impuls ludic com a eix fonamental en la plenitud sensible de
I’univers, que consolida 1’equilibri i I’harmonia entre allo in-
cognoscible i allo cognoscible, entre allo sensible i allo formal,
entre la llibertat i la necessitat, deixant entreveure a la vegada,
el sentit i la direccio de I’itinerari nietzschia (De Santiago 2004).
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