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| a filosofia de
Nietzsche
Cormao
fisiologia
trascendental

La vida es un tema tan central en el
pensamiento de Nietzsche como dificil
de comprender y polémico. Se necesita,
para interpretarlo, de un hilo conductor y
el propio Nietzsche nos propone uno: el
cuerpo. Esta es la primera cuestion que
tenemos que aclarar: ;Qué significa, para
Nietzsche, tomar el cuerpo como hilo
conductor para la interpretacién de la
vida? Cuando en su pensamiento se
habla del cuerpo como hilo conductor
de la interpretacion, se habla de una
estructura semantica identificable como
base hermenéutica para una teoria y una
critica de la cultura. En este sentido, la
fisiologia de los instintos artisticos, apoli-
neo y dionisiaco, que se desarrolla en El
nacimiento de la tragedia, constituye no
tanto (o no so6lo) el argumento de apoyo
a la tesis filolégica del joven Nietzsche,
cuanto el paradigma hermenéutico para
una interpretacion de la cultura griega
que habra de servir de modelo de la fuer-
za agonal y artisticamente plasmadora de
esos instintos'.

mo fisiologia trascendental ... ... .

o Diego Sénchg; Meca

Reng Dagcarte®

Asi que, en
contra de la tesis que reduce el pensa-
miento de Nietzsche a mero biologismo,
es preciso aclarar que el primado de la
fisiologia en su planteamiento no signifi-
ca que el cuerpo tenga que ser el ambito
propio de la investigacién para el fil6so-
fo o el critico de la cultura, el ambito
donde hay que buscar unos datos que
siempre seran puramente biolégicos.
Para Nietzsche, el cuerpo no se reduce a
un simple catalogo de impulsos ni a un
conjunto de condiciones bioldgicas
medibles y observables desde el exterior,
que es como estudia el cuerpo la ciencia
fisiolégica de estilo positivista. Cuando
Nietzsche dice que el cuerpo puede ser

el hilo conductor esta diciendo que ap,
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partir de él podremos comprender la
l6gica del crecimiento y la decadencia
de la voluntad de poder, y que mediante
la interpretacion genealégica de las
manifestaciones de una cultura se podria
tal vez reescribir todavia al hombre con-

tempordneo, en un nuevo texto, como
hombre-naturaleza, como hombre “natu-
ral” u hombre renaturalizado.

Por tanto, la perspectiva no es aqui la
del biologismo, sino mds bien la de un
realismo genealdgico de las fuerzas o la
de una fisica reflexiva del placer y del
dolor que acompanan al ejercicio del
crecimiento o del debilitamiento de la
fuerza. Para Nietzsche, el cuerpo no es
un objeto ajeno, exterior, semejante a
cualquiera de los demas objetos, ni es un
artefacto o una maquina -como afirmaba
Descartes- que se rige por las leyes de la
mecanica. Es, ante todo, physis, vida,
principio interno de actividad ligada al
movimiento universal del mundo e inser-
ta en la totalidad dinamica de lo organi-
co. El cuerpo es una prodigiosa sintesis
de elementos vivientes, de 6rganos, de
sistemas y de procesos dindmicos en los
que se basa la estructura visible que es el
hombre vivo. De ahi que Nietzsche des-
taque su superioridad y primacia sobre la
unidad meramente pensada y autocons-
ciente de la conciencia que es el yo.
Como physis, el cuerpo es dinamica de
fuerzas de una mayor sutileza e inteli-
gencia que el yo, porque tiene la seguri-
dad innata de un funcionamiento auto-
matico y una sabiduria que estd por enci-
ma de nuestro saber consciente, y que
hace de lo corporal, en cierto modo,
“una conciencia de rango superior al yo”.

Y dicho lo que es, para Nietzsche, el
cuerpo veamos ahora su relacién con la
cultura. Tanto para el Nietzsche de E/
nacimiento de la tragedia como para el
de la Segunda consideracion intempesti-
va, el concepto griego de cultura es cla-
sico, o sea, modélico por ser el de una
physis artisticamente potenciada. De
modo que la fisiologia de la cultura que
Nietzsche elabora como teoria y critica
genealdgicas, lleva a cabo una lectura de
los productos culturales, en general, a

través de ese diafragma mitico que es la
physis de los presocraticos. En este con-
cepto de physis, como se sabe, se fusio-
nan la nocion de origen de un proceso
con la de su desarrollo o produccién
como devenir de este proceso, de modo
que el acto de producir sobre el que se
establece el paradigma del devenir
puede ser comprendido a la luz de la
optica del arte. Nietzsche habla, por eso,
en El nacimiento de la tragedia, de
Kunsttriebe y de kiinstlerische Méchte
para referirse a los instintos apolineo y
dionisiaco, que serian, en realidad, ins-
tintos artisticos de la physis. Sos dos ins-
tintos cooriginarios incluso si aparecen
como contrapuestos y el uno es, en cier-
to modo, la consecuencia del otro®.

Por tanto, la fisiologia nietzscheana
de la cultura, que hace del cuerpo el hilo
conductor de la interpretacion -y esto es
lo que me interesa subrayar como princi-
pio- remite genealdgicamente a la articu-
lacion interna de la physis, entendida
como actividad artistica originaria. O
dicho esto misno en otras palabras:
Nietzsche aplica la éptica del arte para
prefigurar a Dionisos en cuanto voluntad
de poder, o sea, en cuanto naturaleza o
vida que se traduce en los estados corpo-
rales creativos.

Asi que esta claro que esta physis no
es ya el orden de leyes y regularidades
que la ciencia mecanicista nos presenta.
Es un caos de fuerzas diversamente cua-
lificadas y cuantificadas que se enfrentan
entre sf sin cesar, sin otro objetivo que el
de ejercerse como tales fuerzas y lograr
el predominio y el maximo de poder.
Nietzsche elabora asi un modelo expli-
cativo segun el cual el devenir de la natu-
raleza esta orientado por lo que la fuerza
es, a saber, expansién y bdsqueda del
poder maximo como supremacia sobre
las demds fuerzas que se le resisten. Y
este impulso interior es el que él advierte
en esa constriccion interna que se apo-
dera del artista y, lo quiera éste o no, le
obliga a la creacién. Por otra parte, esa
misma lucha de fuerzas es lo que se pro-
duce en el acto mismo de la creacién
artistica, al que Nietzsche caracteriza »
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como victoria de una fuerza sobre sus
oponentes, que quedan reducidas sobe-
ranamente por ella a la unidad. Asi es, en
definitiva, como la obra de arte puede
prefigurar la esencia del mundo engen-
drandose perpetuamente a si mismo, o
sea, dando sin cesar forma a las cosas,
creando y destruyendo sin otra finalidad
que la de ejercitar espontdaneamente su
propio dinamismo interno.

Pero la aclaracién de lo que significa,
para Nietzsche, el cuerpo como hilo
conductor de la interpretacién, implica
también, al menos, estas dos virtualida-
des. Por un lado, significa que toda crea-
cion cultural -arte, religion, moral, etc.-
serd la proyeccion de sensaciones ele-
mentales organicas, fisiolégicas, relativas
a un determinado grado de fuerza o de
voluntad de poder. Y, por otro lado, sig-
nifica que, en dltimo término, es siempre
el cuerpo quien interpreta.

El cuerpo es lo anterior a toda objeti-
vidad. Es la fuerza que se ejerce y se sien-
te de forma no reflexiva como autoafir-
macion de si misma. La ciencia constru-
ye, ciertamente, un mundo de ficciones
l6gico-conceptuales puestas a distancia
como representaciones frente a esa fuer-
za primitiva de la autoposicién de si,
pero, en cierto modo, esas ficciones
estan ya desligadas de ella. Son los obje-
tos (Gegenstand) que ilusoriamente se
perciben como hechos independientes
del sujeto cuando, como se dice en
Sobre verdad y mentira en sentido extra-
moral, el individuo ha olvidado su con-
diciéon de meros constructos del “sujeto”.
Pues bien, puesto que lo que Ilegamos a
conocer de las interpretaciones del cuer-
po esta siempre modulado y mediatizado
de este modo por las construcciones sub-
jetivas de la razon, el romanticismo vy
Schopenhauer defendian la idea de que
s6lo el sentimiento directamente ligado
al cuerpo es lo que nos permite acceder
a lo que se representa en la profundidad
corporal de la physis. Si las ideas no son
mds que ecos debilitados de los senti-
mientos, cada vez mdas pobres, vagas e
imprecisas, seran entonces los sentimien-
tos los que nos llevarian a la verdad

como autoaprehension directa, firme vy
precisa en ellos de la vida de la physis
que anida en nuestro cuerpo.

Nietzsche se enfrenta a esta tesis y
dice que, de ella, tan sélo es verdad una
parte, o sea, es verdad eso de que las
ideas son exégesis superficiales de la fun-
damental relacion del cuerpo con el
mundo: “Todo ese complejo de ideas y
valoraciones, ;no es expresion de movi-
mientos desconocidos? ;Existen, en reali-
dad, fines, voluntad, pensamientos vy
valores? ;O toda la vida consciente es
algo distinto a una imagen en un espe-
jo?... Suponiendo que se lograra explicar
la finalidad en la accion de la naturaleza
sin admitir un yo que ponga un fin, ;no
podria incluso nuestra posicion de fines,
nuestra voluntad, ser sélo un lenguaje
que indica algo esencialmente diverso, o
sea, algo no consciente? ;No podria ser
sélo la mds sutil apariencia de la finali-
dad natural de lo orgdnico?”’. Lo espiri-
tual, en efecto, es el lenguaje cifrado del
cuerpo. Pero no es verdad, en cambio,
para él, la otra parte de la tesis, o sea,
que el sentimiento pueda constituir la
intuicion verdadera de la cosa en si ni
que pueda permitir el acceso directo a la
esencia del mundo. Un acceso tal es
imposible, entre otras cosas porque el
sentimiento (se lo entienda como Gefiihl,
Affekt, o Stimmung) nunca es un dato
simple. Es, como dice Nietzsche, un len-
guaje. En realidad, en todo lo que cono-
cemos s6lo disponemos de transposicio-
nes de sensaciones en percepciones
metaféricas: “Quien es lingtisticamente
creador no capta cosas o acontecimien-
tos, sino impulsos (Reize). No reproduce
sensaciones (Empfindung), sino soélo
copias (Abbildung) de sensaciones. La
sensacion provocada por una excitacion
nerviosa no capta la cosa misma: esa
sensacion se representa externamente
por una imagen”*. Todo nuestro conoci-
miento estd constituido por actos de
metaforizacién compuestos de diversos
saltos entre esferas totalmente distintas,
sensaciones, imagenes, conceptos y pa-
labras como escalones que separan inter-
valos infranqueables.

Meca
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Es decir, entre la cosa en si y su repre-
sentacion en el lenguaje -incluido el len-
guaje del sentimiento- hay diversas rup-
turas y pasos que arruinan toda posibili-
dad de una adecuacion cualquiera. El
lenguaje se funda en una distancia origi-
naria irreductible, de modo que no son
las cosas las que se hacen presentes a la
conciencia en el lenguaje, sino sélo
nuestra especifica relacion subjetiva con
ellas. La transposicion (Ubertragung) ori-
ginaria es, en definitiva, la metafora, la
figura, de modo que el conocimiento es
originariamente metaférico, figurado, y
la metafora es la fuerza artistica misma,
la fuerza mimética.

Al decir, pues, que el cuerpo es el que
interpreta, lo que estamos diciendo tam-
bién es esto: que una via de acceso a la
inmediatez del mundo es imposible. S6lo
cabe pensar nuestra relacion con el
mundo como una relacion estética en el
sentido de que, si la fisiologia nietz-
scheana remite a una physis sustancial-
mente entendida como actividad artisti-
ca, la inteligencia de esa physis no se
produce sino como mero remitirse meta-
forico de significantes a significantes, sin
que sea posible alcanzar lo en si ni el
concepto univoco en el que se pudiera
realizar la racionalizacién metafisica de
esa physis. Por otra parte, la unidad de
esta physis se piensa como una concilia-
cién de la oposicion de lo apolineo y lo
dionisiaco que nunca alcanza una iden-
tidad estable, sino que estd siempre en
devenir como lucha que enfrenta a estos
dos impulsos, les divide y, a la vez, les
une. Es un devenir sin principio ni fin,
incompatible con cualquier teleologia
metafisica y con cualquier orden moral
del mundo. Es el puro juego como esen-
cia del mundo e inocencia del devenir.

Resumiendo un poco lo dicho hasta
aqui: con su o6ptica bipolar de lo apoli-
neo y lo dionisiaco Nietzsche plantea lo
que podriamos denominar una especie
de fisiologia trascendental con base en la
reciprocidad agonal de estos instintos, de
lo apolineo y lo dionisiaco, y sobre su
copertenencia al eterno proceso creador
y destructor de la physis misma. De

modo que lo que hay en Gltimo término,
en el trasfondo de toda interpretacion, no
es otra cosa que la polaridad basica de
las fuerzas fundamentales de la vida que
animan al cuerpo: alegria-placer (Lust, y
dolor (Schmerz) o pena (Leid). La unidad
viviente de la physis que constituye nues-
tro cuerpo es esta unidad vida-muerte.
Las células y movimientos que lo compo-
nen nacen y mueren, luchan entre si, cre-
cen y se debilitan, de modo que nuestra
vida, como toda vida, es, al mismo tiem-
po, también una muerte continua. Y en
este movimiento tiene su origen ultimo lo
que llamamos cultura, o sea, incluso eso
en lo que consideramos que el ser huma-
no se diferencia del simple animal. Todo
ser viviente tiene la capacidad de asimi-
lar lo agradable o provechoso (fuente de
placer) y de rechazar lo desagradable o
perjudicial (fuente de dolor); o sea, se
siente selectivamente atraido por unos
estimulos o situaciones y repelido por
otros. Lo propio del hombre es que en él
esta capacidad puede elevarse hasta
modificar la elemental relacién placer-
atraccion, dolor-rechazo tal y como se
produce en el animal. Es decir, en el
hombre los impulsos son transformables:
pueden ser desligados de sus fines inme-
diatos para ser puestos al servicio de fina-
lidades espirituales’, morales, artisticas,
religiosas, politicas, etc. Es lo que cono-
cemos, desde Nietzsche y Freud, con el
nombre de sublimacion.

Ahora bien, en cualquier caso, placer
y dolor, equilibrio y desequilibrio, utili-
dad y nocividad son las sensaciones ele-
mentales que subyacen a nuestra escala
de valores, a nuestras verdades y creen-
cias y a nuestro cédigo moral®. Es decir,
Como sensaciones organicas preexisten a
todos los juicios que determinan funcio-
nes tenidas como mas elevadas o supe-
riores a la sensacion. De modo que la
moral, por ejemplo, puede ser caracteri-
zada por Nietzsche como justificacién de
afectos elementales, fisiologicos y relati-
vos a un grado determinado de fuerza o
de voluntad de poder: “El hombre, al
contrario del animal, ha alimentado den-
tro de si una masa de instintos e impulsos »




antagonicos: merced a esta sintesis es
senor de la tierra. En este mundo multiple
de instintos, las morales son expresién de
jerarquias localmente delimitadas, de
modo que el hombre no es destruido por
sus contradicciones. Asi, un instinto se
instituye en amo mientras que su contra-
rio, debilitado, refinado, obra como
impulso que provee el estimulo para la
actividad. El hombre superior poseeria la
maxima pluralidad de instintos y la pose-
eria en la intensidad relativamente mayor
que pueda ser soportada””. Para Nietz-
sche, los impulsos son siempre, en el ser
humano, juicios incorporados, o sea, for-
man parte constituyente de nuestro cuer-
po y de nuestra vida instintual. De modo
que frente a nuestros impulsos y la uni-
dad de nuestra dindmica viviente, la con-
ciencia constituye, como he dicho antes,
una instancia superficial, pues el yo no es
mds que una simplificacién logica y abs-
tracta en cuanto reconversion de la uni-
dad viviente -que es el cuerpo- en unidad
pensada. En ultimo término, pues, aun-
que el yo ignore los impulsos que se-agi-
tan en el inconsciente, es siempre el
cuerpo quien piensa y quien decide: “Es
esencial no enganarse sobre el papel de
la conciencia. Es nuestra relacion social
con el mundo externo la que la ha des-
arrollado. En cambio, el control, o bien
la vigilancia y la prevision respecto al
juego complejisimo de las funciones cor-
porales no accede a la conciencia, y
tampoco la operacion de almacenaje
espiritual. No se puede poner en duda
que para este fin existe una instancia
superior, una especie de comité directivo
por el que las diversas aspiraciones prin-
cipales hacen valer su voto y su poder.
Placer y displacer son indicios que nos
unen a esta esfera”.

Una vez analizado asi lo que, en mi
opinion, significa eso a lo que antes me
he referido como nietzscheana fisiologia
trascendental, puedo establecer ahora el
sentido de las dos fuerzas fundamentales
de la vida que, para Nietzsche, son la
autoafirmacion y la decadencia. Era ab-
solutamente necesario ese analisis previo
de lo que significa el cuerpo, porque ell
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cuerpo, nietzscheanamente concebido
como physis, exige una fisiologia que no
puede ser la de la ciencia. Conocer vy
juzgar de forma fisiolégica es partir de la
idea de que el suelo de nuestra vida fun-
damenta y constituye el sentido y el valor
de nuestras opciones espirituales o cultu-
rales. Y la vida es susceptible de vivirse
basicamente de dos formas: como salud
o plenitud de fuerzas, y como decaden-
cia, declive o debilitamiento de las fuer-
zas. Porque si la juventud es la condicion
en la que predominan el crecimiento, el
desarrollo y el aumento de la fuerza, en
la decadencia avanzan los estados de
debilitamiento, de disolucién y de des-
composicién de si mismo.

Es decir, la salud y la decadencia mar-
can una diferencia interna a la voluntad
de poder. Esta diferencia no significa que
la decadencia, la debilidad o la enferme-
dad como tales son lo criticable y lo
condenable. En realidad, para Nietzsche,
la salud no consiste en estar libre de toda
enfermedad, sino en ser capaz de reab-
sorber los estados patolégicos y aprove-
char las situaciones dolorosas para forta-
lecerse’. La misma enfermedad puede
constituir un excelente estimulante para
la vida, si bien hay que estar lo suficien-
temente sano para este tipo de estimu-
lantes, dice Nietzsche™. Desde luego, es
un hecho que nunca se puede estar com-
pletamente libre de la enfermedad. Es
mas, una voluntad excesivamente obse-
sionada por la salud y el bienestar seria
una voluntad cobarde y débil, si es cier-
to eso de que la verdadera salud es justa-
mente la capacidad de extraer de los
estados de malestar un plus de fuerza
afirmativa.

Pues bien, en su interpretacion juve-
nil de la cultura griega, Nietzsche cree
que el dolor puede ser entendido, en esta
linea, como la tensién activa generada
por la sobreabundancia de vida y como
el sufrimiento que produce el deseo opri-
mido por su propia plenitud. Cuando en
el Ensayo de autocritica de 1886 a El
nacimiento de la tragedia trata de aclarar
su concepto de lo dionisiaco, lo hace a
pariir de un determinado modo de com-

prender la relacion del hombre griego
con el dolor. Y dice que, en los funda-
mentos mismos de esa cultura, junto a la
pesimista sabiduria de Sileno que quiere
el anonadamiento definitivo o la elimi-
nacion del principio de individuacion,
raiz metafisica del dolor, hay otra clase
de sufrimiento que nace de una Uberfii-
lle des Lebens' que se expresa como
dionisiaca voluntad artistica, como
vision y conocimiento tragicos de la
vida: “El problema es el del sentido del
sufrimiento, un sentido cristiano o un
sentido tragico. En el primer caso, el
sufrimiento es la via que conduce a una
existencia feliz; en el segundo, se consi-
dera que el ser es lo suficientemente feliz
como para justificar incluso un sufri-
miento monstruoso. El hombre tragico
aprueba incluso el sufrimiento méas duro.
Es lo suficientemente rico, fuerte y divi-
nizador como para hacerlo”".

Lo que esto nos indica, pues, es que,
en la base de la concepcién nietzschea-
na de la salud, no esta el sentimiento de
bienestar y de placer como ausencia de
dolor y de conflictos, sino, al contrario,
esta la autoafirmacion como predomi-
nio de las fuerzas activas sobre las reac-
tivas y como ejercicio de una voluntad
de poder que aumenta venciendo sufri-
mientos y resistencias. Es decir, la pri-
mera fuerza fundamental de la vida es la
de la voluntad de poder activa que aspi-
ra a confrontarse con dificultades y a
superarlas, no huyendo del dolor, sino
afrontandolo e incluso queriéndolo vy
afirméandolo.

De un modo mds concreto, sobre
todo en sus apuntes péstumos de 1887-
88, Nietzsche dice que la salud implica
por lo menos estas dos condiciones: el
poder de afirmar la vida en su diversidad
cadtica sin miedo a sus aspectos espan-
tosos y dolorosos, y el poder de reunir las
cualidades més opuestas en apariencia
sometiendo su diversidad conflictiva a
una ley, a una unidad simple, légica,
categorica, a la forma clasica del gran
estilo. O dicho en otras palabras: salud es
ser lo bastante fuerte como para afirmar
valientemente el sufrimiento de la vida,



por un lado, y no dejarse descomponer
por el caos pulsional de los propios ins-
tintos, sino hacerse dueno del propio
caos que se es, por otro. Los griegos con-
siguieron estas dos cosas proyectando
sobre el fondo abismatico de la vida la
apariencia luminosa de sus dioses olim-
picos apolineos, pero practicando al
mismo tiempo también el orgiasmo musi-
cal dionisiaco. De modo que la voluntad
de lo tragico no es en ellos otra cosa que
la fuerza bésica de la autoafirmacion
como impulso de vida ascendente vy
como fuerza para la que el dolor actta
como un estimulante.

El arte trdgico muestra que hasta los
aspectos mas terribles y siniestros de la
vida pueden ser afirmados y transfigura-
dos en un tipo de arte en el que, por la
simplificacién de las lineas y el autodo-
minio de la mesura, un minimo de
medios consigue un maximo de efecto".
Es el arte clasico, el arte de la salud en el
que lo pulsional, matriz de toda creacion
(suefio y embriaguez en El nacimiento de
la tragedia), es dominado por una ley y
sometido a una forma. Algo semejante ve
Nietzsche en la religion griega homérica,
testimonio de un amor espiritualizado
por la vida y de un profundo reconoci-
miento a este mundo y a esta tierra. Es la
religion como serenidad, como afirma-
cion del devenir y del ser entero sin
exclusiones, tal y como es. Religién, por
tanto, como solidaridad del individuo
con el cosmos, con la totalidad viviente y
hasta con los mismos dioses. La religion
griega no ve a sus dioses como amos, ni
los griegos se ven a si mismos como
esclavos de esos dioses. El griego homé-
rico apuesta por una valoracion de sf
mismo como ser no originariamente dife-
rente a los dioses mismos. Se ve a si
mismo capaz de vivir en sociedad con
potencias tan diferentes y terribles como
eran sus dioses primitivos. Y lo que
vemos en esa rivalidad agonista del grie-
go con sus dioses es que los griegos
apuestan por una afirmacion de si mis-
mos, apuestan por una transfiguracion de
la naturaleza por el espiritu y por una
ordenacion del caos mediante la claridad

del orden y de la belleza. Y esto es lo
que, segln Nietzsche, significa apostar
por una voluntad trégica: “Los griegos
ven a los dioses por encima de ellos,
pero no como amos, ni se ven, por tanto,
a si mismos como siervos, a la manera de
los judios. Es la concepcion de una raza
mas feliz y poderosa, un reflejo del ejem-
plar més logrado de su propia raza, por
tanto un ideal y no un contrario de su
propia esencia. Hay ahi una afinidad
completa... Se tiene de si mismo una
noble imagen cuando uno se da tales
dioses”'*.

Resumiendo, en el ejemplo de los
griegos pueden verse las condiciones
fisiolégicas no sélo de un arte de gran
estilo, sino también de una moral y de
una religion afirmativas. Los instintos
religiosos arcaicos buscan siempre, en lo
profundo del hombre, la relacién con la
tierra, de la que trata el mito. La religion
griega no es primitiva y organicamente
un cédigo moral, sino un ethos. No trata
de imponer un concepto de bien, sino
que busca el bien vivir y la vida en buena
armonfa con los dioses y en sintonia con
las fuerzas del cielo y la tierra. En esa
ética no hay desgarramiento entre
mundo aparente y mundo real, entre ser
y deber ser, sino amor fati, amor de lo
que es necesario. En la condicién de la
salud, en definitiva, se afirma y se reivin-
dica la indisolubilidad entre el yo y su
mundo, entre libertad y necesidad. Y
frente a esta imagen de la salud, lo pro-
pio de la decadencia es una disminucion
de la fuerza y, por tanto, el predominio
de un miedo al dolor en el que no se per-
cibe ya su conexion con el placer. Como
he dicho antes, la fuerza para acrecentar-
se y, por tanto, para producir el senti-
miento de un placer superior, tiene que
esforzarse, o sea, tiene que sufrir ven-
ciendo resistencias y obstaculos sin los
cuales no se ejercita ni puede aumentar.

Pues bien, lo caracteristico del deca-
dente es, para Nietzsche, excluir o inten-
tar excluir el dolor del estado creador
artistico original. O sea, artisticamente al
decadente le interesan el dolor y el sufri-

miento, pero se esfuerza por representar-
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los, o bien con la lente de aumento de
una exageracion excesiva bajo los efec-
tos del miedo y la debilidad, que es lo
que hace el arte romdntico, o bien
mediante una especie de anestesia
antiartistica de la que son ejemplo las
descripciones paracientificas propias del
arte naturalista y realista. En cualquier
caso, la disminucion de la fuerza, que es
lo propio de la decadencia, tiene como
consecuencia la desaparicién de las con-
diciones de la salud. Es decir, por un
lado, da lugar a la negacion de los aspec-
tos terribles y tragicos de la vida, y, por
otro, se mueve en medio de un cierto
caos pulsional que no es autbnomamen-
te controlado ni sometido a ley.

Nietzsche describe muy prolijamente
estos rasgos analizando la decadencia en
el ambito de la ciencia (y ahf estan todas
sus opiniones sobre el problema de
Sécrates, sus reflexiones sobre el mecani-
cismo, etc.), en el &mbito de la religion
(el problema del cristianismo), y en el
ambito del arte (sobre todo, del arte
romantico y mas concretamente el arte
de Wagner visto como decadente tipico).
No puedo descender al detalle de ningu-
no de estos andlisis y, por tanto, sélo
sefialaré que, en sintesis, las objeciones
que Nietzsche hace al cristianismo se
podrian resumir diciendo que se ha com-
placido en la decadencia y se ha identifi-
cado con ella, hasta el punto de acoger
morbosamente en su seno toda clase de
infecciones hasta hacer de su ser mismo
un sincretismo de todas las enfermedades
espirituales del mundo antiguo en su
declive.

Le hace, pues, reproches que son sus-
tancialmente reproches fisiol6gicos, del
mismo tipo que los que dirige al arte de
Wagner: “Los principios y practicas de
Wagner pueden reconducirse a habilida-
des fisioldgicas: son su expresion. El his-
terismo que hace musica”"”. Asi enumera
Nietzsche los efectos que le producia a él
la audicion de una 6pera de Wagner:
“Me causa respiracién irregular, trastor-
nos circulatorios, irritabilidad extrema
acompanada de coma... ;Pero cémo es
posible que la musica de Wagner provo-

que en mi una impaciencia fisiolégica
que se expresa por una ligera transpira-
cion? Después de un acto de Wagner,
dos todo lo mas, tengo que salir co-
rriendo”°.

Y también es suficientemente conoci-
da la opinién de Nietzsche sobre los hé-
roes y heroinas de las 6peras de Wagner,
a los que considera en su mayoria casos
patolégicos muy interesantes para quien
se ocupe en el estudio de los estados
neuroticos: “Wagner no ha hecho mas
que poner musica a historias clinicas,
casos interesantes, tipos modernisimos
de degeneracion que, precisamente por
€so, nos resultan comprensibles. No hay
nada que los médicos y fisiélogos moder-
nos hayan estudiado mejor que el tipo
histérico-hipnético de la heroina wagne-,_




riana. En este campo Wagner es el mejor
conocedor. Mds adn, es fiel a la naturale-
za hasta el punto de provocar nduseas. Si
su musica es algo es, sobre todo, un ana-
lisis psicopatologico de estados neur6ti-
cos y, como tal, deberia reconocérsele un
valor psiquiatrico propio. Con la musica
de Wagner nos encontramos en el hospi-
tal”".

Es decir, en la decadencia del arte y
de la cultura moderna Nietzsche ve de-
generacion psicofisiolégica, voluntad de
poder reactiva, ascetismo. De entre todos
los sintomas de la decadencia, el que
mejor la define es el agotamiento (Ers-
choépfung), término que connota tanto
fatiga como incapacidad de crear (schop-
fen). Si la salud es capacidad de someter
a control el caos pulsional de los propios
instintos -o sea, hacerse duenos del pro-
pio caos-, la decadencia busca, como
remedio a su agotamiento, estimulantes y
tranquilizantes. De ahi el valor de la
musica de Wagner, que no es una expre-
sion de fuerza sino de debilidad, de una
debilidad que aparenta fuerza: “Yo enu-
mero las cosas comunes a Wagner y a los
demas: el ocaso de la fuerza organizado-
ra, el abuso de medios tradicionales sin
la facultad de justificarlos, sin un fin; la
acufacion de moneda falsa en la imita-
cion de las grandes formas para las cua-
les hoy nadie es bastante fuerte, valiente,
seguro de si mismo, sano; la excesiva
vivacidad en los detalles; la pasién a toda
costa; el refinamiento como expresion de
la vida empobrecida; siempre los nervios
en lugar de la carne””®. Lo Unico que
Wagner consigue es el efecto. Su retérica
teatral se vale de la sugestion y del hip-
notismo'. En la constante exageracion
del estilo de Wagner, Nietzsche advierte
una intencion secretamente tiranica. Por-
que si la decadencia equivale a descon-
trol de los instintos, esto da origen a una
situacion de miedo y de inseguridad por
la incapacidad para controlarlos.
Entonces se impone la necesidad de tira-
nizar. Por eso, lo propio del arte deca-
dente es la exageracion anticldsica, histé-
rica y vulgar de los trazos principales, de
las grandes lineas y de los efectos histrié-

nicos: “El arte moderno como un arte de
la tirania. Una légica de la nivelacion,
grosera y resaltada con fuerza; el motivo
simplificado hasta convertirse en una for-
mula: la férmula tiraniza. Cerrada en las
lineas, una multiplicidad salvaje, una
masa exuberante frente a la cual los sen-
tidos se desparraman; la brutalidad de los
colores, de la materia, de los deseos”?.
No obstante, también hay que decir
que estas duras criticas de Nietzsche a
las formas culturales de la decadencia no
significan que ahora deje de considerarla
como un aspecto y momento necesario
en la dindmica de la autosuperacion pro-
pia de la voluntad de poder. La decaden-
cia es la cara opuesta y, por tanto, nece-
saria a la vida ascendente. De modo que,
aunque Nietzsche dispare su artilleria
pesada contra el cristianismo o contra
Wagner, les reconoce la importancia de
ser y de haber sido a la vez consumacion
y conciencia interna de la decadencia®'.
Nuestra cultura decadente, por tanto,
como lugar de transicién entre un nihilis-
mo terminal que busca todavia idolos
que sustituyan al Dios cristiano muerto, y
un nihilismo consumado que abre el
horizonte de una transvaloracion.

Dice Nietzsche que el progreso del
nihilismo, que recorre la historia de
Occidente, se ha consolidado por la
repeticion querida, aceptada y lograda
de la decadencia. Con este concepto de
nihilismo, Nietzsche define, pues, la inte-
riorizacion del encadenamiento histérico
de los diferentes momentos en los que la
voluntad de poder se niega a si misma.
Esquema explicativo, por tanto, que ver-
tebra una filosofia de la historia, pero no
ya de estilo hegeliano, pues la cima final
del progreso aqui no es la sintetis totali-
zadora, sino el olvido de su propio reco-
rrido. Lo que la tematica del nihilismo
anade al andlisis de la decadencia es la
cuestion de si la enfermedad de nuestra
civilizaciéon puede superarse y con qué
terapia. En este sentido, cualquier supe-
racion pasaria, segin el planteamiento
de Nietzsche, por aprender primero y
experimentar en uno mismo todos los

refinamientos y experiencias que de la’
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decadencia se derivan como Gnico modo
de rebasar como fil6sofo la propia época:
“Recobrar la salud significa en mi una
serie larga, demasiado larga de anos.
También significa a la vez, por desgracia,
recaida, hundimiento, periodicidad de
una especie de decadencia. Después de
esto, ;necesito decir que yo soy experto
en cuestiones de decadencia? La he dele-
treado hacia adelante y hacia atras...
Desde la optica del enfermo, elevar la
vista hacia conceptos y valores mas
sanos. Y luego, a la inversa, desde la ple-
nitud y autoseguridad de la vida rica,
bajar los ojos hasta el trabajo secreto del
instinto de decadencia. Este fue mi mas
largo ejercicio, mi verdadera experien-
cia, si en algo fue en eso en lo que yo lle-
gué a ser maestro. Ahora lo tengo en la
mano, poseo la mano para dar la vuelta a
las perspectivas: primera razén por la
cual acaso Gnicamente a mi me sea posi-
ble en absoluto una transvaloracion de
los valores”*.
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