MASMELA, Carlos. El tiempo del Ser. Madrid: Ed. Trotta,
2000.

Ellibro E! tiempo del Ser de Carlos Masmela nos otorga, al modo de donacién libre,
una exposicion abarcadora del concepto de tiempo en su relacién con el Ser, que va desde
la nocién de tiempo comprendida como temporalidad del Dasein, desarrollada en Ser y
tiempo (1927),a la tematizacion ulterior del tiempo en el sentido del instante o acontecimiento-
apropiador (Ereignis) presente en Tiempo y Ser (1962) y en Contribuciones a la filosofia
(1935-38) —obra publicada péstumamente en 1989 y atin no traducida al espafiol—. Estas
son las tres “fugas”, como él mismo las denomina, que componen su libro, sefialan el
itinerario seguido por Heidegger en su blisqueda del concepto de tiempo, dejando ver el
caracter no univoco de esta nocidn respecto a la pregunta por el Ser: la pregunta por el Ser
en el horizonte del tiempo, el acontecimiento-apropiador como determinacion del Ser, y la
pregunta por el Ser que se descubre en su esenciacién histérica como acontecimiento-
apropiador, respectivamente.

Lanovedad de su interpretacién reside en el modo como enfrenta la discusion acerca
del lugar en que ha de situarse propiamente una tematizacion del Ser en general y del tiempo
del Ser en la obra de Heidegger. La tesis central que recorre el libro sostiene que, aunque
Heidegger formula en Ser y tiempo la pregunta por el Ser de una doble manera, como
pregunta por el Ser en general y como pregunta por el ser del Dasein, €l no responde a la
primera en dicha obra, resolviendo unicamente la segunda. La exégesis del Ser en general
suponia una elaboracion previa de la analitica existenciaria del ser del Dasein, pero esta
ultima s6lo seria el camino que habria de conducir al pensar hacia la meta propiamente dicha:
encontrar una respuesta a la pregunta por el Ser en si mismo. Sin embargo, la proyeccion
trazada por Heidegger en Ser y tiempo no encuentra su realizacion plena en esta obra, pues
el camino que conduce desde la temporalidad del Dasein al tiempo del Ser queda en ella
interrumpido, y por tanto, resulta una obra inacabada. Por consiguiente, lo proyectado
inicialmente por Heidegger se convierte en el esbozo de un plan que todavia no se cumple
debido a que atn se halla inmerso en el lenguaje de la metafisica. 4

La discusién continta cuando Carlos Masmela sostiene que, aunque Heidegger en
el paragrafo 5 de Sery tiempo nombra al tiempo del Ser como “temporariedad del Ser”, solo
se trata de una mirada preparatoria al desarrollo de la pregunta por el ser del Dasein. Ni
siquiera en el paragrafo 83 y ultimo de dicha obra, cuyo titulo parece anunciar el enlace de la
analitica existenciaria del ser ahi con la cuestion ontologica-fundamental del Ser en general,
se cumple realmente lo promstido en el titulo, pues Heidegger hasta el momento no ha
elaborado una respuesta a la pregunta por el Ser en general. Empero, el profesor Masmela va
ain mas lejos en su interpretacion: no sélo Heidegger no ha resuelto la pregunta por el
tiempo del Seren Sery tiempo (1927), sino que tampoco puede hallarse una respuesta a este
asunto en la leccion que dicta posteriormente y, que lleva por titulo Problemas fundamentales
de la Fenomenologia (1927). Esta leccion ha sido presentada por el mismo Heidegger como
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una “nueva elaboracion” de la tercera seccion de la primera parte de Sery tiempo, idea que
el profesor Masmela pone en cuestion: sorprende el que se hable de una “nueva elaboracion”
de una secci6n que apenas se habia esbozado. Ademas, subraya que no existe una verdadera
relacion entre los titulos de la segunda parte de dicha leccién y su contenido real, y aunque
en ella se pregunta por las condiciones de posibilidad que permitan plantear la distincién
entre temporalidad y temporariedad, el verdadero interés de esta leccion es resolver la
diferencia ontoldgica, a saber, la distincion entre el ser y el ente, esto significa que todavia
Heidegger continia hablando en un lenguaje metafisico.

Conforme a lo anterior, es insostenible la tesis de Friedrich von Herrmann presentada
ensu libro La “segunda parte” de Sery tiempo en la que se afirma que Heidegger ha llevado
a cabo propiamente una tematizacion del tiempo del Ser en Problemas fundamentales de la
Fenomenologia, lo cual quiere decir que la tercera seccion de la primera parte de Ser y
tiempo alcanza su continuidad y realizacién en esta leccion temprana. De ser asi, anota
Carlos Masmela, no le hubiera sido necesario al mismo Heidegger proponer un viraje (Kehre)
de su pensamiento después de Ser y tiempo. Propiamente, el viraje ha de situarse en el
transito de Ser y tiempo a Tiempo y ser; lo proyectado, y nunca elaborado en la tercera
seccién de la primera parte de aquélla, viene a realizarse plenamente en esta tiltima. Unicamente
treinta y cinco afios mas tarde, en la Conferencia Tiempo y ser de 1962, le es dado a Heidegger
pensar el Ser en su propiedad, sin una referencia al ente, y concebir el tiempo del Ser como
instante o acontecimiento-apropiador (Ereignis) sin referirlo a lo temporal. Esta resulta
siendo una interpretacion verdaderamente innovadora que nos confia el libro E tiempo del
Ser en cuanto mantiene una permanente polémica con la conocida interpretacion de Friedrich
von Herrmann, sin duda inaceptable si se tiene en cuenta precisamente la necesidad de
dicho viraje. Tal necesidad proviene de la exigencia de pensar lo impensado de la metafisica.
La consideracion metafisica del ente en cuanto ente, del ente en su Ser, ha mostrado del ser
unicamente su desocultamiento (Unverborgenheit) dejando en el olvido la experiencia del
ocultamiento (Verborgenheit) del Ser mismo. Por eso, pensar lo impensado de la metafisica
significa pensar el Ser en su retraimiento (Enfzug). Nunca antes habia sido expresado de un
modo tan esclarecedor este doble movimiento de la verdad en Heidegger: “Manteniéndose
en el retraimiento el ser se preserva a si mismo como ser, y se retiene a si mismo frente a su
donacién. Pero con el ausentarse en su retraimiento y con su retencion de si mismo, el ser no
vuelve sobre si mismo para rehusar el develamiento, sino para hacerlo posible. El ser s6lo
puede acontecer en su retraerse a si mismo, pues preservandose en su retraimiento
salvaguarda la apertura del desocultamiento™.’

Naturalmente, el designio de un viraje (Kehre) en el pensamiento de Heidegger
requiere del paso atras (Schritt zuriick), éste nombra el movimiento de retroceso en el
camino del pensamiento, camino que deviene en retrocamino, en cuanto promueve la decision
de abandonar la postura metafisica que comprende al ser como fundamento del ente, a la

1 MASMELA, Carlos. El tiempo del ser. Madrid: Ed. Trotta, 2000, p. 108-109.
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consideracion de la verdad del Ser. Con el “paso atras”, Heidegger no se propone emprender
una superacion de la metafisica, ello supondria continuar rigiéndose por ésta; se trata de
“abandonarla a su suerte”, segin expresion del propio Heidegger. El “paso atras” se dirige
hacia lo mas préximo y, por esto mismo, lo mas lejano hasta ahora para el hombre, hacia el
asunto propio del pensar: el tiempo del Ser (Ereignis) o el instante. Heidegger ha reconocido
en la nocién de Ereignis, o acontecimiento-apropiador, el centro de gravedad de su
pensamiento a partir de 1936, fecha que coincide con la elaboracion de las Contribuciones
a lafilosofia (1935-38). No sélo la palabra Ereignis es intraducible, como la palabra griega
logos o 1a palabra china Tao, segin lo expresa Heidegger en Identidad y diferencia (1957),
sino que todo decir acerca de ella se sustrae al lenguaje proposicional. Al final de Tiempo y
ser Heidegger se da cuenta que su conferencia ha hablado en proposiciones. Asimismo, el
libro El tiempo del Ser se ha propuesto la ardua tarea de pensar el acontecimiento-apropiador,
y de nombrarlo, pese a su irreductibilidad a un lenguaje enunciativo, arriesgandose a quedar
atrapado en meras proposiciones.

Es menester, al internarse en Tiempo y ser, advierte el profesor Masmela, renunciar a
la pregunta: ;Qué es el acontecimiento-apropiador? Ella pregunta por el ser del acontecimiento-
apropiador como si éste recibiese su fundamento del ser, deviniendo asi una pregunta
metafisica. El acontecimiento-apropiador se encuentra por fuera de la esfera del ser, mas
bien, es el ser el que pertenece a la esfera del acontecimiento-apropiador. Reducir el
acontecimiento-apropiador al ser significaria concebirlo determinado por el tiempo, esto
seria hacerlo depender tanto del ser como del tiempo. Por €l contrario, el acontecimiento-
apropiador es el Se que otorga, el se da ser y el se da tiempo. El mismo no es algo donado por
el ser o por el tiempo, antes bien, es donacidn, en cuanto otorgamiento al ser y al tiempo de
su respectiva propiedad: el destinar del ser (Geschick) y el alcanzar (Reichen) del tiempo;
a su vez, proporciona la posibilidad de la co-pertenencia de ser y tiempo; aunque cada uno
no puede ser pensado sin el otro, ninguno puede ser reducido.al otro. El ser no es, se da ser.
Eltiempo no es, se da tiempo. El ser no es nada ente, y el tiempo no es nada temporal. El Se
donador confiere la propiedad al ser y al tiempo, mas la donacién del Se es diferente para el
ser y para el tiempo. No s6lo el Se confia a cada uno su propiedad sino que ademas posibilita
el “y”, a saber, el enlace del destino del ser a partir del alcanzar del tiempo. La relacion es de
copertenencia o de intimidad, antes que de yuxtaposicion. Si el Se como acontecimiento-
apropiador es la apertura que presupone al ser y al tiempo, no se le puede asignar el mismo
rango a lo donador que a lo donado. Por eso, €l tiempo no puede revelarse como el Se que
da ser, pues el tiempo es lo donado por el Se, él recibe del Se la donacion. Dado que el Se es
donacién en el sentido mas elevado y retraimiento en el sentido mas primigenio, le
corresponde el supremo rango.

Por tanto, tiempo y ser son donaciones del Se. En Tiempo y ser, el ser es pensado
como presencia y permitir-presencia, y el tiempo como el alcanzar tetradimensional. La
concepcion metafisica del tiempo lo determina a partir de la presencia permanente del presente,
el ahora-limite se separa del ya no del pasado y el todavia no del futuro; desde esta visién
el tiempo es representado como una serie de ahoras; hay una insistencia en el presente, pero
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este es concebido aisladamente del pasado y del futuro. En su nueva consideracién del
tiempo, Heidegger lo piensa como la unidad tetradimensional del reciproco alcanzarse de
futuro, sido y presente en el interludio (Zuspiel), éste se constituye como una cuarta
dimensidn, siendo en sentido estricto la primera en cuanto es la dimension unificante; a la
unidad configurada en el “al mismo tiempo” de este alcanzar reciproco, la denomina Heidegger,
tiempo-espacio (Zeit-Raum), en él no se mienta el intervalo entre dos ahoras o un espacio
de tiempo, sino la apertura en que el tiempo se abre a la presencia. Con todo, Carlos Masmela
no deja de sorprenderse ante el hecho de que Heidegger no se refiera de modo expreso al
“paraje del instante” en la conferencia Tiempo y Ser, cuando se propone precisamente
meditar acerca del tiempo del Ser. No obstante, dice, aunque Heidegger no lo mencione, la
nocién del instante recorre la conferencia desde el principio hasta el final: el paraje del
instante corresponde a esta apertura del tiempo-espacio en la que se manifiesta el alcanzar
(Reichen) del tiempo en cuanto unidad del reciproco alcanzarse de futuro, sido y presente.
La anterior reflexion sobre el extrafio silencio guardado por Heidegger respecto de la nocién
de instante resulta una indicaciéon muy oportuna, pues permite descorrer el velo de Maya
que podria interponerse al intentar pensar el paraje del instante en Tiempo y ser.

El gran aporte del libro El tiempo del Ser se encuentra en habernos ofrecido una
elucidacion detallada del paraje del instante en Heidegger, y en haber insistido en el caracter
doble del Se o acontecimiento-apropiador, de modo que a su rasgo donador pertenece un
rasgo de desapropiacion (Enteignis); pero el retraimiento de su donacién no significa el
despojamiento de la propiedad del ser y del tiempo, sino la posibilidad de ser si-mismos: al
desapropiarse el acontecimiento-apropiador se experimenta ¢l mismo consigo mismo. El
acontecimiento-apropiador se sustrae al desocultamiento de ser y tiempo, en su retraimiento
preserva Iz apertura de ser y tiempo, esto es, hace posible su develamiento. El destinar del
ser en el alcanzar del tiempo reposa en el acontecimiento-apropiador, éste se desapropia a si
mismo, esto es, no se entrega como acontecimiento apropiador para preservar su propiedad
y conquistar su mismidad. En El tiempo del Ser se lee: “En el retraimiento de su respectivo
desocultamiento, el acontecimiento-apropiador los apropia, de tal modo que eleva el sery el
tiempo a si mismos. El dona su propiedad porque se retrae a si mismo y le s peculiar una
desapropiacién (Enteignis) (23) de é] mismo consigo mismo, no sélo en virtud de la cual é,
el acontecimiento-apropiador, puede mantener y conservar ambos asuntos en su propiedad
y copertenencia”.?

En contra de la tesis corriente que ve unicamente en Ser y tiempo una tematizacion
expresa del concepto de tiempo, y encuentra un desinterés de Heidegger por pensar dicho
concepto en las Contribuciones a la filosofia (Beitrige zur Philosophie), €l autor plantea
‘que si bien no hay alli una exposicién tematica del tiempo, el instante aparece como un
concepto dominante. Si en Ser y tiempo Heidegger se ocupa de la temporalidad ekstdtica
del Dasein (Zeitlichkeit), en la que el pre-ser-se se funda en el futuro, el ser-ya en el pasado

2 Ibidem, p. 147.
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y el ser-con en el presente conforme a la estructura ontolégica de la cura, en las
Contribuciones se dedica a pensar la temporariedad (Temporalitéit) como tiempo originario
del Ser. La temporariedad, asi concebida, es la que hace posible la temporalidad ekstdtica.
Por eso, si se quiere defender el predominio del concepto del tiempo en Contribuciones, es
necesario pensar el tiempo como tiempo del transito y el instante como “instante histérico
del transito” {der geschichtliche Augenblick des Uberganges), esto es, €l tiempo de
instauracion para la apertura del acontecimiento apropiador.

¢(Cual es la verdadera contribucién a la filosofia de la obra Contribuciones? Se
pregunta Carlos Masmela. Y responde: la contribucién es una filosofia del transito
(Ubergang). A una filosofia del transito corresponde pensar el tiempo del transito. El paraje
del transito es el paraje del instante (Augenblicksstite) en €l que acontece la apertura del
acontecimiento-apropiador (Ereignis). Tal paraje se halla situado en la entreabilidad del
salto abismal del primer principio (der erste Anfang) al otro principio (der andere Anfang).
Si se entiende por transito la tension entre ambos principios y por principio el origen de un
acontecimiento esencial, se comprendera como Heidegger, al pensar el transito del primer
principio al otro principio, esta proyectando un trénsito historico que se inicia con la historia
de la metafisica desde Platon hasta Nietzsche en su preguntar por el ser del ente, determinado
por el primer principio, a la reiteracioén de la pregunta por la verdad del Ser que encuentra en
el otro principio su mas alta aspiracion. Es claro que Heidegger no solo proyecta este
transito histérico de la metafisica, sino también el transito de su propio pensamiento: su
obra Ser y tiempo merece ser replanteada y conducida mediante un salto hacia el pensar
primigenio. En Contribuciones pensar significa pensar el transito del primer principio al otro
principio, pensar el tiempo del transito es su tarea fundamental, preguntar por el instante
del transito en el que irrumpe el acontecimiento-apropiador.

Semejante al ensamblamiento de una constelacion, Contribuciones a la filosofia
presenta un orden interno en ocho numerales constituidos por el numeral primero o la
mirada previa (Vorblick) y el numeral iltimo o el Ser (das Seyn). En el medio se articulan seis
ajustes, los tres primeros —la resonancia, el interludio y el salto— se refieren al primer
principio y propenden por su retirada, y los tdltimos tres ajustes —la fundacién, los
advenideros, y el dltimo dios— procuran el cumplimiento del otro principio. La historicidad
del transito se manifiesta como el distanciamiento frente a la pregunta directriz de la metafisica
por el ente en su ser, en la cual permanece como impensado el retraimiento del ser —que
constituye la historia del primer principio— y la espera de la apertura de una nueva historia
—Ia historia del acontecer del Ser—, en la cual éste se experimenta en la esenciacion de la
verdad; la pregunta por la verdad del Ser como esenciacion del Ser (Wesung des Seyns), a
saber, como acontecimiento-apropiador, es la pregunta mas esencial del otro principio. Asi,
lo proyectado por Heidegger no es otra cosa que la historia del Ser, desde el Ser (Sein)
pensado por la metafisica como fundamento del ente, al Ser (Seyn) pensado como
acontecimiento-apropiador.

En el ratamiento del acontecimiento-apropiador, el autor sefiala una diferencia notable
entre lo expresado por Heidegger en las Contribuciones y lo expuesto en Tiempo y ser que
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es preciso examinar. En Contribuciones €l Ser es pensado como acontecimiento-apropiador,
el cual alcanza su mismidad en la esenciacion del Ser, es equiparado al ser: pensar la verdad
del Ser significa pensar la esenciacion del Ser. En Tiempo y ser, en cambio, el acontecimiento-
apropiador no puede ser igualado al Ser, es donacioén de ser y, de ningin modo, puede
hacérselo coincidir con el Ser mismo; se da un abandono del ser, en procura de un recogimiento
hacia el acontecimiento-apropiador. Por eso, Carlos Masmela sostiene que la interpretacion
del acontecimiento-apropiador en Tiempo y ser supone un rebasamiento de la interpretacion
realizada en Contribuciones. Su interpretacion reza: “En Tiempo y ser tiene lugar un abandono
del ser, pero no sélo del ser del ente y del ser del Dasein, sino del Ser mismo, en beneficio del
acontecimiento-apropiador. El Ser mismo debe desaparecer cuando se determina en su
propiedad. En este sentido, el acontecimiento-apropiador expuesto en Tiempo y ser rebasa
la interpretacion que hace Heidegger en las Contribuciones”.?

Sin embargo, existe una coincidencia, anota el autor, en el tratamiento del concepto
de tiempo-espacio (Zeit-Raum) realizado por Heidegger en las Contribuciones y en Tiempo
yser. En Contribuciones, €l concepto de tiempo-espacio nombra al “paraje del instante”como
la instancia en la que acontece el salto originario (Ur-Sprung), caracterizado por el abismo
originario (der urspriingliche Ab-grund) hacia la esenciacion originaria (Ur-Wesung). Este
es el tiempo del transito donde tiene su acaecer el acontecimiento-apropiadot. Mas, espacio-
tiempo o paraje del instante, no menciona un momento memorable del acontecimiento historico
del ser sino la apertura de una nueva historia, el tiempo de la esenciacion histérica de la
verdad del Ser. Al igual que en Tiempo y ser, el concepto espacio-tiempo no designa un
intervalo entre dos puntos del tiempo sino la unidad de los tres tiempos: presente, pasado,
futuro. Esta unidad que integra el espacio-tiempo coincide plenamente con la idea de la
tetradimensionalidad del tiempo expuesta en Tiempo y ser como el reciproco alcanzarse de
los tres tiempos en la cuarta dimension del interludio (Zuspiel) sélo a partir del cual se
experimentan en su cercania (Nihe). Tal sefialamiento permite no sélo hacer coincidir el
concepto de espacio-tiempo en las dos obras mencionadas, sino mostrar también la relacién
entre los conceptos de acontecimiento-apropiador y paraje del instante, y asi comprender el
silencio guardado por Heidegger en Tiempo y ser al referirse al acontecimiento-apropiador
sin aludir a la nocién de instante.

En el instante histdrico del transito irrumpe el paso del iltimo dios, la fugacidad de la
sefial de su paso tiene la durabilidad de un instante, y, a pesar de lo efimero de su paso, este
instante deviene un instante decisivo, en el que se toman las decisiones mas esenciales. La
sefial del dios se presentifica en el paraje del instante y al mismo tiempo sucede en €l su
retraerse, pues el paso del dios se caracteriza por el despejamiento y la denegacion. En la
subitaneidad del instante del acontecimiento-apropiador hay que situar el acaecer de la
sefial del Giltimo dios, su pasar es un transitar al otro principio; él mismo, siendo lo ultimo, es
lo mas inicial y mas singular. Lejos de todo teismo y de toda postura teoldgica, el iltimo dios

3 Ibidem, p. 169.
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al que se refiere Heidegger en el sexto ajuste nombra una esencia divina, esto es, una
esencia de lo divino que de ningiin modo puede igualarse con el Ser. El paso del tiltimo dios
acontece precisamente en el tiempo del transito al otro principio, ha dejado tras de si el
primer principio en el que el Dios cristiano ha prevalecido, por eso esta esencia divina es lo
completamente otro (der ganz Andere) de los que han sido y especialmente otro distinto del
Dios cristiano. El paso del ltimo dios irrumpe en el instante del transito que tiende hacia la
esenciacion del Ser mismo; asi, el Gltimo dios necesita del Ser en su advenimiento, y no al
contrario.

Nuestra historia se descubre comola historia del ocaso y del transito al otro principio.
Ocaso no significa aqui disolucioén del proceso de la historia sino preparacién de Ia nueva
historia, la historia futura, la otra historia. EI tiempo del Ser finaliza con la confirmacién de
la promesa que esta presente en el pensamiento de Heidegger cuando le es dado pensar a
partir de la historicidad del transito la historia venidera: “‘La radicalidad de esta decisién se
debe a que ella se juega en la hora del ocaso (Untergang) y del transito (Ubergang) al otro
principio. Nuestra hora es la época del ocaso’(397). Recién en este se abre lo que ad-viene.
Los encargados de atestiguar el paso fugaz del dios en la apertura abismal del instante son
denominados por ello los ad-venideros (die Zu-kiinftigen) (395-399)”.

Beatriz Elena Bernal R.
Facultad de Artes
Universidad de Antioquia

VASQUEZ TAMAYO, Carlos. El arte jovial. La duplicidad
apolineo-dionisiaca en El nacimiento de la tragedia de

Nietzsche. Medellin: Editorial de 1a Universidad de Antioquia,
2000."

Nos reunimos esta noche para celebrar la publicacion de El arte jovial del amigo y
colega Carlos Vasquez, que él y algunos de sus amigos han querido presentar ante otros
amigos y lectores en una atmoésfera distinta a la solemnidad y seriedad que impone la
academia y, haciendo honor a la jovialidad que Carlos recrea en su libro, conmemorar el
pensamiento de Nietzsche con la informalidad que é1 mismo anhelaba para la hora en que su

4 Ibidem, p. 210. -
* Presentacion del libro en el Teatro Matacandelas de Medellin, en la noche del 12 de Septiembre de 2000.
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obra fuese leida o comentada. Una casa para el teatro, como lugar para una reflexion sobre
el drama tragico. El drama de Medea que ahora aqui se representa, como testimonio de la
enigmaticidad del arte, sobre la cual versa este libro.

Quien piensa el teatro en un libro titulado E! arte jovial, quien medita ahi sobre el
drama tragico, ha bebido poéticamente de la experiencia nietzscheana del mundo de los
griegos. Carlos busca en este libro pensar y poetizar EI nacimiento de la tragedia. El
presupuesto primero de la lectura de Carlos es, no que el poeta quiera o pueda plasmar en su
obra su propia vida. Mas bien, el poeta, como dice Nietzsche del poeta tragico, ha vivido, ha
visto, ha observado, ciertamente, pero sus palabras se convierten en lo visto, captado y
observado; no en su apariencia, sino en lo que sostiene y hace posible todo aparecer; como
si no pudiera haber distancia alguna entre la palabra que se piensa y se pronuncia
poéticamente y el cuerpo que se desgarra y se duele; como si el poeta tragico no fuera un
individuo con un nombre, Esquilo, Séfocles o Shakespeare, sino que por €él hablara el
destino mismo de las cosas y de los humanos.

(Qué distancia puede haber entre nosotros que le evocamos y le nombramos y el
alma destrozada de la madre desesperada que asesina a sus hijos en medio del dolor causado
por la traicién de Jasén? ;En qué consiste el oscuro alimento que nos proporciona la poesia
cuya forma mas rotunda es el drama tragico? Siguiendo a Nietzsche, Carlos nos sefiala en su
libro que la tragedia surgié del coro tragico y que al comienzo fue so6lo coro (p. 55). El coro
no es el espectador ideal. El coro es un muro viviente tendido por la tragedia a su alrededor
para aislarse del mundo real y preservar su mundo ideal y su libertad poética (p. 56). El coro
pone en suspenso, suspende la realidad y con ello la vida real de todos los espectadores,
para crear sentimiento de unidad (p. 58): asistimos a la cadena de acontecimientos que
marcan la caida tragica de héroe, pero el coro, al cual nos sentimos unidos, es una voz serena
que reflexiona sobre los acontecimientos. Por eso, la tragedia nos proporciona consuelo
metafisico (p. 59). En la escena teatral, nos recuerda Carlos, cada acontecimiento de la vida
de un humano imaginario es acontecimiento en la vida de todos los humanos, porque el
poeta elige una sola escena, de entre la infinita confusién de la vida humana, que por
doquier esta en movimiento, para mostrarnos a través de ella lo que sea la vida de los seres
humanos (p. 62).

La esencia de la tragedia consiste en la expresion entretejida de lo dionisiaco, el coro,
y lo apolineo, el héroe. El coro participa del dolor del héroe, pero al hacerlo proclama la
verdad del dolor de la existencia (p. 70). Todas las figuras de la tragedia de Sofocles y
Esquilo son s6lo mascaras de Dioniso (p. 80), en tanto que éste simboliza el dolor del mundo
que a través del arte es transfigurado. De ahi que a Carlos le sea tan cara la imagen nietzscheana
de Dioniso deshaciéndose de sus mascaras para contemplar su rostro en un espejo y ver
s6lo pasar un mundo habitado por millones de individuos, que sufren los dolores que
impone la existencia. Nuestro autor comparte con Nietzsche la conviccion de que el arte es
alegre esperanza de ruptura definitiva del sortilegio del principio de individuacién que,
como mera metafora de un mundo fabuloso, cabe nombrar como ciencia, filosofia, religion,
politica, moralidad (p. 88s). Los productos del concepto, el juicio y el raciocinio son meras
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fabulas que se hacen valer por verdades eternas (p. 111s); para mantener su poder de ilusién
han negado la vida, despreciado el cuerpo, suprimido la sensualidad. Por eso, Carlos insiste
al final en la muisica, el coro, el mito; elogio y canto a la sola intuicién (113s).

Sin embargo, la vida nos seria insoportable si todos pensaramos lo mismo de las
mismas cosas. Sabemos que pensamos, porque podemos discutir. Muy a propésito el
concepto del coro, que tiene la capacidad de unir y recoger incluso lo mas dispar. Un poeta,
maestro en composiciones corales es indudablemente Shakespeare, uno de cuyos poemas
dramaticos mas bellos es La tempestad, donde Prospero, los traidores y cortesanos, el
bufén y el cocinero ebrio, Miranda y su'amado Fernando, Ariel y su ejército de espiritus
alados, no podrian tener la fuerza dramatica que poseen si no fuera por la odiosa presencia
de Caliban. En esta noche que Carlos ha querido como coro de amigos joviales hace falta
que alguien haga las veces de Caliban, para que la presentacion de su libro no termine en
mala parodia de la camaraderia si la hiciéramos pasar por el rasero del sélo elogio. Carlos me
ha honrado con la tarea de hacer la presentacion de su libro, pero me honra doblemente,
porque bien sabemos los dos, que cada uno de nosotros, leyendo y meditando la misma
obra de Nietzsche, tenemos, sin embargo, una muy diferente comprension del pensador.
Carlos me ha otorgado esta noche la tarea de representar el papel de Caliban.

Un lector de su libro, estudioso de los griegos, se sorprende ante la condena
apresurada de la filosofia de Platon (p. 14). Halla muy repetidas y largas alusiones a
Aristoteles, pero echa de menos en ellas citas y reflexiones detenidas al respecto. Rilke,
reiteradamente citado, poetiza, canta a Nietzsche, ciertamente. A través de todas las paginas,
Carlos lanza una aseveracion tras otra, cual saetas de un rebosante carcaj de metaforas, pero
no las esclarece, no se detiene en ellas. Aunque, lo que diferencia mi comprension de
Nietzsche de la de Carlos es la distancia que el autor de E! arte jovial no toma del pensador.
Le sigue demasiado de cerca de tal modo que algunos de los puntos de vista discutibles que
se puedan sefialar a su lectura de EI nacimiento de la tragedia son achacables a la propia
ambigiiedad de Nietzsche, que Carlos no toma en consideracion. Quiero mencionar tres
ejemplos.

Uno, pareciera que la idea de un arte meramente intuitivo rechazara toda inteleccion.
Pero, no es el inteligir por antonomasia razén instrumental que niega y desprecia la vida. Si
no fuera por el discernimiento, no podria yo saber de mi que soy mi propio respirar, temblar,
mnirar, tocar; mi propia corporalidad. Si no fuera por la fuerza intelectual del lenguaje, no
habria lugar para la metafora, para la poesia, para el arte, para la vida propiamente humana.
Asi como necesita el sol de unos ojos para brillar y la musica de unos oidos para sonar, para
existir verdaderamente también necesita toda obra de arte, que es siempre obra pensada, de
un espiritu con capacidad de discernimiento.

Otro ejemplo, mas complejo, es la idea del arte como voluntad de eternidad (p. 151),
unicamente admisible como expresién metaforica para la experiencia que hacemos de é1. Hay
un insalvable abismo entre la jovial eternidad de los dioses que arrojan sus dados y la suerte
de los mortales que no compartimos con ellos esa eternidad ni su jovialidad. En el concepto
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de lo eterno no hay juego, no hay espacio para las posibilidades. Eternidad presupone que
todo esta de antemano determinado. Si el arte fuera promesa de eternidad, buscaria entonces
excluir de él nuestra condicién humana; partiria de la suposicion de que somos dioses... 0
almas inmortales o quiza marionetas a través de las cuales acontece un oscuro ser; metaforas
gastadas o ininteligibles.

De igual modo, por iiltimo, hay una distancia insalvable entre la imagen de dolor que
nos presenta el poeta tragico y el dolor mismo. El héroe es tragico porque se enfrenta a un
terrible dolor que para €1 mismo no puede ser alegria o afirmacion jovial de la vida. Y si se
trata de nosotros, los espectadores, al imponérsenos el mismo dolor que al rey Lear o a
Macbeth, por ejemplo, enloqueceriamos o nos hundiriamos. Si gozaramos de un propio y
terrible dolor, estariamos locos. Pero si nos alegraramos por el horrible tormento de otro,
seriamos seres ruines y abyectos y la tragedia seria arte de la perversidad y la crueldad.
Luego, no tiene sentido afirmar que podamos gozar del sufrimiento mismo o alegrarmos en
un terrible dolor (p. €j. p. 81s). Mas bien, a través de ese dolor presentado poéticamente,
podemos penetrarlo y comprender su profundidad. La honda intensidad e iluminacion de
las pasiones humanas es lo que constituye la grandeza del drama tragico y lo que da cuerpo
al enigmatico fendmeno de que podamos complacernos en tal comprension. Por eso,
precisamente, hay el drama tragico para nosotros, por eso hay arte: el arte es la posibilidad
de la jovialidad para la vida, promocion y afirmacion de la vida.

Pero, a fin de cuentas, como sabemos, el deforme y malvado Caliban nunca tuvo la
razon. Obviamente, los puntos de vista que yo propongo también son discutibles. La reflexion
filosdfica exige, ciertamente, disciplina, reflexion critica, mucho estudio y afan de claridad,
pero también coraje para someter nuestros pensamientos a discusion. Pocos de entre nosotros
como Carlos que a proposito llama a un Caliban para presentar su libro. Como pocos de
entre nosotros, Carlos sabe bien que lo extraordinario de la reflexion filoséfica no puede ser
apostar a quién tiene la razon. Hay filosofia porque no hay una respuesta tltima para
ninguna pregunta. Necesitamos de la filosofia, precisamente, para aclarar nuestras ideas,
para pensar mejor nuestros argumentos y poder seguir buscando sentido a las cosas.
Algun hallazgo importante sera posible aqui unicamente el dia en que entre nosotros haya
un lugar consolidado para la discusion. Por lo demas, el reconocimiento de la alteridad del
amigo en sus opiniones y puntos de vista es el fundamento mismo de la amistad, que tal
como decia Montaigne sobre La Boétie: “le amaba porque en nuestra amistad €l era €él,
porque yo era yo”.

En todo caso, efectivamente, la tesis del libro, recogida en el subtitulo del mismo, no
da lugar a disensién. Con la nocion de la duplicidad apolineo-dionisiaca del arte Nietzsche
apelaba al poder del arte de iluminar, dar sentido, permitir comprender, esclarecer la vida, a
pesar de que nuestra vida pueda parecer algunas veces como sombra fugaz que pasa en
medio de una necesidad irrevocable, respecto a la cual nuestros ruegos y deseos, nuestra
culpa o merecimiento parecieran no contar. Si esta vida, como la experimentara Macbeth en
su tragica caida, s6lo fuera como un pobre payaso que pavonea y agita su hora sobre el
escenario para luego no escucharse mas o un cuento insignificante lleno de ruido y de furia
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narrado porun if]iota, no habria el poder transfigurador del arte, no tuviéramos —a pesar de
todo— la capacidad para celebrar esta vida. En eso consiste la nietzscheana ‘abundancia de

la humana vida’ que tenemos y que yo pienso es lo que Carlos en su libro ha querido exaltar
y la raz6n por la cual también quiso titular su libro £/ arte jovial.

Lucy Carrillo Castillo
Instituto de Filosofia
Universidad de Antioquia
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