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Quisiera empezar con una nota personal. 
Todavfa recuerdo aquella manana hace veintidnco anos, cuando armado 

con mi tesis doctoral, entr~ en Ia oficina del entonces director del 
Departamento de Filosoffa de La Universidad de Puerto Rico para 
entrevistarme con ~I sobre Ia posibilidad de un contrato de profesor 
visitante; se me hab_fa sugerido hablar con el Dr: Ludwig Schajowicz, ya que 
"siendo los dos alemanes", no iba a haber ninglin problema al respecto. Y de 
hecho, el momento era propicio: media hora mis tarde me encontr~ 
saliendo contento, habi~ndose logrado el prop6sito. Desde entonces -
1965- ensei'lo en dicho Departamento (algo que de ninglin modo tenia en 
mente en aquel momento: pens~ quedarme un aiio nada mis, para luego 
volver a Alemania) 

Pero el ripido acuerdo al cual habfamos llegado nose debra a La mera 
coincidenda de hablar el mismo idioma -de hecho, muy raras veces hemos 
hablado alemin entre nosotros-; lo que yo no podia saber en aquel 
momento, a pesar de la soruisa satisfecha con la que Schajowicz miraba mi 
tesis, era una casi total coinddencia filos6fica. Mi tesis Uevaba el tlrulo Physis 
und Metaphysik, y su largo subtltulo indicaba que se trataba de una 
investigaci6n sobre el retorno de una cosmovisi6n mftica en el dionisismo 
de F. Nietzsche; s61o rnis tarde me enter~ de que en el rnismo ano en el que 
yo habia defendido dicha tesis en Munich -1962- habia tambi~n apareddo 
Mito y existencta, el primer libro de Schajowicz, que trata del mismo 
intento -recuperad6n del mundo mftico griego- en una escala rnis amplia. 
Mucho rnis tarde aun supe que, por endma, Ludwig Schajowicz habia escrito 
tambi~n una tesis (de bachillerato) sobre Nietzsche: otra coincidencia 



cxtrai'ia ("extrai'ia" por darse en Rio Piedras, Puerto Rico), a Ia cual se ai'iadi6 la 
circunstancia favorable de que en aquellos mementos el Departamento 
neces1taba precisamente a una persona formada en mi especialidad, Ia 
filosofia clasica Con tal constelaci6n, era inevitable que se presentaran otras 
coincidencias pertinentes: preferencia por los presocraticos (frente a los 
mctafisicos, Plat6n y Arist6teles), preferencia por poetas y pensadores 
filhclenicos (Holderlin, naturalmente; Heideggcr, por supuesto); preferencia 
por una c1erta tcndencia idealizante en la rrutologfa (M. Elfade, W. F. Otto -a 
quicn alcance a conocer en rru primer semestrc en Tubinga-); preferencia, 
finalmente, por ciertas tragedias griegas montadas segun dramaturgias 
modernas (mi maestro, W . Schadewaldt, helenista, habra dedicado mucho 
tiempo a este tipo de empresa). Era 16gico, cntonces, que se me encargaran 
los curses de Filosoffa Antigua . No tan 16gica, sin embargo, era otra 
consecuencia: cuando se me pidi6 que me quedara en Puerto Rico, decidf 
abandonar m1s evenruales esperanzas de carrera en Alemania; tanto me gust6 
el ambiente que entonces reinaba en este Departamento. Y si ahora le rindo 
homenaje al colega y arrugo - ahora que cumple ochenta a nos de edad- no 
sc trata de una mera lealtad entre dos in/voluntariamente exilados, sino de 
una afinidad espiritual "natural" que se ha ido intensificando con los ailos; 
afinidad que, desde luego, constituye tambien una especie de prejuicio 
inevitable, de manera que Ia siguiente retrospectiva no puede ser sino 
simpatizante. Como lo indica el utulo que Ia encabeza, el tema especffico a 
tratarse es Ia experiencia de lo sagrado; me propongo exarrunar c6mo dicha 
vivencia nurrunosa se describe o conceprualiza en .los cuatro libros que 
Schajowicz ha publicado hasta Ia fecha, porque creo que Ia religiosidad 
estetica que lo caracteriza es la actitud basica del autor de Mito y existencia 
(ME; 21 ed. 1990), Los nuevos sofistas (NS), De Wtnckelmann a Heidegger 
(WI!), y El mundo trtigico de los grlegos y de Shakespeare (MD. Como lo 
indica el epfgrafe de este ensayo -parte del epfgrafe del tercer capitulo de 
ME- me interesa especialmente Ia naruraleza "kair6tica" de Ia mencionada 
experiencia, pues este aspecto temporal de lo sagrado ha sido - y es aun- el 
Objeto de rrus propias investigaciones. Que este es el punto en el cuaJ se 
cntrecruzan nuestros intereses filos6ficos, ha sido reconocido por 
Schajowicz rrusmo quien generosamente me dedic6 el cuarto capitulo de MT, 
capitulo que toea esta tematica de los "mementos unicos" . Reciprocando, 
quisiera comentar primero sobre Ia forma en Ia que se enfoca dicha tematica 
en ME (2) y NS (3); luego me permitire un interludio "pro domo" (4), antes 
de pasar a WI I (5) y MT (6); concluire con otra nota personal (7). (Una ultima 
advertencia previa: NS ha sido resei'iado por mi en Dialogos 36; sobre WH 
hice una breve exposici6n cuando dicho libro se present6 en Ia Universidad 
Interamericana, el 12 de septiembre de 1986; finalmeme lei unos comen-



tarios sobre Ia segunda edici6n de ME en la Universidad de Puerto Rico, el 27 
de abril de 1990). 

2 

"Algo hade serme sagrado~, exdama Schajowicz ante el peligro de una 
"perdida del senlido de las cosas en un mundo desdivinizado" (ME p. 34). 
Esta formulaci6n moviliza entonces el postulado (y, a Ia vez, Ia experlencia) 
de lo sagrado, no solamente contra el nihilismo (Ia desintegraci6n de rni 
mundo), sino tambi~n contra aquella relalivizaci6n "sofislica" de Ia verdad 
por las circunstancias que se afirma en Ia conocida f6rmula de Ortega "Yo soy 
yo y mis circunstancias" y que nuestro autor combatc con Ia consigna de "Yo 
soy yo y mis veneraciones" (o "Yo soy yo y mi aperrura al ser"; p. 33, n. 5). 
Para poder decidir cui! de las circunstancias -o cui! elemento de elias- ha 
de ser relevante para rni existencia, debo haberme ya adherido, 
prepredicalivamente, a algun factor directriz que me permite interpretar rnis 
circunstancias: en el fondo se trataria, en esta adhesi6n, de una especie de 
veneraci6n secularizada a partir de la cual evaluamos lo circunstancial (al 
mismo tiempo que lo interpretamos, para el conocimiento, con las 
categorias 16gicas). 

Si las veneraciones son entonces Ia instancia que nos ayuda a orientarnos 
en el mundo; si elias conslituyen nuestro "a~or a Ia tierra" o "religiosidad 
mundana" (p. 37, n. 7), deberfamos reconocer en elias una especie de a 
priori religioso que marca todas nuestras experiencias, espiritualizindolas de 
antemano. Es en el nombre de este postulado de lo sagrado, que Schajowicz 
condena Ia vida profana, prosaica cuya maxima ambici6n cs "detener el 
instante de Ia satisfacci6n" de los deseos, "el mal instante que paraliza el 
liempo creador" (p. 38); frence a tales instantes de felicidad ilusoria, se 
evocan "los momentos de maxima inrensidad" (p. 28) en los que se 
manifiesta lo divino en "subita iluminaci6n" (p. 40), momentos que, a pesar 
de su fugacidad y fragilidad (p. 43), hacen fulgurar los origenes en una 
protovisi6n mitico-catirtica. Dicha visi6n es de caracter redproco: en Ia 
medida que lo divino me mira a mi (me llama), soy capaz de ad-mirarlo yo, y 
esta compenetraci6n del alma natura/iter dionysiaca (p. 28) y de lo divino 
perrnite que yo vea el mundo "teom6rficamente" como orden, belleza, 
plenitud de senlido (p. 27). 

Ahora bien, lo divino aparece en el rnito, y los dioses no son sino 
"irnagenes ilurninadoras de la existencia~ (p. 33) cuya irradiaci6n crea Ia esfera 
sagrada que protege rni existencia contra la irrupci6n del sfnsenlido. Figuran
do como posibilidades de autorrealizaci6n trascendente (hacia "adentro", p. 
44), mis veneraciones (los dioses, los Urbilder) pueblan mi imaginaci6n en 
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forma de reflejos subjetivos (imagenes, Abbilder) que "cosm.i.fican" el caos de 
las impresiones (p. 42): me defino entonces a partir de m.is tm.ximas 
posibilidades "endiosadas" las cuales esclarecen mis actitudes y siruaciones 
profanas. 

Ahara bien, cuando me remonto a un "supuesto mundo primordial "(p. 
24), iC6mo puedo estar seguro de que no se trata de ficciones po~ticas, 
realidades meramente imaginadas que me asaltan e inspiran, meros reflejos 
de mi mirada idcalizante? Schajowicz contesta categ6rlcamente: "EI hombre 
no ha hecho a Ia deidad a semejanza suya, sino que una determinada 
experiencia de lo divino ha sido constirutiva del hombre como ser espirirual" 
(p . 32). Primario es entonces, no algun estado armonizante de mi 
imaginaci6n, sino aquello que, llamando mi atenci6n, ha producido dicho 
estado en mi, disponi~ndome favorablemente para Ia apertura al Ser, 
haci~ndome receptivo para los simbolos que remiten a lo sagrado. Esta 
aseveraci6n parece ser el resultado de una "decisi6n" existencial: primario es 
lo que Ia religiosidad est~tica declara tal; en otras palabras, Schajowicz ha 
aceptado, una vez par todas, que los mitos dicen Ia verdad: el Ser es el 
prototipo, nuestro existir Ia consecuencia, y no al revl!s. Tal tipo de 
convicci6n o se comparte o se rechaza (lo m.ismo que Ia inversa; nos falta una 
tercera posici6n desde Ia cual podrlan enjuiciarse las otras dos). Y natural
mente, como consecuencia de este "credo, • el redespertarse de los orlgenes 
(recuerdo de las teofanias pasadas) tiene Ia funci6n, en nuestra ~poca sin 
esperanza, de hacernos "vislumbrar el advenimiento de una nueva manana 
divina" (p. 43), de un renacimiento espirirual. Esta es la perspectiva con Ia 
cual se abre el libro cuyo suburulo es, justamente "Preliminares a una teoria 
de las iniciativas espiriruales", y cuyo Prefacio contempla de lejos ''una nueva 
llesperta" (p. 18). Y aunque entretanto su autor haya perdido algo del 
optimismo idealista de esta su prirnera obra (comunicaci6n personal), sigue 
en pil! que de ella emana una esperanza que muchos de su generaci6n -y aun 
de Ia mia- han compartido; y uno de los ml!ritos de este libro sern siempre 
que ha familiarizado al mundo hispanoparlante con los nombres y las ideas 
de los ems ilustres poetas y pensadores colaboradores en tal re-nacimiento 
de una culrura declarada muerta ya; he oido varias veces que creer en los 
dioses, hoy dia, es una locura, pero iCU~nta "locura" no es necesaria para 
poder reconocer y combatir aqueUa locura que llamamos Ia vida diaria 
contempor~nea! 

La aut~ntica experiencia de lo sagrado re-instaura Ia espontaneidad, Ia 
iniciativa creadora del espiriru del juego (p. 63). He aqui, en el caracter lOdico 
de Ia hierofanla, otra actitud pre-predicativa que nos invita a encarar las 
circunstancias rutinarias con una fresca ingenuidad juvenil, dispuestos al 
asombro fecunco. Dicha espontaneidad, sin embargo, no es Ia condici6n de 
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Ia posibilidad de una evenrual epifarua, sino, qua receptividad o facuhad de 
espera, el anverso de Ia iluminad6n arquetipica, respuesta a una ontofania (p. 
58). Schajowicz, citando a jankelevitch (p. 81, n. 3), insiste en el caracter 
instantaneo de tal experiencia y declara que, a partir de tal inruid6n prirnaria, 
"existen s61o verdades momentaneas" (p. 83); con eUo no solamente alude a 
Ia provisionalidad de las palabras con las que expresamos la verdad, sino a Ia 
"pura inmediatez del momento" (p. 84), del asombro (filos6 fico). Las 
iniciativas creadoras tienen un caracter aurenticamente iniciatico (rnisrerico; 
p. 91), y a este pertenece Ia experiencia filos6fica de "las subitas ilurninacio
nes y dolorosos oscurecirnientos" (p. 92), ya que lo ludico no excluye, sino 
incluye lo ag6nico, las victorias y derrotas del logos. Si el pensar parte 
inicialmente (iniciaticamente) de lo sagrado, para luego, despues de muchas 
desviaciones, retornar a sus veneraciones reconfirrnadas (p. 104), se da cada 
vez un nuevo arquetipo del existir, una aurorrealizaci6n constiruida por una 
filosofia vivida (p. 134); el filosofar, como riesgo "rragico", desconfia de las 
certezas consoladoras y respeta, en actirud filo-rnitica, Ia medida humana (p. 
167). Lo que Schajowicz llama "el pensar theiol6gico" (p. 240), no se reduce a 
un pensar presentativo -lo divino no es un objeto de representaci6n, sino 
el origen de una actirud incondicional en nosorros-, sino significa una 
apertura "apocaliptica" (espera de Ia fulguraci6n del origen, de Ia verdad, de 
Ia beUeza del deus cestbelicus, p. 255), una disposici6n a vivir el destino 
como "gracia" (p. 275). A1 respecro escribe Schajowicz: "La rragedia como 
forma del pensar es- el mythos de Ia dedsi6n radical del hombre de ser fie! a 
sf rnismo, cumpliendo asf libremente los 'decreros' del hado" (p. 279). Dicha 
fidelidad a sr rnismo corresponde al amor fati nietzscheano que logra 
rransforrnar un origen o principio del existir en un porvenir, y Dionysos es 
el dios venidero quien integra "los momentos dispersos del ek-sistir sagrado 
en una totalidad acausal de caracter dclico" (p. 283). Este amor fati impide Ia 
recalda en Ia vida prosaica, con su conforrnismo, mediocridad (p. 288), y la 
arrogante autonornia de Ia raz6n, - a Ia vez que propicia Ia aceptaci6n de Ia 
muerre (Ia cercania de lo bello y de lo terrible: p . 390). Esa religiosidad 
dionisfaca no debe entonces confundirse con un "hurnanismo ret6rico" (p. 
398) -Ia difusi6n de los esrudios hurnan.fsticos no puede, de hecho, "solu
cionar" nada-, pero "s61o lo mas antiguo de nuesrra vida espirirual sigue 
siendo e l ambito de coincidencia de nuestra libertad con nuestro destino" 
(p. 398); "Ia regeneraci6n del espfriru no puede ser planificada"(p. 409). 

La antiguedad clasica no va a volver. (Este fue tambien el resultado de rni 
tesis doctoral ames citada: el "fracaso" nietzscheano de reconstiruir un 
mundo dionislaco mas alia del bien y del mal, su anticristianismo 
desesperado lo confirman; Nietzsche sabfa que "tenemos que superar hasta a 
los griegos" .) Tampoco se trata de volver a "creer en" Zeus o Dionysos; tal 
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neopaganismo anacr6nico olvida que las experiendas de dos mil aflos de 
cristianismo no se dejan borrar; es rus: hay que aceptarlas sin "espiritu de 
venganza". Lo que Schajowicz propone es una "recuperaci6n de nuestras 
iniciativas" (p. 408), y tal recuperad6n puede y debe inspirarse en las figuras 
"eternas" del rnito griego (como ME de hecho lo hace con los destinos 
arquetipicos de Prometeo, Edipo y Antigona que sirven de orientad6n en los 
cuatro aspectos de lo humano que el libro examina: el origen, Ia medida, el 
destino y Ia libertad). El hecho de que estas y otras figuras rniticas hayan 
renaddo en poetas modernos, confirma su duradera vigencia: a traves de Ia 
poesra (y del ane en general), el rnito sigue hablando - esta es la convicd6n 
que nutre Ia religiosidad estetica del autor de ME. 

En lo que a Ia cxperiencia de Io sagrado se refi.ere, ya vimos cuan ligada 
esta a aquellos "momentos unicos" en los que el tlempo parece contraerse en 
direcci6n hacia una densidad casi extratemporal; Schajowicz reconfirma este 
hecho al final de su libro cuando habla del tiempo dionisfaco como un 
"ahora" puntiforme (p. 381; d. p. 369: "transmutaci6n del tiempo-extensi6n 
en un tiempo-intensidad"; p, 364: el eterno presente de Ia presencia de 
Dionysos; p . 400: Ia falta, en Elser y el tiempo de Heidegger, de una teoria de 
los momentos "extra-temporales"). Si bien no he encontrado el terrnino 
rnismo en ME, (aparece por primera vez, si no me equivoco, en el articulo 
"Filosofar-Dialogar", en Didlogos 2, 1964, p. 14), el hecho es que expresiones 
como las citadas se refieren, sin decirlo literalmente, al kair6s en el sentido 
de momento-cumbre (a distinguirse del tiempo adecuado para cualquier 
actividad profana, el kair6s sofistico del oportunismo existencial). Es ante Ia 
maxima instancia de tal tipo de instante que se justifica Ia onrofanfa de las 
potendas rniticas (como Eros y Thanatos, Caos y Kosmos, Aletheia y Doxa, 
Lethe y Mnemosyne, por ejemplo). 

De lo que aqul se ha dicho de Ia religiosidad estetica (que incluye, a Ia 
manera de Ia "kalokagathla" griega, un ethos del orden armonioso, Ia orden 
personificada en Thernis), se desprende que lo religioso no figura en ME 
como un sector cultural allado de otros, sino forma mas bien el fundamento 
de toda Ia cultura, su sustancia vital; de ahf que lo sagrado pueda compro
meter incondidonalmente a la persona que posee Ia sensibilidad para ello. 
Tambien se sobreentiende que la dtada religiosidad - Ia Weltfr6mmigkeit
no necesariamente se manlfiesta en experiencias propiamente religiosas 
(como el culto, por ejemplo), sino nU5 todavfa en experiencias esteticas (de 
Ia naturaleza y del ane) en la medida que estas nos colocan ante lo asombroso 
del hecho de que algo bello pueda en absoluto darse: nuestro ek-sistir se 
torna ek-statico, saliendose del tiempo. No hay duda de que aqui tenemos que 
ver con un elemento mistico que posee para quienes lo reconocen, una 
evidenda irrefutlble (y a veces lncomunicable) y una validez lncondidonada. 
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Pero esta mistica basada en La eusebeta griega no es intolerante, ni 
ta.mpoco se retira a Ia soledad, para unirse a un solo Dios trascendente: se 
abre al diilogo. No es una mera casualidad acad~mica que Schajowicz haya 
fundado y di rigido una revista con el titulo Dtalogos; ya en su primer 
numero, en el articulo "La fidelidad a La tierra" (1964), escribe at respecto: 
"Frente a Ia incondkionalidad de Las veneraciones del homo religiosu.s -ac
titud respetable, sin duda, mientras no estimule actos de agresi6n contra los 
que sostienen concepciones distintas de to sagrad~ frente aJ dogmatismo 
del creyente que se conforma con una deterrninada cxplicaci6n de lo inexpli
cable, no le queda otro remedio al hombre profano que volver Ia mirada al 
fundamento de su cultura. Este contacto con La antigtiedad se Ueva a cabo, no 
tanto en el sentido de una mera asimilaci6n de ciertos conocimientos, como 
por medio de una incesante busqueda de Ia verdad, de una apertura al Ser, sin 
Ia cual toda iniciativa culturaJ ha de ser est~ril" (p. 19). He aquf todo el mensaje 
del autor de ME: en Greda, tanto en La belleza de sus obras de arte, como en 
el pensamiento de sus primeros fil6sofos, "ha sido Ia verdad La que ha hecho 
aquf su triunfante aparici6n" (p. 21). Y en el ya citado articulo en el segundo 
numero de Dialogos -en el cual Schajowicz compara el fundamento 
mestizo de Ia cultura iberoamaericana con el "mestizaje europeo, el doble 
legado hel~nico-cristian~ se puntualiza: "El verdadero diilogo es 
prometeico, en el sentido etimol6gico de Ia palabra; ~I anticipa de lejos La luz 
que puede disipar nuestras tinieblas y, cuando el kairos le inspira, hace 
subitamente fulgurar el momento de Ia verdad (p. 14Y. (tNo es ir6nico que 
tal kair6s dial6gico se diera un poco mis tarde entre Schajowicz y yo 
precisamente con motivo de una momentinea sublevaci6n mfa contra el 
"dios" comun, Nietzsche? V~se Ia discusi6n, en Dialogos 8-9, 1967, acerca 
de mi articulo "Aspectos terroristas en el panteismo de Nietzsche"). 

3 

Diecisiete anos despues de ME, Schajowicz publica NS que lleva el 
subtftulo "La subversi6n cultural de Nietzsche a Beckert". El cambio de tono 
se hace patente enseguida en Ia siguiente frase del Prefacio: "Quizis sea 
necesario ser un 'exilado' para darse cuenta de las fallas de toda tradici6n, de 
Ia tradici6n humanista en particular. Contra ella, pues -no olvidando que es 
tambi~n La mfa- va dirigido este libro, que quiere destacar a los que, sufri~n
dola como un peso muerto, Ia combaten." (p. 13). Se trata entonces de un 
viraje que le quita las armas a los que criticaban al autor de ME por su excesiva 
"fe" en una nueva Hesperia: ahora Schajowicz mismo aplica otra herencia 
griega, La crftica de Ia culrura emprendida por los sofistas en Ia ~poca de la 
Ilustraci6n helenica, a los valores petrificados de una cultura masificada que 
curiosamente se autodenomina "humanista". Por otro !ado, el mismo 
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Prefacio insiste todavia en "lo unico que hace vivible Ia vida: el acontecer 
ludico" (p. 1 5). De hecho, los pensadores y poetas interpretados en S 
ostentan, cada uno en diferente proporci6n, un !ado nihilista, profanante, 
aporetico, y otro religiose, mitico, ludico-artistico: Ia evocaci6n mitica se da 
junto a Ia ret6rica sofistica- sintoma de una ruptura caractenstica del indivi
duo creador contemporaneo. Usando una unagen de ME (pp 249ss.), po
drlamos decir que el fuego que trae Prometeo significaba entonces Ia ilumi
nact6n, ejemplificada en Ia ontologia de Ia espontaneidad, mientras que ahora 
tiene el sentido de una conflagraci6n, ejemplificada por una despiadada 
destrucci6n de Ia cultura actual fosilizada. No s6lo el tono y cstilo son menos 
solemnes, sino una serie de conceptos entonces apreciados caen bajo Ia 
critica sarclstica (por ejemplo el de "autenticidad"); y aun si se alza todavia lo 
sagrado en medio de las desmantelaciones dnico-soffsticas, el mero hecho 
de que Ia eusebeta de un Holderlin pueda figurar ahora al lado de Sade (pp. 
78ss.), indica que una constelaci6n como Ia de ME ya no se sostiene. Lo que 
une a los subversives que en este libro se presentan es Ia hostilidad a las 
formas institucionalizadas de Ia persecuci6n de Ia lucidez, Ia oposici6n a las 
normas que perperuan Ia mediocridad bajo La bandera de Ia raz6n. Inten
cionalmente cultivan Ia siruazon, Ia locura, el sinsentido, antes de querer 
sucumbir a Ia nivelaci6n de todas las diferencias. Decididamente ex-centricos 
-y renunciando a Ia ilusi6n de un yo central y unificador- se niegan a ser las 
victimas del rigor conceptual que exige Ia ratio en su af:1n de dorninar Ia 
naturaleza y de igualar a los individuos. En otras palabras, se renueva Ia 
metodologia de los dissoi logot, Ia confrontaci6n de dos aspectos igualmente 
v:11idos de cualquier fen6meno o acontecimiento, Ia aguda problematizaci6n 
de todo lo que se sobreentiende. De ahi Ia convicci6n del autor que 
unicamente tal cuestionamiento ludico-cinico constituye Ia forma de filosofar 
aun justificable: se avistan los !!mites de La comunicabilidad, de Ia relaci6n 
delicada entre lo dicho y lo entredicho, y sc recurre al gesto, a Ia palabra 
deictica (que s6lo muestra, sin pretender de demostrar: asl en el teatro, en Ia 
poesia), aJ discurso aforfstico. La caotizaci6n producida por estas y otras 
tecnicas de una consciente mythopoiesis apunta, sin embargo, a una supe
raci6n del nihilismo, a un redespertar de Ia vida cada vez m:1s estrangulada. La 
subversi6n practica Ia destrucci6n, pero espera un renacimiento de Ia 
espontaneidad, despues del derrumbe de lo que Derrida ha llamado el 
logocentrismo; el antihumanismo se une al pathos nihilista, a Ia metaffsica de 
Ia desesperaci6n, pero s6lo para poder celebrar el retorno de lo tr:1gico y el 
triunfo del anti-principia por excelencia, a saber: el del azar. 

Dentro de esta constelaci6n nueva, uno esperarfa que el mito ya no 
figurara como Ia inspiraci6n para Ia experiencia de lo sagrado; lo sagrado, de 
hecho, es por dcfinici6n arnbivalente: adem:1s de causar veneraci6n, provoca 
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tambil!n el p:1nico y el temor. Una experiencia del sinsentido, o hasta de Ia 
nada, tendrfa entonces tambil!n el efecto de un estremecimiento religiose, lo 
mismo que un destine tr:1gico (Naturalmente, el autor est:1 conscieme de esta 
ambivalencia --en Ia p . 140 cita al respecto a R. Otto- pero Ia rechaza; vl!ase 
pp. 304s.). Por ello debe ser una sorpresa que Schajowicz empiece Ia tercera 
parte deNS con un capitulo ("El antagonismo b:1sico", pp 277ss.) en el cuaJ 
afirma que Ia sofistica, a pesar de su escepticismo religiose, "no es otra cosa 
que un epifen6meno de Ia religi6n griega" (p. 280), el pensar critico y Ia 
investigaci6n libre no pudieron surgir sino sobre el suelo del mito (pero de 
un mito que, lejos contrarrestar el pensamiento, lo ilumina aun cuando se ve 
criticado por ~1). El puente entre "el universe de las veneraciones y el 
universe del pensamiento libre" (p. 284) fue construido precisamente por 
los poetas tr:1gicos: Ia religi6n griega queda unida al arte y a Ia filosofia, y esta 
ultima, en Ia forma de Ia iniciativa sofistico-ludica, no hace sino expresar Ia 
visi6n tr:1gica del mundo, Y l!sta es tambil!n, seglin Schajowicz, Ia visi6n 
realista de los sofistas contempor:1neos, los cuales buscan una nueva 
inocencia: "Vemos ahora que cabe reemplazar Ia alternattua religi6n/irre
ligi6n, ante Ia cual se ve enfrentado el pensador contempornneo, por una 
alternatiua mas radical, fundamentadora de La edad moderna: tradici6n 
clasica/tradtci6n mesianica" (p. 288). Nietzsche, el gran sofista del siglo 
pasado, es a Ia vez un seguidor del dios de Ia tragedia; ;_y quil!n no llamarfa 
religiosa Ia actitud del pensar-agradece~ que deja al mundo ser mundo? La 
vuelta a lo mundane, despul:s de Ia "destrucci6n de Ia metaffsica", ambas 
empezadas por Heidegger, no es sino Ia repetici6n del gesto sofistico: "La 
religi6n griega es sofistica por ser mundana; ella le abri6 los ojos aJ hombre 
para aquella armonia y plenitud de sentido que se llam6 Cosmos, pero 
tambil!n para lo tr:1gico de Ia existencia humana" (p. 291). Volviendo a Ia 
terminologia de ME, Schajowicz precisa: "El pensamiento libre, lejos de ser 
irreligioso, tiene sus rakes en el asombro inici:1tico del cual han surgido no 
s61o Ia sofistica, sino tambil:n eJ mAs alto testimonio artfstico de Ia religi6n de 
los griegos: Ia tragedia" (p. 292). Si es verdad que los dioses han huido de 
nosotros, ello no significa que no son. Al contrario: en su rnisma ausencia 
demuestran, por La falta que hacen, que son figuras indestructibles, im:1genes 
de autorrealizaci6n. El camino que nos muestran los nuevos sofistas sigue 
llevando entonces "del Logos aJ Mythos" (titulo del capitulo X de NS, en 
contraposici6n al famoso lema de W. Nestle); no se trata de una vuelta 
(impensable en un mundo tan desdivinizado como el contempornneo), sino 
de un "re-descubrimiento del mundo mitico que tenga Ia facultad de transfi
gurarnos o, al menos, de modificarnos." (p. 320). Tal redescubrirniento 
puede hacemos comprender lo que hemos perdido, y en este sentido los 
anti-mitos de Kafka por ejemplo ("Kafka: Mito y d lculo", pp. 323ss.) pueden 
servir para el mlsmo prop 6sito que "el pensarniento del Mediodia" de Camus 
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(capitulo Xll), a saber, para Ia recuperad6n de La inidativa ludica, en Ia que se 
reconcilian lo rebelde y Ia religiosida.d de La naturaleza, el deseo de Ia inmor
talida.d y el goce de Ia vida finita en sus momentos elcvados. 

Resulta entonces que lo ludico sigue siendo La unica "categona" que escapa 
a las criucas devastadoras que caracterizan el "clirna" soffstico de este libro; su 
autor hasta lc confiere un papel casi soteriol6gico - habna que preguntarse 
si una tan masiva evocaci6n no atenta contra el rnismo espiritu (no derna
siado serio) de esta iniciativa. Lo ludico es Ia excepci6n, no Ia regia, y est.a 
ligado a! azar y al kair6s (tambien excepcional, momenta de "grada"; pp. 
334, 395, 504, 517). El que se insista tantas veces en estas actitudes excep
cionales, se justifica, sin embargo, ante el sinnumero de obstaculos que hoy 
dia se alzan contra una recuperaci6n de Ia inocencia del devenir: lo anti
ideol6gico, frente a tanta ideologia, est.a siempre en peligro de sonar como 
ella, sin serla Uarna Ia atend6n, sin embargo, que el sofista que desenmascara 
todos los tabues particularcs siga sosteniendo Ia validez de Ia noci6n de tabu 
como tal lo sagrado sigue siendo "intocable". 

Un tanto cuestionable me parece, sin embargo, que Schajowicz suscriba, 
sin ninguna sospecha sofistica, el "rnito" heideggeriano del olvido del ser (p. 
303ss.; cf. Ia conferencia "El rnito del gran olvido" que lei en 1977 con ocasi6n 
del retiro del autor, y que fue publicada dos anos m~s tarde en Santo 
Domingo: Aula 28, 1979); ya que este "rememorar" del fundamento mitico 
"olvida.do" implica tambien Ia aceptad6n de Ia interpretaci6n heideggeriana 
de I lolderlin -que despues de todo no es sino una entre muchas otras inter
pretaciones posibles- y Ia hoy dia rechazada interpretaci6n nietzscheana 
del fr. 52 de Heraclito (el nino Aion, pieza central de Ia cosmovisi6n ludica; 
cf. mi articulo "juego y reino del nifio", Diaiogos 40 , 1982), habria que 
preguntarse si esta opci6n hermeneutica no necesita una revisi6n. (Respecto 
de Heidegger, Schajowicz siempre ha tenido dertas reservas, y ultimamente 
-seg(Jn me ha dicho en comunicad6n personal- se est.a distandando de el; 
lo triste es que predsamente en sus cursos sobre llolderlin, Heidegger colin
cia. con un nacionaLismo mistico que no excluye el antisernitismo) 

Ante reservas como estas se impone, parece, Ia necesida.d de una pausa 
en esta retrospectiva; particularmente hay que preguntarse por que el autor, 
ahora en simpatia con el kair6s de tipo soflstico (p. 28;36), insiste, no 
obstante, en Ia cualidad superior de aquellos instantes extratemporaLes (de 
gracia) que, en Ia medida que reclarnan "eternidad", apuntan hacia lo 
metaffsico. 
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En el mismo aiio de Ia publicaci6n de S, termin~ un manuscrito (en 
alemAn) de m:1s de trescientas p:1ginas sobre el concepto del kair6s, mi 
"obsesi6n" funesta (basada en La experiencia del anti-kair6s). Esre texto iba a 
ser Ia primera pane de una historia conceptual que cubriria toda Ia historia 
espirirual de Oriente y Occidente. Salvo un capitulo que traduje al castellano, 
este manuscrito sigue sin publicar por varias razoncs: pero una de elias es el 
citado malestar. Con el tiempo, mientras trabajaba en Ia segunda parte -de 
cuyo contenido se han publicado varios capftulos en castellano- me df 
cuenta que Ia concepci6n te6rica subyacente adolece de varias presupo
siciones metaffsicas no cuestionadas. Not~ adem:1s que Ia tendencia general 
de la reconstrucci6n de estas concepciones supuestamente "olvidadas" iba 
directamente hacia Ia glorificaci6n de Ia linea Grecia-Holderlin-Nietzsche-
1-Ieidegger (mi "religi6n", despu~s de todo). Por el momento trato de salvar 
esta "construcci6n" declarandola un wmontaje" que espera su desmontaje 
(v~ase "Seis lecciones de kairologfa", Dialogos 51, 1988; traducci6n de las 
hip6tesis de discusi6n que prepar~ para un curso ofrecido en 1986 en el 
Coll~ge International de Philosophic en Paris); actualmente me limito a 
publicaciones "ocasionales" - sobre el concepto de Ia ocasi6n. 

Todo esto parece no venir aJ caso; pero lo que est:1 en juego es una cierta 
concepci6n de lo sagrado que hasra hace · poco he com partido con 
Schajowicz y que con su aplicai6n al concepto del tiempo formaba el primer 
capitulo de Zeit und Unzeit (titulo del manuscrito de 1979). Me permitir~ 
citar un pasaje de dicho capitulo ("EI tiempo sagrado", Dialogos 35, 1980, 
pp. 43s.) que iJustra la tendencia mencionada de Ia exaltaci6n metafrsica del 
instante sagrado hasta un grado que Schajowicz probablemente no compar
tirfa (pero que est:1 implicita tanto en en su posrulado de que "algo ha de 
serme sagrado", como en su reiterada convicci6n de que Ia experiencia de lo 
sagrado es extratemporaJ): 

El hecho es que no solamente lo que en tal momento irrumpe y nos sobreroge, sino 
tambi&lla forma ( GestalJ) misma de reperonidad y unicidad se ve elevada al rango de 
divinidad; pues ante Ia amplitud de resooancia (~!WUe) que tal fulgurante aparici6n 
puede producir, es decir, ante Ia posibilidad de su posterior temporali2ad6n, nos vemos 
inducidos a creer que al caraaer todavla indiviso de aquella divinidad (divinizad6n) 
inmediat.a -todavfa ni "positiva" ni "negativa", sino "daimon"- pertenece 
necesariamente esta forma de manifestaci6n que es Ia inmediatez repentina, Ia 
instanlaneidad "antes" de toda temporaliz2d6n (que presupone una personifiC3ci6n y 
dislribud6n local de lo endiosado). Estamos de h001o ante una experienda en Ia cuallo 
objetivo - Ia "cosa" que nos estremece- y lo subjetivo -el estado interior que eUa 
provoca (o que Ia provoca)- nose separan todavia; lo rnismo que seria imposible dedr 
s i es Ia fuerza que se apodera de nosotros -mejor: el efecto que ella surte en 
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l'lQS()tJ'OO- o d instatte-rayo mismo aquello que produce d cfecto; lo que aqui ()(llfl'(!, 
no ocurre -afuman los misticos de todos los tiempos- "en• un instante, "en• un 
espacio mfnimo de tiempo, sino ah1 ocurre d instante mismo, en forma de fuerza, una 
originaria explosi6n CUr-sprung) de lo que "despu~· sen1 el tiempo: La divinidad 
instanW!ea es el instante divino (y los instantes sagrados imitan, reproducen "en" el 
tiempo ese modeloaJQUdipioo de toda pa;ible rn<:memneidad ~W:IJ). A Ia 
etemizad6n de tal momento inoomparable es dedicado todo recuerdo (testimonio, 
obra, signo) que informa sobre el estremecimiento originario. De Ia vivencia y 
resonanda de tal kair6s axial se deriva, nos parece, toda experienda religiosa (y, a 
veces, filos6fica). 

El pasaje habla por sf mismo; se trata del posrulado de un "protokair6s" 
Co "metakair6s"), de un "superinstante" que figura como Ia condid6n de la 
posibilidad de Ia posterior temporalizaci6n de lo sagrado, alga como el 
centro explosive de una irradiaci6n cuyo resultado seria el anillo del aiio 
sagrado (eco temporal de Ia irnplosi6n instantanea). Tambi~n se habrn nota
do que dicho momenta sagrado extratemporal se caracteriza, como la visi6n 
mltica de lo divino en ME, por una indistind6n de los palos de sujeto y 
objeto. Lo precario de esta concepd6n (mla) es que trata de combinar dos 
factores heterogeneos: el llamado "Dios instant~neo" (de Usener) y el 
posrulado de un a priori religiose formulado par R. Otto (mezclado, ademas, 
con Ia nod6n de lo arquetlpico de jung/KerenyVEliade); digo "heteroge
neos", ya que en un caso tenemos que ver con una ex:periencia, y en el otro 
con un posrulado trascendental (La inseguridad al respecto se nota cuando 
frente a este instante a la vez ex:perimentable y posrulable, se hace referenda 
a un "antes" y "despu~s· --entre comillas-, es decir, tornados como un 
proteron-bysteron a Ia vez temporal y l6gico) Obviamente lo que entonces 
me interesaba, era Ia fusi6n de un data empfrico y de una especie de eidos 
de todos los mementos sagrados (el kairlon del Fi/ebo plat6nico), un caso 
muy cuestionable de "hip6stasis": el (proto)kair6s como divinidad de las 
epifanfas de todos los dioses, la idea plat6nica de todas las hierofanfas. Es 
como si se posrulara, para todos los lugares posibles de epifanfas, un Iugar 
"originario" (proto-topos) en el cual ruviera Iugar- ellugar mismo. £Par qu~ 
uno se ver~ irnpelido a tal "punta" de eternidad en y fuera del tiempo 
(distinto entonces del exatpbnes de Ia tercera hip6tesis del Parmenides 
plat6nico, que es atemporal)? Este ahara sin hora (y no obstante fechable) -
R. Pannikar invent6 para ~I el t~rmino "tempiternidad"- recuerda el "todo a 
Ia vez, ahara" de Parmenides (fr. 8.5), -y debo confesar que he seguido 
entusias~ndome par este concepto-estremecimiento (Ergriff, seg(Jn 
Bloch), como lo atestiguan dos publicaciones recientes ("Kant: El momenta 
sublime", Dtalogos S2, 1988; resena sabre esrudios parmenfdeos, Dtalogos 
S3, 1989). Pero tambi~n puedo indicar que ya he expresado mis reservas al 
respecto, en un articulo sabre "La instanda del instante" (Dialogos 43, 1984, 
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p. 115) que, a Ia vez que celebra Ia concepci6n del "instante elevado" en K. 
jaspers, previene contra Ia sobrecarga "eternista "de tal concepci6n 
metafisica: 

Tales exageraciones son inevitables en un mundo que ya no ~ seguro de lo etemo, 
duda de su presencia en el aqui y ahora, y lo anhela como inupci6n repentina en Ia 
temporalidad secularizada, con toda Ia religiosidad pagana de Ia que es capaz. .. ; el ideal 
rornrumco del instante absoluto es el indido de Ia pO-clida del prindpio y del fin De ahi 
que, como ha demostrado M. Foucault, las teorias modemas de Ia temporalidad se 
carae1erizan por este trauma de Ia pO-clida de las analogias, y por Ia desesperada cura 
mediante un retorno al origen, .. . una concepci6n un tanto anacr6nica, si se tom a en 
cuenta que ya en poetas como Baudelaire, Rimbaud y Mallarm~ Ia metafora del 
instante ha quedado reducida a mero fermento de movilidad textual, sin todo ese 
trasfondo de recuperaci6n simb6lica que falsamente sacralizan las kairologias 
modernas. El contraste de fugaddad y sublimidad, en el mismo nucleo del instante, el 
deseo de superar Ia transitoriedad por algo pennanente, han hecho del kair6s originario 
una verdadera pesadilla. La tarea de una futura kairologia seria una feliz 
contemporaneidad de acto y suceso. Reduciendo al minirno los rasgos de 
extemporaneidad vertical, ... habria que redescubrir Ia espontaneidad juguetona, Ia 
viltualidad indeterminada que caraa:erizaba al ~cuando todavfa era un dk\5 fugaz. 

En otras palabras: aqui se "desmonta" ya aquel instante sagrado por 
excelencia cuyo culto hasta me habia llevado a sacralizar el ideal de la "muerte 
a tiempo" de Nietzsche-Zararustra (vease "EI suiddio est~tico- Kairotanasia", 
Dialogos 31, 1978; medio cuestionado en la continuad6n "La planificaci6n 
del tiempo", DtiHogos 32, 1978; e ironizado en una reseii.a de esrudios 
nietzscheanos, Dtalogos SS, 1990). Aun el dios fugaz hada el cual me estaba 
fugando en el pasaje arriba dtado, es, despu~s de todo, una invend6n tardia, 
y endma de eso, una invend6n de un poeta -I6n de Quios-- quien tiene Ia 
reputaci6n de haber sido un sofista (dicha personificaci6n, un tanto 
"artifidal" -seg(in K. Reinhardt- sufri6 rms tarde una transexualizaci6n aun 
mas artifidal; v~ase mi "La diosa de la ocasi6n", Dtalogos42, 1983). 

En fin, todavia estoy parado delante del port6n del "lnstante" de 
Nietzsche-Zararustra, pero me temo que pasar por ~1 irnplica el riesgo de 
locura (aunque sea "divina"); y mientras dure este vacilar -que seguramente 
irnplica una rec:alda en Ia "Nueva Mitologia" (Manfred Frank)- debo expresar 
ciertas reservas ante Ia reconjuraci6n del pacto griego-aleman (de la Ur
sprungsphilosopbte, como la Uaman los crlticos de la vuelta al mito); pero 
naturalmente hay que conocer prirnero los detalles de esta constelaci6n 
cuestionable (opuesta a la recepd6n latina de la antiguedad romana), y estos 
se presentan en WH. 
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s 
La discrepancia de estilo, tono y contenido que el lector constata entre 

ME y NS queda mitigado en WH: si en NS el pendulo de Ia critica se movi6 un 
poco demasiado hada el extremo negativo, ahora el tono suena de nuevo 
mas confiado, menos sarclstico. De todos modos, los dos libros anteriores 
constitufan los dos !ados de la misma medalla; pues Ia critica de la sociedad 
tecn<><:rntica no es sino el anverso de la evocaci6n de las iniciativas creadoras; 
y si entonces era precisamente esa inspiraci6n en los griegos Ia que daba 
sostl:n y derecho a la Crltica de Ia actualidad, ahora -en WH- parece que la 
experiencia de un doloroso desvfo bajo "Ia columna de fuego del nihilismo" 
justifica un retorno a la perspectiva filhell:nica del primer libro. El encuentro 
griego-aleffiUl -esta precaria construcci6n de una Grecia quizis irreal- es 
enfocado desde Ia perspectiva esperanzada de de ME, a saber Ia perspectiva 
de que siguen siendo los griegos los que dan alas a los grandes creadores en el 
pensamiento y en Ia literatura de habla alemana. No irnporta entonces tanto, 
a partir de un enfoque que Nietzsche llam6 "monumental", que de hecho la 
antigua Hl:lade haya sido lo que Winckelrnann, Goethe, Schiller, Holderlin, 
Nietzsche y Heidegger se han irnaginado; lo que cuenta es que de Ia imagen de 
ese mundo quim irnaginario hayan podido nacer unas tan grandes apor
taciones a Ia cultura occidental. 

El tercer libro, entonces -esa es por lo menos Ia impresi6n de una 
prirnera lectura simpatizante-- re(me felizmente lo que en los dos anteriores 
estaba separado: temitica y estilfsticamente se vuelve a Ia perspectiva de ME, 
sin olvidar Ia contra-perspectiva de NS; esta ultima est~ aun presente 
especialmente en Ia segunda parte de WH ("Mythos y Modernidad", p . 161 
ss.; sobre Heine, Nietzsche, Freud y Kafka), mientras que en Ia prirnera y 
tercera parte parece predominar el tono de ME ("El genio pagano", p. 19 ss., 
sobre Winckelmann, Goethe, Kleist, Holderlin y Heidegger; y "El vestigio de 
los dioses", p. 257 ss., sobre Vall:ry, Hauptmann y Heidegger). Es 
significativo que Schajowicz haya decidido publicar en WH tres trabajos que 
preceden aun a ME ("La forma interior de Ia literatura europea", "Orfeo y 
Anfi6n " y "Nietzsche: La transvaloraci6n de los valores" datan de los aiios 
cincuenta). Cronol6gicamente visto, el autor cubre los dos siglos entre 1770 y 
1970 de Ia historia espiritual europea en Ia medida en que en l:sta se ha hecho 
intentos de una renovaci6n del espfritu occidental a partir de sus orfgenes 
griegos. 

Este segundo Renacimiento, si se quiere, de los ideales de la Antigiledad 
Clisica ha sido iniciado por los autores involucrados desde muy diversos 
motivos, pero siempre en base del denominador comun de una liberaci6n 
de los aspectos reprirnidos de Ia naturaleza hurnana, aspectos que antes del 
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triunfo del cristianlsmo habfan sido defendidos en el mundo pagano; a 
Schajowicz le interesa especialmente elaborar este contexto de una re
paganizad6n manifiesto en las obras de los autores escogidos: el terna 
comun de esta mirada calidosc6pica sobre Ia ultima fase de tal re
helenizad6n de Occidente es entonces el renacimiento de la sensibilidad 
para el mito, lo sagrado, el juego, Ia sensualidad etc. - factores que el autor 
opone al nlhilismo de la racionalidad tecnol6gica. 

En el caso de algunos ensayos, el lector percibW la presencia de unos 
enjuiciamientos radicales, presentados en tono pol~mico - pienso aqu1 
naturalmente en Ia crltica de Ia romanidad Gatinidad) que es el !ado anverso 
de Ia supuesta simbi6sis greco-alemana. Para no malentender al autor en este 
aspecto, hay que fijarse en el hecho de que WH es concebido como una 
refutaci6n. Como Schajowicz exptica en el Prefado, su libro pretende ser 
una respuesta tardla a Ia condena que E.M. Butler habia formulado en el 1935 
en su The tyranny of Greece over Germany respecto del valor cuestionable 
de esta relaci6n (Grecia-Alemanla). De ahl entonces la ret6rica inflamada de 
cienos pasajes (que ade!Ns, penenecen a lo que eran conferencias publlcas, 
no escritas en el esplritu de una investigaci6n desinteresada). Un cieno gesto 
teatral de defensa o refutaci6n pretende ayudar a corregir una imagen del 
espfritu alermn que por motivaci6n polftica -<> debido a ignoranda o 
superficiatidad- habra estado en boga en las Am~ricas antes de la Segunda 
Guerra Mundial. (V~ase pp. 1ls.) 

Tambi~n es imponante saber -para poder apreciar la energia con la que 
Schajowicz se ha dedicado por rms de dncuenta anos a su tarea- que en el 
citado Prefacio se nos inforrna sobre la procedencia original de su esfuerzo 
de rehelenizaci6n, a saber el trabajo como director teatral, primero en Cuba, 
despu~ en Pueno Rico, rms concretamente la escenificaci6n de las grandes 
obras del teatro griego. El autor confiesa que mucho tiempo no supo defmir 
qu~ era lo que en el fondo lo fascinaba tanto en el fen6meno griego, pero que 
luego reconod6 que se trataba de "Ia pervivencia del mythos trngico como 
residuo de una aut~ntica experlencia religiosa" (p. 13). Seg(Jn Schajowicz, fue 
espedalmente este caracter "retigioso" que distingue el Renacimiento italiano 
del alemm; pero a Ia vez adviene que "nunca ba sido mi intenci6n 'convenir' 
a nad.ie o pedir que se les 'rinda culto' a los d.ioses paganos" (p. 14); "s6lo he 
tenido el deseo de en tender lo que los d.ioses ban significado para los griegos, 
asf como para algunos poetas y pensadores mode mos." (p. IS). Ante las 
acusaciones der ser un "esteta" desorbitado, Schajowicz se ve forzado a aludir 
a lo que "en came propia " ha sufrido de "los horrores de la persecud6n nazi 
que desat6la Segunda Guerra Mundial" (p. 15); a pesar de ello, declara, -y 
quizis debido a ello- trabaja en redespenar la sensibilidad est~tica perd.ida 
(ya vimos en qu~ sentido esa Est~tica imptica una Etica), y se une asf al grupo 
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de los grandes helenistas que se han inspirado en esa Kunstreligton (Hegel). 
Pero tampoco se hace ilusiones: "Que nuestra l:poca suele vivir ignorando 
esta base que podrla sostenerla, es mis que un sintoma critico, es quiz£s el 
anundo de su indefectible ocaso. Ml libro Los Nuevos Soflstas es una adver
tencia del peligro inminente de Ia Uegada de los jinetes apocalipticos." (p. 
16). La experiencia de lo sagrado, -ex:puesta en el Ultimo capitulo dellibro a 
partir de W. P. Otto y M. Heidegger (pp. 323ss.)- es para Schajowicz el 
antidoto contra la credente mecanizad6n y unifonnizad6n del hombre (se 
puede dar aun en las situadones que Freud llam6 Eros y Thanatos);la actitud 
filos6fica correspondiente es Ia de Ia espera (que carece del momento 
agresivo de la esperanza; pp. 337s.). 

Ahora bien, lo que en Ia espera se espera, la des-ocultad6n del funda
mento de la realidad, sigue ligado al Kairos-Aion: " .. . el pasado y el futuro 
tienen que abolirse para que el instante mismo se eternlce. Este instante es, 
por lo tanto, la unica bienaventuranza que la vida nos ha de propordonar" (p. 
173; el contexto hace referenda a la bienaventuranza eterna de los dioses que 
los seres humanos solo tocan por momentos; en este caso se trata de 
momentos de pasi6n, ejemplo entonces de Ia experlencia de lo sagrado 
mediante el Eros). Respecto de esta temitica, yo mismo habra terminado mi 
presentad6n (oral) de WH (en gran parte reprodudda aquO con las 
siguientes palabras: "Si una causa aparentemente perdida puede a(in lograr 
encender lo que como hilo rojo atraviesa los tres Hbros de Schajowicz -a 
saber la fe en el caracter tnsptrador de los momentos untcos-- entonces 
no esu tan perdida esta causa y sigue valiendo Ia pena luchar por ella. • 

Testimonio de Ia dtada fe fu(: tambll:n mi edid6n, en el mismo aiio de Ia 
publicaci6n de WH, de un numero espedal de Dialogos como Festschrift 
para Schajowlcz; en espedal, mi contribuci6n para este nfunero, el articulo 
"Tres ejemplos de kalrologfa", hada de nuevo alusi6n a estos momentos del 
tipo nunc stans (en la mfstica er6tica; pero tambil:n en la mfstica neoplat6-
nica de Nicolis de Cusa; vl:ase .Dtalogos 46, 1985, pp. 98s.). 

Al reconsiderar, cinco aiios mis tarde, estas y otras declaraciones mfas, 
creo que, a pesar de las reservas expresadas anteriormente, debo suscribir 
a (in hoy, aquella solidaridad f!lhell:nica - consdente, sin embargo, de que se 
trata en ella de un romantidsmo incurable (Sobre la "grecofilia" como uno de 
los aspectos del romanticismo europeo puede leerse ahora el capitulo XI .del . 
estudio endclopl:dico de E. Tollinchi, Romanttcismo y Modernidad, 1989, 
vol. II, pp. 739-790). 
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"lCuil es Ia relad6n de lo sagrado con Ia tragedia, y muy espedalmente de 
lo sagrado en sentido modemo, que puede identificarse con Ia Nada? Esta 
pregunta no va a olvidarse cuando investiguemos el significado de algunas 
piezas paradigmAticas del teatro universal. Mi deseo de salvar lo sagrado en 
elias es una tentativa de resucitar nuestro Gewissen, es decir, nuestra con
ciencia ~tica, que quiili depende mas de nuestra apertura a lo sagrado que de 
nuestra 'filosoffa'" (MT, p. xviii). Con estas palabras, Schajowicz precisa ya 
cu~l es Ia diferenda entre su cuarto libra y los tres anteriores, en lo que a lo 
sagrado se refiere: lo sagrado en sentido modemo, como experiencia de Ia 
Nada, o como lo indica el titulo del primer capitulo: "Lo sagrado en la era del 
nihilismo". En Ia tercera parte de este capitulo (pp. 22ss.), el autor nos 
presenta unos textos de Paul Celan cuya poesfa interpreta como Ia epifanfa 
de una Charis nueva, lo sagrado en forma de un nihilismo religiose, nutrido 
del ethos gn6stico de Ia protesta contra un Dios que ha tolerado Ia violencia 
atroz de los campos de concentraci6n (de Ia cual Ia familia de Celan fu~ 
vfctima). Es precisamente la ausenda de un dios justo la que es invocada por 
el poeta bajo el nombre de Nadie (en el poema Salmo del poemario La Rosa 
de Nadie) . 

Tal experienda de lo sagrado -por via negativa, si se quiere- cons
tituye lo tr~gico de nuestra existencia: a pesar de Ia ausencia de sentido, 
seguimos explorando un posible sentido (p. 27). El Schajowicz de MT ya no 
espera Ia vuelta de los dioses, ni siquiera la vuelta del dios antinihilista por 
excelencia, Dionysos (p. 10); ~I reconoce en lo pavoroso (das Ungeheure) de 
las atrocidades humanas aquel otro lado de lo sagrado que nos aplasta como 
una marufestaci6n del No Ser, de la privaci6n onto-16gica como tal (el Un
grund de Schelling). Es en este sentido que es~ convenddo de que "Ia obra 
de Celan, basada en una revelaci6n de lo tclgico, subsist.id para los que en
cuentran lo sagrado en esta vida" (p . 27). Lo numinoso es ambiguo, maru
fes~ndose tambi~n en experiencias dolorosas de destrucci6n, caos y 
muerte, y Ia esencia de lo tclgico reside en esta coexistencia de posible 
plenitud y posible exterminaci6n. M~ adeJante en su libro, Schajowicz nos 
ham recordar que los dioses olfmpicos es~ contlnuamente involucrados en 
luchas por el poder; su crueldad desencadena un terror (phobos) frente al 
cuaJ el ser humano no puede quedar pasivo (gelassen, desasido), ya que ~I 
mismo se ve envuelto en dichas luchas (v~ase "Heidegger y los dioses de 
Esquilo", pp. 59ss., especialmente pp. 78ss.). La misma Aletheta de Parm~
nides -vista por Schajowicz en Ia perspectiva heideggeriana del olvido del 
ser- no se sostiene sino en y por oposici6n: oposici6n absoluta al no ser 
(supuestamente impensable, pero "pensado" por la diosa para poder ser 
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des-pensado), y oposid6n a Ia doxa de los "bic~falos" humanos quienes, a su 
vez, se han creado un mundo de oposidones (nombres diferendales). El 
agon en todas sus formas -el segundo capitulo lo explidta con la lucha entre 
Eros y Thanatos, y entre lo masculine y lo femenino- llena el mundo mitico
tr~gico cuyos representantes son poco pacificos o "buenos": el dios de la 
belleza es tambi~n el flechador. En un memento (p. 89) Schajowicz se 
pregunta con el W. F. Otto tardio si Ia mas pura y originaria religiosidad no 
serla la de Epicure quien venera a unos dioses que no se preocupan por 
nosotros; pero luego declara dudosa tal perspectiva (porque, ade~s. Epicu
re noes para ~I un pensador "inidal", como Parm~nides). Y a pesar de toda 
La teomaqufa evocada, queda en pie -para nuestro autor- que la apertura del 
Ser -lo abierto y libre de su darse- permite tambi~n una visi6n ~ ~ de 
los opuestos en cuesti6n: Ia manifestad6n o des-ocultaci6n de lo sagrado 
como lo bello transfigurador que nos hace olvidar e1 dtado olvido (del Ser), 
pero "unicamente en mementos exUticos" (p. 94). De estos ultimos escribe 
Schajowicz que implican "que olvidemos nuestro yo para que nos invada algo 
desconocido" (p. 96): se trata de los "mementos del eros pagano" o de los 
"instantes kair6ticos cuando, por ejemplo, nos quedamos absortos ante obra 
de arte que despierta en nosotros, mientras dura el encantamiento, lo 
'creador'" (p. 97). Si tal olvido del yo puede, "por breves instantes", cancelar 
aquel olvido del ser que equivale al nihilismo (y al poder de la idea del poder), 
-y Schajowicz expresa esta posibilidad mediante la paradoja de que "mirar Ia 
al~theia es lo rnismo que ser mirado por ella • (p. 98)- deberlamos pregun
tamos de qu~ tipo de experienda concreta se trata en tal perdida del yo. 

Schajowicz, al intentar de contestar dicha pregunta, opta por usar el 
t~rmino Stimmung, aplicado al ~ito de lo sagrado (porque en el contexte 
profane equivale simplemente a 'humor' o 'temple afectivo'): se trata de una 
espede de "tonalidad" en Ia cual • no podemos perdbir Ia diferenda entre lo 
que pasa dentro y fuera de nosotros" (p. 99). Se tratana de una vivencia de 
trascendenda hada dentro -el concepto de "trascendencia fundamentantd' 
de J. Beaufret es citado al respecto- que no$ permite "sentir lo simultmeo 
de Ia totalidad englobante, es decir, redbir estimulos de todos los ~ngulos 
posibles". Schajowicz da despu~s dos ejemplos concretes de su propia 
experiencia de esta tonalidad sagrada (vease pp. 100-101) en las cuales una 
emoci6n artfstica se mezcl6 con un ambiente religiose (en el primer caso se 
trataba de una solemnidad ofidada en la Basilica de Venecia; en e1 otro de la 
"reUgi6n" de un artista moribundo pronunciada por un actor que se iden
tific6 con ella). Schajowicz admire que es imposible diferenciar entre lo 
est~tico-artistico y lo sagrado-reUgioso de tales acontecimientos excepcio
nales (en Ia p . 102 habla de "este estremecimiento como una sacudida 
numinosa", y de "un inefable sentimiento de plenitud"; yen Ia p. 104 dta Ia 
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sensad6n de "p~nico" -"un sentimiento al mismo tlempo sagrado y 
pavoroso"- que invadi6 a Nietzsche cuando se sintl6 mirado por el ojo 
irunenso de la infinitud; finalmente, en lap. 105 dta la opini6n de H. Frankel 
seg6n Ia cual Parm~nides habd vivido el arrobamiento por la epifania de 
Al~theia; hay que aclarar, sin embargo, que Schajowicz dice explfdtamente 
que su experiencia propia no era la de una epifania transfonnadora) 

De todo lo dicho se desprenderia que la experienda est~tico-religiosa de 
lo sagrado, por liberamos momen~eamente del yo, -es decir, del mundo 
como representad6n, en t~rrninos de Schopenhauer- puede hacernos 
sentir "a tono" con la realidad ultima, normalmente velada, con el hecho 
mismo, quiz~s. de que en cada momento el Ser "se da", en vez de no hacerlo 
(posiblemente esto sea lo que Schopenhauer se irnagin6 como Ia -voluntad" 
c6smica; v~ase mi conferenda "La sinfonfa del destino", Dtalogos S4, 1989, 
pp. 103-128). La recafda, despu~ de tales momentos de hierofania, en Ia 
vivenda profana, significa siempre un re-olvido que, a su vez, hace que sea 
incesante la "busqueda de lo sagrado", titulo del cuarto y ultimo capitulo de la 
primera parte de MT (titulada, a su vez, "La H~lade en el nuevo pensar"). 

La segunda parte de MT se concentra en la tragedia griega ("los poderes 
ct6nicos en la tragedia", pp. 115-201) y se subdivide en tres capftulos ("Edi
po y Ia experienda tdgica"; "Antigona inmortal"; "Euripides y Nietzsche") en 
los que se concretiza Ia equiparad6n de lo sagrado y lo tdgico; aqui Schajo
wicz entra en di~logo con los grandes espedalistas, especialmente con los 
estudiosos K. Reinhardt, W. Schadewaldt, K. von Fritz, B. Snell, G. Murray, H. 
D. F. Kitto, E. R. Dodds, y G. Steiner. Dada la asombrosa pervivenda de figu
ras como Edipo y Antlgona en el teatro moderno, Ia pregunta por Ia 
actualidad de la tragedia ~tica parece contestarse por si misma, pero 
Schajowicz (p. 123) se une a B. Brecht en la exigenda de crear un alejamiento, 
una distancia entre nosotros y los griegos, para superar aquel entusiasmo 
anacr6nico que suele olvidar que mas de dos mil aiios nos separan de un 
mundo lrrecuperable. La "actualidad" de Edipo, de su particular destino, 
consiste entonces en que se enfrenta a Al~theia, la mirada de lo sagrado; y en 
el caso de Antlgona dicho "ojo c6smico" se personifica en Gea/fhemis. Lo 
sagrado se le presenta a Edipo como lo pavoroso (de su incesto, por ejem
plo) que en su inefabilidad es comparable a1 ser (p. 129, to sagrado y el ser 
como experiendas del Da-setn; pp. 130s., pol~mica con R. Otto y su 
interpretad6n de lo sagrado como sentimiento). Lo tdgico articula la ambi
gOedad de lo divino, llUs concretamente la controversia entre lo ct6nico y lo 
udnico, y corresponde a un nihilismo caUrtico o ecsutico, expresi6n de Ia 
condencia ~tica (Gewissen, p. 134). La gradual desocultad6n de la verdad que 
constituye el destino de Edipo se debe al Tiempo con cuya ayuda la daxa se 
torna en aletheta (pp. 135 y 139; d . sobre esta te~tlca mi ensayo 
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"Timeliness and translation", Texte 4, Toronto 1985, pp. 41-52) y el momen
to del descubrimiento de Ia verdad equivale a una especie de muerte 
(simb61ica) que tiene la funci6n purificadora de preparar el re--nadmiento del 
h~roe como homo sacer (p. 141). El "ritual" del anagn6rlsis lleva en su 
ultima culminad6n a una fulguraci6n, a Ia epifania de la muerte rnisrna en el 
ambiente sag.rado en el cual se desarolla Edipo en Colono (pp. 146s.): el 
encuentro con el mundo de los muertos Oo ct6nico) equivale a un hacerse 
Gestalt del arquetipo del hombre sufriente (que es Edipo). En forma seme
jante ha de interpretarse La "inmortalidad" de Antigona: su "suicidio" es un 
sacrificio, una defensa activa de lo sagrado violado por Ia voluntad de poder 
de Cre6n (p. 171). Schajowicz, al oponer Ia interpretaci6n hegeliana de La 
tragedia como lucha jurfdica a Ia de K. Reinhardt --que La concibe como 
acontecer divino-, destaca sobre todo Ia vocad6n ct6nica de Ia herofna, a 
saber, su papel de mujer frente ala autoridad masculina (pp. 152 ss.; v. p. 162 
sobre las Antigonas de Kalavrita): encarnando Ia Tierra misma (y el derecho 
antiguo, Themis, de los muertos), Antigona venceri en nombre de Aletheia 
el poder (politico) de Ia aparienda. La cntica de los dioses nuevos -de Ia 
religi6n oficial- que S6focles hace explicita en los destinos de Edipo y 
Antigona seri radicalizada por Euripides, representante de Ia influencia de Ia 
Ilustrad6n griega en la tragedia; asr por ejemplo, se enfrentarin, en Las 
Eumenides, las Erinias (hijas de Gea o Nix) a Apolo y Atenea (pp. 180 ss.). 
Asfmismo, este sofista entre los tragedi6g.rafos no tratacl de ocultar el doble 
rostro de Dionysos, lo creador-destructor de la irrupd6n del caos ct6nico en 
el mundo apolineo (pp. 186 ss.; aquf Schajowicz tiene que movilizar el ultimo 
Nietzsche contra el autor del Nacimiento de Ia tragedia, quien habra 
condenado a Euripides como un hombre te6rico, olvidando que ~ste es, con 
todo, el autor de Las Bacantes). El viejo caos es entendido como una 
especie de natura naturans (p. 200) potencia(I) de plenitud sagrada. La 

verdad peHgrosa (dionisfaca) frente a Ia belleza de superficie Oo apolineo) y 
su resurg.imiento hacen de Euripides un nihilista relig.ioso (p. 197), un 
defensor de Ia relig.iosidad ancestral (mis sag.rada que Ia oficial). Y no hay 
duda de que Ia evocaci6n de las antiguas potencias "antidivinas" va a la par con 
Ia violencia prehist6rica del homo necans, manifestada aquf, por ejemplo, en 
Ia simultinea crueldad y dellcia que las bacantes sienten frente a su dios (p. 
187; v. p. 138 sobre A.Artaud y su concepto de crueldad). 

Lo que aqui resurge -y va a seguir resurgiendo, en la tercera parte de MT, 
en las sang.rientas escenas de algunas tragedias de Shakespeare (mi ignorancia 
al respecto me obllga a abstenerme de un juicio sobre esta parte del llbro)
toca, de nuevo, una fibra (en nu) que incita a poner un sig.no de interrogaci6n 
sobre cualquier evocaci6n del fondo/abismo de lo trigico-telurico, tal como 
la encontramos, por ejemplo, en un cierto culto de la crueldad en Nietzsche. 
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Bien s~ que Ia crueldad es un hecho; pero me pregunto, si lo sagrado es 
tambien lo atroz -y el no callar este hecho honra a1 autor de MT- ipuede 
recomendarse aun su b(Jsqueda? Verdad es que el otro !ado de la medalla, el 
luminoso y bienhechor, puede !1Us que mitigar el impacto del v~rtigo que 
produce un eventual "retorno de Dionysos" Qean Brun); pero si el precio de 
Ia exa1taci6n justificada de lo noble es Ia eventualidad de un dionisismo 
desenfrenado -que yo mismo celebr~ en el articulo temprano "El ideal 
trigico-heroico de Ia vida", Revista de Estudios Generales 9, 1966, pp. 5-26 
(traducci6n de un capitulo de mi tesis doctoral)- debo confesar que de 
nuevo me asaltan las dudas Qas expres~ antes en el ya dtado articulo sobre el 
terrorismo en Nietzsche; cf. el capitulo fmal -entretanto revocado- de mi 
tesis). Pero por otro !ado, he constatado en mi propia experiencia que a 
veces es unicamente el momento funesto (el "antl-kair6s", si se quiere) el que 
revela Ia (amarga) verdad: Ia ruptura de Ia muerte (en sentldo literal y 
figurado) atraviesa la temporalidad entera aa sagrada incluida). 

Terminemos esta retrospectiva con las paLabras finales de Ia "Nota a Ia 
segunda edid6n" (de ME; 1990; p. 12) en las que Schajowicz mismo da cuenta 
de su camino de "regreso" a1 mito mgico: 

Sin embargo, nose puede esperar que un auror, al reeditar su obra pasada, altere e1 
estilo end que expres6 ertonces sus pemamierfOs; mis importarre me parece ser que 
ex:istl entre d ayer y d hoy una linea de roOOnuidad, tanto en sus entusiasmos cxxno en 
sus rebeldias, y en tal sertido susaibo aiin lo que e!lte libro, en sustancia, ha pretendido 
ser: un "refugio" para aquellos que estill cansados dd triste espectirulo de nuestra 
sodedad convulsionada por sangrientos antagonismos politicos y religiosos, por el 
ejerdcio de un poder violentf.simo y d rulro desenfrenado a Ia vulgaridad. A los que 
quieren hulr de tal atm6sfera opresiva, sin saber c6mo hacerlo,les digo: todavia 
podemos respirar un alre de libertad si prestamos oido a lo que nuestro secreto daimon 
nos ordena: defiende tu mundo interior porque en 8 reside Ia Unica fuerza capaz de 
preservar Ia herencia espiritual que redbiste de tus mayores; procura. hacerte digno de 
ella, pues s6lo ahi pc>cirns encootrar un caudal inagaable de belleza y sabidutfa 

7 

En esta reseiia se ha subrayado, quizas rms de La cuenca, Ia oposid6n 
existence entre el momento profano (efimero) y el instante sagrado 
(creador), en una palabra, entre tiempo y eternidad; esta distind6n cl<\sica es, 
hasta derto grado,solidaria de aquella otra entre el devenir y el ser, y aunque 
este ultimo no est<\ tornado por Schajowicz en el sentido de Ia metaffsica 
cl<\sica, a saber, como algo trascendente, La opd6n en favor de lo sagrado 
como realidad oculta que est<\ por desocultarse sigue siendo una opd6n en 
favor de algo sustandal frente a lo meramente drcunstancial (esto lo mostr6 
Ia pol~mica contra Ortega en ME, y lo confirma Ia exaltaci6n del kair6s de 
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gracia frente a Ia ocasi6n sofistica en NS). Durante largos anos, esta ha sido 
tambi~n m.i posid6n, y sobre ella empec~ a construir Zeit und Unzett; de 
hecho, las diferencias entre e1 tiernpo planificable (de estructura teleol6gica, 
"tlempo para") y el rnomento que llega "por favor divino", fueron 
expresarnente elaboradas (V~se "La planificaci6n del tiempo", Dialogos 32, 
1978) 

Ultimamente, sin embargo, este punto de partida se me ha vuelto 
altamente cuestionable (y de ahf m.i vacilar en la continuaci6n de m.i proyecto 
de investigaci6n). Tal parece que el tiempo de este tipo de filosofia ha 
pasado. Me refiero al rumor de Ia "clausura de Ia metafisica": el que se pueda 
preguntar qu~ ha significado ese tiernpo -esa ~poca- de una filosofia que 
sosterua aquel concepto del tiempo Oigado a1 concepto de lo eterno) s6lo es 
indicio de que de hecho el discurso que sostuvo dichas constelaciones estA 
deconstruy~ndose a sf misrno. Ahora bien, Ia dificultad que surge es ~sta: 
c6mo pensar ese otro "tiempo" despues de Ia filosofia (del tiempo) sin 
recaer en una filosofia del tiempo que, dentro de su esquema del "antes
ahora-despu~s·, siempre ha favorecido el presente (lo presente) como unico 
nucleo real del tiempo? iNO llegad siempre demasiado tarde quien pretenda 
traspasar ellimite epocal de Ia filosofia? tY no ha dejado ella ya su trazo aun 
en aquello que no es ella (el supuesto "despu~s· de ella)? En fin, iC6mo 
defm.ir tal extraterritorialidad, si aun el tiernpo "despu~s" de Ia filosofia (del 
tiempo eternizable) es un tiernpo, es decir, algo que no escapa a Ia 
ontologizaci6n que se quiso "deconst.ruir"? 

Entretanto creo -y en ello estoy influenciado por E. Levinas y ). 
Derrida- que hay que abandonar esta constelaci6n clisica ("logoc~ntrica"; 
greco-alemana). Por lo menos debe tratarse, en una prirnera etapa de su 
desmantelam.iento, de invertir su orden jer~rquico, de manera que Ia 
circunstanda (ocasi6n favorable o desfavorable) quede rehabilitada frente a Ia 
instancia predom.inante del instante eternizado (Ia presencia sustandal). Ello 
irnplicarfa una desacralizaci6n del tiempo sagrado en Ia medida que este 
pretende ser Ia medida de lo "meramente ocasional": nada ba de serme 
sagrado (ni siquiera Ia Nada m.isma), si es verdad 'que debemos renunciar a 
definiciones, razones de ser, decisiones, seguridades. (El hecho es que el 
instante eternizado se outre, en su irnpacto rnfstico, del atractivo del 
memento fugaz, si es que quiere figurar como algo ~s que una mera 
abstracd6n: detenerlo significa quitarle su vivacidad.). Luego, en una segunda 
etapa, habrfa que disociar a1 memento profane de su contrario; habria que 
pensarlo "de otra manera", fuera de Ia constelad6n en Ia que Ia metafisica de 
Ia presencia (del presente eterno) lo ha colocado. Ello irnplicarfa entonces 
desconceptualizarlo, sacarlo de la constelaci6n tiempo-eternidad, dislocarlo 
hacia una no-definid6n que prohibiria, de "ahora" en adelante, preguntarnos 
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"lqu~ es . .. ?" (el ahora, por ejemplo). Perc lC6mo hacer esto sin caer en la 
pura sin-raz6n, en Ia desorientad6n de un no-pensar que se limita a dr
cunscribir, drcunstandalmente, un juego libre de significantes que no remi
ten ya a ning(Jn significado ? 

Si tales estrategias producen un efecto de v~rtigo ante la temible omni
potenda del azar -el presente habri sido nada mas que el "trazo" de una 
ausenda (de la cual se ha olvidado que es ausenda}- y si toda identificad6n 
definitiva (de lo que sea) se pospone, s6lo entonces, en tal errar sin fin, Dios 
se nos habr~ muerto fmalmente y el devenir -por primera vez desde 
Parm~nides- sern inocente de nuevo. 

Nada de esto, clare esu, se lograrn -si es que es un logro-- sin una 
subversi6n del lenguaje sustandalizante (sin la "abolid6n" de la instituci6n 
sistematizadora llamada "Ubro"), para lo cualla ayuda vendrfa de los poetas; 
por ejernplo, de Paul Celan cuando, respecto del "concepto" que nos ba 
ocupado aquf, escribe: "Ya es bora que ya sea bora" ("Es ist Zeit, daB es Zeit 
wird"). Si aquf quedara indecidible si el kair6s (prof~tico-apocaliptico, 

judaico) queda desacralizado o resacralizado mediante tal melanc6lica des
teleologizaci6n, entonces estarla preparado el campo para poder bablar, en 
otra ocasi6n, dignamente de "aquella" "otra" ocasi6n (sin preguntar: lqu~ es 
Ia ocasi6n; pu~ ni es, ni es Ia, sino ocurre como ·~sta" o "aqu~lla"). Pero 
basta entonces pasarn alg(ln tiempo (si ex.iste algo como el tiempo), y entre
tanto tenemos que refugiarnos en la cosmovisi6n de la obra aquf resei\ada. 
que propordona aun alguna seguridad al datmon dtado. Ante tanta amenaza 
de "muerte del sujeto", tenga la ultirlla palabra P'mdaro (Pytb. IV, 286): 

0 yap ICalpOc; bt' av9pW1fCDV ~paxu 1-LEtpoV exel. 

Uniuersidad de Puerto Rico 
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