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Presentacion y materiales

Este articulo debe inscribirse en la investigacion
que venimos desarrollando sobre la relacién de
la obra de Walter Benjamin con el problema teo-
logico-politico. El aspecto metafisico de esa rela-
cién es el tiempo. El tema teologico-politico en
el autor aleman es el resultado del didlogo entre
mito, historia y final del tiempo. El dltimo de los
componentes de esta triada benjaminiana borro-
nea toda tentacion evolucionista. La perspectiva
de Benjamin sobre la temporalidad se funda en el
vencimiento del tiempo. Un vencimiento, a su vez,
inscripto en la historia.

Nuestro punto de partida es la diferencia, ano-
tada por Walter Benjamin en un pequefio texto
de 1916 titulado “Drama (Tranerspiel) y tragedia™,
entre las nociones del tiempo en la tragedia grie-
ga, por un lado, y en el mesianismo judio, por el
otro. Benjamin sefiala esta diferencia en el marco
de un trabajo cuyo objetivo primordial es presen-
tar el problema de la temporalidad en el Tranerspie/
(literalmente, drama luctuoso; usualmente: drama
barroco). Alli, respecto del problema del tiempo,
hace tres sefilalamientos. En primer lugar, y antes
de iniciar el andlisis que le da titulo al texto, men-
ciona la cuestion del ‘tiempo mesianico’ diferente
del mecanico, del tragico y del histérico. Entonces
resalta el cardcter divino (“cumplido divinamen-
te”’) del tiempo mesianico.

La segunda cuestién vinculada con la tempo-

ralidad resulta especificamente referida a la trage-

dia griega: “El héroe muere en la tragedia porque
a nadie le es permitido vivir en un tiempo pleno”
(Benjamin 1993: 180). Esto significa que el final
de la tragedia inaugura el tiempo pleno o divino; al
tiempo del héroe tragico le sucede el tiempo divino.
El héroe-rey muere, el orden es repuesto, la religion
triunfa y funda a su vez una nueva politica; propia-
mente una teologfa politica, lo cual reinaugura, en la
temporalidad ciclica de los griegos, la repeticion.

El tercer sefialamiento de Benjamin se refiere al
drama moderno, cristiano: “La repeticion es pre-
cisamente aquello en lo que se basa la ley del dra-
ma. [...] (pero) el drama es una forma intermedia.
La universalidad de su tiempo no es mitica sino
espectral” (Benjamin 1993: 182-183). Ya volvere-
mos, aunque sea sintéticamente, sobre los espec-
tros y las ruinas. Importa ahora remarcar el tema
juridico del drama, la repeticioén, o sea, la misma
ley del mito.

Nueve afos después, en su libro-tesis de habi-
litaciéon de 19252 sobre el drama barroco aleman,
Benjamin desarrollé con amplitud las diferencias
entre tragedia y Trauerspiel. Vamos a referir aqui
solo el problema del mito y de la historia, pues la

cuestion de la forma intermedia desaparece:

El contenido del Trauerspiel, su verdadero objeto,
es la vida historica tal como se la representaba
aquella época. En eso se diferencia de la trage-
dia. Pues su objeto no es la historia sino el mito,

y lo que confiere el estatus tragico a las dramatis



personae no es el estamento, la monarquia absolu-
ta, sino la época prehistorica de su existencia, el
pasado heroico. (Benjamin 2006: 265)

En esta cita, Benjamin es mas previsible: la tra-
gedia esta vinculada con el mito; el drama, en cam-
bio, se inscribe en la historia, todos sus temas son
historicos. ¢Qué ha sucedido con el Tranerspiel/ como
“forma intermedia” entre el mito y la historia? Se ha
transformado en el drama barroco (aleman, shakes-
pereano, espafiol), la puesta en escena del inacaba-
ble conflicto de la Europa cristiana que ya en el siglo
XVII se plasma como la oposicion Reforma-Con-
trarreforma. El drama barroco se expone como Ila’
forma teoldgico-politica. Si la tragedia griega dialo-
ga con el mito, el drama cristiano ‘es’ en la historia,
porque para el cristianismo la ruptura de la repe-
ticién tragico-mitica se produce con la crucifixion.
Pero Nietzsche, “la muerte de Dios” y el nihilismo
exceden los objetivos de este ensayo.

Lo que si podemos decir es que a partir de
Nietzsche, como afirma Reyes Mate (2000, 2: 52),
“el tiempo elevado a la categorfa de mito de nues-
tro tiempo transforma al ser en un devenir ince-
sante sin mas sentido que la propia duraciéon”. En
este punto preciso aparece Benjamin para oponer,
a ese continunm, la interrupcion o tiempo pleno. El
Benjamin apocaliptico.

Como hemos visto, en su reflexion sobre el
tiempo Benjamin convoca al mito, a la tragedia,
al cristianismo y a la apocaliptica judia. Nosotros,
para seguir a Benjamin, repetiremos el montaje te-
matico, aunque se hara un ligero desplazamiento.

Estos fragmentos sobre el tiempo provienen,
entonces, de una repeticiéon. En aquel texto tem-
prano, Benjamin ya despliega los componentes ba-
sicos de su discusion sobre el tiempo y la tempo-
ralidad; un tema que evidentemente persigui6 a lo
largo de toda su obra: en 1940, afio de su muerte,
sus postumas y muy citadas tesis “Sobre el con-
cepto de historia™ resultan, ademds de un sélido
alegato contra el historicismo positivista, un desa-
rrollo muy rico en imagenes de sus nociones de
“tiempo-ahora” y “tiempo mesianico”.

Este ensayo tomara tres textos de Walter Ben-
jamin para exponer su conceptualizacién del tiem-
po: el pequefio texto de 1916, el libro sobre el

Tranerspiel y las famosas tesis sobre el concepto de
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historia, los cuales exponen tres momentos-lugares
clave de la historia: Grecia, Europa o la cristiandad y
el legado de un heterodoxo materialismo mesianico
de la ultra-modernidad. En Benjamin, entonces, la
discusion sobre el “problema del tiempo™ se desliza
hacia la consecuente discusion sobre el problema
de la historia, y para nosotros, desde una triple pers-
pectiva: el mito, la tragedia y el mesianismo. Para la
discusion sobre cada una de las perspectivas hemos
construido didlogos entre la lectura benjaminiana y
otras posiciones modernas: Cullmann, Eliade, Gar-
cia Bazan, Kott y Scholem, entre otros. De esos dia-
logos han surgido estos fragmentos.

El desafio de nuestra lectura puede ser caracte-
rizado —y esperamos estar a la altura de tal desa-
fio— de un modo muy benjaminiano: leer textos
profanos como si fueran religiosos. O sea, releer-

los para que de alli surjan secretos sobre lo sido.

Tiempo tragico y tiempo mesianico

Nuestro primer objetivo responde a la pequefa di-
gresion del texto de 1916: exponer el vinculo, en la
concepcién benjaminiana del tiempo pleno, entre
“tiempo-ahora” y mesianismo.

Este articulo pretende, a partir de las lineas de
fuerza planteadas por la reflexiéon de Benjamin so-
bre el tiempo, realizar una hermenéutica de aquella
diferenciacién entre tiempo tragico y tiempo me-
sianico, ya que es como si en el reverso del tiempo
de la tragedia griega encontraramos ese “tiempo-
ahora” tan claro y tan misterioso a la vez. Tan evi-
dente y plano en su nominacion, el concepto de
“tiempo-ahora” se nos escapa y nos deja ensimis-
mados en la hermenéutica.

Para resumir en un par de nociones esas lineas-
fuerza podemos afirmar lo siguiente: Benjamin
monta una filosofia del tiempo contra la idea de
“progreso”, cuyo reverso positivo es una filoso-
fia del instante de interrupcion’. Cada instante del
tiempo histérico esta cargado de la potencia de
una “suspension mesianica del acontecer”. Este
instante, cada instante del presente. Ya retomare-
mos este principio: Benjamin hace foco sobre la
materialidad del presente; el presente de la cognos-
cibilidad se le muestra tajante y claro al historiador
materialista; el fondo, borroso e inmenso, permite
resaltar la claridad del primer plano: ese fondo gi-

gantesco y borroneado es lo teolégico.



El tiempo tragico se piensa en términos in-
dividuales, es el tiempo histérico del héroe cuya
muerte es una paraddjica inmortalidad: “El tiempo
histérico transforma algunos puntos determina-
dos y sobresalientes de su transcurso en un tiempo
tragico, sobre todo en las acciones de los grandes
individuos” (Benjamin 1993: 179).

El tiempo tragico, que es también el del héroe,
es una rigurosa puerta de entrada a la historia. Pero
lo que acontece en esa puerta es la muerte o el exi-
lio del héroe: su sacrificio. La historia se frena en
el umbral de la tragedia. Pero al héroe tampoco le
es dado vivir en un tiempo pleno, pues el tiempo
histérico pleno no puede pensarse como un tiem-
po individual. Esa plenitud del tiempo, divino, es
el tiempo mesianico. Mito, historia y mesianismo
se entrelazan. Habra que desentrafiar ese lazo. La
aparicién de la figura del héroe, por un lado, cons-
tituye la incision de la historia en el mito: tiempo
ciclico con una marca indeleble. Por el otro, el hé-
roe expone el triunfo de los dioses y, en ese senti-
do, mito y tiempo-pleno se confunden.

La mudez y el silencio de la naturaleza, cuyo
tiempo es el de lo-siempre-igual, y su dolor-duelo
frente al lenguaje babélico® o convencional de los
hombres, nos introduce, ya por el camino mesiani-
co, en la confrontacion entre mito e historia. Asi,
el mito, fondo contra el cual también® constituye
su lenguaje historico la tragedia, se nos presenta
como la costura que recorre sin cesar todo el pro-
blema politico de la discusién sobre la historia.

Pero “el tiempo de la historia es infinito en cual-
quier direccién y se halla incumplido en todo instan-
te” (Benjamin 1993: 179). Frente a lo mitico, lo tragico
es la irrupcion de la historia y de la grandeza histérica
de sus héroes. Pero esa grandeza histérica se concreta
en el marco de una concepcion ciclica del tiempo, la
griega. La tragedia griega constituye, en este sentido,
una verdadera paradoja: en la repetibilidad ciclica, el
héroe impone su presencia irrepetible, inica. Como
si Séfocles, Esquilo o Eurfpides hubieran anunciado
con sus héroes tragicos, cuatro siglos antes, la po-
sibilidad de ese acontecimiento-inicio de la histotia
temporal cristiana. El caracter teologico-politico de
la tragedia resulta un vaso comunicante con el primer
gran politico del cristianismo: Pablo de Tarso.

La historia tiene un confin-faro-plataforma en

Benjamin que es el de su cumplimiento, el tiempo

mesianico, borde de la historia. I.a infinitud del tiem-
po histérico-tragico coincide con la acepcion del aién
como duracién individual infinita, o, para decitlo con
el Platén del Timeo, “una imagen eterna que marcha-
ba segtin el nimero, eso que llamamos tiempo”. Ben-
jamin piensa el tiempo histérico desde un mas alla
del numero, no como si el nimero hubiera termina-
do (“el tiempo de la historia es infinito”), sino desde
un espacio exterior a €l, su confin, la interrupcion, el
tiempo pleno. El tiempo mesianico es el borde exte-
rior del nimero griego que es la marcha del iempo
sobrepuesto a su ciclo repetitivo.

La paradéjica inmortalidad del héroe tragico es
la del 2i6n de Empédocles, una vida individual que
dura indefinidamente. La cesura tragica, la aparti-
cion del héroe, es la comunién de escision y tiem-
po eterno. Krisis: lo tragico o la historia tal como
la pensaron los griegos no pueden ser concebidos
sino como consustanciacion de la cesura y la du-
racion. La aparicién del héroe es una cesura en esa
imagen movil de lo eterno que es el tiempo (miti-
co). Asi, la tragedia expone tres niveles en un eje
vertical: lo eterno-inmévil, el tiempo mitico como
imagen movil y la historia con sus héroes y sus
coros. Como ha dicho admirablemente Jan Kott
(1977: 13-47): la tragedia es la puesta en escena de
un eje vertical; el pozo donde se ubica el coro, la
superficie como espacio de los héroes y un ma-
dero alto en el medio de la escena que conecta la
tierra con el cielo. El tiempo césmico sitia en un
mismo eje vertical al infierno, al centro de la tierra
y a la puerta del cielo, y el paso de una regién a
otra, como dice Eliade en E/ mifo del eterno retorno,
se efectuaba sobre ese eje. De este modo, la escena
tragica ‘repite’ la organizacioén espacial del tiempo
césmico, pero como ruptura del tiempo mitico
para inaugurar un tiempo histérico-temporal mar-
cado por la accién individual del héroe. La puesta
en escena de la tragedia parece estar al servicio de
la repetibilidad del mito a través de un ritual, pero
el héroe que ocupa el centro del escenario produce
un hecho dnico e irrepetible. Esa unicidad, irre-
petibilidad y consecuente inauguracion de lo irre-
versible luego se ve revertida por el triunfo de lo
alto sobre el desaffo humano. Entonces ¢qué resta
después del aplastamiento del desafio de la zechné
prometeica? En primer lugar hay un retorno del

orden, por sobre el caos y la violencia que se cons-
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tituye como desarrollo de lo tragico, una victoria
del orden cosmoldgico por sobre lo mudable-ca6-
tico del mundo: un retorno del mito, un retraerse
de la historia. El sacrificio del héroe, transformado
en chivo expiatorio, repone el orden; pero ese ya
no es un orden mitico: la restauraciéon defstica ya
abre la puerta de la historia. La herida prometeica
no puede suturar por completo. El héroe tragico
permanece all, vencido pero orgulloso, muerto
inmortal, como escribia César Vallejo, sostiene su
nombre como cetro: venido del mito, es el rey de
lo irreversible. Frente a la ejemplaridad del mito, se
yergue la individualidad del héroe.

Pero el fin del didlogo tragico, también es el

recomienzo del tiempo divino.

El tiempo pleno

Nuestro segundo objetivo corresponde al tiempo
pleno’. ¢Qué hace pleno al tiempo? ¢Qué lo saca
de esa homogeneidad vacia del después que suce-
de al antes, del continnum de la historia?® La plenitud
esta en el futuro para el judaismo, un tiempo adn
no llegado. Para el cristianismo, la plenitud de los
tiempos tuvo su “centro” (Cullmann 2008: 30-33)
en el acontecimiento-nacimiento de Jesus. Fles el
centro entre los preparativos de la encarnacion, su
prehistoria y la venida del segundo Cristo.

Intentemos otro registro: si seguimos la dife-
renciacién wittgensteiniana, la vaciedad es expec-
tativa, la plenitud es realizacion. ¢Es posible usar
esta antitesis para hablar del tiempo pleno y de su
contrario, el tiempo vacio? Planteadas las cosas en
rigor, Wittgenstein, al usar la nociéon de volumen
para referirse a la nocién temporal de “expectati-
va”, ya estd exponiendo una relacién temporal: un
antes, como expectativa, un después, como realiza-
cion. Incluso la plenitud céntrica del cristianismo
implica, precisamente, un antes y un después. O
sea, el tema del anio 1.

El planteamiento antitético de Benjamin so-
bre dos modos de configurar-constituir (sondern)
la historia, si bien implica dos concepciones del
tiempo, la historicista y la materialista-mesianica,
esas dos concepciones no estan, como si en el caso
wittgensteiniano y también en el cristiano a la Cu-
Ilmann, separadas por “un antes y un después”. El
tiempo pleno de ahora en Benjamin no viene des-

pués del tiempo vacio. Y en esta negacién consiste
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el borroneo de todo evolucionismo en el pensa-
miento benjaminiano. El problema del tiempo en
Benjamin es politico, no temporal. Esa figura del
“tiempo pleno de ahora” merece una considera-
cién. Lo que hace pleno al tiempo es el ahora; cada
ahora tiene una significacion que esta prefiada, a
su vez, de futuro. El tiempo pleno es un tiempo en
el que cada ahora es una posible puerta de entra-
da al futuro mesianico. Pero esa entrada al futuro
solo podra producirse si la totalidad del pasado,
sin distinguir entre hechos significativos y hechos
no significativos, acompana al ahora en esa ruptura
del tiempo hacia un futuro, a su vez, pleno. Pero
ese futuro es, siempre, potencial ahora. La plenitud
del tiempo, tiempo divino, resulta ser una mezcla
de temporalidades indistinguibles, en la que la du-
racion es abolida como representacion del tiempo.
Cada ahora de ese tiempo pleno inscripto en la
historia es una prefiguracion de ese tiempo futu-
ro sin duracion. Cada ahora resulta, asi, una pre-
figuracion del tiempo mesianico. Pero, a su vez, el
tiempo mesianico es un ahora histérico pleno de
instantes abiertos a la ruptura de la duracion. El
tiempo sin duracién es tiempo divino, segun San
Agustin. El tiempo pleno del mesianismo materia-
lista de Benjamin es futuro, pero es ahora.

El tiempo pleno es tiempo cargado de instantes
de peligro; tan cargado que siempre esti a punto
de explotar. Tiempo cargado de ahora. Al tiempo
continuo de un historicismo progresista (y del pro-
gresismo en general) muy poco preocupado por el
problema del tiempo, Benjamin le opone un tiem-
po lleno de instantes potencialmente interruptorios.
Un tiempo en permanente discontinuidad dentro
de su continuidad; tiempo lleno de entrelineas, abis-
mos que separan instantes pegados unos a otros.
La pregunta se repite en cada recodo del tema: la
plenitud del tiempo mesianico ¢es un problema ex-
periencial o un asunto del historiador? Respuesta
de historiador materialista mesianico: hay que estar
atentos al salto del tigre de ese instante presente que
se une con otro completamente separado de él, y
al salvarlo del olvido forma imagen, imagen dialéc-
tica. El ahora salta al rescate de lo sido para entrar
al futuro-ahora sin duraciéon. Si el tiempo pleno es
uno plagado de interrupciones potenciales, el modo
de la historia que le hace justicia es uno plagado de

saltos hacia atras. El tiempo pleno se corresponde



con un modo de pensar la historia. Al mesianismo
le corresponde un tipo de historiador.

Tiempo pleno es también una categoria histori-
ca opuesta al tiempo homogéneo y vacio del histo-
ricismo. Benjamin, como se ha visto, se opone con
virulencia a la idea de una historia sostenida en el
continunm del tiempo.

Pero ¢es equivalente el tiempo pleno al tiem-
po heterogéneo? Mircea Eliade (2000: 546-550)
opone la homogeneidad del tiempo profano a
la heterogeneidad del tiempo fano o sagrado. La
experiencia del tiempo del hombre tradicional o
arcaico resulta de la combinacién de un tiempo co-
rriente jalonado con espacios de tiempo sagrado
o mitico-ritual. A esta diferenciacion de instancias
temporales de diverso tipo Eliade la designa con el
caracter de tiempo heterogéneo opuesto a la expe-
riencia del tiempo plenamente profana y continua.
De modo que la heterogeneidad aparece vinculada
a la discontinuidad del tiempo, a una determinada
ritmica apegada a lo sagrado, al mito y al ritual. Rit-
mo repetitivo de hechos sucedidos 7z #lo tempore.
El tiempo mitico, asi, registra dos caracteristicas,
segun Eliade (2000: 556): su repetibilidad y la idea
de que hay un comienzo en la historia, el momento
de la creacion, organizacion o, incluso, de la revela-
cién. De este modo, Eliade (2000: 556) introduce
la gran paradoja del tiempo mitico, en sintesis: el
mito coincide con la historia, pues “todo aconte-
cimiento (toda coyuntura que tenga un sentido),
por el hecho mismo de haberse dado en el tiempo,
representa una ruptura de la duracién profana y
una incursion en el gran tiempo”. En la menta-
lidad arcaica mito e historia se confunden, pues
la cadena de “acontecimientos histéricos” no son
otra cosa que repeticién de “acontecimientos mi-
ticos” ocurtidos 2 illo tempore; y precisamente por
ello forman parte de la historia. Los saltos de la
historia, las salidas del tiempo-duracién profano,
no siempre se producen peridédicamente en el
modo de los ciclos y las fiestas rituales, sino que
en cualquier momento se puede restaurar el tiem-
po mitico a través de la imitacién-repeticién de un
arquetipo original. Cada instante esta cargado de la
posibilidad de interrumpir la duracioén profana del
tiempo y transfigurar ese instante en tiempo sagra-
do (Eliade 2000: 558). El tiempo mitico es ciclico,

pero heterogéneo.

Hemos retornado a la encrucijada de nuestro
apartado anterior: el tiempo mitico parece con-
fundirse con la nocién benjaminiana del tiempo
pleno. Pero hay una diferencia categérica: para el
hombre tradicional el modelo a repetir en el ritual
se encuentra atras, fuera de la historia; el tiempo
pleno benjaminiano se configura plenamente en
el presente, en la historia: no se piensa al origen

como origen sino como fuente.

El tema del origen como meta

¢Y si todo lo que vemos no fueran mas que ruinas?
¢Qué son las ruinas para el alegorista Benjamin?
Lo visible: monstruosa acumulacion de desechos
bajo los cuales anida el origen viviente pero muer-
to. ¢Coémo interpretarlas, como es el trabajo que
hay que hacer con ellas? Excavar, limpiar, quemar,
abrir el paso como un alegorista (no como un ar-
quedlogo) y rescatar lo perdido. Pero lo perdido
no es un original que, emulado, deba repetirse en
la forma del ritual una y otra vez; porque de ese
modo se pierde la novedad primordial de lo nuevo.
El origen, asi, no es el punto de partida; el origen
es la fuente, como dice Reyes Mate (2006: 229).
Por ser fuente, el concepto de repeticién no sirve
para referir su actividad. El origen es la meta, cita
Benjamin a Karl Kraus. El origen “es lo que les
nace al pasar y al devenit”. El origen no es el padre
del tiempo, sino en plural, los hijos del transcurrir.
Hijos de chrinos’, designados origen. Origen como
hijo de la historia'’. Siempre en presente, siempre
histérico: Benjamin confronta con el neokantiano
Hermann Cohen de la manera mas clara: “la de
origen no es por tanto, categoria puramente logica,
sino histérica.” (Benjamin 2006: 243).

La historizaciéon de la categorfa de origen, o
sea, su desmitificacion, resulta, por un lado, en
una concepcion del tiempo vy, por el otro, en una
cuestion de método. Pero no dejemos de subra-
yar la importancia del gesto desmitificador, pues el
tiempo mitico siempre se sostiene en el concepto
de origen, illo tempore. Origen arquetipico objeto de
repeticién. Como veremos, Benjamin substituira el
mito por la categoria de historia natural.

Entonces, desde la mirada del alegorista, el
tiempo genera dos tipos de producto: las ruinas
hijas del progreso y el origen hijo(s) del devenir.

De esta manera, el progreso y el pasar son las dos
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formas del devenir del tiempo. Pero lo visible son
las ruinas, las ‘bellas’ hijas del progreso; la pers-
pectiva del alegorista solo ve cadaveres, calaveras,
restos y cenizas, los signos de la caducidad en esa
belleza paraddjica de los productos del “progre-
so” humano. Bello cadaver, objeto de adoracion
de todos los grandes modistos del siglo XX. La
moda viste a nuestro cuerpo de restos. Por eso el
historiador materialista (otra designacién benjami-
niana para el alegorista) debe estar atento al exu-
dado de decenas de millones de angeles que a cada
instante el devenir produce, mientras las ruinas se
acumulan gigantescas delante de nuestros ojos. Y
solo con la ayuda de uno de esos angeles del ins-
tante, el instante que da la alarma en el ahora de la
cognoscibilidad'!, sera posible hacer la excavacion
de la memoria que rescate lo olvidado de ese wa-
remagnum millonario de hechos acumulados por el
tiempo progresivo. Y cargado de todo ese pasado

abrir la puerta histérica de un futuro sin duracion.

Lo originario no se da nunca a conocer en la
nuda existencia palmaria de lo factico, y su ritmi-
ca Unicamente se revela a una doble inteleccion.
Aquella quiere ser reconocida como restauracion,
como rehabilitacién, por una parte, lo mismo
que, justamente debido a ello, como algo incon-
cluso e imperfecto. En cada fenémeno de origen
se determina la figura bajo la cual una idea no
deja de enfrentarse al mundo histérico hasta que
alcanza su plenitud en la totalidad de su historia.
El origen, por tanto, no se pone de relieve en el
dato factico, sino que concierne a su prehistoria y

su poshistoria. (Benjamin 2006: 243)

Lo que el alegorista ve en la “nuda existencia
palmaria de lo factico” son fragmentos sin senti-
do global o simbdlico. I.a doble inteleccion de la
construccion benjaminiana del origen consiste en
lo siguiente: por un lado desechar la repeticion, el
ritual repetitivo de un origen que nunca se presen-
ta mas que como incompleto e imperfecto; por
otro, desbrozando el bosque de simbolos y ritua-
les, determinar la figura del origen en el choque
entre una idea, el mundo y la totalidad de la his-
toria de esa idea. En la prehistoria de la idea se
expone el proceso de “ir al choque” del mundo;

su poshistoria es el ahora-confin de la historia en
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el que el mesianico esta parado, atento a las sefiales
de las ruinas. Se trata de la histotia natural'? de esa
esencia: el método benjaminiano inscribe la histo-
ria de la idea en la historia natural. “Pues la idea es
moénada”, y en ella se encuentra la representacion
de los fenémenos y una interpretacion objetiva del
mundo: la ménada-idea es el grano de arroz en el
que esta completa la imagen del mundo, inscripta
en la historia geoldgica de la naturaleza. Lo que
rodea al fenémeno es esa geologfa infinitesimal,
que en términos temporales se designa como su
prehistoria y su poshistoria: solo si agarramos esa
cosa desde esos dos extremos temporo-espaciales
aparecera su totalidad que es la que debe exponer!
el filosofo-historiador para trazar abreviada hasta

su minima expresion, la imagen del mundo.

La tragedia y la historia de la salvacion

“Tal vez la profunda comprensiéon de lo tragico
no deba partir del arte sino de la historia”, escribid
Benjamin para comenzar “Trauerspiel y tragedia”.
Para comprender lo tragico debe comprenderse la
relacién entre el mito y la historia. Y asi, Benjamin
historiza el mito, lo desmitifica. La tragedia se ini-
cia como inicio de la historia, o mejor, como inicio
del tiempo frente a la eternidad de lo divino. Los
dos modos de ser del tiempo griego se encuentran
en lo tragico: el aidn y el chrinos. El tiempo aioni-
co, como ha mostrado Giacomo Marramao (2008:
42), esta vinculado en su sentido originario al tiem-
po de la vida individual; pero el discontinuo cami-
no filoséfico de ese concepto de aién lo ha llevado
a significar la idea de una duracién individual infi-
nita. El chrinos remite al concepto aristotélico de
tiempo numerado', lo que en el Timeo de Platén
aparece como “imagen moévil de aion”.

La tragedia en si como fenémeno historico
constituye una ruptura, una A#sis. Bl tiempo tra-
gico es el de la historia de las acciones de grandes
individuos: Prometeo, Edipo, Medea. Pero es en
el Ayax de Séfocles donde aparece la medida jus-
ta del tiempo tragico: eidwA’, dootmeg Cwpev, N
KOoUPNV oKLAV, “‘como fantasmas vivimos o como
sombra vacia”.

La mirada tragica o teolégica expone la vacie-
dad de la vida humana. Atenea dispone del sensato
Odiseo y del desmedido Ayax; y no hay sensatez o

mesura o soberbia que cambie nuestra condicion de



eidolon, sombra, imagen, fantasma, figura de suefio.
No hay otra cosa en este mundo que seres como la
sombra del rey Hamlet. Mientras el coro adlla en el
pozo, los héroes tragicos suben plenos de humani-
dad, nombre y valentia a la escena para ser vaciados
por la teologfa. He ah{ los tres niveles de la tragedia
de los que hablabamos mas arriba: pozo, escena,
cielo. Para que lo religioso se haga patente es nece-
satio el heroismo. Sin héroes no hay dioses institu-
cionalizados, o sea, visibles para los hombres. Sin
desmesura humana no hay castigo ni poder divinos.
En la tragedia lo divino adquiere visibilidad.

Los dioses de la tragedia son muy distintos de
los dioses de Homero. En la Iliada los dioses no
desprecian a los hombres, no les dan lecciones de
moral, cuidan el formato sactificial. L.a Atenea de
Sofocles es cruel y denigrante, necesita exponer
sus diferencias con los hombres, a Atenea no le
interesan las ofrendas. Como dice Jan Kott (1977:
57), “La Atenea que atormenta a Ayax es una diosa
de la teologia”.

Entre los hombres y los dioses hay una oposi-
ci6n de fuerzas y una oposicion de temporalidades:
la caducidad sefala el vacio de nuestra existencia,
y ese vacio sélo es perceptible frente a la plenitud
de lo divino.

Pero a pesar del desinterés de Atenea, la sacrali-
dad de lo tragico se expone siempre en el sacrificio
del héroe. Ceguera, exilio, suicidio, asesinato a ma-
nos del propio héroe de sus seres mas amados. La
individualidad del héroe tragico sefialada por Benja-
min como opuesta a la colectividad del mesianismo
judio encuentra en René Girard (2002) una explica-
cién religiosa y también politica: el sacrificio del hé-
roe, el chivo expiatorio, del tnico, del designado, del
elegido, la victima propiciatoria, solo se comprende
en el marco de una comunidad en riesgo de desinte-
gracién por la violencia mimética. Heracles, Edipo
o Ayax son entregados a los dioses para reponer el
orden y la jerarquia perdidos. La victima sacrificial
siempre es un individuo especial de la comunidad,
un héroe de la paz. Se trata, en un registro algo mas
abarcativo en términos teolégicos, del principio reli-
gioso del pars pro toto, como ha sefialado Walter Bur-
kert (2009). Hay que sacar a uno para salvar a todos.
De modo que la tragedia es también historia de la
salvacion. Pero resta la pregunta ¢salvacion historica

o salvacion mesianica?

¢Salvacién histérica o salvacién mesianica?

En los momentos mas importantes del mesianis-
mo, dice Scholem, se tiene la plena conciencia de
que entre el mundo histérico de los hombres y el
tiempo pleno del final hay un abismo. Un abismo
analogo al que separa hombres y dioses, luego de
la época mitica, es decir, en la época de la irrupcion
de la religion en la vida social humana. Siguiendo
el evolucionismo religioso de Scholem, en esa eta-
pa primordial del mito el mundo es un lugar lleno
de dioses, el hombre se los encuentra a cada paso,
la experiencia de la presencia divina es directa y
comun. Si bien este evolucionismo de los estadios
del hombre religioso es ampliamente discutido, su
esquema puede servirnos para pensar el pasaje de
lo mitico a lo tragico: lo tragico es un relato de
la irrupcion de lo religioso, es decir, la toma de
conciencia por parte de los griegos de la existencia
de unos dioses separados de modo abismal de la
vida de los hombres. Desde este punto de vista, la
poética tragica no es otra cosa que ruptura con lo
mitico y traduccién “literaria” de la experiencia re-
ligiosa; religar al hombre con lo trascendente. Pero
cuando el rebelde Prometeo muere junto al coro
aplastado por las piedras caidas del cielo, ¢quién
irrumpe? ¢Es el mundo mitico el que triunfa sobre
la fantasmagoria humana? ;O es que lo tragico es,
precisamente, la conciencia del abismo amenazan-
te, mzysterium tremendum, que separa lo absolutamente
otro, lo divino, de nosotros los hombres? Si toma-
ramos el camino abierto por esta ultima opcion,
lo tragico no resulta una ruptura con el mito sino
su inclusién como ‘o lejano’ en la vida —ahora si
religiosa— de los hombres. Para que haya religion,
dice Scholem, debe cumplirse la separacion entre
lo humano y lo divino: la tragedia es la poética de
esa separacion, o sea, la conciencia religiosa. Pero lo
tragico-religioso, al separarse y ajustar cuentas con
el mito, no lo deja atras sino que lo incluye. Asi, a

través de la tragedia, el mito llega hasta nosotros.

Conclusiones

El pequefio texto de 1916 expone las tres instan-
cias de la temporalidad benjaminiana, las que lue-
go recorrera en sus escritos mas famosos sobre el
problema de la historia: tiempo tragico, tiempo del
drama cristiano o barroco, tiempo del mesianismo

judio. Mito historizado, historia, Apocalipsis histo-
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rico. Tiempo ciclico, tiempo lineal, tiempo pleno.

El punto de vista de Benjamin esta sosteni-
do en su presente de historiador, el presente de
la cognoscibilidad, cargado hasta explotar de in-
terrupcion: es la perspectiva del historiador mate-
rialista mesidnico. Esta férmula sefiala con rigor la
posicion de Benjamin frente a la historicidad del
tiempo. He aqui una peticion de principio de esa
posicion: todo tiempo es historico, incluso el ori-
gen, incluso el final. Son los bordes estructurantes
de lo histérico, pero se los encuentra siempre al
interior de la historia, como hijos de la historia, no
como sus padres.

En su férreo pendular entre la tragedia griega y
el tiempo pleno, este trabajo ha dejado de lado al
Tranerspiel”, al drama barroco-cristiano-moderno;
drama plenamente historico porque todos sus te-
mas lo son. La historia, para el cristianismo, es el
paréntesis entre las dos venidas de Cristo: la prime-
ra como eje-centro de la historia, la segunda como
final anunciado. El mesianismo benjaminiano se
distingue diametralmente de la teologfa politica

16

paulina'®. Frente al amor y a la fe, Benjamin opone

el inacabable estudio kafkiano de la ley:

¢Es realmente el derecho eso que, aqui, en nom-
bre de la justicia, movilizaremos contra el mito?
No, el jurista Bucéfalo permanece fiel a sus orige-
nes. Pero es que Bucéfalo parece (y quiza Kafka
podria ver aqui lo nuevo para Bucéfalo y la abo-
gacfa) no ejercer la que es su profesion. Porque
ese derecho que ya no se ejerce y que solo se es-
tudia es la puerta de acceso a la justicia. La puerta

de la justicia es el estudio. (Benjamin 2009: 40)

Frente a la ‘injusticia’ del tiempo mitico para
con los hombres, la lucha humana por la justicia
ha enarbolado dos armas teoldgicas: el ejercicio
del derecho —luego plena y consecuentemente
secularizado— y el estudio de la ley, cuyo método
permanece fiel a sus origenes vinculados a la Tor4,
pero cuyos estudiantes y empleados han perdido la
sinagoga y su personaje paradigmatico es el Sancho
Panza kafkiano que inventé a su Quijote, gracias a
la lectura detenida de un gran nimero de novelas

de caballeria, para entretenerse hasta el final.
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Notas

! Contamos en castellano con dos traducciones de este texto
(no publicado en vida por Benjamin, apatentemente redacta-
do en el verano de 19106): la primera debida a Luis Martinez
de Velasco incluido en un volumen cuidado por Ana Lucas ti-
tulado La metafisica de la juventud; la segunda, de Jorge Navarro
Pérez incluida en el libro 11, Vol.1 de la ediciéon de las Obras
(reproduciendo la edicién alemana de las obras completas) de
Benjamin. Ambas traducciones son muy respetuosas del ori-
ginal. Solo aclararemos cuestiones relativas a la misma cuando
detectemos diferencias notables entre una y otra. Para las citas
bibliograficas usamos la traduccién de Velasco.

% Se trata, claro, de E/ origen del Tranerspiel alemdn. Libro que,
como el mismo autor aclara en la dedicatoria a su mujer, fuera
proyectado en 1916 y redactado en 1925.

* Cf. especialmente las tesis II, II1, V, VI, IX, XIII, XIV, XV,
XVI y XVIII. Existen variadas traducciones de las tesis al
castellano, entre otras, las de Jesus Aguirre, Héctor Murena y
Manuel Reyes Mate. La de este dltimo esta incluida en un libro
titulado Medianoche en la bistoria. Comentarios a las tesis de Walter
Benjamin “Sobre el concepto de historia”. En este trabajo usamos
esta ultima traduccién (Reyes Mate: 2006).

* La relacion entre esos instantes cargados de potencia inte-
rruptoria que jalonan el pensamiento de Benjamin sobre el
tiempo y la historia con el &airds griego deben ser estudiados.
No es este el lugar para hacetlo, pero uno de los problemas
mas evidentes de tal relacién es la evaluacion de los vinculos
del mesianismo representado por Benjamin y, por ejemplo,
un luterano como Oscar Cullmann. Para la continuidad entre
kairds y temporalidad cristiana cf. Cullmann (2008: 21-23).

® “El mundo mesianico es el mundo de la actualidad univer-
sal e integral. Solo en ¢l hay una historia universal. Lo que
hoy se toma por tal es solo una especie de esperanto. Nada
tendra que ver con la historia universal si antes no se des-
hace el error que proviene de la construccién de la torre de
Babel.” [Benjamin-Archiv, Ms 441] Como cuenta el Génesis,
Babel es la primera ciudad-obra humana de la descendencia
de Noé, especificamente de la linea Cam-Cus-Nemrod cono-
cido éste dltimo como “bravo cazador a los ojos de Yahvé”
(Gn 10). El pecado que esta en el origen de la construccién
de la Torre de Babel es el orgullo, frente a lo cual Yahvé im-
pone dos castigos: desune y desperdiga a una humanidad que
hasta alli se desplazaba junta y les embrolla el lenguaje. Es
decir, el castigo impide ya desde el mito la constitucion de
una “historia universal”, pues esta precisaria de una humani-
dad unida geografica y lingtisticamente. Conviene detenerse
en la importancia del pecado castigado: el orgullo de la obra
humana. ILa construccion de la torre es traducida en términos
yahvistas como orgullo y sefial de competencia: “Ahora nada
de cuanto se propongan les sera imposible”. El episodio de
Babel (Gn 11 1-9) es una “tragedia yahvista”: Dios castiga la
obra-orgullo de los hombres. Dios poderoso, pero temeroso
de la capacidad de imitacién humana, al castigar la obra limita
la capacidad de imitacién. La respuesta a la pregunta sobre

cuando los hombres podran restaurar esa unidad primigenia



separard a cristianos y judios mesidnicos. Hch 2 5-9 refiere la
respuesta cristiana: “Entonces quedaron todos llenos de Es-
pititu Santo y se pusieron a hablar en diversas lenguas, segin
el espiritu les concedia expresarse”. Los Apodstoles cantan las
alabanzas de Dios en lenguas extranjeras, o sea, la glosolalia.
Los hombres no vuelven a hablar en una lengua dnica sino
que se comunican entre ellos mediante sus lenguas nacionales.
El mesianismo, en palabras de Benjamin, propone “la idea de
una historia universal que estd ligada a la idea de una lengua
universal”.

¢ Asi como lo teoldgico es el fondo, deciamos més arriba, del
materialismo benjaminiano.

" Die Geschichte ist Gegenstand einer Konstruktion, deren Ort nicht
die homogene und leere Zeit sondern vie von Jetzizeit erfiillte bildet. “Ta
historia es objeto de una construccién cuyo lugar no estd con-
stituido por el tiempo homogéneo y vacio, sino por un tiempo
repleto de ahora.”

8 Un cierto desplazamiento permite citar la definicion de “ex-
pectativa” de Wittgenstein en sus Investigaciones filosdficas: “Ta
expectativa de p y la accién de p serfan como el volumen vacio
y el volumen lleno de un cuerpo: p corresponde a la forma del
volumen, y los dos modos distintos en que esta se da corres-
ponden a la diferencia entre expectativa (Ermpartung) y realiza-
cion (Eintreffen)”.

? ¢Tiempo aidnico?

1" “Origen es el concepto de fenémeno originario llevado del
contexto natural pagano al variado contexto judio de la histo-
ria.” (Benjamin 2005: 464)

! “Pues el indice historico de las imégenes no solo dice a qué
tiempo determinado pertenecen, dice sobre todo que solo en
un tiempo determinado alcanzan legibilidad. Y, ciertamente,
este ‘alcanzar legibilidad’ constituye un punto critico determi-
nado del movimiento en su interior. Todo presente estd de-
terminado por aquellas imagenes que le son sincrénicas: todo
ahora es el ahora de una determinada cognoscibilidad. En ¢,
la verdad esta cargada de tiempo hasta estallar.” (Benjamin
2005: 465)

2 “En cuanto signo de su salvacion o de su reunién en el
recinto del mundo de las ideas, la prehistoria y la poshistoria
de esa esencia no son historia pura, sino que son historia na-
tural.” (Benjamin 2006: 245)

13 “La exposicion de una idea no puede, bajo ninguna circuns-
tancia, considerarse feliz en tanto no se haya recorrido virtual-
mente el circulo de los extremos en ella posibles.” (Benjamin
2006: 244)

“El nimero en Aristételes esta vinculado al alma, esto es, no
resulta mera mensuracion. Pero el aidn aristotélico “no cons-
tituye una estatica e indiferente eternidad, sino que alude a
la imagen de la vitalidad entendida como energfa o vitalidad
de durar”. En su recorrido que lo lleva a mostrar la comple-
mentariedad y la necesidad de la relacién entre chrinos y aion,
Marramao (2008) deja de lado a Aristételes y sigue la senda
marcada por Platén en su Tinzeo.

5 Al principio hablibamos de un ligero desplazamiento que

harfamos en este articulo en la distribucién de los temas grie-

gos, cristianos, judios. Se trata de una priorizacién, como se ha
visto, de los temas griegos y judios en desmedro de los temas
cristianos, que en Benjamin, fundamentalmente en sus libros
sobre el romanticismo y el barroco, son centrales. En el caso
de este ensayo, esta eleccion se sostiene primordialmente en
razones de espacio. Pero, como se vera, no solo en ellas.

16 Cf. Taubes 2007: 96.
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