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Nosotros los que conocemos

somos desconocidos para nosotros,
nosotros mismos somos
desconocidos para nosotros mismos.
-F. Nietzsche.
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INTRODUCCION

Es tentador para cualquier estudiante de filosofia que viene de otra disciplina, querer
establecer relaciones de similitud donde nos las hay, 0 mantenerse anclado a ciertas formas
propias de su campo de origen, aun cuando estrictamente hablando, las problematicas y los
fines propios del campo de la filosofia en ocasiones, sean diferentes. Sumergirse en la tarea de
escribir un texto filoséfico cuando se viene de ofro campo, implica pues, necesariamente,
desasirse de las amarres que dieron sentido en otro momento. Este movimiento es en ocasiones
complicado y doloroso. Sin embargo, si dicho desasimiento se concibe y se procura como un
trabajo en constante construccion (es decir no como un territorio conquistado, sino como un
punto de fuga que guia el trabajo), lo que aparece es la posibilidad de discernir las diferencias de
tratamiento y de objeto, manteniendo las probleméticas. Solo entonces, el campo de
posibilidades puede verse nutrido significativamente.

Esta tesis es el resultado de un movimiento de esta naturaleza. Movimiento en constante
devenir entre dos campos: el de la filosofia y el del psicoandlisis, campos que se objetan uno al
otro, que discuten entre si. Si bien, en un principio el desasimiento aludido aparecia como un
obstaculo, poco a poco se perfild como una meta, en tanto trabajo en construccion. EI camino
generado de este movimiento permitié también esbozar un terreno entre dichas practicas, a
partir de la localizacién de una problematica en comun. Si bien es cierto que también son
muchas las diferencias que existen entre ellos, empezando por la forma en que la clinica
sostiene y nutre el campo del psicoandlisis, también es cierto que es posible localizar algunas
probleméticas fundamentales cuyos origenes se encuentran en la filosofia. Un ejemplo lo
constituye el problema del sujeto que es sin duda un territorio comun por el sélo hecho de que el

término se utiliza en ambos campos, pero que tiene acepciones muy distintas.



Uno de los problemas mas importantes hoy en dia en el campo del psicoandlisis, es
como pensar la experiencia de dicho trabajo, ya que finalmente no se trata de un saber que el
psicoanalista aplique al analizante, sino més bien de una experiencia en el discurso (pero
también en los afectos que estdn entre los cuerpos) inédita entre el analizante! y el
psicoanalista. Dicho esto, surge la pregunta entonces de ;,qué hace un psicoanalista?, ;desde
donde interviene?, ;qué escucha?, y ;hacia donde dirige la cura? Asi pues, se encuentra en
juego la pregunta de en qué consiste la experiencia de psicoanalizarse 0 mas precisamente, ;en
qué consiste la especificidad discursiva de la experiencia en psicoanalisis? Estos
cuestionamientos constituyen el punto de partida que dio origen a esta tesis, interrogantes
propias del psicoanalisis, que encontraron en la filosofia toda otra serie de problematicas y
vocabularios sumamente fructiferos para el propio psicoandlisis.

La “pregunta por la experiencia” no es una pregunta sencilla de responder tampoco
desde el campo de la filosofia2. De ahi que el mismo Walter Benjamin hubiese insistido en la
necesidad de replantearla, reintroduciendo de nuevo el &mbito de las religiones, especificamente
del pensamiento judaico. Asi pues, la pregunta por la experiencia se convirtié en el territorio en
comun, especificamente como mistica, una especificidad de la experiencia que ha permitido

plantear que dicha experiencia no es ajena al psicoandlisis y mas aun, que éste se puede

! Utilizamos el término analizante que propone Lacan para diferenciar el aspecto pasivo del termino
paciente o psicoanalizado.

* Problema que nos remite a la definicién misma de experiencia. En el diccionario de Ferrater Mora
encontramos lo siguiente: “El término experiencia se usa en varios sentidos: 1) La aprehensién por un
sujeto de una realidad, una forma de ser, un modo de hacer, una manera de vivir, etc. La experiencia es
entonces un modo de conocer algo inmediatamente antes de todo juicio formulado sobre lo aprehendido.
2) La aprehension sensible de la realidad externa. Se dice entonces que tal realidad se da por medio de la
experiencia, también por lo comin antes de toda reflexién-y, como dirfa Husserl pre-predicativamente. 3)
La enseflanza adquirida con la practica. Se habla entonces de la experiencia en un oficio y, en general, de
la experiencia de vida. 4) La confirmacién de los juicios sobre la realidad por medio de una verificacion,
por lo usual, sensible, de esta realidad. Se dice entonces que un juicio sobre la realidad es confirmable o
verificable, por medio de la experiencia. 5) El hecho de soportar o suftrir algo, como cuando se dice que se
experimenta dolor, una alegria, etc. En este dltimo caso la experiencia aparece como un hecho interno.”
El articulo del diccionario reconoce la vaguedad de las definiciones y se propone subrayar algunas
acepciones que encontramos en la historia de la filosoffa en relacién al termino experiencia: a)La
experiencia como confirmacion, o posibilidad de confirmacién empirica ( con frecuencia sensible) de
datos, y b) la experiencia como hecho de vivir algo dado anteriormente a toda reflexién o predicacion.



concebir como una experiencia espiritual en el sentido en que Walter Benjamin la piensa. Esto
quiere decir que el psicoandlisis seria uno de los pocos @mbitos, en un mundo secularizado
como el nuestro, donde se preserva eso que Benjamin buscaba reintroducir en la filosofia.
Experiencia que permite abrir los horizontes del panorama contemporaneo, ya que se trata de
una cuestion que surge a partir de un retorno al lenguaje, un retorno que implica la posibilidad
de apreciar otra dimension de éste, dimension que ha quedado obturada por el desarrollo de la
modernidad capitalista y de la razén instrumental que reduce sus objetos. Posibilidad que apela
a la creacién de un tiempo-ahora actual, distinto al tiempo histérico lineal, ese que va del pasado
al futuro pasando por el presente. Es decir, se apela a un tiempo siempre presente del pasado,
un tiempo presente del presente y un tiempo presente del futuro. Este trabajo sobre la
temporalidad es lo propio del campo de trabajo del psicoanélisis, en tanto que éste se gesta en
una situacién donde lo que aparece como principal materia de trabajo es la palabra y el lenguaje
en tanto formas de construccion actual del sujeto en cuestion. Es un trabajo que trae el presente
del pasado y lo reconfigura.

En la realizacién de esta tesis, uno de los puntos mas importantes ha sido el camino
mismo del quehacer en si, mas que el resultado como producto terminado. Esta tesis no habria
sido posible, si no hubiese sido construida a partir del acto mismo del lenguaje en donde la
frontera entre oralidad y escritura muchas veces se vio desplazada. En innumerables ocasiones
los borradores del escrito fueron leidos en voz alta junto con otro, modificados y ampliados,
conforme iban siendo hablados y escritos, pero no como un proceso de hablar y luego escribir,
sino como la intromision inédita del acto de escritura en el acto de habla. De tal manera que ha
constituido una experiencia en el sentido que Benjamin define experiencia, es decir como acto
de resonancia, como realizacion actual y en constante movimiento.

Dicho esto, se puede apreciar por qué el punto nodal de encuentro entre dichos campos,

lo ha conformado la pregunta por la experiencia mistica como modo de la espiritualidad ; Qué es



experiencia mistica?, ;como se puede dar cuenta de ella?, y ;hasta donde la experiencia del
psicoanalisis es una experiencia mistica?, son las preguntas que buscan su propia aniquilacién
en la escritura que sigue.

En realidad la problemética tiene un origen mucho méas mundano del que podria parecer
al lector una vez que haya leido las preguntas anteriores. Se trata de la vida misma en relacién
al lenguaje, al habla, a lo que se dice y como se dice, a lo que comunica y se comunica, asi
como a los efectos de estos decires y estas comunicaciones en la vida propia y la de los demas.
Se trata, nada méas y nada menos, de los efectos de las palabras y del lenguaje en un mundo,
cuyas bases estadn cada vez més afianzadas en la razén instrumental a la que se refieren
Horkheimer y Adorno, donde el lenguaje es pensado solamente como una herramienta de
comunicacion que no tiene valor alguno en si mismo y en donde el poder de las imagenes que
imponen canones, dictan y homogenizan se ha vuelto cada vez mas alienante. Asistimos a la
concretizacién de un mundo donde la virtualidad (en términos de ciberespacio, pero también en
términos de la preeminencia de las imagenes como formas alienantes e inmovilizadoras) es una
realidad que se expande como polvora, de una manera poco critica y voraz y en donde el
lenguaje se pauperiza en la medida en que se utiliza, mas no se explora. Es por esto, que la
pregunta por la experiencia en general insiste, sobre todo después de la segunda guerra mundial
porque lo que quedd como experiencia de esa guerra afecto el tejido narrativo y la estructura del
lenguaje, de tal manera que ahora nos preguntamos si aun existe la posibilidad de nombrar eso
que quedo en el oscuro continente de lo no nombrable, de lo no apalabrable, de lo inenarrable,
pero que al mismo tiempo se encuentra vigente. Es decir, nos preguntamos por los efectos de
€s0 que no se pudo nombrar, pero que sin embargo quedo como resto o como fragmento y
cuyas inscripciones en la memoria, siguiendo el principio Freudiano de que aquello que no se

nombra se actla, amenazan con retornar una y otra vez.



De entre todas las posibilidades que se abrieron como bifurcaciones de un mismo
camino, 0 como apertura de distintos senderos a recorrer (por ejemplo el lugar y la funcion del
trauma, el olvido, la memoria y la historia), al plantearse escribir una tesis en filosofia, el
problema de la experiencia, aparecié como una prioridad. Esta decision, sin embargo, no excluye
por completo las otras posibilidades, puesto que por momentos todos los caminos han podido
converger en ciertos puntos. Esta decision se cruza, entonces, con los otros senderos, que
habian quedado excluidos de principio. Un punto nodal por ejemplo, también lo han constituido
las raices de la nocién de experiencia en Benjamin, en el pensamiento judaico en relacion a su
propuesta del lenguaje no reductible a su caracter instrumental de medio de informacién y de
comunicacion. Asi como la deuda de Freud en relaciéon a esta misma tradicion y el papel
liberador del discurso. En ambos casos, los puntos y veredas que se fueron entrelazando fueron
el lenguaje, la escritura, el cuerpo, la palabra y el tiempo.

La tesis comienza trabajando sobre la relacién entre Benjamin y Scholem, relacion que
marca el punto de encuentro de Benjamin con el pensamiento judaico. En un segundo momento
la tesis explora sobre la relacién entre oralidad y escritura, relacion que en el pensamiento
judaico tiene una acepcion particular. Después, en el capitulo 3 se aborda la propuesta de
Benjamin en relacién al lenguaje y a la comunicacién, desembocando en la mistica en Benjamin,
una mistica inmanente, corporal, linglistica y actual que implica una vision mesianica muy
singular y que tiene efectos en la forma de pensar la traduccion, la historia, la memoria y el
recuerdo. Todos temas también centrales en el psicoandlisis. Esta primera parte desarrolla
entonces, los puntos implicitos en la nocion de mistica en Benjamin para ubicar el término de
experiencia como una mistica inmanente y corporal que aparece en la medida en que somos
seres hablantes. La segunda parte traza puentes con la experiencia en psicoandlisis, cuyo
principal es también el lenguaje. La linea central de esta parte lo constituye la figura de Moisés

en los trabajos de Freud. Figura que funge como materia prima para pensar la nocién del padre



en Freud y en el psicoandlisis. Una nocién de padre que se deriva de una figura judaica y que
introduce una forma muy especifica de pensar la historia, la escritura, el cuerpo y el lenguaje en

el terreno de la subjetividad y sobre todo de la experiencia de psicoanalizarse.
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l. Mistica y Pensamiento Judaico en Walter Benjamin

Existe en Walter Benjamin una manera muy peculiar de concebir la mistica3. Esta no se
plantea como una cuestion trascendente de Dios, sino como una experiencia gestada al interior
del lenguaje. Al respecto, dice Scholem, quien fuese para Benjamin, ademéas de un amigo, un
constante interlocutor con el pensamiento judaico (cuestién que merece algunas precisiones, las
cuales se hardn mas adelante): “Es por tanto apropiado, referirse a los aspectos de la
personalidad y el pensamiento de Benjamin que son desatendidos o dejados vergonzosamente
de lado por sus actuales intérpretes. Entre éstos se cuentan, y quizas ante todo, sus lazos con la
tradicién mistica y con una experiencia mistica que, no obstante, estaba a gran distancia de la
experiencia de Dios, proclamada por tantas mentes simplificadoras como la Unica experiencia
que merece el nombre de mistica. Benjamin sabia que la experiencia mistica tiene muchos
niveles, y esta estratificacion jugaba precisamente en su pensamiento y en su produccion un

papel muy grande.”™

* El Diccionario de Religiones de Poupard dice en relacién con la mistica cristiana, lo siguiente: “Era
normal que se considerara a los misticos como personas anormales particularmente interesantes. H.
Delacroix, en Les Grands Mystiques Chrétiens (1908), M. De Montmorand en La Psychologie des
Mpystiques Catholiques Orthodoxes (1920) y H. Bergson en Les Deux Sources de la morale et de la
Religion (1932) organizaron la salida de los misticos de los hospitales de psiquiatria.” En esta referencia
histérica se puede apreciar claramente como locura y mistica ya se encontraban en estrecha relacién y
cémo estos autores abrieron la puerta para que se trazara una distincién entre ellas. Pero, vayamos un
poco mds despacio, mistica se define en el diccionario etimolégico de Corominas y Pascual en funcién de
la palabra misterio: Tomado del latin mysterium y éste del griego misterion. Secreto, misterio, ceremonia
religiosa para iniciados derivado de miein, cerrar. Mistico: relativo a los misterios religiosos. Mistico:
misticismo, misticon. Y en el Diccionario de las Religiones de Poupard, mistica tiene sus raices en los
cultos mistéricos griegos, los cuales tenfan un cardcter oculto y de iniciacidon. Desafortunadamente, de
estos cultos sabemos muy poco por el voto de silencio que parece haberlos envuelto. En segundo lugar, se
describe la experiencia mistica en funcién de dos rasgos: 1) La desvalorizacién o la desaparicion de los
simbolos sensibles y de las nociones del pensamiento abstracto y discursivo, y 2) el contacto directo y la
mediacién del espiritu con la realidad poseida en si misma. Segin el autor de esta definicién, Michel
Delahoutre, el primer rasgo no es tan evidente como el segundo. Ambos rasgos aluden a una forma de
pensar la experiencia mistica como un encuentro con la realidad poseida en si misma en donde
desaparecen todas las formas comunes de la experiencia.

“Gershom S., Los Nombres Secretos de Walter Benjamin. Ed. Trotta, Barcelona, 2004, p. 54.
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Benjamin no piensa la mistica como una experiencia de algo completamente otro, tal y
como lo formula por ejemplo Otto®, sino de una experiencia que tiene lugar en un “aqui y en un
ahora” configurada al interior del lenguaje como un acto de lectura en voz alta que tiene una
relacion directa con el cuerpo y que constituye una temporalidad.

En este punto, me es necesario hacer dos precisiones en relacion con lo planteado
hasta ahora. Una, en cuanto a la relacion Benjamin-Scholem y la otra, en relacion con la
experiencia mistica como un acto del lenguaje, que implica un vinculo muy singular entre
oralidad y escritura.

a) Larelacion Benjamin-Scholem

La amistad entre Benjamin y Scholem nos da para pensar una serie de preguntas, como
por ejemplo ;de qué manera y hasta qué punto Scholem, estudioso de la cébala y del
pensamiento Yy la tradicion judaica en general, influye en el pensamiento de Benjamin?, en
otras palabras, ¢de qué manera Scholem fungié como una especie de guia o de maestro
para Benjamin?8 Decia Scholem que “Los yoghis, los sufis y los cabalistas reclaman tal guia

"7 Pero ésta es la vision de

intelectual no menos que los manuales de mistica catélica
Scholem y no siempre Benjamin estuvo de acuerdo con él. Si bien, Benjamin no tenia la

intencion de adentrarse exclusivamente en los caminos del pensamiento judaico8, es decir

5 Cfr. Otto, R.; Lo Santo. Ed. Alianza, Madrid, 1980.

® Al respecto Moshe Idel comenta que hay tres grandes lineas de pensamiento con respecto a este punto.
La primera que argumenta que Benjamin no tuvo ninguna influencia de Scholem: Rodolphe Gasche. La
segunda, donde encontramos mds autores, quienes consideran que Benjamin influencié a Scholem, quien
a su vez se encontraba tocado por Hamman. Encontramos ah{ autores como Bettine Menke, Winfried
Menninghaus, Stéphane M6ses y Susane Handelman. Y una dltima, donde encontramos a Richard Wolin
y Robert Alter quienes piensan que més bien fue Scholem quien influencié a Benjamin. Lo cierto es que
Scholem trabajé y ley6 a Abraham Abulafia muchos afios, incluso antes de los intercambios con
Benjamin y que si bien, en el momento en que Benjamin escribe Sobre el Lenguaje en General y Sobre el
Lenguaje de los Hombres, texto donde despliega la critica al lenguaje instrumental y su visién de la
dimensién mistica del mismo, Scholem no habia tenido acceso todos los textos de Abulafia que
posteriormente trabajé. Sin embargo, ya habfa ya leido algunos y es muy probable que los comentara con
Benjamin, aunque no estuviesen sus ideas tan acabadas como en el texto publicado muchos afios después
(1970) llamado El Nombre de Dios y la Teoria Lingiifstica de 1a Cdbala. No hay duda de que ambos
pensadores compartian el mismo interés por el lenguaje y su aspecto mistico.

" Gershom Scholem, La Cdbala y su Simbolismo, Siglo XXI, Madrid, 1976, p. 20.

¥ Si bien en este momento, nos referimos con Judaico al corpus de la religién judfa, mas adelante
emplearemos el término en el sentido de la experiencia del extranjero. Al respecto cfr. Fuks, B.
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de la lectura de la Tora o del estudio del misticismo judio, como lo hizo Scholem, para éste
ultimo, en cambio, Benjamin si fue una especie de comentador (con toda la carga que tiene
el papel del comentador en el pensamiento judaico), y un personaje con una intensa vida
espiritual. 2 “Con el trabajo de Afinidades Electivas,” dice Scholem, “se inicié un nuevo giro
en la vida espiritual de Benjamin, el paso de un pensamiento orientado hacia el sistema, a
otro constituido como comentario”.'® El comentario en el pensamiento judaico tiene un valor
muy importante porque no se considera como mera opinidn, sino que constituye un corpus,
el corpus de la tradicion. Los comentadores tejen sobre, 0 mas precisamente en el texto,
resaltan alguna peculiaridad del mismo, iluminan algun pequefio resquicio, crean una
dimensién no percibida y en este sentido, construyen un nuevo texto a partir de la lectura del
original, lo cual quiere decir que también se recrea el original bajo la vision del nuevo texto y
en este sentido también traicionan'" hasta cierto punto el texto en si mismo, porque lo
deshacen y lo recrean constantemente.

Para Scholem, Benjamin no sélo es un filésofo o un critico de arte. Benjamin bien podria
ser un verdadero comentador en el sentido judaico. “Eres tu quien deberia convertirse en el
nuevo Raschi.”'?, le decia Scholem a Benjamin en su prolija correspondencia. Esto, segun
Scholem, era més que evidente, a partir de los comentarios que Benjamin le hacia. Dice

Scholem: “En mi diario escribi: El espiritu de Benjamin gira, y seguiré girando mucho tiempo

? En las Afinidades Electivas por ejemplo, Benjamin distingue la critica del comentario. La primera
“busca la verdad de una obra de arte; el comentario su contenido objetivo.” Para Benjamin la conjuncién
del comentario con la critica permitirfa una relaciéon mds significativa con la verdad, aunque el
comentario muchas veces quede oculto en la critica, pero entre mds estrecha y sutil sea la relacién con el
comentario, mas eficaz. “La relacién entre ambos la determina aquella ley fundamental de la escritura
segtin la cual el contenido de verdad de una obra, cuanto mas significativa sea, estara tanto mas discreta e
intimamente ligado a su contenido objetivo. En consecuencia, si se revelan como duraderas precisamente
aquellas obras cuya verdad estd mds profundamente enraizada en su contenido objetivo, en el transcurso
de esa duracién los realia se presentan tanto mds claramente ante los ojos del observador de la obra
cuanto més se van extinguiendo en el mundo.” Benjamin, W. Dos Ensayos sobre Goethe. Ed. Gedisa.
Barcelona, 1996, p.13.

10 Gershom Scholem, Walter Benjamin. Historia de una Amistad, Ediciones Peninsula, Barcelona, 1987,
p. 121

"' Aunque cabe precisar, que la cuestién de la traicién alude a una forma de pensar el original en términos
de un estatuto de verdad. Lo cual, mas adelante cuestionaremos.

"Ibid., p. 123. Raschi es un comentador muy importante del siglo XI.
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aun, alrededor del fendémeno del mito, que él aborda desde los mas diferentes puntos de
vista. Desde la historia, para la cual parte del romanticismo; desde la poesia, a partir de
Holderlin; desde la religion, a partir del judaismo; y desde el derecho. ‘Si alguna vez llego a
tener una filosofia propia’-me decia-, ‘sera de alguna manera una filosofia del judaismo.”"

Asi pues, a pesar de que podemos aventurarnos a decir que es Scholem quien introduce
a Benjamin en el amplio campo de la tradicién judaica, parece ser mas bien, que en cierto
momento, para Scholem, Benjamin representa no sélo un guia, sino un profeta: “Yo
esperaba encontrar en él una suerte de profeta, una figura por completo extraordinaria, no
solo en el aspecto espiritual, sino incluso en el plano moral.”** Sin embargo, al mismo
tiempo, Scholem se ubica frente a Benjamin como una importante influencia en su
pensamiento: “En efecto, estoy muy lejos de creer que las conversaciones que mantuve con
él alo largo de aquellos afios, sobre todo desde la época de Suiza en adelante, acerca de la
importancia central del comentario en la Escritura judia, desempefiasen un papel mas que
indirecto en ese giro vital”."

De hecho, el texto Sobre el Lenguaje en General y sobre el Lenguaje de los Hombres'6
es, segun Scholem, un texto producto del intercambio entre ambos: “En esa época escribia a
Benjamin una larga carta acerca de la relacion entre las mateméticas y el lenguaje, vy le
planteé toda una serie de preguntas al respecto. De la amplia respuesta que me dirigid, y

que luego interrumpi6 a mitad, surgié el borrador de su trabajo Sobre el lenguaje en general

y sobre el lenguaje de los hombres.'” 18

P Ibid., p. 45.

" Ibid., p. 64.

B Ibid., p. 122.

16 Benjamin, W, Sobre el Lenguaje en General y Sobre el Lenguaje de los Hombres Ed. Coyoacén.
Meéxico, 1999. El cual es uno de los textos centrales en este trabajo

7 6p. Cit., p.48.

18 . . . . . ., . L, P
La relacién Benjamin-Scholem cobrard una dimension diferente, una vez que éste tltimo, se va a Israel
a principios de los afios 20. La distancia fisica que los separa favorece, por momentos, una relacién mas

intensa entre ellos, al mismo tiempo que da pauta para que las diferencias se intensifiquen. Por esas
épocas, Benjamin se acerca al partido comunista, lo cual a Scholem, no solo le parece una especie de
traicion a la verdadera vocacion de Benjamin, sino que ademads es una consecuencia directa de su
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Quisiera resaltar la importancia del giro que Scholem ubica en Benjamin, giro que
consiste en dejar de escribir buscando construir sistema, para escribir comentario, porque
este giro implica una colocacién distinta, una otra forma de leer y de escribir. En lugar de
buscar certezas, Benjamin busca generar nuevas voces, nuevas perspectivas. Al interior del
pensamiento judaico, por ejemplo, el comentario se piensa como un acto corporal que
implica ocupar un lugar ajeno, una especie de mirada externa al interior del mismo. Se
puede pensar que Benjamin, al igual que otros judios de la Alemania de la época, como
Freud o como Kafka, mantenian un lazo extranjero, tanto con Alemania como con el
pensamiento judaico, al no asumirse propiamente ni como alemanes ni como judios y sin
embargo, al mismo tiempo, todos ellos han sido figuras representativas tanto del
pensamiento aleman, como del pensamiento judaico. Este punto resulta sumamente
polémico porque nos adentra en el tema de la asimilacion judia, asi como de la
Emancipacion que caracterizd para el pensamiento judaico el inicio del siglo XIX y que
conllevo a una crisis, a una ruptura en las formas de transmisién de la tradicion, puesto que
‘Las instituciones responsables de esta transmisién en la Europa cristiana (iglesias y
universidades) no existian en el judaismo diasporico. La tradicidn se transmitia en el espacio
privado de la casa de estudios y de oracidn, a través de la relacion personal entre el maestro
y el discipulo y sobre todo en la intimidad de la familia, a través de la relacién personal entre

el padre y el hijo™® No es dificil conjeturar que efectivamente el ingreso a la modernidad

distanciamiento. “;Fue unicamente una casualidad o habia acaso algo mds en el hecho de que s6lo un
afio después de nuestra separacion se produjese en Benjamin el giro que lo llevd, por vez primera, hacia
la idea de la actualidad de un comunismo radical como una opcidén perfectamente legitima en la vida
politica?” (Scholem, Historia de una Amistad. p.130) Scholem tenia la esperanza de que Benjamin lo
alcanzaria en Israel, pero por alguna razén Benjamin no aceptd dicha invitacion. Y lo que en algin
momento habia sido una estrecha amistad, con frutos escrituristicos, comenzé a fracturarse. En una de las
ultimas cartas entre ellos, la diferencia de posturas y la tonalidad de los desacuerdos comienzan a
intensificarse. Le dice Scholem a Benjamin: “Y no sin razon sostienes que tu carta todavia no configura
una respuesta a lo que yo alegaba, es decir, no que td luches, sino que luches bajo un disfraz, que
expongas en tus escritos, en una medida siempre creciente, un viraje materialista que eres absolutamente
incapaz de soportar, y ello, por cierto, merced precisamente a lo mas auténtico y substancial que posees o
que eres.” (Scholem, Historia de una Amistad. p. 66)

" Moses, S. El Angel de la Historia. Fronesis. Cdtedra. Madrid, 1997, P. 178.
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occidental significd para muchos un distanciamiento con la tradicion, incluso una negacion
de ésta. Sin embargo, es interesante ubicar que algunos otros como Kafka o como Benjamin
fueron también portadores, transmisores de ciertas précticas y formas judaicas de lectura y
de escritura que modifican no sélo al lenguaje sino también a quien lo practica. La diferencia
entre Scholem y Benjamin radica precisamente en la forma en como se ubican frente a esta
experiencia, asi como el lugar desde donde escriben. A pesar de que podamos conceder,
siguiendo el testimonio de Scholem, que Benjamin se encontraba verdaderamente embebido
en las ideas que le transmite, también es necesario sefialar que Benjamin no se asimila ni al
judaismo, ni a ningun otro movimiento, escuela o corriente, sino que permanece siempre
como un extranjero, aun frente a su propia tradicion. Scholem, en cambio, no asumié la
misma posicion que Benjamin. Para Scholem, esto que llamamos lazo extranjero es
“anarquismo”. Y sin embargo, reconoce que Benjamin respeta su judeidad e incluso basa su
pensamiento y su escritura en ella.20

Scholem, no solo introdujo a Benjamin en el pensamiento judaico, sino que también
transmitié y foment6 la pasion por la tradicion, cuestion que se trabajard un poco mas
adelante. Soélo que Benjamin no era Scholem y su pasién no era exclusiva del judaismo,
pero si se puede encontrar en Benjamin una manera muy singular de relacionarse con y de

transmitir su judeidad 2'porque se mantiene en un lugar critico frente a ella.

20 “Benjamin era todo lo contrario de un cinico, cosa que se correspondia sin duda, con su fe mesidnica
profundamente enraizada. Ciertamente, manifestaba frente a la sociedad burguesa una no pequefia dosis
de cinismo, pero ni siquiera esto le resultaba facil. Fuera de dicho dmbito halldbase por completo libre de
tales rasgos. Cuando se trataba de asuntos esenciales en materia de religion, filosofia y literatura, ese
cinismo desaparecia totalmente de su discurso. Su anarquismo no tenfa nada que ver con el cinismo, y su
nocidn de los 6rdenes espirituales, al menos en los aflos mds estrechos a mi, le llevaba a excluir por
entero una cosa semejante. Y no dejaba de sentir admiracién, sin embargo, hacia las raras expresiones
auténticas donde el cinismo aparecia enlazado a una espiritualidad seria y profunda.” Benjamin, segin
Scholem, era un “anarquista” mas no un “cinico” y por eso insiste Scholem en su cercania con el
judaismo: “Dios era para él una realidad, y esto se manifiesta en sus escritos” Op. Cit. P. 135.

' En 1930, Scholem sostenfa que, en una época “ilustrada”, la genuina teologia judfa- opuesta a la
parodia racionalista de nuestros dias- estaba obligada a buscar refugio en el arte, en el marxismo o en el
psicoandlisis.2! Wohlfarth, 1.; Hombres del Extranjero. Walter Benjamin y el Parnaso Judeoalemdn. Ed.
La Huella del Otro. Taurus. México, 1999. P. 35. Utilizaremos aqui las definiciones establecidas por
Albert Memmi. Judafsmo como el conjunto de valores y de cultura judias, judeidad como la manera de

16



b) La experiencia mistica como acto del lenguaje.

“La naturaleza misma es un libro y el libro esta hecho por el
hombre, es su analogo. Leer el libro hecho por el hombre es
un acto en el que se ayuda a dar a luz. La lectura lejos de ser
un acto de abstraccion, es un acto de encarnacion. Leer es
un acto somatico y corporal de atencion al nacimiento que es
testigo del sentido producido por todo lo que el peregrino
encuentra a través de las paginas.” 2

-lvan lllich

A continuacion, trabajaré, junto con otros autores, el problema, bastante antiguo, por
cierto, de la relacién entre oralidad y escritura que aqui vamos a plantear como una relacién
de trabajo entre ambos. Lo cual, nos lleva a pensar el lenguaje en su praxis?. Una de las
formas de esta praxis del lenguaje es la lectura. Chartier, en su texto sobre EI Orden de los
Libros™, resalta que esta praxis, tal y como la practicamos hoy en dia es, en realidad, el
resultado de una serie de cambios histéricos que a su vez afectan la forma de concebir eso
que llamamos “subjetividad”. Para Chartier, la relacion con el libro ha sido y es muy peculiar.
Implica la instauracién de una alteridad que funda la busqueda interior, el despliegue de un
gozo, una cierta forma corporal que reacciona de cierta manera frente al texto y al final, la
interrupcion de dicha lectura, es decir, un desprendimiento del libro. Leer en la actualidad, es
basicamente un ejercicio del ojo, a diferencia del ejercicio de lectura colectiva, la cual
implicaba otros muchos sentidos, pero fundamentalmente la voz. La lectura en voz alta fue
desplazada por la lectura en silencio, a partir de diversos factores, como por ejemplo, la
posibilidad de poseer un libro, o la transformacién de la lectura en una habilidad no exclusiva

de ciertos actores. Estos cambios en |a practica de la lectura, introdujeron toda una gama de

ser judia y judaicidad como conjunto de personas judias. Cfr. Memmi, A.; El Hombre Dominado. Ed.
Educal, Madrid, 1971.
* Illich, 1. En el Viiiedo del Texto. FCE. México, P. 164.

%3 Es interesante como Scholem describe a Benjamin, siempre haciendo énfasis en la relacion de
Benjamin con el lenguaje a un nivel oral. “De entre los seguidores de Wyeneken, el principal orador, era
Walter Benjamin” y mds adelante: “El primer rasgo que me llamo la atencién de Benjamin fue una
peculiaridad, que en efecto, habria de caracterizarle a lo largo de toda su vida, era que durante la
conversacion jamds permanecia tranquilamente sentado, sino que en seguida comenzaba a pasearse por la
habitacion....El tono de su voz era hermoso, melédico y penetrante. Producia una fuerte impresion,
cuando lefa en voz alta, con su reposada y bien articulada diccién.” Op cit. P. 24

% Roger Chartier, EI Orden de los Libros. Ed. Gedisa, Barcelona, 1994.
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actores y situaciones diferentes en términos de la relacion con el lenguaje, los libros y la
lectura, pero también en términos subjetivos, ya que se puede pensar que la lectura en
silencio inaugura un espacio psiquico distinto, en donde el sujeto que lee en silencio, se
relaciona consigo mismo de otra manera, via la imagen y la voz interna. Para Chartier estas
nuevas formas de llevar a cabo la lectura, implican una retraccién del cuerpo con los otros, lo
cual inaugura una nueva forma de estar consigo mismo. Cuando Chartier dice que se da una
retraccion del cuerpo, quizé se refiera a que no se juega el cuerpo en relacion con los otros.
Esto es asi porque estrictamente hablando no hay otros, aunque habria que agregar que si
se juega, de otra manera, el cuerpo en relacion a uno mismo. Es decir, se trataria de un
espacio psiquico y de una relacion con el cuerpo muy intima y en ese sentido inédita. De tal
manera, que no es que se trate de una experiencia regida por el silencio absoluto, sino que
se trata de una experiencia de interioridad también corpérea, pero mucho més regida por la
voz interior que por la mirada. Esta problematica en torno a las distintas formas de realizar
una lectura y sus consecuencias, la encontramos en el pensamiento judaico, ya que es una
doctrina que privilegia el lugar del lenguaje y su relacién con Dios, dejando de lado el lugar
de las imagenes y enfatizando la relacion carnal y auditiva con el texto. “Por otra parte hay
que entender aqui con claridad que el factor visual de tal experiencia no posee sino una
significacién muy accesoria frente al factor auditivo, ya que la experiencia mistica se legitima
mucho mas para el mistico judio, en cuanto percepcion sonora que en cuanto interpretacién
de visiones luminosas.”* La relacion del hombre con Dios en el pensamiento judaico se da
en el nombre. El nombre como concentracién de Dios que se encuentra en la Tora. La

cabala? es la expresion de un movimiento espiritual que fundado en la interiorizacion del

*> Gerschom Scholem, La Cdbala y su Simbolismo, Siglo XXI, Madrid, 1976, P. 21.

% C4bala quiere decir recepcién, tradicién. Se suele entender hoy un dfa por Cdbala una cantidad de cosas
que quizd no correspondan con lo que originalmente es denominado bajo este término. Cébala es un
movimiento de pensamiento judio que se establece como esoterismo desde fines del siglo XII en
Provenza. Las fuentes de dicho movimiento son multiples e incluyen la mistica judia antigua, la poesia y
la filosoffa Al-Andalus, el legado del gnosticismo y el neoplatonismo. El texto mas importante para la
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significado de la Tord, profundiza en sus diversos niveles de significado siempre ocultos
detras de la apariencia de la literalidad. Borges, por ejemplo, en su texto La Cébala, al
respecto dice lo siguiente: “Cuando pensamos en las palabras, pensamos histéricamente
que las palabras fueron en un principio sonido y que luego llegaron a ser letras. En cambio,
en la cabala se supone que las letras son anteriores; que las letras fueron los instrumentos
de Dios, no las palabras significadas por las letras. Es como si se pensara que la escritura,
contra toda experiencia, fuese anterior a la diccion de las palabras. En tal caso, nada es
casual en la Escritura: todo tiene que ser determinado. Se trata a la Escritura como si fuera
escritura cifrada, criptogréfica, y se inventan diversas leyes para leerla. Se puede tomar cada
letra de la Escritura y ver que esa letra es inicial de otra palabra y leer esa otra palabra

significada.”’

Los cabalistas habian ya separado la Tord escrita de la Tora hablada y
resaltaban el hecho de que la primera, necesitaba de la segunda, pues sélo asi adviene
cuerpo. “En el Midrash, se dice que la Tora preexistente habria sido escrita por Dios con
fuego negro sobre fuego blanco, en el sentido de que el fuego blanco, que es la Tora escrita,
en la cual todavia no son visibles las formas de las letras y que tales formas la recibe por la
fuerza del fuego negro, que es la Tora oral.”**Méas aun, estas dos dimensiones de la Tora
son inseparables porque implican la totalidad de ésta, dada por la concentracion del nombre
de Dios, con el cual se teje la Tora escrita. Asi como, la fuerza de la tradicion de la Tora oral
que incluye el ejercicio de los cabalistas, los comentarios, las interpretaciones y las
experiencias de éstos. Es via la Tora oral que el nombre de Dios, que se encuentra tejido en

la Toréd escrita, adquiere forma. En realidad, la Tora se reescribe cada vez que se lee en voz

alta. De tal manera, que la tradicion consiste en el acto que se realiza en donde

Cébala es el Zohar o el libro del esplendor, escrito en el Siglo XIII. Se entiende por Cédbala al interior del
pensamiento judaico como interpretacion mistica de la Biblia o como una tradicién que indaga en los
universos humanos y divinos tratando de acercarlos. Es importante sefialar que el término tradicion remite
a tradere y que abarca tanto el significado de confiar, ceder, entregar, traicionar, transmitir y reflejar en
una imagen. Todo esto, es lo que hace el comentador al interpretar el texto.

z Jorge Luis Borges, Siete Noches, Ed. FCE Tierra Firme, México, 1980, P. 130.

* Op. cit., P.42.
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encontramos la condensacion del nombre de Dios. Por eso, para algunos, la Tora es el
nombre de Dios en si misma y no una mera herramienta para acceder a éste. “En el
pensamiento de los cabalistas, ambas nociones han desempefiado desde el principio un
papel importante y fueron asociadas a la simbologia mistica de las sefirot. En este proceso
se considerd particularmente a la divinidad, tal como se manifiesta sobre todo en la sefira Tif
éret, mientras que la Tora oral fue considerada como un simbolo de la esfera receptiva, que
al mismo tiempo es la de la Shejind y la de la comunidad de Israel. Estas dos sefirot, hacen
perceptible en su unién activa la accién de Dios, de la misma manera que la totalidad de la
revelacion de la Tora sélo se produce en esta unidad de las formas oral y escrita.”*’La Tor4,
entonces es concebida como un organismo. Esto quiere decir que esta viva, dado que tiene
una infinidad de sentidos, y lo estd, en la medida en que es hablada y articulada
fonéticamente. El mistico ‘transforma el texto sagrado, y el momento decisivo de esa
metamorfosis consiste precisamente en que la dura letra, la en cierto modo inequivoca y
univalente letra, de la revelacién es provista de infinitos sentidos.”™® Entonces, segun
Scholem, como todo organismo, la Tora se compone de carne, alma y espiritu y tiene
distintos miembros, unos mas indispensables que otros. Sin embargo, cada uno de ellos
tiene su particular importancia, porque todos constituyen una totalidad. Las sefirot son las
emanaciones divinas en las cuales se despliegan las fuerzas creadoras de Dios que, para
algunos, no son concebidas como algo distinto de Dios, sino como la revelacion de la raiz de
la cual nada se puede predicar. Los cabalistas llaman a esta raiz En-sof, lo infinito. Para
estos cabalistas, la raiz y las emanaciones divinas son una y la misma. Estas emanaciones
de la energia divina, constituyen un proceso de despliegue del lenguaje divino. Asi pues, el
mundo de la divinidad es un mundo linguistico que cobra vida cada vez que al intérprete se

le revelan los infinitos sentidos en el acto mismo de leer.

PIbid., P.52.
Fbid., P.12.
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Segun Scholem, la mistica judia trata de interpretar el sentido del judaismo rabinico. El
mistico se vincula con la tradicion, pero preservando su muy particular forma de leer y de
experienciar la Tora. “Lo que importa es que el mistico reencuentra su experiencia en el texto
sagrado.”*'Esta manera de concebir la mistica, en realidad esta inmersa en la discusién que
sefialaba hace un momento, en relacién con la primera sefird o En-sof. Es decir, para algunos
cabalistas, el acto del pensamiento de Dios es el origen de todo y este pensar, precede a su
voluntad, la cual posteriormente creara todas las cosas. Mientras que para otros, es la voluntad
la que ocupa un primer lugar, es decir que precede al pensamiento. De esta manera, Scholem

traza una relacion con el neoplatonismo de Plotino.

La vinculacion de una suprema unidad concebida como trascendente e
impersonal, con la representacion biblica de Dios se alcanza mediante la comprension
dindmica de la unidad de Dios. Esa vinculacién se expresa en la idea de que la divinidad se
representara como el absoluto vivo, cuya vida escondida se entendera como un movimiento
del infinito hacia si mismo y hacia fuera de si. Mediante esa determinacion, sin embargo, el
concepto de Dios creador existente en la doctrina cabalistica de las sefirot entra en intima
relacién con aquella definicion neoplaténica del proceso del mundo, segun la cual todo
proviene de lo Uno y vuelve a lo Uno.** 33

*'bid., P.16.
32 Gershom Scholem, La Confrontacion del Dios Biblico y el Dios de Plotino en la Antigua Cdbala. En
Conceptos Bdsicos del Judaismo. P. 45

? Cabe sefialar que cada sefird se relacionard con un determinado érgano o extremidad.

21



Il. Cuerpo y Lenguaje en la Experiencia Mistica segiin Walter Benjamin

Encontramos en el pensamiento de Benjamin una forma muy singular de pensar la relacion
entre oralidad y escritura, como una suerte de configuraciones de trabajo, las cuales aluden a
una constante elaboracion y a una continua busqueda.

Como ya se ha sefialado, Scholem en este punto, considera que es gracias al intenso lazo
de amistad y de intercambio de ideas que mantuvieron durante afios, que Benjamin pudo
acceder a ciertas partes esenciales del pensamiento judaico, las cuales fueron trabajadas y
desarrolladas extensamente en algunos de sus textos. De tal manera, que el intercambio entre
ellos se puede apreciar claramente en la misma escritura. Aunque cabe aclarar que el
pensamiento judaico le sirve especificamente a Benjamin para pensar también algunos temas
importantes en el terreno del arte y de la politica. Por ejemplo, al reintroducir a |a teologia3#, pero
como fuente de efectividad explicativa del materialismo histérico. Y es gracias a este
movimiento, que Benjamin puede darle un lugar al azar, en tanto fundamento contingente de la
necesidad. En este caso teologia para Benjamin es “un uso del discurso racional que es capaz
de reconocer a lo otro como sujeto; de no vaciarlo y empobrecerlo, reduciéndolo a mero
objeto.”® Y esto es ya un claro efecto a nivel politico porque implica establecer la posibilidad de
otro tipo de relacion al otorgarle un lugar. Otro de los efectos politicos del planteamiento mistico
del lenguaje consiste en la critica a la nocion de progreso, sobre todo al interior del materialismo
histérico, lo cual apunta a la posibilidad de plantear otro tiempo en este mismo tiempo. En todo

caso, el pensamiento judaico permite a Benjamin, ampliar la forma de pensar el lenguaje, mas

* En una de las tesis de historia donde describe al famoso turco que juega ajedrez y que gracias a un
complicado mecanismo hecho de espejos y recovecos, le permite a un enano esconderse debajo de la
mesa. En realidad es €l quien mueve los hilos del turco, asi como la teologia, esa deforme y non grata
figura, la cual mueve los hilos del materialismo histérico.

3 Echeverria, B. (comp.); La Mirada del Angel. En torno a las Tesis de Historia de Benjamin. Ed.
UNAM., Era, México, 2005, P. 30.
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alld de una mera herramienta de comunicacion, lo cual ademas tiene una serie de
consecuencias en los terrenos propios del arte y de la politica porque en Benjamin el lenguaje no
se cosifica y no cosifica.

Este texto se concentrara en la singularidad benjaminiana, al pensar la experiencia mistica y
el lenguaje, a partir de ciertos elementos del pensamiento judaico, con el fin de trazar algunas
afinidades con la experiencia en psicoandlisis. Esta también se puede ubicar a partir de algunos
elementos judaicos como una experiencia mistica en y del lenguaje. Ya que la apuesta es algo
arriesgada, se busca procurar cierto cuidado al plantear dichas afinidades, respetando las
diferencias propias de los campos aludidos.

Algunos pensadores se han planteado ya, el problema de la deuda que el psicoanalisis tiene
con el pensamiento judaico por el solo hecho de que Freud era de origen judio.®¢Sin embargo, él
mismo, nunca quiso que dicha practica quedara encerrada, capturada o reducida ni al judaismo,
ni a ninguna otra religién o disciplina. Freud es enfatico en cuanto al caracter cientifico de la
disciplina que intenta mantener viva. Sin embargo, algunos autores, argumentan (es el caso de
Betty Fuks) que existen otras formas de pensar la herencia judaica. Esto es, como judeidad?’.
Judeidad que también encontramos en Freud, incluso en la forma de leer a sus pacientes y de
comentar sus propios textos.

Se trata en todo caso, de desarrollar esta propuesta de Fuks en tanto que marca su
distancia con el judaismo, pero se centra en una cierta manera de pensarse en el lenguaje que

Benjamin llama mistica.

36 Al respecto algunas referencias importantes serfan el texto de Bernstein, Freud y el Legado de Moisés,
S. XXI. Fuks, Freud y la Judeidad, S.XX1. Didier- Weill, Freud: Relacion con el Judaismo y el
Cristianismo, Paidos. Balmes, El Nombre, La Ley, La Voz, Paidos. Rabinovitch, S. Escrituras del
Asesinato: Freud y Moisés (Escrituras del Padre 3) Paidés. Lemerer, Brigitte. Los Dos Moisés de Freud.
Paidos. Y en otra linea de pensamiento: Yerushalmi Yosef Hayim EI Moisés de Freud; Judaismo
Terminable e Interminable, Traduccién Horacio Pons, Nueva Vision, Buenos Aires, 1996, primera
impresion en inglés 1991. Derrida Jacques Mal de archivo; Una impresion Freudiana, Traduccién de
Paco Vidarte, Editorial Trotta, Madrid, 1997.

7 Aludimos aqui a las definiciones planteadas por Memmi, citadas anteriormente.

23



Benjamin no piensa la mistica como una experiencia de algo completamente otro en el
sentido trascendental del término ofro, sino como una experiencia que, al igual que en la
tradicién judaica tiene lugar en un “aqui y en un ahora” configurada al interior del lenguaje, cuya
figura es un acto de lectura en voz alta de una escritura o inscripcion sagrada, acciéon que se
gesta en y desde el cuerpo resonante para llegar a la verdad en tanto revelacién transformadora
y que constituye la posibilidad de un otro tiempo historico, inmanente. Benjamin, destaca el lugar
del lenguaje en la mistica como una experiencia corporal, en y de este mundo.3 3

La experiencia en psicoandlisis es mistica, es transformadora y también tiene ciertas raices
en el pensamiento judaico porque se piensa, sobre todo después de la lectura que Lacan hace
de Freud como una experiencia al interior del lenguaje, que propone un tiempo distinto y que se
vive en y desde el cuerpo, como lugar de resonancia. 4° Porque la experiencia en el divan remite
a unarenovacion, a una comunion con las palabras que generalmente se usan en el sentido mas
pragmatico o instrumental como diria Benjamin, pero que no se habitan, ni se contemplan y que
en el divan cobran otra dimension. Se trata de una dimensién mas cercana a lo que Benjamin
llama el nombre y que tiene sus claros nexos con el pensamiento judaico. Para Benjamin se trata
de un lenguaje que en sus inicios fue mimético, que se creo a partir de las similitudes con la
naturaleza, en gestos, en formas de movimiento y que luego en el &mbito de la escritura y del
lenguaje hablado, surgi6é en términos de resonancia, mas no como copia, sino en el acto mismo

de pertenecer a lo otro y también estar vertido hacia el otro. Es el caso de la onomatopeya. Es

* Cfr. La Tarea del Traductor, De Man, Paul. Acta Poética 9-10, U.N.A.M., 1989.
¥ Veremos también, mas adelante cémo la experiencia en psicoanilisis estd fincada en el cuerpo
resonante.

40 por ejemplo en un texto de Scholem llamado El Sentido de la Tord, aparece la idea de que la Tord es
un organismo. Esta es una cita que Scholem extrae del Zohar: “Aquel que se ocupa en el estudio de la
Tord mantiene el mundo en movimiento y da a cada elemento la posibilidad de realizar su funcién.
Porque no hay miembro en el cuerpo humano que no tenga su correspondiente en el mundo concebido en
su totalidad. Asi como el cuerpo humano estd compuesto de miembros y articulaciones de diferente rango
que accionan y reaccionan reciprocamente y forman un organismo, lo mismo ocurre en el mundo: todas
las criaturas estdn ordenadas a manera de miembros que se encuentran en mutua relacidn jerdarquica; y si
estan bien ordenadas (o si se encuentran en un acuerdo armonioso) forman un organismo propiamente
dicho. Y todo estd ordenado segtn el prototipo de la Tord, pues la Tord se compone en su totalidad de
miembros y articulaciones que se encuentran en relacion jerdrquica precisa y cuando estin correctamente
ordenados forman un solo organismo”. (Scholem, G. La Cdbala y su Simbolismo. P. 52.)
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decir, para Benjamin la lengua es “el estadio supremo del comportamiento mimético y el mas
perfecto archivo de semejanzas inmateriales™'. El retorno que Benjamin propone es corporal, se
trata de un acto corporal de caracter linglistico. A diferencia de Scholem y Rosenzweig,
Benjamin estaria proponiendo un retorno al lenguaje sin que esto signifique una posicion
nostalgica en el sentido de vivir en la afioranza del pasado, porque en realidad lo Adanico no se
ha perdido del todo. A este proceso Benjamin lo llama mesianico. Y si bien es cierto que en
Sobre el Lenguaje en General y Sobre el Lenguaje de los Hombres, se puede encontrar una
visién pesimista de la humanidad en donde lo que prevalece es una degradacion del lenguaje,
también es cierto que en El Traductor y en Las Tesis de Historia, se puede ubicar una solucién
esperanzadora frente a esta degradacién, con la introduccion del mesianismo y que con las
imagenes dialécticas y el tiempo actual permiten fracturar el tiempo cronolégico y aplastante de
la historia.

De tal manera, que existen una serie de puntos en comun en la forma en que Scholem,
Benjamin, Rozensweig y Freud estan pensando el tiempo, el lenguaje y la Redencidn, puesto
que al final los cuatro, rompen con una forma cronoldgica de pensar el tiempo en la historia y le
apuestan a una posibilidad de una inusitada temporalidad de creacion actual.

a) La Comunicacion en la Mistica segun Walter Benjamin

En las Afinidades Electivas, por ejemplo, Benjamin hace alusién a la experiencia filoséfica
como mistica en tanto que contemplacidn del nombre: “...el contenido de la cosa no es derivable
de la inspeccién de su consistencia ni de la exploracion de su determinacion, ni siquiera de la
intuicion del contenido. Sino solo comprensible en la experiencia filoséfica de su acufiacion
divina, evidente sélo a la contemplacion dichosa del nombre divino.”2 La mistica en Benjamin es
entonces, contemplacion del nombre, més all& de la lengua. Benjamin se remite al Génesis, pero

lo lee de una manera muy peculiar, ya que enfatiza la funcién del lenguaje y distingue tres

4 Benjamin, Sobre la Facultad Mimética. Ensayos Escogidos. Ed. Coyoacan, México, 1999, P. 162.
2 Benjamin, W., Dos Ensayos sobre Goethe. Ed. Gedisa, Barcelona, 1996, P. 17.
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momentos. El primero, el lenguaje divino donde se trataba del verbo creador, las cosas son el
acto de hablar y no existe distancia alguna, se trata del momento de la realizacién absoluta: “En
Dios el nombre es creador porque es verbo, y el verbo de Dios es conocedor porque es nombre.
La relacion absoluta del nombre con el conocimiento subsiste solo en Dios, sélo en él. El
nombre, por ser intimamente idéntico al verbo creador, es el puro medio del conocimiento. Es
decir, que Dios ha hecho las cosas cognoscibles en sus nombres, pero el hombre las nomina a
medida del conocimiento.”3El segundo, donde Adan (padre de los hombres y de la filosofia)
nombra a los animales. Para Benjamin el acto de nominacion es fundamental porque mantiene
una relacion diferente con el lenguaje, porque no atafie al significado de las palabras, sino al
significante, porque no busca generar sentido, sino que apela al acto mismo de nominacién
como acto inaugural y creador: “En efecto el denominar adanico esta tan lejos de ser juego y
arbitrio que en él se confirma el estado paradisiaco como aquel que aln no tenia que luchar con
el significado comunicativo de las palabras.*Por lo tanto, existe una distancia muy grande entre
el verbo divino y el acto de nominacién humana, al mismo tiempo que el acto de nominacién
humana es lo mas cercano a lo divino: “Toda lengua humana es soélo reflejo del verbo en el
nombre. El nombre se acerca tan poco al verbo como el conocimiento a la creacion. La infinitud
de toda la lengua humana es siempre de orden limitado y analitico en comparacién con la
infinitud absoluta, ilimitada del verbo divino.”> Porque nombrar es participar de lo divino: “La mas
profunda imagen de esta palabra divina, es el punto en el cual, la lengua humana realiza la mas
intima participacién con la infinitud divina del simple verbo, el punto en el cual, no es palabra
finita y en el cual no puede producirse conocimiento: en el nombre humano.™8El nombre es el
limite de lo finito y el comienzo de lo infinito, transcurre en el borde de lo humano y lo divino.

Mientras que el tercer momento, es el de la degradacion del lenguaje en general porque la

s Benjamin, W., Sobre el Lenguaje en General y sobre el Lenguaje de los Hombres. Ed. Coyoacén.
Meéxico, 1999, P. 150.

u“ Benjamin, W., El Origen del Trauerspiel Alemdn, Taurus, Madrid, 1990, P. 233.

“Ibid. P. 151.

* Ibid. p. 151.
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nocién de comunicacion, de significacion y de sentido domina el panorama lingistico, y
entonces el acto de habla en términos fundacionales, es decir espirituales, tiende a su
desaparicién. La experiencia mistica consiste en ese movimiento inverso, donde se busca, como
antidoto contra la nocién comunicativa del lenguaje, en el sentido instrumental y burgués, en el
acto de nombrar el retorno de esa dimension del lenguaje; un retorno a los origenes como
realizacion de este aspecto del nombre que permite apertura de lo nuevo. O en palabras de
Stéphane Mosés: “Nombres y estrellas como metéforas del origen, se abren hacia la presencia
siempre anterior a nosotros mismos, de una presencia inmemorial, y hacia la aparicién incesante
de lo nuevo.™” Nombrar es entrar en comunidad con el verbo divino y es renovador porque se
recupera algo de lo perdido, pero esto sélo es posible si los hombres permiten que las cosas
hablen, porque la cosas en si no tienen palabras, sino que las palabras mantienen una relacion
muy intima con el verbo de Dios, cuyo acceso a los hombres sélo es posible en el acto de
nominacion. Por otro lado, no sélo se trata del acto de escucha de los hombres, sino también de
la forma en como las cosas se comunican con los hombres. Dice Mosés al respecto: “En este
sentido conocer el original significa recuperar una escucha primera, escuchar de nuevo,
superando la insipidez que le infligen la repeticion y la costumbre, el significado original del
lenguaje™® y aqui Mosés agrega una nota al pie de pagina que se encuentra en consonancia con
lo que se viene exponiendo. Se remite a Freud y lo cita: “Le pido que recuerde sus propias
expresiones’, dice Freud a Dora y afiade en una nota: “Presto atencién a estas palabras porque
me dejan perplejo”. (S. Freud, Andlisis Fragmentario de una histeria (caso Dora) en Obras

Completas. Vol. I, Madrid, Biblioteca Nueva, 1981)°.

" Moses, s., El Angel de la Historia. Rosenzweig, Benjamin, Scholem, Ed. Frénesis, Ed. Catedra, Madrid,
1997, P.95.

Ibid. p. 91.
* Ibid. p. 91.
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En Benjamin, asi como en el pensamiento judaico y en el psicoandlisis, no existe la
inscripcién como un acto que anteceda a la lectura, sino que en el mismo acto de leer, se
actualiza la inscripcion.

En Freud, ya desde El Proyecto de Psicologia para Neurdlogos se trata de los trayectos que
Q (energia que viene del exterior) y Qe (energia interna), inauguran en la medida en que las
neuronas se conectan unas con otras y producen huellas mnémicas. Freud considera que hay
dos tipos de neuronas, unas que retienen la informacion y otras que simplemente la dejan pasar.
De tal forma, que como dice Derrida, la memoria no es simplemente una propiedad de la psique,
sino que es la esencia misma de ésta®0. El acto de hablar implica, para Freud, una forma de
vinculacién con este material, dado que ademas las huellas mnémicas tienen caracter tanto de
imagen como de sonido.%" Al hablar, entonces se reescriben, se transforman y a veces se repiten
estas huellas, que no siempre estan presentes en la conciencia, pero que sin embargo se
activan cuando los sonidos o las imagenes acusticas las convocan. En Benjamin, si bien no
encontramos el termino inscripcion, también se trata de un movimiento semejante, dado que no
apela a la busqueda de sentido, sino que convoca a generar movimiento, no se trata de leer lo
escrito y encontrar un sentido univoco, sino de leer en lo escrito el movimiento que va del verbo
divino a la palabra humana y que guarda como posibilidad la resonancia divina.

Se trata de un planteamiento en donde se disuelven las formas clasicas de pensar la
relacion entre causa y efecto, entre original y copia, entre inscripcion y lectura y entre lo sensible
y lo inteligible, que no es lineal, en tanto que no antecede lo uno a lo otro, sino que, estas

dualidades se disuelven al intercambiar papeles en el acto de habla, trabajado como una acto de

* Derrida, J., Mal De Archivo, Ed. Trotta, Madrid, 1995.

> En El Libro de los Pasajes, Benjamin dice lo siguiente: “No es que lo pasado arroje luz sobre lo
presente, o lo presente sobre lo pasado, sino que imagen es aquello en donde lo que ha sido se une como
un reldmpago al ahora en una constelacion. En otras palabras: Imagen es la dialéctica en reposo. Pues
mientras que la relacion del presente con el pasado es puramente temporal, continua, la de lo que ha sido
con el ahora es dialéctica: no es un discurrir, sino una imagen, en discontinuidad.-Sélo las imdgenes
dialécticas son auténticas imagenes (esto es, no arcaicas), y el lugar donde se encuentra es el lenguaje.
Despertar. P. 464. Si bien, las imdgenes dialécticas tienen sus propias caracteristicas, se asemejan a estas
huellas mnémicas que tienen la peculiaridad de estar hechas de lenguaje y proyectar imagenes.
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traduccién. Por eso, en el pensamiento judaico, la lectura es una practica que al realizarse en
voz alta y con otros, trabaja® el texto que se lee como tonos, posturas o poses, introduciendo
ciertas fuerzas histéricas y subjetivas en la interpretacion del contexto, asi como juegos del
lenguaje. Para Benjamin la anamnesis es de naturaleza acustica y no visual. “...no se trata de
una actualizacion intuitiva de imagenes; en la contemplacién filoséfica, la idea se desprende de
lo mas intimo de la realidad en cuanto palabra que reclama nuevamente su derecho
denominativo.”s3

Es esta forma de pensar la lectura, es decir, como trabajo mediado y no como inmediatez del
sentido, (ya que no se trata de privilegiar el significado inmediato, sino que se trata de darle lugar
al acto mismo en el cuerpo, lo cual permite abrir otro tiempo), la que le permite a Benjamin
colocar al filésofo mas como un artista y como un interprete que como un investigador, porque el
método del investigador consiste en diseccionar la realidad del acto de lectura y discernir los
conceptos de los fendmenos, mientras que el artista, utiliza el método de la exposicion. Es decir,
el primero busca los fragmentos, el Ultimo trabaja con unidades. Si bien, el filésofo disecciona y
trabaja con conceptos que le permiten rodear y contemplar los problemas a los que se enfrenta,

esto lo hace a modo de caminos o de escaleras que lo conducen a la idea como iluminacion.

%2 En la experiencia en psicoandlisis sucede algo similar, ya que la experiencia se lleva a cabo sélo en la
medida en que hay un acto de habla dirigido a un analista, lo cual permite que se escriba en ese momento
la historia, asi como que se configure el lugar del que habla y el lugar a quien se dirige lo que se dice.

> Benjamin, W., EI Origen del Trauerspiel Alemdn, Taurus, Madrid, 1990, P. 233.

>* Foucault en el Orden del Discurso habla de la mediacion de la siguiente manera: “Asf una primera
complicidad con el mundo fundamentarfa para nosotros la posibilidad de hablar de él, en él, de designarlo
y nombrarlo, juzgarlo y finalmente conocerlo en la forma de la verdad. Si hay discurso, ;qué puede ser
entonces, en su legitimidad, sino una discreta lectura? Las cosas murmuran ya un sentido que nuestro
lenguaje no tiene mds que hacer brotar; y este lenguaje, desde su mds rudimentario proyecto, nos hablaba

ya de un ser del que €l es como la nervadura.

El tema de la mediacion universal es todavia, creo, una forma de elidir la realidad del discurso. Y esto a
pesar de la apariencia. Pues parece, a primera vista, que al encontrar nuevamente por todas partes el
movimiento de un logos que eleva las singularidades hasta el concepto y que permite a la conciencia
inmediata desplegar finalmente toda la racionalidad del mundo, es el discurso mismo lo que se coloca en
el centro de tal especulacidn. Pero este logos que eleva las singularidades hasta el concepto y que permite
a la conciencia inmediata desplegar finalmente toda la racionalidad del mundo, es el discurso mismo lo
que se coloca en el centro de la especulacién....y cuando todo puede finalmente tomar la forma de
discurso, cuando todo puede decirse y cuando se puede decir el discurso a propésito de todo, es porque
todas las cosas, habiendo manifestado e intercambiado sus sentidos, pueden volverse a la interioridad
silenciosa de la conciencia de si. Foucault. M., El Orden del Discurso, Tusquets Editores, Buenos Aires,
1970, P. 31.
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“El concepto de estilo filoséfico se encuentra libre de paradojas. Sus postulados son: el arte
de seccionar en contraposicion con la cadena de la deduccion; la tenacidad del trabajo en
contraposicion con el universalismo superficial; la plenitud de la concisa positividad en
contraposicion con la polémica refutadora.”?

Para Benjamin el lenguaje en si mismo es mistico porque comunica, en tanto que es
mimesis. Mitteilung es el término que Benjamin utiliza en aleman y que significa comunicar,
compartir. Compartir se puede pensar con Platon como coparticipacion. En este sentido, cabe
mencionar el trabajo de Benjamin en El Origen del Trauerspiel Aleman, en donde trabaja la
verdad y la belleza en Platén en funcién de la idea. Al respecto dice lo siguiente; “La verdad-el
reino de las ideas-se desarrolla ahi como contenido esencial de la belleza. Platon declara bella a
la verdad.”6 La participacion de la que habla Platon, segun Benjamin en una lectura inédita, es
una participacion de los fenémenos en los conceptos, 1o cual les permite a su vez, participar del
ser de las ideas. En donde la idea no es el concepto y tampoco es lo general mediocre, pero si
es lo general en cuanto a exposicion. La verdad es unidad y estd desprovista de toda
intencionalidad. “La verdad es un ser desprovisto de intencién que se forma a partir de las
ideas...es la muerte de la intencién.”’De tal manera, que como bien lo muestra la palabra
Mitteilung que tiene el prefijo mit-entre, se trata justamente de un espaciamiento’® entre® y no de
concebir la comunicacién como mera copia, sino de pensarla entre, como relacion que no se
puede dividir en sus partes y que trasciende a cada una de ellas porque es unidad. Mistica para

él es entonces este tipo de comunicacion entre. Es decir, una accién que comparte lo espiritual y

% Benjamin, Op. Cit., P. 228.

*Ibid. P. 226.

7 1bid... p. 231.

%% Es decir, como apertura y no tanto como intercambio entre dos entidades ya acabadas, sino como un
espacio que se genera como grieta, como puerta, como apertura.

% Aqui también cabe hacer el paralelismo con el psicoanilisis en tanto experiencia, ya que se puede
pensar de otra manera que no sea como una relacion intersubjetiva, es decir entre dos subjetividades o dos
sujetos en tanto unidades cerradas, sino como una experiencia en donde los personajes portadores del
decir, son mas bien hablados por lo que dicen, mds que unidades que hablan e intercambian ideas porque

aunque as{ aparece a primera vista, se trata de otra cosa, se trata de abrir y no de intercambiar.

30



lo lingtiistico en el cuerpo®, es decir la esencia espiritual de las cosas y lo espiritual no se puede
pensar si no es en el seno del lenguaje como una experiencia de coparticipacion, porque en el
comunicar se juegan el ser espiritual y el ser linguistico. Comunicar es inscribir la escritura del
nombre y leerla al mismo tiempo. En términos platonicos, segun Benjamin, se trataria de una
revelacidn de la verdad, es decir de exposicién de la idea: “La idea es, en efecto, un momento
linguistico, siendo ciertamente en la esencia de la palabra, cada vez aquel momento en el cual
esta el simbolo.”! Entonces, comunicar para Benjamin es el momento de autoentendimiento de
laidea, a pesar de que también es obstaculo de realizacién absoluta de la misma, porque lo que
se comunica en la revelacion siempre queda abierto, porque el nombre es “a lengua de la
lengua”, pero también es el limite de la lengua finita. Y, si bien es cierto que cuando dice que la
“distincién entre el ser espiritual y el ser linglistico, en el cual el primero comunica, es la
distincion primordial en una investigacién de teoria linglistica”,62 también es importante
considerar que lo espiritual y lo lingUistico se entretejen, desde el principio y todo el tiempo, ya
que “la esencia linguistica de las cosas es su (L)lengua™? porque la esencia habla en el nombre,
es el nombre.84 Es decir, lo espiritual y lo lingtistico son los hilos de un fino tejido y coparticipan,
a tal grado, que en determinado momento son uno en el nombre, porque finalmente lo que se
comunica es lo espiritual, sin que esto quiera decir que hay algo que de antemano tiene como

objetivo comunicarse o ser comunicado, sino que el acto mismo de nombrar es en si espiritual %

% Yerushalmi en Reflexiones sobre el Olvido. WWW.cholonautas.edu.pe. P. 4 hace alusién a c6mo el
feto conoce la Tora entera y puede ver el mundo, pero justo antes de nacer un dngel toca su pequefla boca
(una leyenda posterior dice que lo besa) y asi produce el olvido. Esta narracién aparece en el Talmud
(Tratado Niddah, 30b) De la narracidn cabe resaltar la relacion entre el olvido y el cuerpo, puesto que el
angel realiza un gesto, tocando el cuerpo y asi produce el olvido.
%! Ibid., p. 232.
62 Walter, B., Sobre el Lenguaje en General y sobre el Lenguaje de los Hombres. En Ensayos Escogidos.
Ediciones Coyoacédn, México, 1999, P. 141.
% Tbid., p. 143.

* Derrida quien trabaja esta idea de la extranjeridad de la lengua, se centra sin embargo, en la

importancia del nombre, el nombre como horizonte en términos de conquista de un territorio. A
diferencia de Benjamin que considera todas y cada una de las palabras como potenciales nombres.

65 . . ) c e -

Lacan, al tener una lectura estructuralista de Freud, apunta justamente al cardcter lingiiistico de la
estructura del inconsciente. De esta manera forja lo que €l llama el Otro con mayuscula que en algin
momento define como el tesoro de los significantes y que lejos de ser usado a modo de herramienta,
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Se trata de una entrafable relacion en tensién entre oralidad y escritura, gracias a la
semejanza inmaterial de los elementos que la componen: “En resumen, la semejanza inmaterial
fundamenta las tensiones no sélo entre lo dicho y lo entendido, sino también entre lo escrito y lo
entendido y también entre lo dicho y lo escrito.”

Por otro lado, de principio a fin, lo espiritual y lo lingliistico son cémplices de la falla que los
atraviesa, que es una, porque no se trata de dos tiempos distintos y sucesivos, sino de un
mismo tiempo que se abre.

Los hombres escuchamos, leemos el lenguaje de las cosas que es mudo y hacemos de eso
la aventura del cuerpo con el cuerpo del mundo. Es decir, actuando desde el cuerpo fisico y sus
vinculos porque se aparecen como actos de inscripcion del nombre realizando la esencia
espiritual de la comunicacion, la apertura del entre, como mistica en términos linglisticos,
corporales e inmanentes.

En su significado mistico, el lenguaje lejos de “representar” el mundo exterior, transmite su
ser espiritual en si mismo porque la forma, en sentido ortodoxo, no posee contenidos, sino que
ésta es el contenido. Es decir, es realizacion misma, ya que el acto de leer en voz alta implica la
realizacion del cuerpo como caja de resonancia que vibra, resuena, se agita y transmite: “La
lengua alemana, por ejemplo, no es precisamente la expresion para todo aquello que nosotros
podemos o suponemos poder expresar a través de ella, sino que es la expresién inmediata de lo
que en ella se comunica.”” Se trata de la percepcion en el sentido arménico del acto del habla.
Lo que comunica es su ser espiritual que en psicoandlisis podria llamarse singularidad en tanto

que inscripcién de una escritura inconsciente en el acto mismo. En el psicoanalisis, a partir de la

usando el término de Benjamin, el Otro posibilita la existencia del sujeto (sujeto del inconsciente) el cual
es efecto de la estructura misma. Asi, el Otro tiene una vida propia y se puede apreciar en los actos del
lenguaje, de los cuales el sujeto es efecto.

66 Benjamin, Sobre la Facultad Mimética en Ensayos Escogidos. Ediciones Coyoacan, México, 1999, P.
166.

o7 Benjamin, W, Sobre el Lenguaje en General y Sobre el Lenguaje de los hombres, Ediciones Coyoacdn,
México, 1999, p. 140.
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lectura que hace Lacan® y que permite pensar la experiencia como una experiencia en y del
lenguaje, también se trata de un acto de lecto escritura corporal que apunta a que el acto sea ya
en si una transformacion y que de paso a otro tiempo que Lacan llama légico, a diferencia del
tiempo cronolégico. En un texto llamado El Tiempo Légico y el Aserto de Incertidumbre
Anticipada. Un Nuevo Sofisma®®, Lacan utiliza un pequefio sofisma de tres presos a quienes se
les otorgara la libertad, siempre y cuando logren decir qué color de disco portan en la espalda.
Hay 3 discos blancos y dos negros y para salir, es necesario no soélo decir qué color de disco
tienen, sino también explicar cual fue el razonamiento que los llevo a decir blanco o negro. Asi
pues, Lacan muestra tres momentos cruciales en el razonamiento de estos presos que llama: el
instante de la mirada, el tiempo para comprender y el momento de concluir. Tres tiempos que no
son cronoldgicos sino logicos. El primero de ellos, consiste en la mirada, una mirada al acecho
de una respuesta sobre de si, via el otro (el otro en tanto préjimo). El segundo, es un tiempo de
comprensién, que dado que ninguno de los tres salié primero, indica algo acerca de si. Es el
tiempo de la reflexién. El ultimo, consiste en un momento llevado por la prisa ante la certeza de
un saber, que si bien incluye a los dos tiempos anteriores, también necesariamente se basa en
un elemento nuevo del orden de la certeza. De los tres tiempos, el segundo puede ser
cronologicamente hablando muy largo, mientras que el primero y el tercero consisten en un abrir
y cerrar de ojos. El ultimo, implica prisa generada a partir de la certeza del saber inconsciente. El
tiempo légico es el tiempo de la experiencia del psicoandlisis, que para Lacan necesariamente
apunta a un final, un final que implica una transformacion y un saber muy peculiar sobre de si,
que no se reduce al conocimiento o a poseer informacion. Sino que, vislumbra una colocacion

singular al interior del lenguaje, en tanto inscripcion en el cuerpo.

% Cabe sefialar que la ensefianza de Lacan comprende més de 24 seminarios, es decir 24 afios. Dadas las
condiciones de tiempo y espacio, nos centramos en solamente los primeros afios de su ensefianza.
Digamos los primeros 7 seminarios, los cuales se enfocan en el registro del simbdlico. En estos afios
Lacan plantea un retorno a Freud, desde una lectura estructuralista, la cual otorga un lugar primordial al
lenguaje y a la palabra.

% Lacan, J, Escritos 1. Siglo XXI Editores, México, 1971.
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Para Benjamin esto seria expresion de la experiencia o acto de comunicacién y la expresion
es siempre expresion de espaciamiento en el tiempo. A Benjamin no le interesa la nocidn
instrumental del lenguaje, ya que no representa la cosa, sino que se constituye como un
momento de expresion absoluta de si misma. De esta manera, las definiciones del lenguaje son
puestas en cuestionamiento, resignifican las nociones de comunicacion y de expresion. En
Benjamin, se trataria de advenir el médium, es decir la mediacion, que permita la expresion
absoluta. En Lacan, seria muy similar la manera de pensarlo, en tanto que no se es duefio del
lenguaje, sino que se es mas bien herramienta del lenguaje. Es decir, éste (el lenguaje) se sirve
del sujeto en tanto hablante, para continuar su trayectoria. El sujeto para Lacan, existe en la
medida que es un sujeto hablante y entonces es efecto del acto del habla, lo cual seria una
manera muy atenta de seguir las propuestas que hace Benjamin en Sobre el Programa de una
Filosofia Futura. Especificamente, cuando critica la nocién de yo de la que se sirve Kant para
plantear la experiencia: “No puede ponerse en duda que en el concepto kantiano de
conocimiento, un Yo corpéreo e individual que recibe las impresiones mediante los sentidos y
que, en base a ellas forma sus representaciones, tiene el papel preponderante, aunque sea
sublimadamente. Pero esta concepcidn es mitologia, y en la que respecta a su contenido de
verdad, no es méas valiosa que toda otra mitologia del conocimiento. Sabemos de la existencia
de pueblos primitivos en la llamada etapa preanimistica que se identifican con animales y
planteas sagradas y se adjudicaban sus nombres. Sabemos de la existencia de los locos™ que
también se identifican con los objetos de sus percepciones, dejando éstos de ser entes
objetuales y estar a ellos enfrentados.”*! Lacan, en cambio, estd pensando en un sujeto muy

distinto al sujeto funcidén de sintesis Kantiano. De ahi el valor que le otorga al significante a

"0 El presidente Schreber fue internado en un hospital psiquidtrico y escribié sus Memorias, las cuales
devinieron un documento invaluable porque dan cuenta de la formacién del delirio. En su momento
circulaban muy pocos ejemplares. Uno de ellos fue a dar a manos de Freud, quien escribi6 el caso. Otro,

fue a dar a manos de Benjamin, quien lo consideraba uno de sus textos favoritos.
" Walter Benjamin, Sobre el Programa de Filosofia Futura y otros Ensayos. Monte Avila Editores,
Caracas, 1981, P. 13.
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diferencia del significado, puesto que no se trata en psicoanalisis de una experiencia de
comunicacion, de busqueda de sentido o de entendimiento via el lenguaje. No apunta al sentido
o0 al conocimiento, sino que mas bien enfatiza el lugar del significante como inscripcién, cuyas
amarras hechas de carne se imponen en el discurso de lo que llamamos persona. Ya en Freud
se trataba al sintoma como una escritura corporal que habia que leer y descifrar para poder
liberar aquello sofocado, aquella verdad negada, es decir, la verdad del inconsciente. Un ejemplo
para ilustrar esto es el de una mujer, cuyo malestar mas evidente consiste en el acto repetitivo
de hacerse dafio a si misma, al golpearse. Argumenta que solo asi se siente mejor. Cuando se
le pregunta la razon de su acto contesta que le molesta la basura, los platos sucios y algunas
otras cosas que puedan llegar a tocarla y que “no puede evitarlo porque es mujer”. Una frase
como esta aparece de una manera contundente y a nivel de una certeza que no tiene nada que
ver con la realidad factica, porque si se le explica que hay otras mujeres que si pueden evitarlo y
que no tiene nada que ver su condicion de género con el acto que ha llevado a cabo, no sirve de
absolutamente nada. La necesidad de repetir el acto no se satisface, al explicar en términos
racionales, lo absurdo de su razonamiento. Es decir, la explicacion (obvia a cualquiera que se le
presente) no tiene ningun sentido para ella y no importa cuanta evidencia se le ponga enfrente,
en términos de razonamientos lingUisticos o de hechos facticos, para demostrarle que esa no es
una razén valida para explicar su acto, ella sigue repitiendo la misma frase, al mismo tiempo que
sigue llevado a cabo el acto de agredirse a si misma. Es una frase que se puede leer como una
sentencia dicha por alguien méas en otro momento de su vida y que se encuentra intimamente
ligada con el acto de “rozarse”.

De esta manera se puede apreciar que en psicoanalisis la experiencia se piensa como un
acto de lecto-escritura, que es corporal (la repeticion de frases o actos en el cada caso clinico) y

que se encuentra despojado, sin embargo, de toda intencionalidad subjetiva, en el sentido, de un
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yo unitario que voluntariamente controle y disponga del lenguaje’?y que hable de la realidad a un
otro. Benjamin a esto le llama experiencia mistica. Es una experiencia que trastoca las formas de
pensar la comunicacion en el sentido coloquial, asi como la relacién entre la escritura y la lectura
y la forma de concebir lo que llamamos subjetividad: “Leer lo nunca escrito. Esa es la lectura
mas antigua: leer antes del lenguaje, a partir de las visceras, o de las danzas de las estrellas.””3
Lectura no nada mas de palabras o de escritura, sino lectura en un sentido mucho mas amplio,
lectura como inscripcion, como acto de revelacion, en relacion por ejemplo a la mantica antigua.
Lectura que toma cuerpo en el acto y que actta en el cuerpo. Nunca se lee para decodificar lo
que una mente ha escrito, sino que el acto de lectura es un acto creativo y recreativo donde el
actor se reconstruye y reconfigura a cada momento también. Derrida en su texto De La
Gramatologia’, por ejemplo, propone una manera de superar esta visién que reduce la escritura
a la simbolizacion del lenguaje hablado, donde la escritura no surge después del habla. Para
Derrida, la lengua es una especie de la escritura. El lugar de ésta Ultima ha caido en el olvido
gracias al logofonocentrismo que privilegia y exalta la necesidad de la presencia y de la esencia.
Para Derrida la presencia y la esencia son efectos de la escritura reducida a la simbolizacién del
habla, mientras que la escritura pensada como archiescritura es la condicién de realizacién
corporal de la significacion en donde “La huella no sélo es la desaparicién del origen: quiere
decir aqui-en el discurso que sostenemos y de acuerdo al recorrido que seguimos-que el origen

ni siquiera ha desaparecido que nunca fue constituida salvo, en un movimiento retroactivo por un

" Lacan en su seminario llamado El Yo en la Teorfa de Freud del 55 distingue entre el yo imaginario
(moi) y el sujeto (je). Al respecto dice: “Es indudable que todo lo que les ensefio estd destinado a
cuestionar la situacion del yo en la tépica, tal como habitualmente nos la imaginamos. Instalar al yo en el
centro de la perspectiva, como lo hace la orientacion presente del analisis, no es mas que una de esas
vueltas atrds a las que estd expuesto todo cuestionamiento de la posicién del hombre. Nos cuesta hacernos
una idea de lo que sucedi6 cada vez que hubo una revision del discurso sobre el hombre, porque lo propio
de cada una de dichas revisiones siempre se amortigua con el transcurso del tiempo, se atenda, de forma
tal que hoy en dia, y siempre fue asi, la palabra humanismo es una bolsa donde silenciosamente se
pudren, amontonados unos sobre otros, los caddveres de esos sucesivos brotes de un punto de vista
revolucionario sobre el hombre. Y eso es lo que estd pasando a nivel del psicoandlisis.” Leccion 12 de
Mayo del 55.

B Benjamin, W, Doctrina de lo Semejante en Obras Completas. Libro I, tomo 1, p. 218.

™ Derrida, J, De la Gramatologia. Ed. Siglo XXI, México, 1971.
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no-origen, la huella que deviene el origen del origen.”® Derrida propondria una disolucién del
dualismo que separa lectura y escritura de donde se sirve de algunas propuesta psicoanaliticas
como por ejemplo, la de Melanie Klein, quien en un texto llamado El Papel de la Escuela en el
Desarrollo Libidinal del Nifio, basandose en Freud y en el trabajo clinico con nifios, afirma que la
posibilidad psiquica de los objetos se da en la medida en que “la constitucién de la objetividad
ideal debe esencialmente pasar por el significante escrito.”6 Esto, segun Klein, sdlo es posible
via la fantasia. Es decir, la constitucion del yo y del mundo, para Klein, sdlo son posibles via la
pérdida que queda como inscripcidn en el cuerpo, en los gestos, algo similar a lo que Derrida
llama archihuella’™. Y es a partir de ahi, en tanto hay una inscripcion, que surge la constitucién
de la fantasia.

Asi pues, Benjamin habria ya sefialado la necesidad de pensar la lectura y la escritura de
otra manera. Frente a la devaluacién del lenguaje entendido instrumentaimente, Benjamin
plantearia, como también después lo haran Lacan, Foucault y Derrida’@, entre otros, a la lectura
no nada mas como lectura de escritura fonética o fonoldgica, sino a la lecto-escritura como un
trabajo del espiritu. En este sentido, la experiencia mistica también es una forma de lecto-
escritura.

Benjamin deslinda la experiencia mistica de una experiencia alejada del cuerpo y del mundo
y coloca la densidad del acto del lenguaje en el centro del escenario: “La lengua comunica el ser
lingUistico de las cosas. Pero su manifestacién mas clara es la lengua misma.””® Comunicar es
hacer algo, relacionar a las partes de la relacion, es agregar, es abrir una cosa con otra y la

lengua es realizacion de la comunicacion. Se trata de un acto de manifestacion de la lengua en

7 Ibid. p. 88.

7® bid. p. 89.

7 . . . .
“La huella es, en efecto, el origen absoluto del sentido en general. Lo cual equivale a decir, una vez

mas, que no hay origen absoluto del sentido en general. La huella es la diferencia que abre el aparecer y la
significacién.” Ibid. P. 85.

"8 Dice Derrida: “Todo lo que desde por lo menos unos veinte siglos tendia y llegaba finalmente a unirse
bajo el nombre de lenguaje, comienza a dejarse desplazar, o al menos, resumir, bajo el nombre de

escritura.” Ibid... p. 11.
? Ibid., p., 142.
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si misma, un encuentro consigo misma en donde la funcién de los humanos en tanto poseemos
la habilidad de nombrar es fundamental porque sélo asi la creacion divina retorna a si misma
porque el nombre es el reflejo del verbo creador. Al nombrar se realiza también un acto de unién
con las cosas y entonces se llega a “la culminacién de la totalidad extensiva de la lengua como
ser espiritual absolutamente comunicable.”s0

Como veremos mas adelante, esta misma forma de pensar el lenguaje se puede encontrar
en la experiencia en psicoanalisis, ya que toma también, sobre todo a partir del “retorno a Freud”
que realiza Lacan, la palabra como acto, porque piensa la experiencia del psicoanalisis como
una experiencia en y del lenguaje, de manera muy similar a como piensa mistica Benjamin,
porque también para Benjamin, se trata de un acto vivo del lenguaje, es decir un acto de lectura
en voz alta en donde se juega el cuerpo via la voz o la voz del cuerpo porque se escribe al
mismo tiempo que se habla. Y esta forma de pensar, tiene a su vez resonancias con la forma en
que se lee la Tora, porque también ahi se trata de un acto de actualizacién. La lectura en voz
alta para Benjamin, implica una fuerza magica que no comunica nada, en el sentido coloquial del
término, sino que se apodera de la expresion y no de lo expresado; de la traduccion y no de lo
traducido.

Al hablar conocemos en acto en tanto mediadores8! y también experimentamos los limites
de la palabra y del lenguaje,®2 porque no se pone en palabras el pensamiento, sino que al hablar
se traza, se dibuja, se delinea, se crea. Se trata entonces, de encontrar las formas en como el
acto de hablar modifica las formas de pensarse y de vivirse psiquicamente o de cémo fomentar

la idea de que hablar no es comunicar en el sentido ‘instrumental” y “ourgués” de charla. Hablar

% Ibid. p., 145.

8! En palabras de Foucault: “...el discurso-el psicoanilisis nos lo ha mostrado-no es simplemente lo que
manifiesta (o encubre) el deseo; es también lo que es el objeto del deseo; y ya que- esto a historia no cesa
de ensefidrnoslo- el discurso no es simplemente aquello que traduce a las luchas o los sistemas de
dominacidn, sino aquello por lo que y por medio de lo cual se lucha, aquel poder del que quiere uno
adueniarse.” Foucault, M., El Orden del Discurso. Letra e. Buenos Aires. P. 31.

82 . . . .. ) sy . P . P
Por otro lado, aqui se inserta la discusion sobre qué es transmision en psicoandlisis. El psicoanalisis no
se ensefla, no se aprende, se transmite, se experiencia.
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no necesariamente significa ejercer un acto de dominacion sobre del mundo y los otros con la
lengua y el lenguaje, sino que el lenguaje transita por el sujeto y asi se expresa y muestra su
infinita riqueza, la cual excede a la voluntad del hablante: eso habla. Es decir, el lenguaje
precede al sujeto. Al actuar, es decir al hablar se escribe lo inconscientes?® oralidad y escritura,
lectura y escritura estan planteadas de manera inseparable y son parte una de la otra.

En Freud mismo ya esta planteado el lenguaje como la forma primordial del inconsciente, de
ahi que Lacan pueda hacer su retorno a Freud. En todo caso busca volver a los fundamentos de
la obra Freudiana. En el texto de Lo Inconsciente®, por ejemplo, Freud se plantea la
problemética de la naturaleza de éste porque piensa que habria que dejar de pensar lo
inconsciente como un mero lugar al cual pertenecen los mismos objetos que pertenecen al
ambito de la conciencia, como afectos, ideas, etc. Ya que estrictamente hablando, lo
inconsciente es inaccesible a la conciencia y lo que es susceptible de volverse conciente en un
momento determinado, atraviesa por una operacién de traduccion. Es interesante que Freud
hable con términos tan propios de la linglistica, sin que por esto se plantee la complejidad del
término traduccion. 8
b) La Traduccién en Walter Benjamin

Benjamin considera que la traduccién es un asunto que no solo atafie a la lingtistica, sino
también a la mistica. Asi que si bien, considera que “es necesario fundar el concepto de

traduccidn, en el estrato mas profundo de la teoria lingiistica, puesto que dicho concepto es de

83 Jean Allouch en un texto llamado Letra Por Letra plantea que la cura en psicoandlisis tiene que ver con
la posibilidad de pasar a otra cosa, ya que si bien el tratamiento analitico en sus origenes tenia que ver con
la sugestion, poco a poco se separa de ésta. Se trata entonces, de un tratamiento cuyo eje se constituye a
partir de y en funcidn del encuentro con la Otredad (es decir del inconsciente en tanto que estd
estructurado como un lenguaje y se manifiesta como formaciones lingiiisticas en los chistes, los lapsus,
los suefios y los sintomas). “La clinica abierta por Freud le da al suefio....el valor de una formacién
literal, se define entonces como una clinica de lo escrito. Leer lo escrito es transliteracion.”

84 Freud, S. Obras Completas. Tomo XII. Ed. Amorrortd, Buenos Aires, 1976.

5 Al respecto, en la Interpretacion de los Suefios, Freud hace énfasis en que el trabajo con el suefio es un
trabajo de traduccién y que hay que tratar al suefio en detalle, es decir a partir de los pequeflos detalles
como un texto sagrado. “En resumen, tratamos como a un texto sagrado lo que en opinién de otros
autores no seria sino una improvisacion arbitraria recompuesta a toda prisa en el aprieto del momento.

Esta contradiccion requiere ser esclarecida.” Freud, S., Obras Completas. Tomo V. Ed. Amorrortu. P.
508.
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una magnitud demasiado amplia y grave como para poder ser tratado en cualquier sentido a
posteriori (como a veces se piensa)™®, también considera que es necesario plantear la
traduccidn no sélo como un problema entre lenguas, sino como el problema central del lenguaje
en general considerado por Benjamin en el texto de Sobre el Lenguaje el General y Sobre el
Lenguaje de los Hombres®. De tal manera que en Benjamin, tenemos la traduccién a nivel
intralingUistico y la traduccion a nivel mistico.
La Traduccion en Términos Intralingiiisticos

La idea de que la traduccidn se gesta en la relacion entre lo linglistico y lo espiritual es una
idea que Benjamin toma de autores como Novalis y Schelling, y es desde aqui que Benjamin
puede problematizar la naturaleza de dicha dualidad. La traduccion es segun Benjamin:
‘transposicion de una lengua a otra mediante una continuidad de transformaciones. La
traduccién rige espacios continuos de transformacion y no abstractas regiones de igualdad y
semejanza.”8 Es decir, que es imposible pensar que se traduce un contenido de manera fiel de
una lengua a otra porque eso supondria que nos interesa el contenido de lo traducido. Para
Benjamin, en cambio, cada lengua tiene su propia historia y entonces se trata de una relacion de
transformacion y no de analogia, es decir se trata de un trabajo, de una reelaboracion, de una
traduccién, sin que esto signifique que necesariamente exista una clara mismidad. Hay
continuidad, mas no igualdad, porque finalmente las distintas lenguas estan en relacién con una
sola lengua originaria y perdida, de tal forma que todas las lenguas en realidad se relacionan y
se nutren unas a otras sin ser iguales porque se encuentran en relacién a la lengua perdida.

Paul De Man, por ejemplo, considera que existen una serie de disyunciones planteadas

en la nocién de traduccion de Benjamin; Disyuncidn, siempre en tensidn, entre hermenéutica y

poética, entre gramatica y significado que muestran claramente por qué la relacién entre éstos

86 Benjamin, W., Sobre el Lenguaje en General y Sobre el Lenguaje de los Hombres. Ediciones
Coyoacdn, México, 1999, p.153.

*7 Ibid.

88 Benjamin, W, La Tarea del Traductor, Ediciones Coyoacan, México, 1999, p. 153.
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no es aquella de las partes al todo, porque aln cuando las partes se unan, nunca produciran un
todo completo. Aun, cuando los fragmentos de un vaso, por ejemplo, se unen para configurar el
vaso original, no podran nunca reconstruirlo tal cual era, y lo que aparecera con esta operacion,
seré a su vez un fragmento més. De esta manera, la union revelara el carécter fragmentario del
original mismo.

Dice Paul De Man al respecto, que la traduccion como la filosofia critica, teoria literaria y
la historia “desarticulan, deshacen el (el sentido) original, revelan que el (sentido) original, ya
estaba desarticulado.”%Asi que, de un planteamiento linguistico, se establece por analogia, un
modelo de la traduccion a un nivel mistico. Lo cual nos lleva a cuestionarnos ¢ cual de éstos fue
primero? Es decir, es a partir del nivel puramente linglistico que se abre camino para el nivel
mistico o al revés, y si bien, estos no son superponibles, en ambos hay fallas porque la
traduccidn es una operacién que muestra la fragmentareidad del sentido original.

La Traduccion en el sentido Mistico

Para Benjamin hablar es ‘iluminar la tristeza de las cosas’, (que al estar mudas no
pueden expresarse (expresar como el aparecer de la esencia). Y al mismo tiempo, hablar es
confesar los limites del lenguaje de los hombres que no pueden decirlo todo de la cosa, pero si
lo intentan. Segln Benjamin nombrar es lo que corresponde a la naturaleza humana. “El nombre
es el destino del hombre”.% Asi, cada acto de traduccion se lleva a cabo todas las veces que se
hable y asi las cosas se elevan a un estatuto distinto més cercano a lo divino, aunque ningun
acto de traduccion alcanza la plenitud de lo que se dice. “La palabra muda de las cosas, €s tan
infinitamente inferior a la palabra denominante del conocimiento del hombre, como ésta es, a su
vez, a la palabra creadora de Dios: esto constituye el fundamento de la pluralidad de las lenguas

humanas. La lengua de las cosas puede pasar a la lengua del conocimiento y del nombre sélo

% De Man, P., La Tarea del Traductor de Walter Benjamin. Acta Poética 9-10. UNAM, 1989, P. 276.
%0 Benjamin, W., Sobre El Lenguaje en General y sobre el Lenguaje de los Hombres. Ediciones
Coyoacan, México, 1999, P. 156.
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en traduccion: y tantas traducciones, tantas lenguas, apenas el hombre cae del estado
paradisiaco en que conocia una sola lengua.”™"

Entonces, la traduccién no nos devuelve ni: 1) la esencia expresiva de la cosa, ni 2) la
lengua originaria (adanica y pérdida porque este paso de la lengua adanica a la lengua de los
hombres no es inmediato, sino que es producto de la caida, esto es de la perdida de sentido, ni
3) la posibilidad de la produccion de una copia fiel del original.

Y lo que queda entonces, es el camino de las traducciones de la esencia muda del
mundo®. Lo que se realiza en todo acto de traduccidn es precisamente la constatacion de la
pérdida de esa posibilidad de nombrar en el sentido adanico en términos formales. De ahi que
eso perdido no se pueda “rellenar”, pero eso no significa que se renuncie a trabajarlo. En esto
consiste la nostalgia de lo que alguna vez fue y ya no es, ni serd mas, pero porque permite
apreciar la inexactitud, la incompletud y la fragmentareidad del original.

Aqui encontramos otra linea mas de continuidad con el psicoanalisis. Freud piensa que
la primera experiencia de satisfaccion, la unica experiencia de satisfaccion queda como marca,
como una huella que inaugura una busqueda por revivir eso que se perdio y que quedo
significado como La Experiencia de satisfaccién, pero que por naturaleza es imposible de volver
a alcanzar. De tal forma, que en términos freudianos, el aparato psiquico se constituye a partir
de la huella de una pérdida. Hay distintas formas de colocarse frente a esa pérdida. Klein, por
ejemplo, enfatiza el paso de la posicidn esquizoparanoide a la posicion depresiva, que permitiria
asumir la pérdida y luego entonces, hacer algo con ella (en esto consistiria el fin del analisis
segun Klein, es decir como un proceso de duelo que abriria la posibilidad de reparar y sublimar).
Otra manera de asumirla, es como la Unica posibilidad de echar andar el deseo. Lacan, en
cambio, la pensaria con su invencion del objeto a, como causa de deseo, como asuncién, como

aquello que posibilita el deseo, que le da fuerza y lo abastece. Su posicion, en tanto lo piensa

°! Ibid. P. 156.
92 . . - . .
Lo cual tiene también sus similitudes con los griegos, cuando se plantean el problema de la esencia.
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como fin de andlisis, estd muy lejos de una posicidn melancélica de resignacion frente a la
perdida del objeto perdido, sino que se trataria de darle lugar al objeto causa de deseo (petite a)
que funge como potencia infinita de deseo. En psicoanélisis también encontramos una funcién
de la caida, pensada como salida de un estado paradisiaco, encuentro con un objeto primordial
de satisfaccion que deja una huella imborrable, pérdida de ese objeto de satisfaccion, cuyo
reencuentro es imposible, pero esa pérdida es la que permite echar a andar al aparato psiquico,
en términos estrictamente Freudianos. En Lacan la funcién de la caida es pensada a partir de
esta idea de Freud, pero con la variante de pensarla en relacion al lenguaje. Para Lacan se
trataria de la aparicion del sujeto barrado S/, es decir sujeto del inconsciente, en tanto que es
hablado como efecto de la operacion que se da como encuentro mitico (ya que S y O estarian
completos) entre el Sujeto y el Otro. De esta operacién, surge el sujeto barrado y el objeto a
(petite a) como aquello que cae y que queda como resto de dicha operacion.

En Benjamin, también estd presente la funcion de la pérdida® (aunque habria que
pensar si esta més del lado de la nostalgia de lo que se perdié o de la falla que posibilita el
deseo) por ejemplo, cuando habla de la tristeza que se encuentra presente en las cosas. Para
Benjamin se trata precisamente de la falla que atraviesa el lenguaje al nombrar el mundo y que
gesta lo espiritual. Y es entre esta docta ceguera de los hombres, que creen nombrar esencias
pero no lo hacen, y esta silente tristeza de las cosas dada su imposibilidad de manifestarse por
si solas, que se gesta y se transmite lo espiritual, como aquella falla que solo se hace visible en
la medida en que existe esta relacion de mutua complicidad, entre original y traduccion, o entre
sensible e inteligible. Por eso, el nombre es de vital importancia en la teoria sobre el lenguaje en
Benjamin, porque el nombre no tiene un referente individual, sino que simplemente es-dice,
muestra, y €so que transmite, sin hacer referencia a otro significado en particular es lo espiritual

del nombre. Por ejemplo, el nombre de justicia ¢hasta que punto efectivamente es capaz de

% Lo cual, daria pie para pensar la perdida como funcién l6gica y no tanto la funcién de la perdida, en
términos de funcionamiento.
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transmitir en si mismo y a si mismo? Porque si bien podemos recurrir a una cierta definicion de
justicia, como “virtud que inclina a dar a cada uno lo que le pertenece” no por eso se puede
pensar que se trata de una experiencia en el sentido de Benjamin. En esa definicion lejana y
distante de lo que se supone que la justicia es, no hay un acto pleno donde se manifieste
efectivamente el nombre como tal. O cuando se habla de experiencia traumatica, que ha sido un
tema de andlisis en diversas disciplinas como la historia, la antropologia y la sociologia, no es lo
mismo hablar del trauma historico que de la experiencia del trauma®. El primero alude a la forma
en cémo un determinado suceso ha quedado encapsulado, dentro de la historia, que puede ser
perfectamente localizable y rastreable, mientras que la experiencia del trauma, ya con Freud, por
ejemplo, aludia a otro tipo de fendémeno que incluso amenazan a la experiencia por su caracter
repetitivo, por su forma de romper las barreras del tiempo y trasladar un suceso del pasado al
presente. Es decir, la experiencia del trauma tiene un caracter de actualidad fragmentada que
condena al que lo vive a la eterna repeticion en el cuerpo, en los gestos, en los sintomas, sin
posibilidad de tramitacién o asimilacién. En donde lo que prevalece es una insuficiencia de las
palabras para hacer algo distinto de eso. Ya Freud, en su Proyecto de Psicologia para
Neurdlogos® se planteaba este problema. En ese momento (estamos hablando de 1895, cinco
afios antes de la Interpretacion de los Suefios), Freud lo explicaba en términos de
funcionamiento neuronal. Como ya habiamos sefialado antes las neuronas no pasaderas son las
que permiten que la informacién se almacene y esta informacion tiene forma de representacion y
de afecto. A cada representacion le corresponde un monto de afecto. Cuando hay informacién

que esta demasiada cargada de afectos el sistema la aisla, es decir corta los lazos entre las

% Dominick Lacapra lo pone en estos términos: “Quisiera recordar otra distincion pertinente respecto al
trauma: la diferencia entre acontecimiento (o acontecimientos) traumdtico (s) (o traumatizante (s)) y
experiencia traumatica. En el trauma histdrico el acontecimiento es puntual y datable. Est4 situado en el
pasado. La experiencia no es puntual y tiene un aspecto evasivo porque se relaciona con un pasado que no
ha muerto: un pasado que invade el presente y puede bloquear o anular posibilidades del futuro.

Lacapra, D., Historia en Trdnsito: Experiencia, ldentidad, Teoria Critica, Fondo de Cultura Econémica,
Madrid, 2007, P. 83.

95 Freud, S., Obras Completas. Tomo I. Ed. Amorrortd. Buenos Aires. 1975.
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neuronas, de tal forma que es imposible acceder a esas representaciones. Lo que permanece
inconsciente son las representaciones y no los afectos porque aunque se separen de su
correspondiente representacion, se mantienen flotando a modo de angustia que no tiene
representacion alguna, o bien se ligan a otra representacion. Asi, explica por qué hay
representaciones que estan ligadas a afectos que no les corresponden y asi también se explica
la angustia que seria el afecto puro porque se encuentra desligado de toda representacion.
Ahora bien, en el caso del trauma, lo que sucede es peculiar porque cuestiona lo que
Freud habia llamado el principio de constancia, ya presente en el Proyecto, cuando supone que
las representaciones dolorosas tienden a aislarse. El principio de constancia es la tendencia del
organismo a evitar el displacer y a procurar el placer, manteniendo el sistema en un estado muy
cercano a la homeostasis. Sin embargo, para Freud, este argumento no se sostiene, en el
momento en que, traumas como el de guerra que tienden a sobrecargar el sistema no son
aislados, sino que se repiten una y otra vez. De tal forma que lo que aparece es una tendencia
del sistema al displacer y no al placer. Esta es basicamente la razén por la que Freud necesita,
para poder explicar esto, plantear un mas alla del principio del placer. Y entonces la pregunta es
ahora ¢qué hacer con ese mas alla del principio del placer? Nos preguntamos, siguiendo a
Freud ;De qué manera se juega en el acto del habla el més allé del principio del placer?, ;cémo
funciona exactamente la transmision de estos fragmentos experienciales en el acto de hablar?, o
¢ hasta que punto eso que queda sin decirse, es justamente lo que hay que seguir buscando?%
En este caso, los fragmentos experienciales serian como pequefias joyas de
transmision, es decir aquello que nos permite seguir trabajando, seguir hablando, seguir
traduciendo. En términos de Benjamin la pregunta seria como dar lugar a un acto donde nombrar
posibilite la apertura en el sentido espiritual. Porque en todo caso, segun Benjamin los hombres

tenemos la posibilidad de nombrar el mundo, pero también la degradacion del lenguaje,

% Esta pregunta nos remite a la discusién entre Yerushalmi y Derrida sobre Freud y la forma de entender
la historia en relacién a la memoria. En todo caso, la cuestion es hasta qué punto la historia determina el
recuerdo o coémo se explica el olvido.
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caracteristica de este tercer momento posterior a la caida, nos inclina al pecado, es decir a
buscar el sentido fuera del lenguaje y entonces la posibilidad de devenir la culminacién de las
cosas en tanto “lengua de la lengua” se ve obturada. Porque aunque el proceso de la creacién
como un acto sea efimero, es decir temporal y en ese sentido también imperfecto, también es
posible apuntar hacia la revelacion, al nombrar aquello que si se puede comunicar, es decir lo
espiritual. Porque somos espiritu, ya que traducimos el silencio de las cosas, les damos nombres
es decir les damos cuerpo con nuestro propio cuerpo, y nos acercamos al verbo divino en la
medida en que nombramos. Somos la llave, la traza que permite el paso a lo espiritual entre los
distintos tipos del lenguaje. Los distintos tipos se forman a partir de la caida, pero finalmente
todos emanan de Dios y entonces se expresa el movimiento generado por la creacion,
movimiento que apunta hacia el retorno a si, movimiento de Dios mismo a lo largo de los
distintos tipos. Al transitar de un nivel a otro, al sufrir los efectos de la traduccién, lo que se
transmite es la plenitud del lenguaje®’que da vida al nombre y a sus naturales vaivenes a lo largo
de los distintos tipos.?® Digamos que Benjamin encontrd una silenciosa plenitud interna, una
especie de miel dulce que cual néctar de la flor del lenguaje, se encuentra en el nlcleo de éste
cuando nombra (por ejemplo la redencién o el trabajo del olvido como veiamos mas arriba), y lo

recorre y le dona vida. Le ofrece hogar a este trabajo, es el aire que genera la respiracion del

o7 Algunos cabalistas que interpretan la doctrina aristotélica de los tres principios del ser, en donde todas
las cosas tienen materia, forma y no-ser. Esto es, no todo lo que las cosas pueden llegar a ser segtin su
naturaleza, constituyen su ser actual. Ese no-ser, para los cabalistas es precisamente la nada, la nada que
se aloja en todas y cada una de las cosas. Segiin esta manera de interpretar, el mistico seria el que le
devolveria su nada a cada cosa porque esa seria precisamente su esencia divina.“Es el mistico, y en
particular el verdadero orante, quien devuelve cada cosa a su nada; quien penetra hasta la verdadera raiz
de todo ser, que estd fundado en la nada divina, y como han dicho los misticos haciendo atrevido uso de
una palabra talmddica: “Mayor es el dltimo milagro que el primero.”Scholem, G., Creacion de Nada y
Autolimitacion de Dios. En Conceptos Bdsicos del Judaismo. Ed. Trotta. Espafia. 1978. P. 74. En esta cita
se destaca que no solo se trata de introducir la nada como la raiz de todo ser, sino que es via la practica de
la lectura oral, es decir de la corporalidad del lenguaje, que se accede a la nada, lo que se transmite es la
nada y no los contenidos en términos de los significados. Es caracteristico del movimiento cabalista
concebir que se descubre en lo mundano el misterio de lo sagrado. Claro estd, que esta nada de la que
hablan los cabalistas es muy diferente de los fragmentos experienciales o a la funcién de la pérdida en
psicoandlisis. Sin embargo, dichos términos apelan a cierta plenitud potencial.

98 . - . . . . . .
Remito al lector a la concepcién de En-Sof en el judaismo y a la relacién con Plotino mencionada al
principio de este trabajo.
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lenguaje en si mismo. “Dios ha inspirado al hombre aliento™®, dice Benjamin. Por esto, los
hombres nos encontramos en la cuspide del proceso de lo espiritual que recorre las cosas y el
mundo, pero que en el nombrar deviene temporalmente perfecto, efimeramente perfecto, porque
se vuelve sonido, porque vibra, porque respira y se silencia, dando pauta a un nuevo acto de
habla-inscripcion y es a partir de esta relacion con el lenguaje que se conforma lo que Benjamin
llama experiencia mistica.

C) La Experiencia

En Benjamin la nocion de experiencia aloja la vivencia porque le ofrece redencién, le da
lugar al acto corporal como un trabajo, como una accién que requiere de un médium. El narrador
es el médium de todas las formas épicas, es el que ofrece la posibilidad de historizar. La
experiencia es un término que forma parte fundamental de su critica del lenguaje y que se
encuentra estrechamente vinculado con el cuerpo y la traduccion. “Desde fines del siglo pasado
la filosofia ha realizado una serie de intentos para aduefiarse de la verdadera experiencia, en
contraste con la que se sedimenta en la existencia controlada y desnaturalizada de las masas
civilizadas.”1%0

La Experiencia en Benjamin es considerada como un trabajo corporal de apertura de lo
espiritual en y del lenguaje, mediante la figura del médium que es una figura historizable. Esto
es, que podemos hacer una historia. EI médium es un personaje que se comunica con los
muertos, les da voz, les permite manifestarse en su cuerpo espectralmente’®', un poco como el
historiador que busca darles voz a los muertos del pasado y mostrar la vigencia de sus voces.

En este ambito, el de la historia, por ejemplo, se habla de un giro hacia la experiencia, giro que

* Ibid., p148.

100 Benjamin, W., Sobre Baudelaire. Ensayos Escogidos, Ed. Coyoacan, México, 1999, P. 9.

%' Aqui el texto de Derrida: “Espectros de Marx” trabaja sobre la nocién de fantasma o espectro. Esta
nocion era ya un asunto para el propio Marx, dado que los humanos nos historizamos a partir de una
tradicion. Estamos ligados a esta nuestra herencia, de la cual partimos. Es imposible no hacerlo y la figura
del espectro figura justamente como un mediador en el tiempo que permite la historizacién de una manera
tal que no es lapidaria. Espectros como los muertos vivientes que permiten el trazo histérico. Herencia del
espiritu del pasado.
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implica un estrecho vinculo con la identidad y con la memoria, pero ;hasta qué punto la
experiencia constituye la identidad y qué tanto de la experiencia se constituye como memoria?

Si la experiencia depende de la memoria, el historiador fungiria como una especie de
psicoanalista que fomenta la narracion porque sabe que sélo la historia consiste en un acto de
reapropiacion del recuerdo. El psicoanalista y el historiador son parecidos a los médiums, ya que
dan voz a la escritura de eso otro que se escribe en el acto del habla, ambos buscan, en un
primer momento, significar esas experiencias traumaticas que han sido imposibles de simbolizar
histdrica y lingUisticamente y que insisten en repetirse, precisamente porque no han sido
tramitadas'02 ni elaboradas, estan fuera de la memoria. Un caso concreto lo constituyen las
experiencias traumaticas como las derivadas de las grandes guerras. En este caso, no hay
experiencia alguna. A veces, solo fragmentos, otros mas bien oscuros vacios. Tal vez esto es asi
porque no se han tramitado, no existen, son silencio, oscuridad, dolor y alimentan el motor de la
repeticion. Se puede pensar que el papel del historiador es evitar la repeticién al generar un
proceso de rememoracion, un antidoto contra el olvido y luego entonces una posibilidad para la
significacion. Esta idea es herencia de una de las formas de pensar la experiencia en Benjamin.

Ahora bien, no se trata de enfatizar la memoria y la narracion como procesos idénticos,
ni tampoco de pensar que la rememoracidén implica necesariamente que la repeticion se
extingue. En todo caso, esto nos llevaria a otorgarle un papel excesivo a la narracién y a la
memoria, sin considerar la importancia del olvido. Este es un factor capital porque es imposible
vivir sin olvidar porque en todo caso, como dice Yerushalmi, la construccién de los estados como
naciones esta sostenida en el olvido, porque la posibilidad de ser un sujeto hablante también se

construye, en términos freudianos, a partir de la represién.03

' Tramitar es un término que utiliza Freud y se refiere al trabajo de elaboracién del material que le
permite establecer vinculos con otros recuerdos, construir nuevos significados y también soportar los
afectos concomitantes.

'% En la Interpretacién de los Suefios, Freud dice que el suefio es el comienzo del despertar. La
manifestacion del inconsciente en el suefio se da porque la percepcion hacia el mundo externo estd
obturada y entonces otro tipo de percepcion hecha de representaciones, es decir palabras, se manifiesta. El
camino del inconsciente esta en realidad potencialmente siempre ahi y surge cuando la naturaleza de las
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El camino del término experiencia en los textos de Benjamin se inaugura como
critica."®Usa el término para criticar una forma de aludir la actitud estéril de los hombres que
creen que porque tienen mas edad tienen mas experiencia, cuando en realidad lo que impera es
una actitud de resignacién ante la vida, de carencia de ‘espiritu’. “El filisteo”, dice Benjamin,
‘hace de su ‘experiencia’, la experiencia eterna de la carencia de espiritu.”% Esto cobra sentido,
si lo leemos a través del puente que ha sido tendido por Benjamin entre lenguaje y espiritu. Es
decir, suele pasar por experiencia aquello que carece de espiritu porque estd completamente
vaciado, en tanto que no hay transmision en el lenguaje de lo que es esencialmente expresable,
es decir espiritual. En este sentido, la historia y la experiencia del psicoanalisis pensadas
Unicamente desde este punto de vista, también pueden ser vacias y estériles y también pueden
ser, en tanto practicas, obstaculos para la Redencidn, para la realizacién, para lo actual, porque
en todo caso la propuesta no es construir memoria en términos de continuidad absoluta, sentido
inamovible, historia oficial, sino de apelar a que a partir de la historia como narracion se puede
acceder a lo actual del tiempo.

En textos posteriores, como en Experiencia y pobrezal% texto escrito en 1933,
Benjamin desarrolla més esta ultima idea, dando un pequefio giro, ya que insiste en que no hay
experiencia si no hay narracion porque en todo caso la actualizacion de la experiencia es la
narracion, porque no se trata de la narracién como un acto Unico, sino de la narracion como acto

de continuidad.'” Benjamin habla de la pobreza de experiencia'® tan propia de la época

representaciones ofrece la posibilidad de explayarse. En todo caso, el inconciente insiste en activarse,
insiste en aparecer con una potencia igualmente proporcional a la potencia de los estratos pre concientes y
conscientes que evitan su manifestacion a toda costa. De tal manera, que una situacién vivida hace 30
afios deviene actual, transgrede la linea del tiempo cronoldgico y se vive como presente y entonces dice:
“Precisamente aqui tiene que hincar el diente la psicoterapia. Su tarea consiste en procurar a los procesos
inconscientes una tramitacién y un olvido.” Tomo V. P. 569

"% Por ejemplo en Experiencia que es un texto que no publicé, escrito en 1913

195 Walter B., Experiencia. En Obras libro I Vol. 1, p. 56

19 Walter B., Experiencia y Pobreza en: En Obras Libro 1l Vol. 1, Ed. ABADA, Madrid, 2007.

197 En el pensamiento judaico existe la historia de las almas que es invisible y que tiende a la Redencién
en tanto que es continuo y la historia de los acontecimientos que es visible y discontinua. Se trata de los
puntos de encuentro entre una y otra historia, en donde lo continuo se muestra en lo discontinuo.

'% Cabe precisar que en aleman existen dos términos para lo que en espafiol denominamos experiencia
tnicamente. Uno erfahrung tiene la connotacién de experiencia en bruto y el otro erlebniss el de un
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moderna, en donde impera la pobreza del lenguaje y en donde no hay lugar ni tiempo para las
narraciones.'® Es en este texto que alude a los soldados que al regresar de la guerra, les esta
vedada la posibilidad de relatar su experiencia y en este sentido no hay tramitacion, de tal
manera que permanece como experiencia traumatica, y los soldados regresan empobrecidos de
experiencia. La capacidad de transmitir les ha sido arrebatada. Sus palabras son meros hilachos
de lo que fue o pudo haber sido un tejido, no hay elaboracion, no hay transmision, y en cambio
hay una clara tendencia a la repeticion. 0

Esta forma de pensar la experiencia ha tenido sus incidencias en la historia porque ha
permitido que se formulen preguntas en torno a la tendencia de los conceptos a dejar intactos
residuos experienciales, cuyos efectos no han sido del todo estudiados.!"! Estos residuos son
sumamente importantes porque se siguen actualizando y siguen generando problemas. Como
por ejemplo, los intentos de elaboracion y en ese sentido de sanacion de situaciones sumamente
dificiles de sobrellevar como la experiencia de los campos de concentracion. La pelicula de la
Vida es Bella (1998) de Roberto Benigni, por ejemplo, que narra la historia de un padre que

intenta generar cierto refugio a su hijo en el campo de concentracion, haciéndole creer que se

acontecimiento que ha sido atendido por la conciencia. Hay pues una diferencia que puede ser
interpretada como lingiifstica, es decir de experiencia que se nombra, que deviene narracién y de
experiencia que permanece muda.
"% «“Un pueblo ol vida cuando la generacién poseedora del pasado no lo transmite a la siguiente, o cuando
ésta rechaza lo que recibi6 o cesa de transmitirlo a su vez. La tradicion conoce pues, tres ocasiones en las
que la Torah fue, en su totalidad o en parte, realmente olvidada y luego restaurada. El sentido general de
este pasaje estd muy claro: aquello que el pueblo olvidé puede, en ciertas circunstancias ser recuperado.
El primero de los tres ejemplos del olvido es el mds celebre e igualmente el mas significativo. En el
capitulo VIII del libro de Nehemias, Esdras retine al pueblo en la plaza de la puerta del agua en Jerusalén,
para un ejercicio dramdtico de rememoracién nacional, pero como sucede siempre en cualquier anamnésis
colectiva, lo que vuelve a la memoria también estd metamorfozeado...Leen toda la Torah, cinco libros de
la Ley de Moisés...Por primera vez un libro sagrado se convierte en propiedad comtn de un pueblo. Asi
nacio la escritura, asi naci6 la exégesis. Asi, de la religion del antiguo Israel, naci6 el judaismo.”
"9 Este es uno de los principios bésicos del psicoandlisis. Aquello que no se dice en palabras se dice en
actos. Al respecto la discusion sobre la diferencia entre pasaje al acto, actino out y acto analitico. Lacan lo
desarrolla esto en El Seminario de la Angustia. Por otro lado, estd el tema de la repeticién. Tema que en
Mais Alla del Principio del Placer, Freud coloca en el centro de la mesa como una problematica que
rebasa su definicion original del placer, puesto que el placer lo pensaba como la tendencia en el sistema a
reducir los niveles de displacer y a retornar a un estado de “homeostasis”, sin embargo esto resulta
problemadtico porque la repeticion se da justamente ahi donde encontramos niveles altos de displacer. Por
ejemplo en las 1lamadas neurosis de guerra donde una situacion traumadtica tiende a repetirse una y otra
vez, a pesar de que es sumamente displacentera. ;Serd que hay algo de placer en esa compulsion ala
repeticion?, se pregunta Freud.

! Lacapra, D., Historia en Transito. FCE, Madrid, 2007, p. 19.
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trata de un juego, muestra una forma de narrar y de transmitir algo de lo imposible de nombrar,
que aunque genera en el espectador, una cierta sensacion de incredulidad y una falta de
‘realismo” en el tratamiento de la pelicula, si es un intento por tramitar algo de eso vivido en los
campos de concentracion. Y si bien, hay una serie de problemas implicados en esta forma de
tramitar, como por ejemplo, la incidencia de una tramitacién individual en el &mbito de lo social,
es claro que permite evitar la reactuacién y colocarse en otro lugar que no sea el de victima.
Dice al respecto Lacapra: “...ciertas heridas del pasado, personales y-o histéricas, no se curan
sin dejar cicatrices o residuos-en cierto sentido archivos- en el presente.”12

Hasta aqui las dificultades gestadas a partir de la importancia que se le dio a la
experiencia, pero volviendo al desarrollo de la nocidn de experiencia en Benjamin, encontramos
que ya desde los textos més tempranos, la pregunta por la experiencia gira especificamente en
torno a la experiencia religiosa, puesto que en este tipo de experiencia, algo de lo inexpresable
cobra una importancia muy particular. Cuestion que en el caso del retorno de los soldados sélo
queda como excedente!'3, un excedente que se manifiesta en términos de silencio absoluto o de
balbuceo sin posibilidad de inscripcion. Mientras que en la experiencia mistica existe una
tendencia a la expresion de eso inexpresable, lo cual constituye el corazon de la experiencia en
si. De tal forma, que la problematica se plantea en términos de la posibilidad de expresar aquello
inexpresable y la memoria, el olvido y el recuerdo, cobran una importancia fundamental. En
Freud, por ejemplo esto lo encontramos en términos clinicos cuando se plantea el fendmeno del
trauma. Este se forma en tanto que se vivi6 algo que quedo sepultado, aislado del resto de las
representaciones, mientras que el afecto que le correspondia, se mantiene flotante, en forma de

angustia o ligado a otra representacién configurando lo que conocemos como fobia. En este

12 Ibid. p. 145.

'3 Es a este excedente al que se refiere Freud en su M4s All4 del Principio del Placer, cuando habla del
fenémeno de la repeticion en los soldados que retornan de la guerra, quienes ponen en cuestionamiento su
principio del placer, ese que tiende al cero que hasta entonces pensaba como lo placentero, pero que en el
caso de los soldados insiste en repetir algo que es displacentero, ya que lleva al sistema a niveles
energéticos excesivos, incluso tendientes a reventar el sistema.
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caso, lo que queda olvidado no tiene forma de relacionarse con nada, sin embargo quedan
residuos, pequefios resquicios que si se exploran, comienzan a tejerse los puentes para acceder
a aquello que se olvido. En Proust esto esta pensado en términos de memoria voluntaria e
involuntaria. A esta Ultima se accede de manera completamente azarosa en funcién de las
percepciones, como los olores que disparan sus correspondientes representaciones, digamos en
términos Freudianos, y que permiten que se manifieste el olvido en funcion de la percepcién. En
este sentido es completamente involuntaria y azarosa. En el campo del psicoandlisis esto esta
planteado més bien en funcion de la narracion, es decir que es en la narracién y estando en
plena relacion transferencial con el analista, que los significantes, como diria Lacan, se vinculan
entre si, forman una cadena que al activarse y al hacer efectiva la asociacion libre (que al final
no es tan libre porque la estructura del lenguaje decide, y esto esta en funcion de las diferencias
de las lenguas) logran reconfigurarse, acceder a lugares que hasta entonces habian sido
inaccesibles, replantearse la historia, el olvido y el recuerdo, es decir reescribirse y posibilitar la
emergencia de un tiempo actual. Otra problematica que resulta interesante y que se encuentra
claramente vinculada con esta cuestion, la constituye los testimonios de los sobrevivientes de
guerra. Especificamente, los sobrevivientes de los campos de concentracién, quienes
consideran que les es indispensable, como un acto de sobrevivencia escribir su experiencia
porque les permite no solo reivindicar su lugar como testigos (es el caso de Primo Levi), sino
devenir frente a su propio testimonio en tanto que se busca un sentido de lo vivido, aunque
segun lo que hemos expuesto, estrictamente hablando el sentido no es absoluto. Andrés
Velasquez en su tesis de doctorado dice lo siguiente: “En el curso de una entrevista otorgada en
1976, Levi establecié una diferencia entre los sobrevivientes que habian llegado a los campos
s6lo como producto de un azar poco afortunado, es decir sin que su militancia politica los
hubiera acusado, y aquellos sobrevivientes que eran exprisioneros politicos y-o que tenian una

fuerte conviccion religiosa. Como se ve, la diferencia se da entre aquellos para los cuales su
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detencion resulté una sorpresa lindante con el terror y los que tenian contemplada en su
horizonte la posibilidad de ser detenidos. Levi sdlo hablé de una situacién traumaética referente al
caso de los primeros, estos s6lo pretendieron olvidar y sepultar lo acontecido, es decir no tenian
como sostén personal la funcién de ser testigos y de escribir... si para algunos la experiencia es
calificada como traumatica y para otros no, esto tiene que ver, lo reiteramos, con la funcién de
testigo, funcidén que coloca a alguien, a un sobreviviente, en una situacién distinta frente a los
recuerdos de la experiencia y al sentido de la misma”4. 'Y es que lo que se puede apreciar es
que existe una tensién entre olvido y reminiscencia de la escena, entre vivencia histérica y
acontecimiento histérico vivencial traumatico. En Freud esta es una problematica que se
encuentra presente a lo largo de su obra. Es el trauma lo que se olvida y es el retorno de eso
que habia quedado olvidado como reminiscencia lo que genera el padecimiento, pero también es
necesario el olvido, siempre y cuando la repeticién de lo que se olvidd no encuentre otras formas
de llevarse a cabo que no sean la palabra. ; Como encontrar un punto adecuado entre memoria
y olvido que permita que la repeticién no obture el deseo? Mas alla de las problemaéticas clinicas
con las que Freud se encuentra, la cuestidn es que se plantea una forma de pensar la
experiencia en términos de expansion. El trabajo de andlisis permite, como dice Primo Levi,
colocarse de otra manera, hacer un trabajo siempre en tensién entre el olvido y el recuerdo que
abre caminos de resignificaciones. En este sentido la experiencia se vislumbra como un trabajo
narrativo en acto que permite otra forma de vivirse a si mismo. Esta forma de pensar la
experiencia es lo que lleva a Benjamin a darle un lugar fundamental a la experiencia religiosa
porque es en ésta, asi como la concibe Benjamin, donde esta tension antes descrita se lleva a
cabo de forma muy peculiar, porque implica una relacién singular con los limites de lo decible y

lo expresable porque implica un choque entre distintos tiempos: el historico y el actual y porque

1 Velasquez, A., Andlisis de Testimonios de la Experiencia Concentracionaria: Una Lectura desde y
para el Psicoandlisis. Universidad Auténoma de Querétaro. Mayo, 2010. P. 150.
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es ahi donde aparece la rememoracion que a diferencia de la memoria involuntaria es conciente
y ademas no sélo evoca como la memoria voluntaria, sino que también transforma.

En Sobre el Programa de la Filosofia Futura que es un texto de 1918, Benjamin dice:
“Asi pues, la tarea de la filosofia venidera puede concebirse como la de descubrir o crear un
concepto de conocimiento que, mientras simultaneamente y en forma excluyente refiere al
concepto de conocimiento a la conciencia trascendental, haga posible no solamente la
experiencia mecanica, sino también la experiencia religiosa.”"%En este texto, Benjamin retoma a
Kant'6 y critica la forma cémo concibe experiencia. “Kant’, dice Benjamin, parte de la
experiencia pero “reducida a cero, a un minimo significado™'?. Asi, pues toda filosofia venidera,
segun Benjamin, tendria que partir de un anélisis muy fino de la experiencia que le permitiera
ampliar sus limites. “Los errores decisivos en la teoria del conocimiento kantiano, provienen,
como no cabe dudarlo, de la vacuidad de la experiencia coetanea suya, y asi, la tarea doble de
crear un nuevo concepto de conocimiento y una nueva representacion del mundo, partiendo de
la filosofia se transformard en una sola.”'8De esta manera, Benjamin considera importante
replantearse la relacion entre filosofia y religion, teniendo como eje la experiencia. “Con todo, el
preconcepto o concepto radical del conocimiento, no alcanza asi la totalidad concreta de la
experiencia, ni tampoco ningun concepto particular de existencia. Pero hay una cierta unidad de
la experiencia que de ninguna manera puede ser entendida como una suma de experiencias, y a

la cual el concepto de conocimiento, como teoria de su desarrollo, se refiere en forma inmediata.

5 Walter Benjamin, Sobre el Programa de Filosofia Futura y otros Ensayos, Monté Avila Editores,
Céracas, 1998, P. 13.

116 En la edicién de Monte Avila Editores, viene una nota al final del texto de G. Scholem en donde
sefiala que este texto es el fruto de una discusién entre ellos en relacion a Kant. “La importancia que, para
las meditaciones reproducidas tenia entonces el sistema kantiano y su concepto de experiencia, parte
central del pensamiento de Benjamin entonces, queda acreditada si se tiene presente que me recomendo la
lectura en comin, como primer texto, de la tercera edicién de la obra de Hermann Cohen.” Op. Cit., P. 19
"7 Ibid., p. 20

"8 Ibid., p. 10.
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El objeto y contenido de esa teoria, esa totalidad concreta de la experiencia, es la religion, que,
sin embargo, sélo se presenta a la filosofia como una teoria.”"?

Para Benjamin la experiencia en Kant es temporalmente limitada, no toma en cuenta al
lenguaje, lo cual desde los pardmetros de Benjamin, excluye la experiencia religiosa'2. Excluir la
dimension religiosa para Benjamin es extirpar el caracter espiritual de la experiencia, cuestion
que es resultado directo del proyecto de la ilustracién, el cual establece una estrecha relacién
entre conocimiento y experiencia en donde ésta Ultima se considera basada en la conciencia

empirica. Porque si bien Kant construye una solucion a la discusién entre racionalistas y

119
12

Ibid., p. 18.

% Esta misma discusion la podemos encontrar también entre Freud y Romain Rolland porque
entre ellos se suscita un didlogo en torno a cdmo pensar la experiencia religiosa, lo cual se vincula
con lo que Benjamin critica de Kant, pero de otra manera y desde otro lugar. Cuando Freud escribe
El Porvenir de una Ilusién, Romain Rolland le hace un sefialamiento que lleva a Freud a seguir
pensando el tema y luego escribir E1 Malestar en la Cultura. Dice Romain Rolland: “Su andlisis de
las religiones es justo. Pero me hubiera gustado verle hacer el andlisis del sentimiento religioso
espontaneo (sentiment religieux), o mas exactamente de la sensacion religiosa, que es totalmente
diferente de las religiones propiamente dichas....El hecho simple y directo de la sensacidon de lo
eterno (sensation de I’Eternel) (que puede muy bien no ser eterno, sino simplemente sin limites
perceptibles, y como ocednico)” Citado en Dominguez, C, El Psicoandlisis Freudiano de la
Religion, ED. Paulina Sevilla, 1990, p. 241.

Freud como Benjamin, también estard en desacuerdo con la forma en que Kant plantea la
experiencia, aunque no introduce en ningtin momento la experiencia religiosa, sino es cdmo respuesta a la
pregutna de Rolland. Cabe sefialar que Freud siempre mantuvo una considerable distancia con la religion,
ya que quizo que el psicoandlisis fuese ciencia. Este afdn por crear un campo cientifico, genera en el
lector una extrafia sensacién de continda oscilacion entre un Freud, neurdlogo y cientifico que se
preocupa por la cura de sus pacientes y que descalifica cualquier posible vinculo con el dmbito religioso y
un Freud que no cesa de recurrir al mito y que se pregunta por la religion y por la experiencia religiosa.
La ruptura con Jung se centra esencialmente en el cardcter cientifico que Freud insistié en darle al
psicoandlisis. Los puntos que originan dicha ruptura en 1914 tiene como principal diferencia la
concepcién del inconsciente y la libido. Mientras que Freud consideraba que el inconsciente era
individual, Jung argumentaba que existia un inconsciente colectivo. Sin embargo, veremos c6mo en
algunas partes de su obra Freud si considera la posibilidad de que exista un inconsciente transmitido
transgeneracionalmente. (Véase El Malestar en la Cultura) Otro problema esencial lo constituye la libido.
Freud insiste en su relacion intrinseca con la sexualidad, mientras que Jung decide no ligarla a ésta. Jung
se esforzé por mostrar la relacién del psicoandlisis con las religiones orientales. Freud, siempre considerd
que esto era problema de otro dmbito. Sin embargo, veremos como en sus escritos queda la duda.
Meissner ha escrito un libro titulado Experiencia religiosa y Psicoandlisis. En donde ahonda en la
correspondencia entre Pfister (pastor protestante y uno de los discipulos mds queridos y cercanos de
Freud) y Freud.

Cuando Freud estd por publicar El Malestar en la Cultura, le escribe a Pfister lo siguiente: En una carta a
Pfister. Freud anuncia su obra asi: “En las préximas semanas aparecerd un optsculo mio que tiene
mucho que ver con usted. Lo deberia haber escrito en realidad hace tiempo, pero fue pospuesto en
consideracion a usted, hasta que la presion fue mds intensa. Trata-cosa facil de adivinar- de mi actitud
radical en contra de la religion, en cualquier forma y en cualquier dilucidn, y en cuanto que esta actitud
no puede ser nueva para usted, temia y lo temo atin, que una declaracién publica de tal naturaleza pudiera
serle desagradable. Me hard saber después el grado de comprension y tolerancia que le concede todavia a
este hereje incurable.” en Freud, S. Y Pfister, O.Briefe 1900-1939. p. 105.
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empiristas sobre el origen del conocimiento y su relacion con la experiencia, también reduce ésta
Ultima a ciertas condiciones. Esto queda claro cuando en la Estética Trascendental se pregunta
que “;Como habria de ejercitarse la facultad de conocer, si no fuera por los objetos que,
excitando nuestros sentidos de una parte, producen por si mismos representaciones, y, de otra,
impulsan nuestra inteligencia a compararlas entre si, enlazarlas o separarlas, y de esta suerte
componer la materia informe de las impresiones sensibles para formar ese conocimiento de las
cosas que se llama experiencia’'2'Es decir, se trata de experiencia como un tipo particular de
conocimiento de las cosas que se rige bajo las condiciones de posibilidad de la razén. Esto le
permite a Kant minimizar, desde cierta Optica (la dptica empirista) el lugar de la experiencia
(empirica) y fundar un nuevo espacio de investigacion que él llama metafisico o puro, el cual
consiste en ciertas formas y categorias que daran lugar a la experiencia, siendo necesaria ésta
para su manifestacion. “Esto le permite a Kant y a los neokantianos superar la naturaleza-objeto
de la cosa como origen de las impresiones, (pero) no sucede lo mismo con la naturaleza-sujeto
de la consciencia cognitiva.”?2 De esta manera puede decir Kant de la experiencia: “En el
tiempo, pues ninguno de nuestros conocimientos precede y todos comienzan con ella.”23 Segun
Kant, el conocimiento necesita de la experiencia, no tiene una relacién causal con ella, pero
estrictamente hablando el pensamiento sin contenidos esta vacio las intuiciones sin concepto
son ciegas. Las formas puras de la intuicion sensible (tiempo y espacio) son las condiciones de
posibilidad del conocimiento y la experiencia queda entonces en el lugar de la confirmacién o
posibilidad de confirmacion empirica de los datos. Es decir, Kant excluye la posibilidad de pensar
la experiencia como un trabajo en y del lenguaje que permita la apertura de otro tiempo porque
remite el conocimiento y la experiencia a una conciencia empirica. De esta manera, la filosofia
futura, seguiria estableciendo una relacién entre conocimiento y experiencia muy estrecha, pero

distinta. “No variaria entonces la conviccién, de hecho cobrara todo su sentido, de que las

"' Kant, I, Critica de la Razén Pura. Ed. Colofén, México,1986, p. 81.
2 Op. Cit., Benjamin. P. 15.
'3 Ibid.,p. 81.
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condiciones del conocimiento son las de la experiencia™?, lo cual daria pauta para ampliar
ambas nociones. Es por esto que Benjamin, alude a la experiencia como narracion, en donde no
se trata tanto del contenido de la narracién, sino de la importancia y los efectos de ésta en si
misma, en tanto acto corporal, la cual hospeda en su interior al narrador.'2 Porque solo asi, hay
lugar para la experiencia, porque fomenta un movimiento de apropiacién. “Asi en lo narrado
queda el signo del narrador, como la huella de la mano del alfarero sobre la vasija de
arcilla.""2Es decir, el narrador como una figura, hasta cierto punto invisible, que cual artesano
teje con hilos que van y vienen de lo més intimo a lo mas colectivo, creando asi telas que
delinean figuras y forman texturas.

Esta idea sera mejor trabajada en un texto que justamente se llama E/ Narrador'?’en
donde Benjamin afirma que, al igual que la experiencia, esta figura se esta desvaneciendo. Para
Benjamin la funcién del narrador es capital, puesto que consiste en ser una especie de tejedor
que explota los momentos de transicion y que teje con los residuos experienciales. Este texto
esta en estrecha relacion con Experiencia y Pobreza y con Sobre Algunos Temas en Baudelaire,
“‘De ahi que en la narracion permanezcan las trazas del narrador, como en el barro del ceramista
quedan las huellas de sus manos.”’?8 Ya que también en estos textos plantea que la narracién
es una forma artesanal de comunicacion. Se trata del acto de tejer donde es necesaria la
participacion del narrador y del oyente que escucha y luego interpreta, porque se trata de un acto
donde aparecen sujetos en la medida en que se da una relacion con la narracion y asi la

interpretan y la transmiten con su sello muy personal. Al respecto dice: “El consejo entretejido en

124 Benjamin, W. Sobre el Programa de la Filosofia Futura. Monte Avila Editores, Cdracas, 1998, P. 16.

125 . . . . .
Al respecto en Benjamin’s Archive se encuentra una nota que dice lo siguiente: “Proust and Kafka

There is something that Proust has in common with Kafka, and who knows whether this can be found
anywhere else. It is a matter of how they use I. When Proust, in his Rechrche du Temps Perd

u, and Kafka, in his diaries use I, for both of them is equally transparent, glassy. Its chambers have no
local coloring; every reader can occupy it today and move out tomorrow” Benjamin’s Archive. P. 41
126 Op cit. p. 12.

27 Walter Benjamin, El Narrador. En Programa de una Filosofia Futura y otros Ensayos, Monte Avila
Editores, Caracas, 1998.

"% Ibid. p., 196.
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la tela de la vida vivida, es sabiduria”® Otro texto en el que encontramos esta idea en
conjuncién con aquello que describimos desde Sobre el Lenguaje en General y Sobre el
Lenguaje de los Hombres es Haschisch'30 que es un texto que se centra en la “experiencia” de
Benjamin con dicha sustancia, tal y como la definimos anteriormente. En la primera de las
‘narraciones” que no es de Benjamin, pero que Benjamin cual fiel escriba trata de transmitir al
mismo tiempo que funge como narrador, cuenta la historia que se desprende de la idea de que
todos hemos estado en contacto, por lo menos una vez, con la posibilidad de volvernos
millonarios. Eduard Scherlinger, un pintor amigo de Benjamin relata que cuando su padre muere
y hereda una suma importante de dinero, decide irse de viaje un tiempo a Paris. Para lo cual,
deja encargada dicha suma, junto con las transacciones econémicas adecuadas, a un pariente
cercano. Dicho pariente le aconseja que para evitar algun tipo de intercepcion telegrafica que
pudiera poner en riesgo su dinero, elija un nombre secreto que sélo ellos conoceran y les
permitira saber que no hay interferencia alguna en la comunicacién. De esta manera, Eduard
elije el nombre de Braunschweig que por ser poco usual es facil de recordar. Luego, Eduard viaja
a Paris en donde adquiere y consume haschisch. Era una apacible tarde de verano y Eduard se
encontraba en la habitacién de su hotel, esperando a que la sustancia comenzara a hacer
efecto, cuando de pronto escucha que llaman a la puerta. Un poco asustado ante la posibilidad
de que los efectos del haschish se manifestaran sorpresivamente, abre el aposento y se
encuentra con el empleado, quien le entrega un telégrafo en donde se lee la pregunta de si esta
de acuerdo en comprar royal dutch: un tipo de moneda. La lectura de dicha pregunta lo inquiere
a contestar el telegrama con la contrasefia acordada. El mensajero se retira, y mientras tanto
Eduard se detiene un rato en una serie de estimulos que comienzan a cobrar una cierta
profundidad, ideas que lo hacen mirarse a si mismo de otra forma. Recuerda entonces, que lo

mas prudente seria dirigirse al correo a contestar el telegrama. Sale a la calle y describe como

" Ibid. p.192.
130 Walter B., Haschisch, Taurus, Madrid, 1994.

58



las cosas le hablan y se dirigen a él. Los rostros de los transelntes albergan nuevos sentidos
para el atento observador que los arranca de entre los rasgos, mientras los observa. Finalmente
llega al edificio de correos, cuya apariencia hasta ahora no habia cobrado esa dimensién
estética que ahora logra mirar, y al intentar mandar el telegrama se encuentra de frente al
empleado cuyo rostro también cobra una dimension interesante. Incluso dice, que se vuelve una
especie de fisdbnomo, un lector de rostros. “Yo que normalmente me siento incapaz de reconocer
a amigos lejanos, de retener en la memoria los rasgos de un rostro, me puse lo que se dice a
devorar los rostros que tenia alrededor y que por regla general hubiese evitado por dos razones:
por no desear atraer sobre mi sus miradas y por no soportar su brutalidad. Comprendi entonces
de pronto cdmo a un pintor puede la fealdad parecerle el verdadero depdsito de la belleza, mejor
aun el guardian de su tesoro, la montafia partida con todo el oro de lo bello dentro relumbrando
entre arrugas, miradas, rasgos.”3!. Eduard lee algo en los rostros, en los edificios y en general
en el mundo. Dos frases destaca Benjamin del relato: la “arruga de la renuncia” que lee Eduard
en los rostros de un hombre y “De siglo en siglo se hacen las cosas mas extrafias’, frases que se
le aparecen mientras estudia detenidamente el rostro del empleado del correo que lo hace
pensar en la prehistoria del susodicho, en sus vinculos con la cultura, en sus padres, etc., pero
que le arroja esa frase de manera subita y repentina. El relato continia sin que Eduard pueda
mandar el correo que confirme la transaccidn bancaria. De pronto, se encuentra tomando café,
su mirada se posa inintencionalmente sobre las arrugas de su pantalén. Mientras, la taza de café
permanece detenida en la inmensidad del tiempo. “La reconoci’, dice, “era una mano morena,
etiope, y mientras que mis labios seguian severamente cerrados, pegados uno a otro,
negandose a la palabra y a la bebida, trepd hacia ellos desde dentro una sonrisa, una sonrisa
orgullosa, africana, sardanapalica, la sonrisa de un hombre que esta a punto de calar el decurso

del mundo y todos los destinos, sin que en las cosas y en los nombres haya ya para él misterio

B Ibid., p. 22.
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alguno. Me vi sentado alli moreno y silencioso: Braunschweiger. Se habia abierto el sésamo de
ese nombre que debia albergar en su interior todas las riquezas.”32 133

Con este ejemplo, quiero sefalar varias cosas. La primera es la estrecha relacion que
encuentro con el texto de Sobre el Lenguaje en General porque para Eduard las palabras
adquieren una dimension diferente y el mundo habla. Se trata de una relacion, una especie de
danza entre la experiencia y lo involuntario. Se trata de una serie de juegos de sustituciones y
metaforas. Con el haschisch, nuestro personaje escucha, lee el mundo y el lenguaje de otra
manera. Lo que insiste en el relato es la transmision de lo espiritual en el lenguaje y en las
cosas, lo espiritual que podriamos pensar que en este momento se encuentra presente en
Benjamin en la figura del narrador. Y que més alla de la dimension ilusoria y placentera que
pueda generar el haschisch, se trata de una puerta que se abre mostrando la riqueza del mundo
en tanto relato, la capacidad del narrador en tanto lee, escribe y transmite, ve el mundo en
palabras. Por otro lado, es una narracién en el sentido que Benjamin entiende narracion porque
al final, ésta no se cierra, no tiene origen y por eso no tiene final, en todo caso es siempre actual,
continuamente en construccion porque queda abierta para que el lector la complete. Dicha
narracién se habia desprendido de la idea de que todos alguna vez hemos estado muy cerca de
volvernos millonarios. La narracién alude al fracaso de Eduard para mandar el telegrama que lo
hubiese convertido en millonario, pero destaca el hecho de que en la narracién se muestra otro
tipo de riqueza que no es la econdmica y que hace que el narrador concluya paradéjicamente al
final “Jamas me senti tan bullanguero, tan despejado y tan festivo tras una embriaguez”.'3* Por
otro lado, muestra claramente como en el lenguaje mismo se muestra el olvido que genera el
fracaso, pues la palabra Braunschweiger estaba entretejida en el relato mismo, sin que el

narrador diera cuenta de ello, hasta el final que es cuando retorna al mismo punto del inicio y

32 Ibhid., p. 24.

133 . .o . . . C
Schweigen significa callar, permanecer en silencio, de tal forma que Braunschweiger significa

moreno Y silencioso.
134 1
Ibid.,p. 25.
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entonces se abre otro tiempo en la medida en que se vincula el presente con el presente del
pasado y el presente del futuro.

Esta narracién nos muestra como se trata de “experiencia de ensofiacion’, pero una
ensofiacion muy especial que como otras experiencias de este tipo, por ejemplo las experiencias
oniricas, exigen de la funcién del narrador para entretejer y hacer de la ensofiacion, del
recuerdo, de la sensacidn una experiencia. Es decir, se gesta como una revelacion, pero no por
los efectos quimicos o alucinégenos del haschisch, sino por el trabajo que se plasma en la
narracion, tanto por parte del narrador, como por parte del que lee o escucha la narracién.
Entonces, la riqueza del lenguaje consiste precisamente en estas posibilidades de trabajo y de
invencion artistica que producen nuevos sentidos, que expanden al mismo narrador y a los
actores que participan en este movimiento de expansién. No esta de mas aqui mencionar la
relacion que existié entre el movimiento surrealista y el psicoandlisis, en tanto que ambos
consideraban (quiza con una cierta herencia del romanticismo) que la fuente de inspiracion, la
materia prima del artista y del psicoanalista la proporcionaban estos estados de ensofiacion. El
suefio en Freud, por ejemplo, le muestra que algo dice. Es decir, algo de la verdad se manifiesta
en el suefio. Freud le llama realizacion de deseo que se muestra en lenguas extrafias, es decir,
en imagenes que en la medida en que se narran en transferencia con el analista, escriben algo
del deseo inconsciente. Aunque, Freud muy pronto se percata de que los suefios tienen una
caracteristica muy interesantes y es que tienen un limite, albergan dentro de si, un punto ciego,
un lugar de incognita, un resto no interpretable que Freud llama el ombligo del suefio, como el
lenguaje mismo que no lo dice todo. Por eso, regresando a Benjamin, éste coloca al lenguaje
como protagonista de la experiencia, como la materia prima con la que se gesta ésta, en cuyos
intersticios y grietas se alberga, como mera posibilidad, la irrupcion de algo de si. Y asi también

en Benjamin “El lugar de la verdad esta determinado como lugar faltante, como lo inexpresivo™35

SBernard W., Walter Benjamin. Una Biografia, Gedisa, Madrid, 1990, P.70.
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En Benjamin, la experiencia es mistica porque consiste precisamente en una forma de
habitar, de transitar en el lenguaje que es de por si ya una experiencia en si, como las
experiencias que relatamos, concentrado de sentido, monada (suefio como narracion). Es decir,
se concibe a partir de habitar en el lenguaje de una manera diferente a la manera “instrumental”
de usar el lenguaje, que nos permite ser plenamente conscientes de la magnitud y profundidad
de éste, al mismo tiempo que partimos del reconocimiento de sus limites. Es decir, con
Benjamin, no podemos seguir pensando que sélo podemos calificar de mistica, unicamente a
una experiencia que se reduzca a un encuentro con Dios en términos trascendentales, porque
esto nos conduce a un complejo problema epistemoldgico, pues quién conoce qué en el
encuentro con lo sagrado. ¢Se puede pensar la mistica como un encuentro?, ;en qué sentido?
Y aqui también nos sumergimos en la discusion sobre si hay una sola mistica 0 muchas misticas
dependiendo de las religiones. Si pensamos que mistica s6lo es una, entonces nos encontramos
con la pregunta de si toda experiencia mistica, no importa de qué tradicion venga, es la misma. Y
si pensamos que la mistica depende de cada tradicién, de tal forma que tendriamos que
referirnos a mistica judia, mistica cristiana, mistica budista, mistica musulmana, etc., entonces

nos encontramos con la pregunta de ¢ por qué hablar de una sola mistica?136

136 Scholem en Las Grandes Tendencias de la Mistica Judia (1993) menciona que existe una

considerable cantidad de definiciones de mistica, que llegan a ser contradictorias. Para Scholem no existe
el misticismo en abstracto. Lo que existe es el misticismo de un sistema religioso en particular, sin
embargo, no deja de haber ciertos elementos en comtin, pero esto no quiere decir que exista una religiéon
mistica como tal. Por otro lado, considera que “misticismo es una etapa claramente definida en la
evolucion histérica de la religién y aparece en circunstancias bien definidas. Estd relacionado con un
estadio determinado de la conciencia religiosa y es inseparable de éste. Es, asimismo, incompatible con
otros estadios, que no dejan lugar para el misticismo en el sentido habitual del término.” Op. Cit., p. 19.
Es decir, que para Scholem misticismo es un estadio en la historia de las religiones que tiene que ver con
asumir el abismo entre lo divino y el hombre y luego entonces, una busqueda, un retorno, pero en un
nuevo plano. No se trata, pues de una nostalgia por el pasado, sino una asuncién del abismo y luego una
construccién de un camino desde otro lugar. Se trata de un nuevo despertar del pensamiento mitico, una
forma, en ocasiones contestataria de relacionarse con las instituciones.

Por otro lado, quizds sea pertinente sefialar algunas cuestiones en relacién a teologia. Esta es una palabra
muy antigua de origen griego que significa aproximacién a Dios por medio del logos, pero hay que
recordar que para los Griegos Dios se volvié un problema. Aqui es pertinente sefialar algunas diferencias
entre la teologfa griega y la teologfa judia. Jaeger, por ejemplo afirma que “...en otros aspectos si
comparamos esta hipostasis griega del Eros creador del mundo con la del Logos en el relato hebreo de la
creacién podemos ver una profunda diferencia en la manera de ver de los dos pueblos.” Jaeger, W., La
Teologia de los Primeros Filosofos Griegos, Fondo de Cultura Econémica, México, 1993, P. 22. “El
logos es la sustancializacién de una propiedad o poder intelectual de Dios creador que esta situado fuera
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Esta pregunta, de nuevo nos remite a un problema del lenguaje, pues hasta qué punto la
experiencia no se encuentra delimitada en la medida que se piensa, es decir, en la medida en
que tiene lugar la experiencia, desde cierta tradicion linguistica. 37

De tal forma, que en Benjamin, mistica es una experiencia en el sentido que describimos
anteriormente y la mistica es una experiencia del orden de lo inmanente, de lo inmediato, de lo
que nos es mas cercano y mas propio, en la medida en que es gestada en y desde lo mas
entrafiable del lenguaje en el cuerpo, en lo oral, en lo gesticular y en lo carnal.'38
lll. Historia y Tiempo en Walter Benjamin

La propuesta de Benjamin en torno al lenguaje introduce el aspecto mistico que implica
otro tiempo, un tiempo mesianico y actual porque mistica en Benjamin es una forma de
nombrarse, de apelarse, de invocarse o de revelarse lo que encontramos al final del camino que
es el origen'®y esto implica una nocién temporal de historia distinta a las nociones de evolucién
y progreso. Para Benjamin, es precisamente esta manera lineal y progresista de construir el

mundo la responsable, no sélo de la crisis de la humanidad, sino también del triunfo del

del mundo y trae este mundo a la existencia de su propio y personal fiat. Los dioses griegos estan situados
dentro del mundo; son descendientes del Cielo y de la Tierra, las dos mayores y mds relevantes partes del
universo; y se generan por obra del ingente poder de Eros, el cual pertenece igualmente al mundo como
una primitiva fuerza omnigeneratriz....se busca lo Divino dentro del mundo, no fuera de éste, como en la
teologia judeo-cristiana que se desarrolla a partir del libro del Génesis.” Jaeger, W., La Teologia de los
Primeros Filosofos Griegos, Fondo de Cultura Econémica, México, 1993, P.23.

7 En el caso de la mistica judia, éste es uno de los problemas esenciales a tratar, pues en el judaismo el
lenguaje tiene un cardcter sagrado. “Segun los cabalistas, el lenguaje en su forma mdés pura, es decir, el
hebreo, refleja la naturaleza espiritual basica del mundo; dicho de otro modo, el lenguaje tiene un valor
mistico...el nombre sagrado de Dios, es el acto perpetuo de creacién.” Scholem, G., Las Grandes

Tendencias de la Mistica Judia, Fondo de Cultura Econémica, México,1996. p. 27.

138 1 o cual nos remite de nuevo a lllich. A lo que era el ejercicio de la lectura, antes del siglo XII. “En

una tradicién que se extiende durante milenio y medio, el eco de las paginas sonoras se transmite a través
de la resonancia del movimiento de los labios y la lengua. Los oidos del lector estdn atentos y se
esfuerzan por captar lo que su boca ofrece. De este modo, la secuencia de letras se traduce directamente a
movimientos corporales y patrones de impulso nerviosos. Las lineas constituyen la banda sonora recogida
por la boca y pronunciada por el lector para su propio oido. Mediante la lectura, la pagina se incorpora y
se encarna literalmente.....Para el lector mondstico a quien Hugo se dirige, la lectura es una actividad
mucho menos fantasmagoérica y mucho més carnal: el lector comprende las lineas moviéndose segtin su
latido, las recuerda recuperando su ritmo y piensa en ellas como si las colocara en su boca y las masticara.
Op. Cit., p. 75.

139 Alusién a un epigrafe de una de las tesis de Historia de Walter Benjamin que dice lo siguiente: El
origen es la meta de Karl Kraus en Palabras en Versos 1. Benjamin, W., Ensayos Escogidos. Ediciones
Coyoacan, México, 1999, P. 74.
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fascismo. La nocidn de progreso y la idea del pasado como causa, construyen una cierta forma
de vivirse en el presente, una forma estatica, pragmatica y vacia que tiene una finalidad
instrumental de ver el mundo. Existe una tendencia en la vision histérica lineal a fijar el pasado,
sin percatarse de que el pasado finalmente esta determinado por una cierta manera de pensar el
lugar del lenguaje, en relacion a la memoria, en relacion al mundo y en relacion al sujeto. La
construccién de la historia determina la forma en cémo nos vivimos y es susceptible de ser
utilizada por ejemplo, por las clases dominantes. “El historicismo se contenta con establecer un
nexo causal entre los diversos momentos de la historia; pero ningun hecho es histérico por ser
causa; llegara a serlo s6lo después, poéstumamente, tras hechos que pueden ser divididos por
milenios. El historiador que parte de esta comprobacién, no permite ya que la sucesién de los
hechos le corra entre los dedos como un rosario. Toma la constelacion en la que ha entrado en
Su propia época con una época, anterior perfectamente determinada. Y funda asi, un concepto
del presente como “tiempo actual” en el que estan dispersas astillas del tiempo mesianico.”140

Este tiempo actual sigue la misma forma de pensar de Benjamin, en donde se conjugan
los fragmentos con la unidad. Se trata de recuperar los fragmentos porque cada uno es la
totalidad.

En la novena de las Tesis de Historia'4!, Benjamin introduce la figura del angel basada
en el cuadro de Paul Klee, que es un cuadro de un angel que aparece como epigrafe en Tesis
de Filosofia de la Historia de Benjamin. El cuadro en si mismo, fue para él una experiencia, una

especie de espejo que le permitié acceder a algo de si. Es decir, constituye una experiencia en

140 Benjamin, W., Tesis de Filosofia de la Historia. En Ensayos Escogidos. Ed. Coyoacan. México, 1999,
P. 77.

14 Bolivar Echeverria considera que ésta es sin duda la m4s importante de las Tesis porque estructura
cabalmente la critica al progreso y porque contrapone la nocién del mesianismo judio frente a la nocién
de utopia occidental. Considera que su aproximacion es tan excéntrica y “fuera de la realidad” que resulta
iluminadora. Echeverria, B. (comp.) La Mirada del Angel. En torno a las Tesis sobre la Historia de
Walter Benjamin. Ed. UNAM. ERA. México 2005.
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el sentido Benjaminiano, una experiencia linguistica, pero cuya via principal fue la imagen, pero
como alegoria. 42

El rostro del angel nos muestra una vision apocaliptica, (que bien podemos situar en el
contexto en que fue escrito el texto, cuando desciende del paraiso)'43 sélo para encontrarse con
una tempestad tan fuerte que lo devuelve de dénde vino y le impide detener la inercia construida
a partir de ruinas, de pilas de cadaveres. Dicha tempestad la constituye precisamente el
progreso.

En la tesis Benjamin lo describe asi:

“Hay un cuadro de Klee que se titula el Angelus Novus. Se ve en él un angel, al parecer en el momento de
alejarse de algo sobre lo cual clava su mirada; tiene los ojos desencajados, la boca abierta y las alas tendidas. El
angel de la historia debe tener ese aspecto; su cara esta vuelta hacia el pasado. En lo que para nosotros aparece
como una cadena de acontecimientos, él ve una catastrofe Unica, que acumula sin cesar ruina sobre ruina y se las
arroja a sus pies. El angel quisiera detenerse, despertar a los muertos, recomponer lo despedazado. Pero una
tormenta desciende del Paraiso y se arremolina en sus alas v, es tan fuerte, que el angel no puede plegarlas. Esta
tempestad lo arrastra irremisiblemente hacia el futuro, al cual vuelve las espaldas, mientras el cumulo de ruinas
sube ante él hacia el cielo. La tempestad es lo que llamamos progreso.”144

Esta experiencia en Benjamin constituye un punto crucial en su trabajo con el lenguaje,
puesto que se articula con la imagen y con el nombrar. El &ngel de Klee se llama Angelus Novus
y Benjamin en un pequefio escrito habia relatado que al nacer sus padres le habian dado un
nombre secreto. 45

En la imagen del angel, algo del nombre secreto se le revela al propio Benjamin.

Scholem, al respecto dice que para Benjamin el nombre se proyecta en una imagen: “..en

%2 Segtin Echeverria alegoria es la representacién que estd dotada de un valor translativo, el mismo que
remite, en paralelo, a un sistema de conceptos; por alegoria emblemadtica, aquella en la que dicho sistema
se encuentra delimitado o fijado.

' Echeverria considera que el cuadro de Paul Klee en realidad no corresponde con la descripcién que
hace Benjamin, a pesar de haber comprado dicho cuadro en Berlin. En cambio, plantea que Benjamin
habria inventado su propio dngel que en todo caso corresponde mejor con un cuadro llamado asi El Angel
de la Historia de H.F. Gravelot y Ch. N. Cochin (1791).

144 Benjamin, W., Tesis de Filosofia de la Historia en Ensayos Escogidos Ediciones Coyodcan, México,
1999, P. 69.

'S Al respecto, Scholem dice: “En hebreo, efectivamente la palabra “angel” es idéntica a la que se emplea
para mensajero (mal aj). Los dngeles que no mueren, como digamos los arcdngeles de Satdn, el dngel
cafdo de las tradiciones judia y cristiana, era evidentemente menos importante para Benjamin que el tema
talmidico del nacimiento y la muerte de los dngeles ante Dios, de los cuales se le decia en el Otbar
Hakabud de Todros Abulafia (1879) que ‘se apagan como la chispa sobre el carbén.” A esto afiadia para
Benjamin otra concepcidn de la tradicion judia: la del dngel personal de cada ser humano, que representa
su mds secreto yo y cuyo nombre, permanece para él oculto.” Scholem, G., Los Nombres Secretos de
Walter Benjamin, Ed. Trotta, Barcelona, 2004, p 71.
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cuanto a este nombre oculto en el anagrama y enmascarado bajo el nombre del cuadro de Klee
se torna audible aun cuando se le pronuncia de modo distinto se desprende de buena parte de
esa imagen precisamente en la forma del cuadro de Paul Klee donde el angel de Benjamin se ha
proyectado.”46

Se trata pues, del limite de lo nombrable. Es posible que en esta experiencia, para
Benjamin una familiar nocién del extranjero se asomara en la imagen del angel de Klee, aquello
que Freud llamaba la experiencia de lo ominoso y que autores como Benjamin no fueron ajenos
a ella, ya que precisamente, habitan en esto que Echeverria llama una forma excéntrica y
extemporanea del lenguaje. Al adentrarse en la textura misma de éste, habitan en aquello que
nos es mas propio y al mismo tiempo mas ajeno. '’

La experiencia de Benjamin en relacion al angel nos deja que pensar. Scholem concluye
que el escrito arroja evidencia en torno a los nombres de Benjamin. Nombres que efectivamente
son reales: Benedix Schonfliess. Pero, mas alla de esto, aparece en el escrito una cierta mirada
desde el lenguaje, que le permite a Benjamin mirar con otros ojos. Cuando dice “Pero el angel se
asemeja a todo aquello de lo que debi separarme: personas y, sobre todo, cosas. Habita en las
cosas que ya no poseo. Las vuelve transparentes y, detrés de ellas, se me aparece las personas
a las que estaban destinadas.”8 Es decir, que es en la pérdida de estos objetos tan valiosos,
que Benjamin adquiere una cierta mirada que le permite ver en las cosas incluso, a las personas
a las que les estaban destinadas. Esto es, que lee en las cosas, desde esa sensacion de
pérdida, mucho mas de lo que podia leer en ellas antes. El angel se siente atraido a él, dice
Benjamin, quiza por el hecho de que todo lo regala, se queda siempre con las manos vacias,

pero ¢ para qué?, se pregunta Benjamin y aqui se responde

146 Scholem. G.; Benjamin y su Angel, Fondo de Cultura Econémica, Buenos Aires, 1998, P. 80.

47 Al respecto, cfr. Hombres del Extranjero. Walter Benjamin y el Parnaso Judeoalemdn. Ed. La Huella
del Otro, Taurus, México, 1999. Texto donde se analiza la experiencia del extranjero de ciertos
personajes judios alemanes como Benjamin, Kafka y Freud.

¥ Ibid. P. 162-163.
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“Para arrastrarlo consigo hacia el futuro por ese mismo camino a través del cual vino y que
conoce tan bien que lo recorre sin darse vuelta y sin apartar los ojos de aquel al que ha elegido. El
quiere la felicidad: el conflicto en el que reside el éxtasis de lo Gnico, nuevo alin no vivido con aquel
jubilo de lo que es todavia una vez mas, de lo reconquistado, de lo vivido. Por eso, si se lleva
CONsigo a un nuevo ser humano, no tiene en modo alguno nada nuevo que esperar mas que el
regreso a casa. Asi es como yo, en cuanto te vi por primera vez, viajé contigo de vuelta hacia el
lugar de donde venia. “149

En contraposicion a lo que Benjamin denuncia como el comdn denominador de sus
contemporaneos, esto es, gente que lo que quiere no es una nueva experiencia, sino “que
quieren liberarse de las experiencias, desean un entorno en el que puedan manifestar, sin mas,
pura y claramente su pobreza®, %9Benjamin, crea experiencia que amplia su propia percepcion
del mundo y que expande el horizonte de su mirada como un visionario.

Asi que el angel de Benjamin nos muestra que lo que hasta entonces se veia como
avances, superaciones en realidad no son mas que ruinas, y que si bien, esta vision del angel se
puede interpretar en términos fatalistas, a Benjamin le permite en cambio sostener una visién
mesianica. Visién mesianica en términos de posibilidad de reparacién, de posibilidad de
redencidén o como superacion de la nostalgia inmovilizadora del pasado, como superacién de la
idea de adicion de hechos y por lo tanto de superioridad actual frente al pasado. Lo cual implica
que no se trata de pensar el tiempo de manera lineal y progresista, pero tampoco de pensar el
tiempo como simple repeticion, sino que se trata de resaltar la diferencia de lo mismo de la
repeticion y acceder al ahora del tiempo, al tiempo lleno o ‘tiempo-actual,” en donde se
encuentran implicados pasado, presente y futuro. Es decir, abrir la posibilidad de la actualidad
del pasado que funja como luz que alumbre el futuro. Los tres tiempos se vuelven uno, se trata
de profundidad y no de evolucidn. A esto Benjamin le llama “detencién mesiénica del acaecer’.

Es un tiempo que fomenta o permite un trabajo sobre y en el lenguaje que apunta a
significar, a nombrar, es decir alumbrar la oscuridad en la que nos encontrabamos, al pensar el

lenguaje de manera referencial. Es decir, se trata de generar experiencia en la medida en que, a

" Op cit., p. 45-46.
150 Benjamin, W.; Experiencia y Pobreza, En Obras Libro Il Vol. 1. Ed. ABADA, Madrid, 2007, p. 221.
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manera de un atento lector, nombramos e incluimos lo que permanecia velado para nosotros
mismos. Implica una manera muy peculiar de acercarse a las cosas y a uno mismo, de escuchar
lo que éstas tienen que decir, de escuchar (nos), lo que tenemos que decir(nos), en la medida en
que el lenguaje es material, es decir que tiene una consistencia material y se gesta en el cuerpo
mismo y en un tiempo actual y pleno.

IV. Freud: Tiempo y Escritura

La experiencia en psicoanalisis, como se ha ido sefialando a lo largo de este trabajo,
estaria forjada con elementos muy similares a los que hemos destacado en el pensamiento de
Benjamin. Freud piensa al psicoanalista, a diferencia del médico, como un lector en el sentido de
lllich, 15 que lee a su paciente, que se centra en lo que dice, porque dice mucho mas de lo que
cree que dice (incluso a costa su-yo). Se puede pensar que se trata de una préactica o de un
trabajo, que como en la “experiencia” de Benjamin, el principal actor no es el analizante, y por lo
tanto, 0 mucho menos el analista, sino que el principal actor es el lenguaje.

Benveniste, desde el campo de la linglistica ya reconoce que Freud parte de la realidad
del relato que el analizante produce en transferencia con el analista, en donde el relato en si
tiene una importancia singular, més all4 de ser meramente referencial a la realidad'2: “Para
quien no conoce el analisis mas que en las relaciones que Freud ofrece (es el caso del autor de
estas paginas) y para quien considera menos la eficacia practica, que aqui no esta en tela de

juicio, que la naturaleza de los fenémenos y los nexos en que son planteados, el psicoanalisis

151 [llich en su texto sobre el texto, que es un comentario al Didascalicén de Hugo de San Victor, rescata
el ejercicio de la lectura de los ropajes contemporaneos que dan prioridad al aspecto visual de la lectura.
De esta manera la lectura individual es el preludio al concepto de conocimiento y de sujeto moderno, en
el sentido mas abstracto del término, los cuales se encuentran completamente desligados de su origen mas
colectivo y corpdreo, es decir oral y acustico. “Tanto para el orador o el sofista cldsico como para el
monje, la lectura compromete el cuerpo entero. Sin embargo, la lectura no era una actividad mds para el
monje, sino una forma de vida.” lllich, 1., En el Viiiedo del Texto, Fondo de cultura Econémica, México,
2002, P. 80.

152 En Freud el término realidad, tiene dos acepciones. Una como realidad material, la otra como realidad
psiquica. En la Interpretacion de los suefios dice lo siguiente: “Y si ya estamos frente a los deseos
inconscientes en su expresion dltima y mas verdadera, es preciso aclarar que la realidad psiquica es una
forma particular de existencia que no debe confundirse con la realidad material.” Freud, S. Interpretacion
de los Sueiios. Segunda parte. Obras Completas. Tomo VI. P. 607.

68



parece distinguirse de toda otra disciplina. Principalmente en esto: el analista opera sobre lo que
el sujeto dice. Lo considera en los discursos de éste, lo examina en su comportamiento locutorio,
“fabulador’, y a través de estos discursos se configura lentamente para él otro discurso que le
tocara explicitar, el del complejo sepultado en el inconsciente. "153

De tal manera, que se plantea que existe una antinomia entre el discurso y la lengua y el
analista se centra en las fracturas del discurso que muestran algo de la verdad del sujeto, mas
allé del yo y més alla de la lengua. Benveniste cita a Lacan para ilustrar esta dimension de la
obra de Freud que bien se esmer6 éste Ultimo en resaltar: “En su brillante memoria sobre la
funcion y el campo de la palabra en psicoandlisis, el doctor Lacan dice del método analitico: ‘Sus
medios son los de la palabra en tanto que ésta confiere a las funciones del individuo un sentido;
su dominio es el del discurso concreto en tanto que realidad transindividual del sujeto, sus
operaciones son las de la historia en tanto que constituye la emergencia de la verdad en lo
real.”1% La emergencia de la verdad en lo real remite a una manera de pensar la funcién de la
palabra y del lenguaje en relacion a la historia. El analizante relata una historia al analista y al
hacerlo, no es que acceda a los hechos facticos de la historia, pues esto es imposible, sino que
accede a la posibilidad de construir, en la medida en que se trata del acto de relatar, una otra
historia distinta de la que lo condicionaba sin siquiera darse cuenta de ello. Esto plantea un cruce
entre las estructuras comunes del lenguaje colectivo y el psiquismo individual porque si bien
compartimos y heredamos una misma lengua, cada uno se apropia de ella de manera distinta y
también cada uno es tomado por ella de forma distinta. Freud habria indagado sobre la forma en
que los conflictos que determinan el psiquismo se plasman en las lenguas, mas allé incluso de
los hablantes mismos, asi como las formas en que el método psicoanalitico puede promover la

emergencia de otro relato y luego también de otro tiempo.

133 Benveniste, E.; Problemas de Lingiiistica General, Ed. Siglo XXI, México. 1971, p. 75.
% Ibid., P. 77.
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Freud trata los suefios, los lapsus, los olvidos y los chistes como textos que funcionan de
una manera singular. De ahi que determine que existe un trabajo propio del suefio, un trabajo de

escritura que el analista podra leer o no:

.. el trabajo que traspone el suefio latente en el manifiesto se llama trabajo del suefio. Y
el trabajo que progresa en la direccion contraria, el que desde el suefio manifiesto quiere alcanzar el
latente, es nuestro frabajo de interpretacion. El trabajo de interpretacion quiere cancelar el trabajo
del suefio. Los suefios de tipo infantil, que reconocimos como evidentes cumplimientos de deseo,
han sido sometidos, no obstante, a una particula de trabajo del suefio, a saber, a la transposicién del
modo desiderativo en el indicativo y, las mas de las veces, también de los pensamientos en
imagenes visuales. Aqui no hace falta interpretacion alguna, sino sélo deshacer estas dos
transposiciones. A lo que en los otros suefios viene a sumarse todavia en calidad de trabajo del
suefio lo llamaremos desfiguracion onirica, y esta es la que hemos de hacer desaparecer mediante
nuestro trabajo interpretativo.”1%

Es en este texto: La Interpretacion de los Suefios que Freud plantea que la realidad
psiquica es una realidad virtual. Lo dice asi: “Todo lo que puede ser objeto de nuestra
percepcion (y el yo es un objeto también)'% interior es virtual como la imagen dada en el
telescopio por la propagacion de los rayos de luz."'" Pero, donde la virtualidad se encuentra
sostenida de una realidad linguistica.

Consecuentemente, la nocion de tiempo en psicoandlisis, ya también se habia
constituido de manera distinta, es decir, diferente a la idea de linealidad y progreso. En Freud
encontramos un tiempo que compromete varios tiempos de manera simultanea. El ejemplo
mencionado anteriormente de la mujer que no puede dejar de pegarse a si misma,
implicitamente ilustra también una cuestion temporal, ya que un fragmento del pasado sigue
teniendo vigencia, sin que exista, estrictamente hablando en la realidad factica, la situacion que
lo desencaden6 originalmente, pero aparece como vigente en la medida en que se vincula con
algo ahora. Otro ejemplo lo podemos encontrar en el caso del Hombre de los Lobos, en donde
Freud elabora otra forma del tiempo. Un tiempo que pone en duda la eficacia de la teoria del
trauma elaborada por él mismo, afios antes. Esta teoria implicaba una forma lineal de concebir la

historia, donde se trataba de recordar aquel suceso traumatico que fungia como causa de los

' Freud, Sigmund. Conferencias de Introduccion al Psicoandlisis. Obras Completas. Tomo XV.
Amorrortd, Buenos, Aires, 1976, p. 155.

136 E] agregado es mio.

157 Breud, S.; Obras Completas. Tomo VI. Amorrorti Editores, Buenos Aires, 1976, P. 599.
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sintomas. Una vez que se descubria el origen, Freud pensaba que el sintoma se eliminaria, pero
en este caso se pone en duda seriamente esta forma de pensar el tiempo. Sergei Pankejev
(lamado el Hombre de los Lobos) lleva a su analisis con Freud, un recuerdo muy temprano que
Freud vincula con la escena primaria. Veamos cémo y por qué Freud hace ese movimiento.
Sergei relata lo siguiente: “Grusha estaba echada en el suelo, junto a ella un balde y una corta
escoba de vergas atadas; él estaba ahi y ella lo embromaba o lo reprendia [ausmachen];
también, «lo pelaba».”'*® Asocia a este recuerdo a la Matrona. Es decir, asocia Grusha con
matrona y matrona resuena a madre. Freud sefiala que lo que avergiienza a Sergei no es tanto

el hecho en si mismo, sino el nombre. La escena remite a la escena primaria porque

“Cuando vio a la muchacha de bruces sobre el piso, ocupada en fregarlo, arrodillada, las nalgas
tendidas hacia adelante, la espalda horizontal, reencontré en ella la posicion que habia adoptado la
madre en la escena del coito. Ella le devino madre; lo arrebaté {ergreifen) la excitacion sexual a
consecuencia de la activacion de aquella imagen y se comport6 virilmente hacia ella como el padre,
cuya accién sélo pudo haber comprendido entonces como un orinar. Su acto de orinar en el piso fue
en realidad un intento de seduccion, y la muchacha le respondié con una amenaza de castracion
como si lo hubiera comprendido.”5®

Freud prosigue describiendo otras escenas muy similares a esta, donde aparece una
insistencia en Sergei por degradar el objeto amoroso. Sergei asocia otro recuerdo de una
mariposa que le genera angustia:

“La primera ocurrencia del paciente sobre el problema de la angustia ante la mariposa puede
discernirse facimente, con posterioridad {hachtdglich}, como una remota alusién a la escena
primordial (la hora cinco). El corroboré el nexo entre la escena con Grusha y la amenaza de
castracion mediante un suefio particularmente rico en sentido, que él mismo atind a traducir. Dijo:
«He sofiado que un hombre arranca las alas a una "Espe"». «;Espe?», no pude menos que
preguntar; «;qué quiere decir usted?». «Pues el insecto de vientre veteado de amarillo, capaz de
picar. Debe de ser una alusién a la grusha, la pera veteada de amarillo». «Wespe {avispa}, dira
usted», pude corregirle. «;Se llama Wespe? Realmente crei que se decia Espe». (Como tantos
otros, se valia del hecho de hablar una lengua extranjera para encubrir sus acciones sintomaticas.)
«Pero Espe, ese soy yo, S. P.» (Las iniciales de su nombre)." La «Espe» es, naturalmente, una
Wespe mutilada. El suefio lo dice claramente: él se venga de Grusha por su amenaza de
castracion.”'*

En este ejemplo se puede apreciar la forma en cémo los dos tiempos, el de la escena
primaria y el actual devienen uno mismo, en la medida en que se gestan relaciones entre las

palabras y las imagenes que disparan de regreso elementos olvidados o expulsados y los

138 Breud, S., El Historial del Hombre de los Lobos. Obras Completas. Tomo XVII, Amorrorti Editores,
Buenos Aires, 1976, p. 84.

" Ibid. p. 85.

'% Ibid. p. 86.
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vuelven actuales. Esta forma de escritura hecha de imagenes, palabras y también afectos es la
que Freud inaugura desde la Interpretacion de los suefios'®’. Trabajo que abre brecha y que fue
para Freud, su principal creacion. 62

La Interpretacion de los Suefios consiste, en su primera parte, en un fino y exhaustivo
andlisis de la bibliografia de su época que lo acompafia en su descubrimiento sobre la escritura
de los suefios y su relacion con el inconsciente. Freud descubre que el suefio en realidad habla
su propia lengua, una lengua parecida a la escritura jeroglifica de los egipcios, donde las
imagenes se escriben como frases, burlando a la censura, en una especie de pugna contra ella'y
en un afan por mostrarse y escribirse. El suefio es un trabajo (es decir un trabajo en tensién
donde se juegan distintas fuerzas en oposicion) que apunta al cumplimiento del deseo y que se
conforma como una desfiguracién onirica donde entran en juego la censura, los pensamientos
oniricos y una cierta escritura hecha de imégenes, palabras y afectos que adquiere una

dimensién singular al momento de aparecer como narracion.

“El trabajo del suefio procura entonces una manera muy insdlita de trascripcion de los pensamientos
oniricos; no una traduccion palabra a palabra ni signo a signo, ni tampoco una seleccion segun una
determinada regla, como si se reprodujeran sélo las consonantes de una palabra y se omitieran las
vocales, ni tampoco lo que podria llamarse una subrogacion {Vertretung, «eleccion de diputados»}, a
saber, que siempre se escogiera un elemento en reemplazo de otros varios, sino que es algo diverso
y més complicado.”163

La formacién del suefio se constituye, entonces como un trabajo, en tanto que es una
configuracién, es decir como el resultado del conflicto entre una serie de fuerzas que no son
efecto exclusivamente de la voluntad o inclusive de la consciencia o del yo y que se dan a partir
de tres elementos basicos: a) La condensacion que implica una escritura, un desciframiento, una
interpretacién pensada como traduccién, donde se descomponen las palabras, se vinculan con
asociaciones diurnas, es decir un trabajo con el texto, b) El desplazamiento ya sea de elementos

que se sustituyen unos a otros o de importancia, transmutando lo que es importante por lo que

11 Breud, S., La Interpretacion de los Suerios. Obras Completas. Tomo V y VI, Amorrortii, Buenos Aires,
1976.

182 Benjamin, en cambio, habla de imdgenes dialécticas para referirse a ese momento donde la
historiografia, el tiempo histérico, ese que es lineal y causal se ve interrumpido.

1 Freud, S., Nuevas Conferencias de Introduccion al Psicoandlisis. Tomo XV. Amorrorti Editores,
Buenos Aires, 1976, P. 158.
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no lo es y viceversa y por ultimo c¢) La transposicion de pensamientos en iméagenes, figuracion
plastica de las palabras.

Asi el tiempo en el suefio, que de por si es anémalo y distinto al de la vigilia y el tiempo
de la narracién del suefio advienen uno, ligdndose con situaciones arcaicas y originarias.
Arcaicas y originarias, no sélo en el sentido ontogenético, sino también filogenético, ya que las
lenguas més antiguas, tienen caracteristicas que también encontramos en los suefios, como por

ejemplo el que los opuestos tengan la misma raiz.

“Una oportuna analogia con este extrafio comportamiento del trabajo onirico nos la ofrece el
desarrollo del lenguaje. Muchos lingliistas han formulado la tesis de que en las lenguas mas
antiguas opuestos como fuerte-débil, claro-oscuro, grande-pequefio se expresaban mediante la
misma raiz («el sentido antitético de las palabras primordiales»).”164

Asi, pues la interpretacion de los suefios es una practica que requiere de un atento
cuidado a estos singulares rasgos y que parte de la idea de que la configuracién del suefio

sobre la memoria del cuerpo funciona justo al reves.

“El trabajo onirico es un proceso de indole sumamente singular, del que hasta ahora no se han
llegado a conocer homologos en la vida animica. Tales condensaciones, desplazamientos,
trasposiciones regresivas de pensamientos en imagenes, son novedades cuyo conocimiento ya
recompensa con largueza los empefios psicoanaliticos. Por los paralelismos con el trabajo del
suefio, ya toman nota ustedes de los nexos que se han descubierto entre los estudios psicoanalitico
y ofros campos, en especial el desarrollo del lenguaje y el del pensamiento”.'65

En todo caso, lo que nos muestran los suefios es que se rigen bajo una otra l6gica
distinta, que tienen una relacién intrinseca con una escritura muy especial, hecha de imagenes,
simbolos y palabras, que existen otras formas de pensamiento que no son las causales, otro
tiempo y otro espacio que no son los de la estética trascendental Kantiana y que tienen una
vigencia actual y real, aunque se nos presenten como aquellos aspectos sin importancia 0 como
residuos que no merecen atencién.

La idea del inconsciente como escritura surge en Freud desde el Proyecto de Psicologia

para Neurdlogos, 166 texto que marca su transicion de la neurologia al psicoanalisis propiamente

' Ibid.. p. 163.
165 Ibid. p. 167.

166 Publicado después de su muerte. Freud, S., Obras Completas. Tomo 1. Amorrorti Editores, Buenos
Aires, 1976.
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dicho. Esta transicion esta dada, a pesar de que, por aquel entonces, ni siquiera habia acufiado
el término psicoandlisis, gracias a la distancia que Freud traz6 con la vision organicista, la cual
pretende explicar |la naturaleza humana a partir del funcionamiento biolégico. En las Notas Sobre
la Pizarra Mégica, texto del 24. Es decir, 24 afios después de la Interpretacion de los Suefios,
Freud formula algunas cuestiones en relacion a la escritura y al tiempo a partir de un pequefio
artefacto que lo lleva a repensar lo que ya habia pensado desde la Interpretacion. La pizarra que
permite seguir escribiendo ilimitadamente, sin necesidad de tiza, pluma o lapiz lo remite a

algunas probleméticas planteadas por él anteriormente:

“Ya en la Interpretacion de los Suefios (1900) formulé la conjetura de que esta insdlita capacidad
debia atribuirse a la operacién de dos sistemas diferentes (dos 6rganos del aparato animico).
Poseeriamos un sistema P-Cc que recoge las percepciones, pero no conserva ninguna huella
duradera de ellas, de suerte que puede comportarse como una hoja no escrita respecto de cada
percepcion nueva. Las huellas duraderas de las excitaciones recibidas tendrian cabida en “sistemas
mnémicos” situados detrds. Después en Mas Alla del Principio del Placer (1920) puntualicé que el
inexplicado fenémeno de la conciencia surgiria en el sistema percepcion en lugar de las huellas
duraderas.” 167

La diferencia entre las huellas duraderas y las no duraderas radica en el tipo de neurona
que las inscribe. Las neuronas no pasaderas, no permiten que la informacion pase, la retienen y
la inscriben, son las encargadas de la memoria. En cambio, las neuronas pasaderas permiten
que la informacidn pase y no la inscriben, son las de la percepcion, no generan memoria, no hay
trazo. Esta explicacion ya tiene gérmenes de lo que sera después la pizarra magica. Esta, se
compone de una tablilla de cera en un marco de cartén. Sobre de ella hay una hoja transparente
y encima una lamina también transparente, pero de celuloide. De tal manera, que se escribe
sobre la lamina con un objeto punzante que permite que dicha escritura se inscriba, tanto en la
superficie como en la parte mas profunda. Esta escritura se borra cuando se separa la hoja, de
tal forma que queda en blanco cada vez, al mismo tiempo que la escritura no se borra de la
tablilla de cera. La hoja exterior seria la percepcion y la tablilla de cera la memoria, la escritura

del inconsciente que tiene forma de manifestarse en la conciencia de tanto en tanto. Freud

17 Breud, S., Notas Sobre la Pizarra Madgica. Obras Completas. Tomo XXI, Amorrorti Editores, Buenos
Aires, 1976, p. 244.
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piensa la tablilla de cera como una analogia del inconsciente donde nada se borra, todo se
conserva, aunque agrega algo que no habia dicho en el Proyecto, ni en la Interpretacién, y es
que el inconsciente, por medio del sistema P-Cc, extiende al encuentro del mundo exterior unas
antenas que retira después de que tomaron muestras de sus excitaciones. La hoja de celuloide
protege el papel encerado, ya que funge como una proteccion antiestimulo. Esto también ya esta
planteado en el Proyecto. La pizarra magica le parece la materializacién del aparato psiquico en
un artefacto, porque igual que en el aparato psiquico, en la pizarra se escribe sobre una hoja de
papel que permite el paso a la tablilla de cera donde se fija la escritura. Con la pizarra, Freud
confirma que es posible que dos “érganos” o dos sistemas (el icc y el cc) o dos tipos de escritura
estén involucrados en un mismo artefacto. Dos érganos que congenian en tanto que uno escribe
y el otro habla o se habla, mientras se escribe. En el caso de la pizarra mégica se trataria de dos
manos.

El punto més enigmatico de este escrito consiste en la introduccion del tiempo en la

concepcion de la escritura. Dice lo siguiente:

“Por tanto, hago que las interrupciones, que en la pizarra magica sobrevienen desde afuera, se
produzcan por la discontinuidad de la corriente de inervacion; y la inexcitabilidad del sistema
percepcion, de ocurrencia periodica, reemplaza en mi hipétesis a la cancelacion efectiva del
contacto. Conjeturo, ademas que en este modo de trabajo discontinuo del sistema P-Cc se basa la
génesis de la representacion del tiempo.” 168

Tal parece que, segun Freud, es en la discontinuidad que se gesta la representacion del
tiempo, aunque en ese momento no precisa a qué tiempo se refiere, se podra pensar que se
trata de la emergencia de ese otro tiempo a posteriori 0 se tratara mas bien de la representacion
del tiempo en términos de continuidad y cronologia?

A grandes rasgos este es el recorrido que va del Proyecto a la Interpretacion y
finalmente a la Pizarra Mégica, pero existen otros muchos textos en la obra de Freud que

implican a la escritura, especificamente en relacion al padre.

1% Ihid., P. 247.

75



V. El Moisés de Freud

En el Moisés'®y la Religion Monoteista, texto escrito en 1936 y publicado unos afios
después en dos partes', se plantea la temporalidad y la escritura de otra manera de la que
habia sido planteada en El Proyecto y la Interpretacién de los Suefios. En este texto, Freud
retoma y trabaja la figura de Moisés. Cabe sefialar, que ya habia escrito otro texto sobre Moisés
llamado El Moisés de Miguel Angel, escrito en 1913 y firmado en el 24. Este primer trabajo
suscita algunos cuestionamientos, porque es un trabajo en torno a la escultura de Miguel Angel.
Strachey sefiala que esta estatua despertd en Freud un tal interés que durante una estancia en
Roma, la visitaba todos los dias'"!. No es dificil imaginar a Freud tomado por los enigmas que le
generaba la escultura en términos de las intenciones del artista, asi como de las contradicciones
que le suscitaba, contemplando dicha estatua diariamente. Freud busca en la estatua lo que
estrictamente hablando no esta ahi. Pone en palabras, lo que lee en ella, aunque lo que lee
estrictamente no es visible. Lo que se puede apreciar es que la figura de Moisés es
verdaderamente importante para Freud no sélo por lo que le significa en relacién al padre, sino
también en relacion a su propia forma de colocarse al interior del movimiento psicoanalitico. En
una nota al pie, Strachey sefiala: “Ernest Jones ha sugerido que quiza Freud fue movido en parte
a hacer este anlisis de los sentimientos figurados en la estatua de Miguel Angel por su propia
actitud frente al movimiento secesionista de Adler y Jung, que tanto lo preocup6 en la época
inmediatamente anterior a la redaccion de este articulo. — El interés historico de Freud por

Moisés fue exteriorizado, por supuesto, en la ultima de sus obras que se publicd en vida de él,

®Freud, S., Moisés v la Religion Monoteista. Obras Completas. Tomo XXIII, Amorrortd, Buenos Aires,

1976.

170 . .. . .
Hay que tomar en cuenta que es un texto escrito una vez que la ocupacién nazi se ha dado en Viena y

que Freud ya vive en el exilio en Londres. Esto es importante porque una de las preguntas que generan
este texto es el por qué del sentimiento de antisemitismo.

"' Dice Freud: “A menudo he subido la empinada escalera desde el poco agraciado Corso Cavour hasta la
solitaria plaza donde se encuentra la iglesia desierta, y he tratado de sostener la mirada despreciativa y
colérica del héroe; muchas veces me deslicé a hurtadillas para salir de la semipenumbra de su interior
como si yo mismo fuera uno de esos a quienes €l dirige su mirada, esa canalla que no puede mantener
ninguna conviccion, no tiene fe ni paciencia y se alegra si le devuelven la ilusion de los idolos.” Freud, S.,
El Moisés de Miguel Angel. Obras Completas. Tomo XIII, Amorrorti Editores, Buenos Aires, 1976, P.
219.
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Moisés y la religién monoteista (1939a)."72

La cuestion es entonces, la figura del padre (Moisés) en tanto que transmisor de una
tradicién. En el primer trabajo, Freud se centra en los aspectos afectivos de la figura del Moisés
de Miguel Angel, ya que considera que esta pieza es fascinante porque transmite la cdlera
contenida de Moisés, aunque paraddjicamente, dicha cdlera no se muestra en los rasgos o en
ningun aspecto de la pieza. A Freud le asombra la ecuanimidad que muestra Moisés en uno de
los momentos mas cruciales de la historia del Judaismo y mas dificiles para el mismo Moisés.
Momento en donde finalmente lo que triunfa es la figura del padre como transmisor, a pesar de
la furia que le despierta la conducta del pueblo judio. Mas all& del aspecto psicologico implicado
en el dominio de las pasiones, se trata mas bien para Freud de la estatua como un corte
temporal, como tiempo inmutable siempre nuevo y actual. Es decir, se puede leer con Benjamin
la lectura de Freud como una inscripcion en la historia. La imagen de Moisés como la posibilidad
de una apertura en la escritura y una experiencia en la medida en que Freud la describe, es decir
da cuenta de ella. Siempre con la intencién de develar lo que esta escrito de manera distinta.

En el segundo Moisés'’3, La idea central es que éste era egipcio y que gracias a que
migra de Egipto, el judaismo se constituye tal y como se ha transmitido hasta ahora, pero que es
en realidad una fusion de dos religiones distintas: la egipcia y aquella en donde se veneraba a
Yahvé. De tal forma que el monoteismo verdadero, segun Freud, es en realidad de origen
egipcio. Fue lkhnatén quien promovi6 dicha religiosidad y le otorgd a Moisés, una vez que

lkhnatén ya no estuvo en el poder, la tarea de sacar y preservar dicha vision de Egipto.

“Entre las personas allegadas a lkhnaton se encontraba un hombre que quiza se llamaba
Tothmés, como muchos otros en esa época, el nombre no importa mucho, sino sélo que su segundo
componente debié de ser “mose”. Ocupaba un alto puesto, era un secuaz convencido de la religién
de Aton, pero, por oposicidn al caviloso rey, era un hombre enérgico y apasionado. Para él, el final

de Ikhnaton y la apostasia de su religion significaron el término de todas sus expectativas.” 174

"2 Ibid. p 234.

' Segiin Isidoro Vegh el titulo original es “El Hombre Moisés y la Religién Monoteista”. Titulo que
despeja la posibilidad de colocar a Moisés en el lugar de Dios. Moisés es un hombre. Dios sélo existe uno
y es Adonai.

" Ibid., p. 58.
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Desde entonces, la nocion del vinculo extranjero forma parte fundamental no tanto del
judaismo como de la judeidad. En el Moisés, Freud también estd pensando el tiempo y la
relacion entre la historia universal, la historia de la humanidad y la historia individual. Para el
inventor del psicoandlisis existe una intima relacion entre éstas y una tendencia a repetirse. El
caso de Moisés es una manera de sintetizar una verdad historico vivencial y una verdad como
acontecer historico. Freud distingue la verdad material, de la histérica y de la subjetiva. La
primera es la verdad factica y estrictamente inaccesible (aquello que ya sucedio), la segunda es
la verdad que se gesta en el discurso de la historia y la tercera es la version subjetiva de ésta.
Entre ellas habria, segun Freud, contiglidades. Contiglidades que pueden pensarse desde la
linguistica si consideramos que en todo caso se trata de la verdad en términos de narracion. En
ésta encontrariamos condensaciones y desplazamientos en el lenguaje que nos mostrarian el
deslizamiento de un plano a otro. Se trata de una cuestion sintagmatica. En el caso de Moisés,
por ejemplo, que es una historia que da cuenta del origen del monoteismo y de los efectos del
asesinato de Moisés, trata de una verdad historico vivencial, en tanto que ilustra para Freud lo
que los pacientes relatan en las sesiones psicoanaliticas, como de una verdad como acontecer
histérico, que Freud reconstruye a partir de datos histéricos muy precisos, pero cuyo fin Ultimo es
la alusién a una verdad histdrico vivencial'’>. Ademas, se trata de la reedicion de otro mito que
Freud ya habia contado en Tétem y Tabu (texto escrito en 1913), en relacion al asesinato del
padre de la horda primordial, sobre del cual se genera la ley y el deseo constitutivo de toda
sociedad humana. En este sentido, el asesinato de Moisés es una repeticion o mas bien una
reedicion del asesinato del padre de la horda primordial y tiene una funcién simbdlica en tanto
que coloca la figura del padre en otro lugar. Es decir, la figura de padre muerto en realidad
adquiere una vigencia que trasciende el tiempo, pues se convierte en la representacion de la ley

y luego del deseo.

175 : o . . . L .
Lo que Lacan llama la ex sistencia, jugando con lo extimo a diferencia de lo intimo. Es decir, aquello
que es muy intimo y al mismo tiempo externo.
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El paso del asesinato del padre de la horda primordial permite el nacimiento y la
instauracion de la ley y el deseo, aunque por otro lado, es necesario un segundo asesinato: el de
Moisés, el cual permite a la ley no devenir una ley tirénica con tendencias a reforzar el supery6
en términos de un imperativo inapelable e inamovible. El asesinato de Moisés se gesta al interior
de la ley misma, agujereando el tejido simbdlico.

Es decir, desde el campo del psicoandlisis, se trata del lugar y la funcién del padre!’s, en
tanto que ausente.'”” Y esta ausencia del padre, Freud incluso la encuentra en ciertos ritos de la
tradicion judaica como el de la circuncision, donde se escribe esta ausencia en el cuerpo en un
corte real: “La circuncision es el sustituto simbélico de la castracién que el padre primordial
fulmind sobre sus hijos varones desde su total plenipotencia; y quien asi recibia ese simbolo
mostraba estar dispuesto a someterse a la voluntad del padre, aunque este le impusiese el mas
doloroso de los sacrificios.”'”8 Si bien, dicha marca real en el cuerpo puede quedar ligada a los
contenidos de la marca, la propuesta de Freud no es reiterar dicha prohibicién, sino sefialar que
lo importante es la marca en si misma que queda como inscripcion. En Nietzsche ya
encontramos una critica a una cierta forma de pensar la escritura como marca indeleble, cuando
en La Genealogia de la Moral dice lo siguiente: “Cuando el hombre considerd necesario hacerse
una memoria, tal cosa no se realiz6 jaméas sin sangre, martirios, sacrificios; los sacrificios y
empefios mas espantosos, las mutilaciones méas repugnantes, las més crueles formas rituales de
todos los cultos religiosos-todo esto tiene su origen en aquel instinto que supo adivinar en el
dolor el més poderoso medio auxiliar de la mneménica. En cierto sentido toda la ascética
pertenece a este campo; unas cuantas ideas deben volverse imborrables, omnipresentes,

inolvidables, fijas con la finalidad de que todo el sistema nervioso e intelectual quede hipnotizado

"% Cuestién que se desarrollard en detalle mas adelante.

177 Egta forma de pensarlo, estd mds cercana a la forma en coémo Scholem lee a Kafka, en donde encuentra
que los escritos de este autor estdn obsesionados por la figura de la Ley en un mundo donde Dios estd
ausente, pero precisamente es en esta ausencia donde Scholem encuentra el campo fértil para la
transmision porque permite que haya lugar para la verdad en tanto que inaccesible, pero no por eso
totalmente inexistente.

"7* Ibid. P. 118.
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de tales ideas fijas.”"®

Son dos formas muy distintas de pensar la escritura y la memoria. Es decir, como
dolorosa marca imborrable de ciertos contenidos 0 como inscripcion vacia que permite, al
recordarse, actualizarse y generar un sin fin de sucesivas escrituras. De hecho esta es una de
las diferencias que encontramos en la discusion entre Yerushalmiy Derrida.180

Segun Freud, el judaismo es una religién que tiende a la abstraccion, ya que prohibe la
veneracion de las imagenes y entonces fomenta una renuncia a lo pulsional y le apuesta a una
relacion con la palabra y el lenguaje muy peculiar que como trabajamos antes, tiene que ver con
desplazamiento, condensacion y contiglidad. Las sagradas escrituras no solo mantienen al
pueblo judio unido, sino que permiten una inscripcion simbdlica en términos psiquicos. Aqui,
podemos ver una cuarta relacién: la relacion que cada judio establece con la escritura y el
lenguaje via una marca real en el cuerpo (la circuncisién) que genera una forma de judeidad muy
singular, una inscripcion. Al respecto dice Betty Fuks: “Se trata de un corte que marca la
ausencia o la privacién en tanto que produce sentido. Practica privadora, escultura sobre el
cuerpo, la circuncision es una escritura cuya funcién equivale a un documento inductor de
transmision.”181

En Freud, la idea de Dios se transforma y si bien parte de la critica de que Dios es la
necesidad humana por generar sentido, también plantea con su lectura de Moisés que Dios,
desde el pensamiento judaico, es decir, desde le pensamiento del extranjero, es la escritura de
una ausencia, ausencia de Dios (puesto que en la caida no es el hombre quien fue expulsado
del paraiso, es Dios el que se va). Esta lectura da pauta para que afios después Lacan diga que

Dios es inconsciente, en tanto que es escritura. “Al introducir la nocién de verdad histérica’, dice

'™ Nietzsche, F., Genealogia de la Moral, Ed. Alianza, Madrid, 1972.

"% [ a discusion entre Yerushalmi y Derrida gira en torno al texto de Freud: EI Moisés y la Religion
Monoteista y se encuentra en Derrida, Espectros de Marx., Yerushalmi, El Moisés de Freud, y en El Mal
de Archivo. La bibliograffa en torno al tema es extensa en Derrida: On the Name. Standford University
Press, USA,1993. Uno de los puntos centrales de la discusion consiste en la forma de plantear la historia
y la memoria. Cuestién que trabajaremos con mds detalle en capitulos posteriores.

81 Ibid. p.2s.
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Betty Fuks, “designandola como una multiplicidad de trazos y de inscripciones que se
reactualizan incesante y diferencialmente, la idea de Dios adquiere en la teoria freudiana un
estatuto de una operacion textual.” 182

Y es que el psicoanalisis, si bien en sus inicios se trataba de una forma de curar en el
sentido mas médico del término, poco a poco se deslinda de la medicina porque hace de su
practica una practica en y del lenguaje. La experiencia en psicoandlisis tiene esta caracteristica,
puesto que consiste en un acto de habla que en realidad implica una manera de concebir el
lenguaje mucho méas compleja que la forma de concebir el lenguaje como mera comunicacion, o
como dice Benjamin la forma burguesa de pensar el lenguaje. Se trata de una manera de
escribir, reescribir, editar y reeditar corporalmente la historia con el fin de fomentar la aparicion
del sujeto, como sujeto del inconsciente, que se escribe cada vez, en tanto que es un sujeto
hablante, habla y se escribe cada vez, es decir se constituye como sujeto en cada acto o no.
Esto le quita el estatuto de substancialidad a la nocién de sujeto, que no es més que efecto de
estas operaciones entre escritura y acto de habla. Se trata de una transformacién profunda que
se logra a partir de otro (el analista en primera instancia), pero cuya figura se tiende a
desvanecer para evidenciar justamente la naturaleza escindida del analizante que se ve
sobrellevado por lo que dice o hace en el trabajo del andlisis. De esta manera, se pone de
manifiesto la existencia del Otro, en términos Lacanianos, es decir, el tesoro de los significantes,
de donde surge la ficticia significacion del mundo, incluyendo ahi el sintoma en si mismo. Se
trata de una experiencia de lecto-escritura que intenta posibilitar otra forma de estar consigo
mismo, a partir de otra relacion con el lenguaje, con la lengua y con el acto en tanto acto de
habla.

Ya en el Moisés, Freud plantea via un trabajo que aparentemente es histdrico, pero que

en realidad no lo es porque es una forma de pensar la escritura en el cuerpo y en el aparato

182 Ibid. p. 72.
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psiquico en donde se juegan Dios, el tiempo y lo inconsciente y en donde Dios es una operacion
textual.

Mucho se ha escrito en relacién a la pertenencia o no, al judaismo por parte de Freud,
sin embargo, la cuestion no tiene que ser planteada en esos términos. Se sabe que Freud era
como él mismo se designaba a si mismo “un judio ateo™83 y que toda su vida abogd porque el
psicoanalisis saliera del circulo en el que se gestd. Si bien, esto también le costd grandes
decepciones, por ejemplo con Jung, parece que tenia muy claro que el psicoandlisis no podia
ser asimilado a ninguna religion. En todo caso, tendria que pertenecer al campo de la ciencia,
pero independientemente de si el psicoanalisis sea, ciencia o no, se trata de la forma de pensar
el lenguaje, la escritura y el cuerpo en tanto experiencia psicoanalitica. Es decir, la experiencia
en psicoanalisis parte de la idea de una transmision inconsciente ya sea en la lengua o en el
cuerpo que sélo es posible si existe un corte: Freud como circunciso, dira Derrida. A diferencia
de Yerushalmi quien se plantea la diferencia entre memoria e historia y apela a la memoria como
una forma distinta de la historia presente en los rituales, Derrida en cambio, considera que el
archivo se inscribe en el cuerpo propio y la memoria originariamente contiene un punto de
desfallecimiento originario constituido por este tipo de archivo, ese que esta inscrito en el cuerpo,
pero no en el cuerpo anatomico precisamente, sino en el cuerpo como representacion. De tal
manera que no se trata de cualquier archivo, ni tampoco del cuerpo en el sentido ordinario. Esto
abre la posibilidad al por venir, pues la historia y la memoria no se encuentra ya dadas como
algo acontecido, sino como lo que permite lo por acontecer. Yerushalmi, segun Derrida, repite en
tanto scholar el gesto del padre de Freud, lo cual le remite a Hamlet y a Marx. En Hamlet porque

se trata del padre en tanto espectro y en Marx porque él mismo deviene espectro y recorre

' En el didlogo que Yerushalmi establece con Freud o con el espectro de Freud, segtin Derrida, dice lo
siguiente: “Me parece que en el lugar mas recondito de su corazdn usted crefa que... asi como es un judio
sin Dios, el psicoandlisis es un judaismo sin Dios.” Derrida, J., Mal de Archivo: Una Impresion
Freudiana, Trotta, Madrid, 1997, p. 24.
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Europa. “Yerushalmi finge dirigirse al profesor Freud en verdad a su espectro. El hecho de que
un scholar se dirija a un fantasma nos recuerda a Hamlet”.

En nuestra época existen pocos &mbitos en donde se fomente un trabajo con el lenguaje
que no parta del lenguaje comunicativo en el sentido mas burdo que critica Benjamin. Uno de
estos ambitos, es un cierto tipo de experiencia psicoanalitica que apela a que el analizante, via
un trabajo con el analista, es decir en transferencia con éste se escuche. Es decir, que se
despoje de una cierta forma de relacionarse con el lenguaje que tiende a inmovilizar, a fijar, a
obturar toda posibilidad de cambio y vida. Se trata de darle un estatuto distinto al lenguaje y al
sujeto, al vivir el lenguaje de otra manera, como una especie de predecesor, ya que lo que dice
no siempre corresponde con lo que se quisiera haber dicho y entonces no es que alguien hable,
sino que se ese es hablado por el lenguaje. Se trata de abrir el sendero que encauce el sujeto
del inconsciente, similar al narrador de Benjamin que habita en el lenguaje, mas no lo controla.
La experiencia del psicoanalisis apela a una manera de convivir con eso Otro'8 que nos es

ajeno, pero que al mismo tiempo nos constituye.

VI. La Experiencia en Psicoanalisis

En psicoandlisis, asi como en Benjamin, la experiencia es de una singularidad que
incluso apela a la mistica a la que se refiere Benjamin. Esto es asi, no solo porque de entrada,
se habla en las sesiones, (es decir hay un ejercicio oral, hay una demanda puesta en palabras
oralmente) y esto da pauta para que se manifieste, en ocasiones, una cierta escritura como
registro. Sino, porque como ya habiamos sefialado anteriormente, la escritura de la que se trata
en psicoanalisis es una escritura inconsciente y corporal que se gesta en el mismo acto de
hablar y que permite la aparicién de otro tiempo distinto al histérico. La escritura y la oralidad se

gestan mutuamente, tal y como se lo habian planteado ya los cabalistas en torno a la Tora. En

"% Utilizo Otro con mayiscula para retomar la forma en como Lacan distingue el otro, el préjimo del

Otro, el tesoro de los significantes, el universo del lenguaje.
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este sentido, podriamos establecer una relacion entre el pensamiento judaico al que nos hemos
referido y la practica psicoanalitica que inaugura Freud, siendo un judio ateo aunque por otro
lado como bien sefiala Derrida, lo propiamente judaico es la posibilidad del por venir, tal y como
lo plantea Freud en su Moisés y la Religion Monoteista en donde lo que finalmente se hereda es
la inscripcion del padre que posibilita el advenimiento de la reminiscencia en oposicion a la

memoria, de este otro tiempo en oposicion a la linealidad del tiempo del progreso.

Ya Benjamin, lo habia pensado asi, por ejemplo, en La Obra de Arte en la Epoca de su
Reproductibilidad Técnica, en donde se encuentra una nota al pie de pagina que hace alusion al
psicoanalisis como una disciplina, que a diferencia de la psicologia, permite via la escucha
analitica traer a la experiencia lo inconsciente. Dice Benjamin:

“Una mirada a la psicologia del desempefio ilustra la capacidad de someter a examen que tiene el
sistema de los aparatos. Una mirada al psicoandlisis ilustra esta capacidad desde otro lado. En
efecto, el cine ha enriquecido nuestro mundo de lo significativo con métodos que pueden ilustrarse
con los de la teoria freudiana. Un lapsus en una conversacién pasaba mas o menos inadvertido hace
cincuenta afios. Que abriera de pronto una perspectiva de profundidad en una conversacién que
parecia desenvolverse superficialmente, era algo excepcional. Esto ha cambiado desde la
Psicopatologia de la Vida Cotidiana. Se han aislado y vuelto analizables cosas que antes andaban
confundidas en la amplia corriente de lo percibido. El cine ha tenido como consecuencia una
profundizacién parecida de la percepcién en toda la amplitud del mundo de lo significativo, primero
en lo que respecta a lo visual y ultimamente también a lo sonoro. Se trata solamente del otro lado del
hecho de que los desempefios presentados por el cine son analizables de manera mas exacta y bajo
puntos de vista mucho més numerosos que los desempefios representados en pinturas o sobre el
escenario teatral.” 185

Benjamin piensa el psicoanalisis, en ese momento, anélogo al cine, que via el manejo de la
camara permite apreciar al espectador ciertos angulos que de otra manera le serian
inaccesibles. Es decir, via la edicion, el espectador puede ver una realidad que ha sido
elaborada via las camaras y otras herramientas tecnoldgicas, que no hubiese podido ver de otra
manera. El director de cine con la camara, como el médico con su bisturi, hace cortes muy finos,
pero no en el cuerpo fisico, sino en la realidad; la altera, la enfoca, la alarga, la contrae. En ese

sentido el universo de la mirada se amplia, se detiene en detalles antes imperceptibles, enfoca

185 Benjamin, W., La Obra de Arte en la Epoca de su Reproductibilidad Técnica, ED. Itaca, México, P.
84.
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angulos inaccesibles al simple espectador, enfatiza tonalidades o texturas que se encontraban
fuera del alcance de la mirada. Los actores no tienen la misma relaciéon que en el teatro en
donde se dirigen al publico y generan atmésferas, transmiten afectos, proyectan fuerza, etc. En
el cine el actor se relaciona, no con el publico sino con la camara. Se hacen un sin fin de tomas y

la pelicula se filma fragmentariamente y en desorden. Dice Benjamin:

“...una es la naturaleza que se dirige al ojo y otra la que se dirige a la camara. Otra, sobre todo porque en el
lugar del espacio ftrabajado concientemente por el hombre aparece ofro, trabajado
inconscientemente.....Entre estos dos tipos de inconsciente existe la méas estrecha de las relaciones puesto
que los diversos aspectos que el aparato de filmacion puede sacar de la realidad se encuentran en su mayor
parte solo fuera del espectro normal de las percepciones sensoriales.™18

Es decir, que para Benjamin de lo que trata la experiencia del psicoanalisis es de
ampliar los limites del lenguaje, en la transmisién de ese lugar ausente, que Freud ubica en la
ausencia de Dios. Ausencia que habita al interior del lenguaje y que se transmite, a pesar del
significado de las palabras. Es lo ajeno, es precisamente esa sensacion de extranjero tan
caracteristica de la experiencia en psicoanélisis'®” y del pensamiento judaico, que nos confronta
con el deseo y el deseo en todo caso resulta también ajeno.

Lejos de pensar el psicoandlisis como un corpus tedrico que se aplica a la hora de hacer
clinica, se trata mas bien, de una experiencia en donde el analista funge como secretario y
acompafia al analizante en una travesia en y por el lenguaje en donde “(I)o que esta en juego en
psicoanalisis es el advenimiento en el sujeto de la poca realidad que este deseo sostiene en él,
en comparacion con los conflictos simbdlicos y las fijaciones imaginarias como medio de su

concordancia, y nuestra via es la experiencia intersubjetiva en que ese deseo se hace

" Ibid., P. 87.
"7 En un texto llamado Lo Ominoso (1912) Freud hace un anélisis filolégico del término con el fin de plantear en qué
consiste dicha experiencia. Este término viene de (Unheimlich en alemén el original)'®” y nos remite, segtin Freud,
en primera instancia a su opuesto: heimlich (lo familiar). Freud analiza todos sus posibles significados hasta
encontrar el punto en donde se encuentra con su contrario. Este ya no es méas su opuesto, sino &l mismo. Lo familiar
aparece como extrafio y de ahi el consecuente sentimiento tan particular de familiar extrafieza.

Esta manera de analizar filolégicamente el término lo llevara a través de un cuento de Hoffman llamado E/
Hombre de Arena a sefalar justamente ese punto de encuentro entre lo conocido y lo desconocido, entre lo
sumamente placentero y lo sumamente doloroso. De esta forma, aquello que nos despierta este peculiar
sentimiento, resbaladizo para la palabra, se debe a que algo de lo conocido nos retorna y nos reconocemos en ese
pequefio gesto; algo que nos resulta familiar, pero cuyo retorno resulta insoportable, entre otras cosas, porque es un
resto que permanece en el orden de lo imposible de enunciar.
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reconocer. Se ve entonces que el problema es el de las relaciones en el sujeto de la palabra y
del lenguaje. 8

Es decir, que la experiencia del divan es una experiencia en el sentido en que
Benjamin ha trabajado la nocién de experiencia. 8

En un texto llamado Funcion y campo de la palabra’™ en psicoanalisis,'®! Lacan enfatiza
la necesidad de retomar la palabra y el lenguaje como el eje de la experiencia. En este texto
traza una diferencia entre lenguaje y palabra; para Lacan, no todo el lenguaje se reduce a la
palabra, mientras que toda palabra va dirigida a otro. En el corazon de este texto se puede
encontrar la preocupacion por dar cuenta de la experiencia analitica de otra manera que no sea
la lectura y la aplicacion simplista y adaptativa de los textos freudianos. Se trata de volver a
preguntarse por las bases de la experiencia analitica como experiencia. De esta manera, como
vimos antes, plantea que el inconsciente estd estructurado como un lenguaje, porque las
llamadas formaciones del inconscientes son todas producciones linguisticas'®2 en donde lo que
muestra el equivoco es la realizacion de la otredad o el desfallecimiento del yo en tanto
conciencia y voluntad. De tal manera, que el inconsciente freudiano, segun Lacan, no es una
cosa 0 un lugar especifico en el aparato psiquico, sino un acontecimiento lingdistico, una
experiencia en donde el yo se ve rebasado y aparecen rastros o residuos de algo de otro orden
que tiene su propia naturaleza, sus propias leyes y su propio tiempo. “El inconsciente es aquella

parte del discurso concreto en cuanto transindividual que falta a la disposicién del sujeto para

188 Ibid. P. 268.

189 . P s 5 . oy
“En 1930, Scholem sostenfa que, en una época “ilustrada”, la genuina teologfa judia-opuesta a la

parodia racionalista de nuestros dias-estaba obligada a buscar refugio en el arte, en el marxismo o en el
psicoandlisis.” Wolhlfarth, 1., Hombres del Extranjero. Walter Benjamin y el Parnaso Judeoalemdn. Ed.
La Huella del Otro, Ed. Taurus. México, 1999. P. 35.

01 acan, J., Funcién y Campo de la Palabra en Psicoandlisis. Escritos 1, Siglo XXI, México, 1971.

! Cabe sefialar que nos estamos basando en los seminarios més tempranos de la ensefianza de Lacan,
donde impera un interés por el registro del simbdlico, cuestién que si bien no abandona del todo, en
momentos posteriores trabaja otro registro del ternario: el real. Asi, la postura de Lacan en los siguientes

afios serd distinta.

192 . . . . .. . .. . . .
Formacion del inconsciente= lenguaje, formacion del icc =produccién en el lenguaje. Experiencia al

modo de Benjamin.
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restablecer la continuidad de su discurso consciente.”'® En este sentido el inconsciente tiene
sus restos en los monumentos, en los archivos, en la evolucion seméntica, en las leyendas. Dice
Lacan: “El descubrimiento de Freud es el del campo de las incidencias en la naturaleza del
hombre, de sus relaciones con el orden simbdlico y el escalamiento de su sentido hasta las
instancias mas radicales de simbolizacién en el ser.” 194

Para Lacan, que se basa en la obra de Freud, el trabajo del psicoanalista es desde y en
el mundo de las palabras, el cual crea el mundo de las cosas, es decir la realidad subjetiva.
Hablar es posible porque el simbolo ha hecho del hombre un ser hablante y de lo que se trata
en una experiencia psicoanalitica es de desentrafiar, de permitir la emergencia del sujeto que se

encuentra y sofocado como posibilidad entre el discurso y la fantasia:

“Lo que esta en juego en psicoanalisis es el advenimiento en el sujeto de la poca realidad que este
deseo sostiene en él en comparacion con los conflictos simbélicos y las fijaciones imaginarias como
medio de su concordancia.”1%

Se ve que el problema entonces es el de las relaciones en el sujeto de la palabra y del lenguaje.
Y segun Lacan se pueden ubicar muy bien tres paradojas en relacion a esto:

1) La locura- En donde hay por un lado una ausencia de palabra, pero por el otro un
discurso que ha tomado al sujeto y que se muestra de una manera petrificada, en donde
ademas no hay lugar para el prgjimo, la nocion alteridad en términos de otro como
préjimo se desvanece en la locura.

2) Los sintomas, inhibiciones y angustias- En donde la palabra es sacada de su lugar, pero
retorna de otras maneras, por eso los sintomas, las inhibiciones y las angustias dicen
algo.

3) Ciencia- En donde el sujeto es hablado por el discurso cientifico, se encuentra alienado

a éste.

193 Ibid. p. 248.

% Ibid. p. 264.
"% Ibid. p. 268.
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La experiencia del analisis, segun Lacan, desembocaria en una especie de sabiduria y no de
saber que consiste en liberar la palabra de su encierro y propiciar una manera distinta de habitar
en el lenguaje, desde el exilio. Es una experiencia, entonces que via el trabajo con el lenguaje y
la palabra, permite y fomenta una transformacion. Entonces la nocién de experiencia a la que
nos referimos y que encontramos en Lacan estd muy lejos de la experiencia en términos de
especializacion o de conocimiento. Dice al respecto: “Esta nocidn proviene de una visién erronea
de la historia de la ciencia, fundada sobre el prestigio de un desarrollo especializado de la
experiencia.”1%

Una de las criticas de Lacan a la practica psicoanalitica de su época, consiste en que la
practica se encontraba predeterminada por el lugar tan predominante de la técnica y de la
teoria. La practica como experiencia dej6é de tener importancia y el tratamiento analitico se
convirtié en una especie de traduccion en el sentido mas burdo del término, es decir como mera
sustitucion, de las palabras de los analizantes a los términos tedricos. “Si el psicoanélisis puede
llegar a ser una ciencia-pues no lo es todavia-, y si no debe degenerar en su técnica-cosa que tal
vez ya esté hecha-, debemos recuperar el sentido de su experiencia.”%”

Lo que Lacan propone en ese momento, es volver a traer |la experiencia porque ésta es
un acto. “Seamos categdricos, no se trata de la anamnesia psicoanalitica de realidad, sino de
verdad, porque es el efecto de una palabra plena reordenar las contingencias pasadas dandoles
el sentido de las necesidades por venir, tales como las constituye la poca libertad por medio de
la cual el sujeto las hace presentes.”1%

Es interesante notar que en la ensefianza de Lacan el término experiencia tiene un lugar
fundamental. Es decir, reitera una y otra vez la importancia de repensar la experiencia porque,

asi como Benjamin, la nocion de experiencia que heredamos de Kant no le parece suficiente

196 11
Ibid. p 273.

Y7 acan, J., Funcién Campo de la Palabra en Psicoandlisis. Escritos 1. Ed. Siglo XXI. México. 1971, p.

256.

"% Ibid.p.246.
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para dar cuenta de lo que acontece en el psicoandlisis. La experiencia para Lacan esta forjada
desde el lenguaje y a lo que aspira es a posibilitar que el sujeto se apropie de su deseo 0 mas
bien que el deseo posibilite la emergencia del sujeto:

“Es ciertamente de un lenguaje de lo que se trata, en efecto, en el simbolismo
sacado a la luz por el andlisis. Este lenguaje, respondiendo al voto ludico que puede
encontrarse en un aforismo de Lichtenberg, tiene el caracter universal de una lengua que
se hiciese entender en todas las otras lenguas, pero al mismo tiempo, por ser el lenguaje
que capta el deseo en el punto mismo en que se humaniza haciéndose reconocer, es
absolutamente particular al sujeto.”'%

Se trata pues, de un trabajo de reconstruccion, via la practica de hablarle al analista en
una situacion hasta cierto punto artificial donde la imagen del analista se retira y en donde se
busca un retorno al lenguaje “primero” “Lenguaje primero, decimos pues, con lo cual no
queremos decir lengua primitiva, puesto que Freud, que puede compararse con Champollion por
el mérito de haber realizado su descubrimiento total, lo descifré entero en los suefios de nuestros
contemporaneos.” | enguaje singular, lenguaje forjado con y desde el cuerpo por cada
analizante en la medida en que, junto con el analista, es decir en transferencia con el analista, se
busca la emergencia de una palabra plena, una palabra encarnada: “Por eso tenemos que
insistir una vez mas sobre la estructura de la comunicaciéon en el lenguaje y disipar
definitivamente el malentendido del lenguaje-signo, fuente en este terreno de confusiones del
discurso como de malformaciones de la palabra.”21

Para Lacan, asi como para Benjamin la verdadera funcion del lenguaje no consiste en
comunicar: “La funcién del lenguaje no es informar, sino evocar. Lo que busco en la palabra es la
respuesta del otro.”202203 Finalmente, la experiencia psicoanalitica consiste en una experiencia
de reapropiacién que es posible en la medida en que se hace visible la densidad constitutiva del

lenguaje y que se asume la naturaleza discursiva de la historia y la identidad para arribar al vacio

" Ibid. p. 282.

2% bid. p. 282.

1 Ibid. p. 285.

2 Ibid., p. 288.

% Aunque en este momento de la ensefianza de Lacan la importancia de la funcién del otro como
préjimo es lo que dirige el acto de hablar.
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temporal. “Me identifico en el lenguaje, pero sélo perdiéndome en él como un objeto. Lo que se
realiza en mi historia no es el pretérito perfecto de lo que ha sido en lo que yo soy, sino el futuro
anterior de lo que yo habré sido para lo que estoy llegando a ser.”204

De tal manera que las intervenciones del analista son a nivel del lenguaje que es cuerpo
y en ese sentido, siguiendo a Benjamin, es como un cirujano que realiza operaciones quirirgicas
en el tejido linglistico y que amplia y transforma, en la medida en que él mismo es atravesado

por la realidad del lenguaje.

CONCLUSIONES

La experiencia mistica en el pensamiento de Benjamin y la experiencia en el
psicoanalisis son dos formas de experiencia solo posibles en la medida en que se las ubica en el

lenguaje. Su peculiaridad radica en que son un retorno a éste que implica también una cierta

29 0p. Cit., p. 288.
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desterritorializacion linglistica, porque es necesario romper con la forma instrumental de
concebirlo, forma que constituye el “pecado”’, segun Benjamin porque impide que el repliegue del
mismo lenguaje sobre de si, ilumine ese retorno al origen en cada momento. Estos dos tipos de
experiencia se apartan radicalmente de la experiencia a la que se refiere Kant o Descartes,
donde experiencia tiene una connotacion de empiria 0 de conocimiento. Concepciones que
apuntan a una forma de habitar en el lenguaje, a diferencia de la vision que se desprende de la
modernidad capitalista que apela al uso de las cosas y del lenguaje. En todo caso, para
Benjamin es esta forma de pensar (la que se deriva de la modernidad capitalista y del proyecto
de la ilustracién) la que nos ha llevado a una pobreza espiritual que sostiene una cierta nocién
de progreso y evolucion, en la que se encuentran forjados los proyectos de nacion y de estado
de la mayoria de los paises de este mundo. Nocion que en realidad funge como un obstaculo
para la plena realizacién de lo espiritual en la lengua. La desolacién del mundo humano es la
devastacion del mundo lingiistico y la extincion de la experiencia como transmisiéon entre
generaciones. Si existe una esperanza para la humanidad, Benjamin la ubica en este
resarcimiento del tejido del lenguaje que él llama experiencia porque es ahi donde subsiste la
idea como iluminacién, asi como la posibilidad de la experiencia en un sentido pleno, es decir
mesianico. El retorno al lenguaje que propone Benjamin es un retorno basado en la idea, que
construye a partir de una lectura muy singular de la Biblia, de que existen distintos tipos de
lenguaje y que el lenguaje humano es tan solo una forma, aunque sin duda una de las mas
esenciales, efecto de la caida del paraiso. La naturaleza de nuestra forma del lenguaje esta
atravesada, entonces, por la nocién de pérdida, de vacio. Al mismo tiempo que mantiene una
relacion muy intima aunque discontinua con el lenguaje divino, en tanto lenguaje perdido,
presente pero como ausencia. La nostalgia en Benjamin tiene que ver con esta pérdida, asi
como con la imposibilidad, estrictamente hablando, de recuperar lo perdido. Es decir, tiene que

ver con la necesidad paraddjica de hacerlo presente en el discurso de la memoria como
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inscripcién, en donde memoria no es archivo en el sentido clasico de archivo, es decir como
soporte material escrituristico de lo acontecido, narracion que subsiste al tiempo y que tiene
como fin evitar el olvido. E implica un acto de habla y de construccién narrativa. Esta nostalgia
que implica una pérdida estd ademas en Benjamin, acompafiada por un mesianismo muy
peculiar que le permite liberar a la nostalgia de su caracter inmovilizador, al mismo tiempo que
dicha pérdida posibilita e instaura un tipo de belleza auténtica. De ahi que incluso con Benjamin
se pueda pensar en otra manera de ubicar el archivo, tal y como lo hace Derrida en su Mal de
Archivo donde considera que “La cuestidn del archivo no es una cuestion del pasado. Es una
cuestién del porvenir."205

En Benjamin esto se gesta desde su texto Sobre el Lenguaje en General y sobre el
Lenguaje de los Hombres, cuya escritura, como ya hemos mencionado anteriormente, pudo
haber sido efecto de las discusiones con Scholem, las cuales pudieron haberlo inspirado para
plantear otra dimension del habla en tanto acto, con la singularidad de plantearla a modo de una
reminiscencia platénica de las ideas, como realizacién temporal de ese otro tiempo no histérico,
sino mesianico y de esa otra escritura corporal como resonancia actual.

Esta linea lo lleva después a plantear las dos formas de la traduccién o de intercambio
tanto temporal como de significado. Una forma linguistica que plantea que el traductor finalmente
es un creador que aprovecha los espacios entre una lengua y otra para crear un texto otro que a
su vez crea el original del que parte con su propia existencia. La tarea del traductor, desde esta
optica, es infinita, puesto que la lengua esté en constante transformacion y toda obra requiere de
constantes traducciones. Ademas de que no se encuentra determinada por los dualismos de
original y copia, sino que es un acto de realizacién que implica el abandono de la lengua
materna, pues solo asi se puede traducir sin caer en la inercia de ser fiel al original. En todo caso

el original solo existe en la medida en que se escribe otra version de éste y entonces no existe

295 Derrida, J., Mal de archivo; Una impresion Freudiana. Traduccion de Paco Vidarte, Editorial Trotta, Madrid, 1997.
P. 19.
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tampoco un tiempo anterior y uno posterior 0 una causa que genere un determinado efecto, sino
siempre un momento de refundacién originaria y al mismo tiempo actual.

Por otro lado la traduccién en este sentido implica la existencia de los distintos tipos de
lenguaje. Hablar una lengua es ya traducir porque traducimos del lenguaje del mundo y de las
cosas al lenguaje humano que es sonoro, que se concibe en el cuerpo y que le damos forma y
musicalidad a aquello que es mudo y que tiene otras maneras, a veces mas visuales, de
funcionar y de comunicar. En este sentido, todos somos posibles traductores porque podemos, si
nos lo permitimos, es decir si no devenimos obstéculo, fungir como vehiculos entre el pasado y
el presente de la memoria, porque podemos perfeccionar, si no solamente pensamos que
comunicamos en el sentido coloquial del termino comunicar, todo lo que ponemos en palabras,
porque transformamos la mudez de las cosas en sonidos. Le damos lugar a las suplicas del
mundo por ser nombradas y escuchadas porque las cosas para Benjamin estédn sumergidas en
una tristeza cuando carecen del nombre que les da vida y las alienta, y la lengua a su vez pugna
por encontrar en las cosas y en el mundo los medios para volver a si misma y encontrar lo que
se encuentra para siempre perdido, pero que al mismo tiempo, cual soplo de vida, permite que
siga habiendo movimiento, busqueda aunque el fin Ultimo de ésta sea en el fondo imposible.
Nombrar es entonces participar-se en tanto que se comunica en el insaciable flujo del lenguaje
mismo que busca el recuerdo del lugar de donde surgi6, pero que ya nunca mas podra volver a
ubicar. Nombrar es instalar los puentes que reducen la inmediatez y dan lugar a la figura del
médium que como su nombre lo indica mediatiza y, hasta cierto punto, historiza e introduce
tiempo. Y aunque la distincion entre historia y memoria introducida por Yerushalmi es importante,
ya que permite pensar el lugar y la funcién del recuerdo y la memoria como practicas orales al
interior de la tradicion judaica, a diferencia de la préctica de la historiografia, asi como la funcion,
pero también los peligros del olvido, esa nocién de temporalidad a la que se refiere Yerushalmi

no hubiese sido suficiente para Benjamin. Esto es asi porque el tiempo que se desprende de la
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forma tradicional de pensar la historia, determina el futuro al establecer relaciones causales que
hacen del presente un tiempo cargado y pesado, y entonces no se puede concebir la plenitud de
éste y mucho menos vislumbrar el futuro. Es por esto que Benjamin introduce la fuerza del
mesianismo y asi hace estallar el tiempo cronolégico en la medida en que reivindica el devenir
mediante su apropiacion en el tiempo divino, mesianico. El tiempo en la experiencia del
psicoanalisis en todo caso, es més cercano al tiempo mesianico del que habla Benjamin porque
rompe con la inercia de |a historia, porque apunta a abrir otra dimension en el acto del habla, en
la medida en que se le da lugar a esos fragmentos insignificantes, en la medida en que se trata
de un tiempo légico y no de un tiempo cronolégico.

Y, esto es mistica en Benjamin, es una experiencia que Benjamin ubica en el lenguaje y
en el cuerpo cuando estos reencuentros se dan en el tiempo, porque ademas le es importante
fomentar otra manera de concebir la experiencia que no sea la experiencia que trata Kant en su
teoria del conocimiento. Ya que la experiencia en Kant, segun Benjamin es la experiencia
reducida que no considera importante el papel y la funcion del lenguaje més alla de ser una
herramienta. El psicoandlisis, en tanto invencién de un judio ateo, inaugura un tipo de
experiencia otra, la cual en todo caso atenderia a esta inquietud de Benjamin por ampliar la
experiencia Kantiana. Y si bien, esta experiencia es producida de manera artificial (Cuestion que
nos remite a la critica de Benjamin a la nocion de experiencia de Kant en tanto que la piensa
como una reduccién de la experiencia a la experiencia de laboratorio) porque las sesiones son
llevadas a cabo de manera muy cuidada, en un tiempo especifico y bajo lineamientos muy bien
establecidos (como el uso del divan que elimina para el paciente la imagen fisica del analista con
el fin de promover un trabajo con el lenguaje, con lo que se dice, con las formas en las que se
dice lo que se dice y con las formas en que el otro como préjimo estd incluido en eso que se
dice), se trata también de una experiencia distinta, inédita y posee la fuerza de espiritualizar el

tiempo. Todos estos lineamientos le dan prioridad a la escucha sobre la imagen, sin que esto
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quiera decir que no haya efectos ‘imaginarios” en el acto mismo de hablar, puesto que también
ahi se producen imagenes.

La dimensién mistica de la experiencia en psicoanalisis tiene que ver con la forma tan
peculiar de la experiencia que configura el dispositivo. Apunta a ser un trabajo de profunda
transformacion en el lenguaje, que implica también ese repliegue del que hablamos al inicio de
estas conclusiones, en donde la nocién del lenguaje como herramienta de comunicacion se
desploma en cuanto se hace evidente en el divan que existe una imposibilidad de dar cuenta, en
su totalidad, de la realidad que vive el analizante. La experiencia del divan hace del lenguaje un
acto sensible porque esta incluso hecho de carne. Los efectos de este trabajo, sin embargo van
mas alla del propio dispositivo analitico, pero se localizan ahi mismo porque también, como en
Benjamin, buscan que eso otro, llamado inconsciente por Freud, se realice e irrumpa a modo de
actos de habla con el cuerpo y en el tiempo cronolégico y permita que se de una ampliacion
simbdlica?0é del mundo del analizante que le permita colocarse en otro-lugar distinto al lugar
desde donde en un principio hablé de su sufrimiento, que fue en todo caso lo que en primera
instancia lo llevo a buscar a un analista. De esta manera también se concibe un sujeto distinto al
sujeto Kantiano o al sujeto Cartesiano porque se trata de un sujeto efecto del acto del habla, lo
cual socava la unidad presupuesta del sujeto o del yo o de la persona, asi como la nocién de un
encuentro intersubjetivo (es decir entro dos sujetos: analista y analizante). El dispositivo analitico
es un dispositivo donde el analista esta incluido como parte del mismo sintoma del analizante y
entonces busca, siempre y cuando el analizante realmente esté comprometido con el trabajo, la
desaparicién del analista, por lo menos en esas formas que dieron vida al sufrimiento inicial, es
decir a esa demanda especifica del analisis. Benjamin reconoce esta dimension en el
psicoanalisis y por eso habla de estas analogias con el cine y con la cirugia, ya que en las tres

situaciones se trata de cortes en la realidad que permiten ampliar el horizonte al darle un otro

% Simbélico en el sentido de los tres registros de Lacan. El simbdlico para Lacan es el registro del
lenguaje.
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lugar a esos pequefios fragmentos que parecian insignificantes, asi como a los restos
experienciales de los que hablamos en el terreno de la historia, la memoria y el recuerdo. Pero
que aparecen como puertas de entrada a un mundo hasta entonces imperceptible, pero no por
eso inexistente. Aqui entonces, aparece una dimensién politica del trabajo de Benjamin que no
es que supere la propuesta mistica del lenguaje, sino que la amplia y la conserva. Una
dimension que apunta a otorgarle al otro un lugar no como cosa al servicio de ciertos intereses,
sino como alteridad.

Y si bien, ambas visiones (la de la experiencia en Benjamin y la de la experiencia en
psicoanalisis), nos remiten indiscutiblemente al pensamiento judaico, también ambas visiones
distan mucho de ser parte de la tradicion en tanto universo simbdlico predeterminado y
determinante. Es por eso que hemos sefialado, retomando las distinciones que hace Albert
Memmi, la necesidad de distinguir judeidad de judaismo, pues el primer termino se remite a una
posicion muy especial frente al lenguaje donde la oralidad y la escritura se entretejen finamente,
y donde hay implicado un cuerpo material resonante y no Unicamente razonante. Esta manera
de pensar la judeidad, a diferencia de pensarla unicamente como la pertenencia a una tradicion
0 a un pueblo 0 a un corpus de saberes, se encuentra también al interior de la experiencia del
psicoanalisis. En todo caso, tal y como lo piensa Derrida retomando un texto de Yerushalmi que
a su vez toma el titulo de un texto de Freud (nos referimos al texto de Yerushalmi que se llama
Judaismo Terminable o Interminable que hace alusién a Analisis Terminable o Interminable de
Freud) se trataria de establecer una diferencia entre el judaismo que es terminable y la judeidad
que es interminable. Asi mismo en el psicoanalisis, se puede pensar este problema en términos
de un analisis como construccién de una verdad que libera o cura, pero que también impone una
conclusion final y una experiencia de analisis que no busca un sentido Ultimo a modo de una
medicina reveladora y restauradora, pero si apela a una transformacion de fondo, en tanto

movimiento de desterritorializacion, apertura del tiempo mesianico como porvenir o desasimiento
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de una cierta idea que dota de identidad a un sujeto. Esto que sefialamos es de hecho lo que
hace del psicoandlisis una experiencia tan singular y tan distinta de cualquier otro tipo de terapia
o tratamiento psiquico. Y si Freud se inspird en la figura de Moisés fue para transmitir la
importancia de ese lugar vacio en el lenguaje, personificado en ocasiones por la figura del padre
en tanto autoridad del decir y no de lo dicho, pero no por esto limitado a esta figura de autoridad.

La experiencia del psicoanalisis le apuesta a un trabajo de transformacién de la
experiencia que trabaja a partir de la fantasia de igualdad por ejemplo, o de comunicacion, de
busqueda de sentido o de expiacién y apuesta por la apertura de nuevos caminos que
dimensionen la naturaleza de éstas fantasias, y en todo caso se asuman las posibilidades de
éstas en tanto herramientas creadoras, via una relacion distinta con el lenguaje y la palabra. Su
fuerza radica en deshacer la convencionalidad del encuentro con el analista en tanto préjimo y
asi entonces también deshacer la convencionalidad de una situacion donde se comunica a otro
la vida, los problemas, los sintomas, etc. y abrir paso a la falla misma del lenguaje que es la que
nos hace seres hablantes, seres en falta, seres mortales, al mas puro estilo Benjaminiano, en
tanto que hemos perdido el lenguaje divino, pero tenemos la potencialidad del lenguaje humano

que permanece en relacién intrinseca con la falla que lo atraviesa .

Anexo:

El relato acerca del angel es el siguiente:

Cuando naci, sobrevino a mis padres el pensamiento de que podria tal vez llegar a ser escritor. Seria bueno
entonces que nadie se diese cuenta de que yo era judio. Por eso afiadieron a mi nombre de pila otros dos mas,
excepcionales, que no dejaban adivinar que quien los llevaba era judio, ni que pertenecia a él como primeros
nombres. Cuarenta afios atras, un matrimonio con hijos no podia dar mayores pruebas de clarividencia. Aquello que
consideraban una remota posibilidad acabé por cumplirse. Sélo que las precauciones con las que hubieran querido
conjurar el destino fueron puestas de lado por aquel a quien concernian. En lugar de hacer publicos en sus escritos
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los dos nombres previstos, procedié como los judios con el nombre adicional de sus hijos, que permanecian en
secreto. En verdad les comunicaban estos nombres s6lo cuando habian alcanzado mas de una vez en la vida,
quizas el nombre secreto permanece inmutable y el mismo para el devoto, pero, para el que no lo es, esta
transmutacion bien puede de pronto operarse con una nueva madurez. Asi para mi. No por ello es menos el nombre
que mantiene las fuerzas vitales en la unién mas estricta y que se evita pronunciar en vano.

Sin embargo, este nombre en absoluto proporciona mayores poderes a quien lo invoca. Por el contrario,

se desprende de una buena parte de esta imagen cuando se torna audible. Pierde, sobre todo, el don de
presentarse con apariencia humana. En la habitacion que ocupaban en Berlin, ante de desprenderse de mi viejo
nombre y brillar a plena la luz del dia, el nombre fij¢ suimagen en la pared. Angel Nuevo. La cabala cuenta que Dios
crea a cada instante un infinito nimero de angeles nuevos, cuyo propoésito, ante de disolverse en la nada, es cantar
por un instante Su gloria delante del Trono. Pero este angel se hizo pasar por uno de los nuevos antes de estar listo
para decir su nombre. Sélo me temo haberlo distraido de su himno impertinentemente mucho tiempo. Con lo cual
me las hizo pagar por haber perturbado su trabajo. Sacando provecho de las circunstancias de que yo hubiera
venido al mundo bajo el signo de Saturno-el astro de la rotacién lenta, el planeta de los rodeos y las vacilaciones-
envio la forma femenina de la masculina proyectada en la imagen a través del rodeo mas fatalmente largo, aun
cuando muchas formas, pese a ser tan cercanas, no se conocian entre si. Quiza no sabia que la fuerza de aquel a
quien queria acosar se manifestaria de mejor manera, esto es, esperando. Pues alli donde este hombre se cruzaba
con una mujer que lo fascinaba, estaba dispuesto a acechar su paso por la vida y esperar hasta que, enferma,
avejentada y en harapos, cayese en sus manos. En breve, no habia nada que pudiera debilitar la paciencia de ese
hombre. Y las alas de su paciencia se asemejan a las alas del &ngel en que un ligero batir alcanza para mantenerlas
fijas ante la presencia de aquello a lo que ya no esta dispuesto a renunciar.
Pero el &ngel se asemeja a todo aquello de lo que debi separarme: personas y, sobre todo, cosas. Habita en las
cosas que ya no poseo. Las vuelve transparentes y, detras de ellas, se me aparece las persona a la que estaban
destinadas. Por eso soy superior a cualquiera en hacer regalos. Quizas el angel se sintié en verdad atraido por
aquel que lo regala todo y marcha con las manos vacias. Puesto que tampoco él, que posee pezufias y agudas,
filosas alas de cuchillo (), parece tener la intencion de precipitarse sobre aquel ser en que ha clavado los ojos. Con
firmeza fija sobre él su mirada: lo hace durante un largo rato y luego se echa hacia atrés incesante, pero
inconteniblemente. ¢ Por qué? Para arrastrarlo consigo hacia el futuro por ese mismo camino a través del cual vino y
que conoce tan bien que lo recorre sin darse vuelta y sin apartar los ojos de aquel al que ha elegido. El quiere la
felicidad: el conflicto en el que reside el éxtasis de lo Unico, nuevo aln no vivido con aquel jubilo de lo que es
todavia una vez mas, de lo reconquistado, de lo vivido. Por eso, si se lleva consigo a un nuevo ser humano, no tiene
en modo alguno nada nuevo que esperar mas que el regreso a casa. Asi es como Yo, en cuanto te vi por primera
vez, viajé contigo de vuelta hacia el lugar de donde venia. Pp. 45-46

Ibiza, 13 de agosto 1933.
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