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Resumen

El presente trabajo examina el cardcter «dialéctico» de la nocién de fantasmagoria, que
Walter Benjamin empled como piedra de toque de la peculiar critica de la ideologfa reali-
zada en el Passagen-Werk. Para ello, se mostrard la continuidad que dicha critica presenta
con ciertos elementos de su obra previa. Con ayuda de la teorfa del conocimiento histérico
desarrollada anteriormente, Benjamin elaboré una nocién no sustantiva de verdad, con
la que se opuso tanto a la «falsa conciencia» como a su contraparte, la pretensién de una
«toma de conciencia» capaz de apresar sin distorsiones el significado transparente de lo real.
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Abstract. The truth of things past. Notes on the notion of phantasmagoria

This paper aims to describe the ‘dialectical’ character of the notion of phantasmago-
ria, which Walter Benjamin used as touchstone for criticising the ideology represented
in Passagen-Werk. To this end, we show the continuity between Benjamin’s critique and
some elements of his former work. Aided by the previously developed theory of historical
knowledge, Benjamin conceived a non-substantive notion of truth opposed to both ‘false
consciousness’ and its counterpart, the claim of an ‘awareness’ able to grasp the transparent
meaning of reality without distortion.

Keywords: Benjamin; ideology; phantasmagoria; dialectics; dream; waking

Una de las mayores innovaciones conceptuales del Passagen- Werk reside en la
nocién de fantasmagoria, con la cual Benjamin describié el modo especifico
de ocultacién ideoldgica que sufrieron los habitantes del siglo x1x ante los
nuevos productos del mundo capitalista. La critica benjaminiana de la ideo-
logia ha sido analizada habitualmente a través del contraste con la reflexién de
autores como Marx o Freud, por los que sin duda Benjamin sintié un gran
interés. A continuacidn, trataremos de explorar una via alternativa y, en vez de
recurrir a un referente externo, emplearemos algunos elementos de su propia
obra, mostrando la analogfa estructural que la critica de la ideologfa presenta
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con la teorfa «dialéctica» del conocimiento elaborada especialmente en el libro
sobre el Barroco.

Benjamin reconoce la afinidad entre la fantasmagoria y el andlisis marxista
del fenémeno del fetichismo cuando declara que el «cardcter de fetiche de la
mercancfa»! se convierte en la clave de totalizacién de la exposici(')n histdrica
que pretende llevar a cabo en el Passagen-Werk. La torsion tedrica a la que Ben-
jamin somete el fetichismo puede apreciarse en la seleccion de citas de la obra
de Marx recogidas en la seccién X. En estos fragmentos, parece como si el
propio Marx hubiera entrevisto una definicién del fetichismo en los términos
de dos determinaciones opuestas: la «convencidn social» y la «expresién de
valor?2. La estructura del fetichismo estarfa compuesta, por un lado, por una
relacién convencional —en la que el valor de cambio es un «producto social»?
estipulado como cierta cantidad de trabajo abstracto— y, por otro, por una
relacién expresiva —en la que el valor de cambio se autonomiza de la conven-
cién que lo liga al valor de uso y aparece como una emanacién de la esencia del
objeto—. Esta antinomia entre convencidn y expresion es el nicleo de la lectura
benjaminiana del fetichismo (una lectura que, a la luz de los fragmentos reco-
gidos en la seccién X, pareceria autorizada por el propio Marx).

El valor del objeto no aparece como el resultado de una asociacién contin-
gente (la especificacién cuantitativa de una abstraccién, el «trabajo en general¥),
sino «como valor de estos productos [...], como si fuera un atributo poseido
obJetlvamente por ellos»®. Marx llega a describir esta relac1on expresiva entre
los dos términos de la mercancia como una «encarnacién»®, evidenciando asf
la unién «mistica» que tiene lugar en el cuerpo de la mercancia entre una mate-
ria sensible (valor de uso) y un principio inteligible (valor de cambio). La
mercancia se convierte en «una suprasensible cosa sensible»’, la fusién expresi-
va de lo material y lo espiritual. No parece entonces muy arriesgado suponer
que, en el fetichismo —entendido como la transfiguracién de la convencidn en
expresidn—, Benjamin debi6 advertir una sorprendente afinidad con su traba-
jo previo, especialmente con el tratamiento de la alegorfa en el libro sobre el
Barroco. En efecto, la «dialéctica de convencién y expresién»® que Benjamin
detectaba en la alegoria barroca retne los mismos dos modos opuestos de rela-
cién que definen el fetichismo, si bien los términos relacionados no sean ya
signo y significado, sino valor de uso y valor de cambio. En los dos polos de la
alegorfa, Benjamin detectaba una muestra en miniatura del conflicto mds gene-
ral que atravesaba el Barroco, dividido en dos tendencias opuestas: la aspiracién

GB VI, p. 149 (carta a Horkheimer del 3 de agosto de 1938).

GSV, 2, p. 808 (X4a, 1).

GSV, 2, p. 807 (X4, 3).

GSV, 2, p. 807 (X4, 4).

GSV, 2, p. 809 (X5, 2); traduccién espafola: Benjamin (2011: 670).
GSV, 2, p. 806 (X4, 1).

GSV, 1, p. 262 (G13a, 2).

GSL 1, p. 351.
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a la trascendencia y la resignacién frente a la clausura inmanente’. En el siglo
x1x Benjamin reconoce una fractura andloga entre la perspectiva del insupera-
ble cardcter profano del mundo capitalista y la proyeccidn ilusoria de nuevas
formas de trascendencia. En el mundo de la mercancfa, las cosas se espiritua-
lizan con nuevos significados en la misma medida en que se vacian como
resultado del acelerado ciclo de produccién y consumo. Esta «dialéctica» entre
la falta de sentido y la proliferacién de todo tipo de plusvalores semdnticos (es
decir, entre convencidn y expresion) es la ley unitaria de los productos cultu-
rales del siglo xix.

El concepto de fantasmagoria describe esta expresividad auténoma de las
cosas, la aparente fijeza con la que las significaciones se adhieren a los produc-
tos culturales. De hecho, los «aparatos de fantasmagorfa»'? eran una familia de
objetos técnicos cuyo funcionamiento consistia en proyectar imdgenes sobre el
mundo real, de forma que ambos quedaban confundidos en una unidad indi-
ferenciada. Con esta metdfora dptica, Benjamin hace referencia a la superpo-
sicién de lo real y lo imaginario, la ilusién de una unidad inmediata entre los
dos términos que oculta el cardcter artificial de su relacién. Es decir, la «con-
vencién» que liga la imagen a su portador material se transfigura en «expre-
sién». En cierta manera, el fenémeno técnico de la «fantasmagoria» y el eco-
némico del «fetichismo» son dos caras de la misma moneda, dado que ambos
explicitan mediante un fenémeno particular el principio general de los fené-
menos de la época.

El tipo particular de ideologia que Benjamin denomina «fantasmagoria»
designa esta clausura de las cosas bajo un significado definitivo. Sin embargo,
la critica benjaminiana de la ideologfa no consistird meramente en disolverla
alzando el velo de significados que oculta la realidad para que resplandezca en
su verdad auténtica. Para Benjamin, los fenémenos no son portadores de una
verdad, sino de una reserva inagotable de significado. Asi, lo que oculta la
realidad no es tanto el significado como una concepcién demasiado estrecha
de la relacién entre ambos, es decir, la ilusién de una pertenencia biunivoca
entre las cosas y su significacién. La critica antiideolégica de Benjamin no
busca eliminar la pdtina simbdlica que se interpone entre nosotros y la realidad,
sino, al contrario, restituirle todo su espesor.

A diferencia de Marx, Benjamin no pretende disolver la «falsa apariencia»
de los fenémenos para captar su esencia. No se trata de lograr una «toma de
conciencia» de la verdad, puesto que no es posible disipar la tupida red de valo-
res y significados que cubre los fenémenos para alcanzar un conocimiento
transparente de lo real. Ciertamente, existe un afuera del espacio de la ideolo-
gfa, pero este no adopta la forma de un nuevo espacio que pueda ser ocupado
de forma definitiva (lo cual serfa, a su vez, ideolégico), sino de un dmbito

9. La «ambigiiedad» de la nocién benjaminiana de «secularizacién» reside precisamente en
designar el intento de recuperar el estado perfecto de la «creacién» (donde el ser era uno
con la trascendencia) y, a la vez, la distancia insalvable frente a la trascendencia (Weigel,
2008: 53).

10. GSV, 2, p. 663 (Q3a, 4).
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donde experimentamos la relacién flotante entre las cosas y su significado, sin
poder suturar definitivamente la brecha entre ambos.

Pero si bien no es posible alzar el velo que oculta la verdad, ese velo puede
al menos ser configurado para que deje entrever algo de lo que esconde. Este
peculiar estatuto de la verdad de los fendmenos —inseparable y a la vez irre-
ductible a ellos, expresada en los hechos y a la vez independiente de cualquier
expresién, segtin los dos polos que conformaban su precedente teorfa «dialéc-
tica» del conocimiento (Tiedemann, 1973: 84; Barale, 2009: 60-65)— es des-
crito en el Passagen-Werk mediante una metdfora aérea:

Sobre el concepto de «salvacidny: el viento del absoluto en las velas del concep-
to. (El principio del viento es lo ciclico). Lo relativo es la posicién de las velas'!.

La «salvacién» de los fenémenos, estrechamente ligada a la «rememoracién»
del pasado, hace referencia a la tarea del historiador, como aclara otro fragmento:

Para el dialéctico se trata de captar en las velas el viento de la historia uni-
versal. Para él, pensar es colocar las velas. Cdmo se disponen es importante.
Las palabras son las velas. Lo que hace de ellas concepto es el modo en que
se disponen!2.

La tarea del historiador «dialéctico» consiste en configurar los fenémenos de
una manera determinada en el espacio de la representacion historiografica: «colo-
car» o «disponer» (sezzen) los «conceptos» para aludir expresivamente a la verdad.
En la representacién, lo importante es el «cémo»: «no basta con poseer velas. El
arte de saber colocarlas es lo decisivo»!?. Benjamin retoma asf los dos momentos
opuestos de la nocién de «representacién» (Darstellung), desarrollada en el libro
sobre el Barroco: el «andlisis» conceptual, que fragmenta la apariencia empirica
en «elementos» 0 «extremos», y la «sintesis» o «configuracién» de estos elementos
para exhibir la idea'®. «El viento del absoluto» o el «viento de la historia» (es
decir, la verdad del pasado) se capta exclusivamente por medio de las «velas»
sensibles del concepto, segtin la dialéctica entre la expresividad de los fenéme-
nos y la inexpresividad de la idea que encierra la metéfora aérea: la verdad es
como un aliento trascendente que solo se manifiesta a través de un «velo»
sensible, pero que, al mismo tiempo, no se confunde con él.

Esta metdfora aérea es asimismo reconocible en la nocién de «aura». El aura
es un término latino que designa la brisa que emana de una presencia sagrada.
En la iconograffa romana, el aura velificans (literalmente, ‘velo agitado por la

11. GSV, 1, p. 591 (N9, 3); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 475).

12. GSV, 1, 591 (N9, 6); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 475).

13. GSV, 1, 592 (N9, 8); traduccidn espafiola: Benjamin (2011: 476). La pretension de que la
imagen aérea del «viento» y la «vela» expresa una especie de fe en la «dindmica general de
la historia», de la cual Benjamin se habria distanciado posteriormente en las Zesis (Rochlitz,
1996: 233), parece poco plausible, sobre todo si se tiene en cuenta que la oposicién a cual-
quier «dindmica» de la historia es una constante del pensamiento de Benjamin desde sus
primeros escritos.

14. GS1, 1, p. 221.
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brisa’) era un artificio artistico que consistia en representar la figura femenina
como fuente de una emanacién aérea tinicamente visible a través de las ondu-
laciones de su atuendo. Posteriormente, el velo agitado por el aura se convirtié
en un signo convencional del elevado rango de las figuras representadas: la
«divinidad, nobleza y lejanfa de personas pertenecientes a una esfera superior»
(Assmann, 2003: 153-154). En su obra, Benjamin hace un uso ambivalente
de la connotacidn aérea del aura: si, por un lado, designa la manifestacién
inmediata de un soplo trascendente sobre la esfera inmanente (precisamente
aquella unidad expresiva que el Passagen-Werk denomina «fantasmagoria»), por
otro lado, designa también la lejania inalcanzable de la trascendencia respecto
al mundo sensible.

El primer significado se halla, por ejemglo, en la concepcién romdntica de
la obra de arte como «presencia aurdtica»!>, la manifestacién visible del abso-
luto (concepcién que Benjamin reconoce en Goethe o Hegel). La «estetizacién»
de la realidad que Benjamin detecta a principios del siglo xx describe, precisa-
mente, la transferencia de la expresividad espuria de la obra de arte romdntica
a los propios fenémenos de la realidad social (en este sentido, la «estetizacién»
o «auratizacién» de la realidad representa el correlato para el siglo xx de la
«fantasmagorifa» que experiment6 el siglo anterior). El segundo significado
describe un movimiento opuesto, como muestra la célebre definicién del aura
en el ensayo sobre la obra de arte:

En una tarde de verano, reposando, seguir una cadena montafiosa en el hori-
zonte o una rama que echa su sombra sobre aquel que reposa —esto significa
respirar el aura de estas montafias, de esta rama'®.

El aura se manifiesta Gnicamente en fenémenos con una consistencia frégil,
como el «horizonte» o la «<sombra», donde no puede ser captada directamente
por la vista o el tacto, sino que solo se puede «respirar», de acuerdo con su
peculiar naturaleza aérea.

La misma metdfora aérea del aura resuena en la dialéctica entre el «velo» y
lo «velado» expuesta en el ensayo sobre las Afinidades electivas de Goethe. Con-
tra la concepcién goetheana de la belleza como identidad entre la belleza supra-
sensible y la apariencia sensible, Benjamin concibe lo bello como aquello a lo
cual pertenece de modo esencial el permanecer «velado», es decir, el sustraerse
a una manifestacién integral en el «velo» de la apariencia sensible, el cual a la
vez lo muestra y lo custodia!”. Lo bello estd presente y ausente de la apariencia
sensible, segin una dialéctica que recorre toda la obra de Benjamin. Por tanto,
la metdfora del «velo» designa la saturacién expresiva de la trascendencia en
el mundo sensible y, al mismo tiempo, la intangibilidad de la trascendencia (el
«objeto velado»), que solo puede ser percibida indirectamente, a través del efec-
to que su emanacién aérea produce sobre una superficie sensible (el «velo»).

15. GS VII, 1, p. 352.
16. GS VII, 1, p. 355.
17. GST, 1, p. 194-196.
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La polaridad entre la clausura simbélica y la apertura a una verdad huidiza
comparece persistentemente en el Passagen-Werk'®, donde Benjamin moviliza
su anterior teorfa del conocimiento contra la «fantasmagorfa» del siglo x1x. Si,
en el libro sobre el Barroco, los fenémenos aludian a la idea como algo que se
sustrae a la plena posesién cognoscitiva, este cardcter «inintencional»'? de la
idea puede reconocerse ahora en el motivo del «despertar». El «despertar» desig-
na un conocimiento del pasado que se ha librado del falso velo de la fantasma-
gorfa, pero que, a su vez, evita la ilusidén simétrica de alzar el velo para apresar
el pasado «como realmente sucedié». El conocimiento no se libra de una tota-
lidad semdntica para caer en otra, sino que habita en la tierra de nadie entre
ambas, en el «<umbral» infranqueable del recuerdo. No es extrafo, por tanto,
que Benjamin vincule el «vuelco dialéctico» entre suefio y despertar con la
«rememoracién» del pasado?”

El «suefio» es intencional, dado que sonar es siempre sofiar algo. En cam-
bio, «el despertar» es intransitivo, es decir, una accién «no intencional» (De-
sideri, 2002: 107), un mero pasar sin punto de llegada estable (la vigilia).
Podemos «despertar» del suefio, pero no llegar a «estar despiertos», consoli-
dando asi la vigilia en un estado permanente. Por ello, Benjamin, evocando a
Freud, sostiene que no existe una «oposicién diametral entre el suefio y la
vigilia»?!, sino solo una «infinita variedad de estados concretos de conciencia,
determinados por todos los grados concebibles de vigilia». Este cardcter tran-
sicional o gradual del «despertar» se opone al cardcter estacionario del «suefio».
Los suefios «no tienen un lado de fuera»??, sino que son un puro interior
cerrado sobre sf mismo, como «un abrigo que no se puede volver del revés»?3
(nicht wenden kann), es decir, algo en cuyo interior no se puede realizar un
«giro» (Wendung) para acceder al exterior intransitivo. Producir este movi-
miento es la tarea del «despertar», que intenta abrir una via al afuera en la
clausura del «suefio» (la fijacién semdntica de los fenémenos), aunque se trate
de un afuera en el cual no se puede morar, ya que es puro pasaje o trdnsito. A
esto se refiere Benjamm cuando sostiene que la rememoracién es una «expe-
riencia de umbral»?4. El umbral es una «zona de transicién»?> (Zone des Uber-
ganges), es decir, un pasaje que no llega nunca a término, sino que apunta de
forma sagital a una lejanfa inalcanzable?®

18. El gesto de pensamiento de Benjamin ha sido definido por la tensién entre estos dos polos:
la «dimensién de inmanencia» y la «dimensién heteroldgica» (Carchia, 2009: 149-150).

19. GS1, 1, p. 216.

20. GSV, 1, p. 490 (K1, 1); traduccidn espafiola: Benjamin (2011: 394).

21. GSV, 1, p. 492 (K1, 5); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 395).

22. GSV, 2, p. 1006 (Fe, 9); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 835).

23. GSV, 2, p. 1006 (F°, 8); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 835).

24. GSV, 1, p. 617 (O2a, 1); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 495).

25. GSV, 2, p. 1025 (M-, 26); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 850). Para un enfoque
distinto sobre la relacién entre el umbral y el despertar, véase Costa (2008: 67).

26. Una «transicién» (Ubergang) era precisamente aquello que, segtin Benjamin, se halla entre
la filosofia y la «doctrina» en Sobre el programa de la filosofia venidera (GS 11, 1, p. 169). Los

objetos de conocimiento de la «doctrina» (es decir, las ideas) no poseen una realidad actual,
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La autonomia de la verdad es asimismo el nucleo de la concepcién de la
idea como mdnada: «lo verdadero no tiene ventanas; lo verdadero no mira en
ningtn sitio hacia fuera, al universo»?’. La totalidad cerrada del suefio es tras-
cendida en el «despertar» hacia una verdad que, sin embargo, permanece leja-
na, en la cercanfa asintética del umbral. Si la verdad es una exterioridad inal-
canzable, el suefio, encarnado en la figura concreta del Passage, es su «exacta
antitesis», ya que es «el puro fuera que se ha vuelto interno», eliminando la
distancia con lo negativo por medio de la clausura en una totalidad compacta
(Desideri, 1995: 72-75). La ménada, por tanto, es solo otro nombre para el
«giro» dialéctico entre cierre y apertura: «Alli donde se lleva a cabo un proceso
dialéctico, tenemos que habérnoslas con una ménada»?8.

En las Zesis, otro de los nombres para esta esfera de lo virtual serd el «Mesfas»,
aunque ya en algunos apuntes del Passagen-Werk Benjamin sugiere un nexo entre
la «experiencia de umbral» del despertar y el advenimiento del Mesias. Asi, una
serie de fragmentos conectan el despertar con el motivo del paso angosto a
través de una «puertar:

La puerta monumental se inscribe en el contexto de los ritos de paso: «Al
pasar por una entrada indicada de varias formas [...], se trata siempre de
escapar de un elemento... hostil, de librarse de alguna mancha, de separase
de la enfermedad o de los espiritus de los muertos, que no pueden pasar por
el estrecho camino»®.

Esta transicién a través de un «estrecho camino» tiene la estructura del
despertar, dado que, quien entra en un suefio, «deja atrds, en sentido inverso
(umgekehrten), el camino de la puerta monumental». El despertar, por tanto,
tiene la forma de una «inversién» (Umkebre) del suefio, el abandono de la
inmovilidad para entrar en una zona de «umbral». Algo similar afirma Benja-
min sobre el arco de triunfo:

La marcha a través del arco del triunfo como rito de paso: «La marcha de los
ejércitos, apretdndose contra el estrecho vano de la puerta, se ha comparado a

“pasar a través de una estrecha hendidura”»3°.

como los objetos del conocimiento empirico, sino que son «virtualidades» (Fenves, 2011:
176-177). Algo similar ocurria con la nocién de «lo poetado» —la «existencia potencial» de
la verdad en la obra poética—, que también implicaba una «transicién» entre dos esferas:
de la unidad del poema a la unidad de la vida, el zelos inalcanzable de la tarea poética (GS
1L, 1, p. 106-107).

27. GSV, 2, p. 661 (Q2a, 7); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 546).

28. GSV, 1, p. 596 (N11, 4); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 478). Segun Peter Fenves,
el «despertar» tiene la «estructura monadoldgica» de la verdad porque acontece en la transi-
cién («reduccién» o epoche) entre el tiempo de la historia y el «umbral del paraiso», es decir,
la esfera atemporal de la verdad, que conserva siempre su alteridad extramundana (Fenves,
2003: 85-86).

29. GSV, 1, p. 521-522 (L 5, 1); traduccién espaiiola: Benjamin (2011: 419).

30. GSV, 1, p. 151-152 (C7a, 3); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 123).
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El «estrecho vano de la puerta» designa nuevamente el «<umbral» que comu-
nica a la vez que separa interior y exterior, la inmanencia del suefio y la trascen-
dencia del despertar. La afinidad entre la experiencia del despertar y la del
umbral aparece en las 7ésis mediante un motivo similar al del «arco» o la «puer-
ta», que emerge precisamente en el contexto de una reflexién sobre la nocién
de rememoracidén: «cada segundo era la pequefia puerta por la cual podria
entrar el Mesfas»®!. El acceso a la trascendencia asume la forma de una «tran-
sicién» que se demora en un paso «pequefio» o «estrecho», que, precisamente
por ello mismo, impide el pasaje a un estado definitivo. La trascendencia
adquiere entonces el estatuto defectivo de la idea, aquello que permanece «vela-
do» e incluso en la presencia preserva siempre un indice de ausencia.

Como hemos visto, Benjamin emplea diferentes figuras para describir el pasaje
entre los dos polos opuestos del «suefio» y el «despertar» (clausura y apertura, tota-
lidad y afuera). Otro nombre para este pasaje es el «giro dialéctico» del recuerdo:

Se tomé por punto fijo «lo que ha sido», se vio el presente esforzdndose ten-
tativamente por dirigir el conocimiento hasta este punto estable. Pero ahora
debe invertirse (umke/aren) esa relacidn, lo que ha sido debe llegar a ser vuelco
dialéctico, irrupcién de la conciencia despierta®2.

El «vuelco» o «inversién» no puede consistir meramente en hacer del pre-
sente un nuevo «punto estable» en funcién del cual orientar el conocimiento
del pasado (como algo relativo). Si fuera asi, Benjamin no habria ido mucho
mds alld del relativismo ya alcanzado por la conciencia histérica de su época.
Lo genuinamente «dialéctico» de la inversién consiste mds bien en convertir el
«punto estable» del pasado en un punto inestable. Invertir el cardcter fijo o
«establecido»®® del pasado implica recuperar aquella potencialidad a la que el
presente solo tiene acceso negativamente, segtin la «experiencia de umbral»
implicada en el modo de recuerdo que Benjamin denomina «despertar» Es por
esto que el presente no puede nunca poseer un conocnnlento integro del pasa-
do, sino, a lo sumo, aspirar a su «cognoscibilidad»*, es decir, a un conocimien-
to que permanece inevitablemente en un estado potencial. La «cognoscibilidad»
no hace referencia a una posibilidad de conocer el pasado que el presente
pudiera actualizar o no, realizar o malograr, sino a una posibilidad estructural
que excede cada uno de los hechos que jalonan el tiempo histérico?.

31. GSL 2, p. 704 (tesis XVIII B). En otro fragmento, Benjamin asocia explicitamente el motivo
de la «pequefia puerta» con la «rememoracién»: «El gozne sobre el cual se mueve aquella puerta
es la rememoracién» (GS 1, 3, p. 1252). Sobre la estructura liminar de la «pequefia puer-
ta» que da acceso al reino mesidnico, véase Menninghaus (1986: 54).

32. GSV, 1, p. 490-491 (K1, 2); traduccién espafiola: Benjamin (2011: 394).

33. GSV, 1, p. 589 (N8, 1).

34. «El ahora de la cognoscibilidad es el instante del despertar» (GS 'V, 1, p. 608 (N18, 4);
traduccién espafiola: Benjamin (2011: 488).

35. Esta tendencia a virtualizar o a potencializar una condicién sustantiva es una constante del
pensamiento de Benjamin, reconocible no solo en el concepto del «ahora de la cognoscibi-
lidad, sino también en el de la «comunicabilidad» del lenguaje o la «determinabilidad» de

la verdad de la obra poética (Weber, 2008).
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Como hemos visto, Benjamin retoma, en el Passagen-Werk, su anterior
teorfa del conocimiento para preservar la tensién entre la facticidad y la poten-
cialidad de los hechos histéricos. Entre la totalidad simbélica de la «fantasma-
gorfa», donde los hechos estdn completamente saturados por el significado, y
la ilusién de un acceso al pasado sin la mediacién simbdlica (en lo que consti-
tuye una nueva totalidad, no menos asfixiante que la primera), Benjamin se
demora en el espacio de tensién entre ambos extremos, sin caer en ninguna de
las dos tentaciones simétricas. Lo demds es ideologfa.
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