
1 

 

Alegorías de la Redención. 

Una aproximación a la reinterpretación benjaminiana del  

mesianismo. 

 

Por Silvia Anderlini     
 

I- Introducción: La alegoría mesiánica en la Cábala. 

 

 

 La ponencia propone pensar el mesianismo como forma alegórica de la 

Redención, que sólo puede ser presentada o expuesta como fragmentos o ruinas del 

lenguaje, como lo hiciera Walter Benjamin en su concepto de historia. Siempre se 

consideró al símbolo como apropiado para expresar conceptos vinculados a la mística 

judía, sin embargo la alegoría es más pertinente, ya que rompe con la organicidad 

simbólica del romanticismo, pues su significación acaece fragmentariamente en el 

discurso.  

 

 En contra de lo que habitualmente suele creerse, la mística judía y ciertas 

categorías cabalísticas conllevan una fuerte vinculación con la historia, como sucede, 

por ejemplo, en los conceptos de mesianismo y de redención. 

 

 Son las aporías del mesianismo rabínico lo que trató de resolver el sistema 

cabalista elaborado en Safed, Galilea, a finales del siglo XVI por Isaac Luria. Este 

sistema, considerado desde entonces como la expresión canónica de la visión del mundo 

de la Cábala, desarrolla una concepción de la historia totalmente nueva con respecto a la 

que subyace en las  enseñanzas mesiánicas del Talmud. Para Luria, el proyecto divino 

que preside la Creación puede imaginarse como un plan de conjunto en el que se 

inscriben, desde un principio, las múltiples facetas de una misma verdad. Esta verdad, 

que no se nos aparece en su unidad primordial, se revela de entrada en forma 

fragmentada. El paisaje original de la verdad es ya el de la dispersión del sentido, su 

diseminación en semas primordiales que, en el simbolismo luriánico, reciben el nombre 

de almas. Este término, según Mosés, indica que el horizonte original del sentido se nos 

ofrece a todos desde un principio, con anterioridad a toda sabiduría, bajo el aspecto de 

lo humano. La aventura del sentido se desarrolla a través de los innumerables destinos 

personales, de modo que cada ser humano es responsable, en cierta forma, de realizar en 

el mundo la parte de verdad que encarna
1
.  

 

 En la segunda fase de esta historia mítica del Comienzo, una catástrofe original, 

la ruptura de los vasos, hace estallar el mundo primordial de la verdad: las múltiples 

unidades de sentido (las “almas”) arrancadas a su paisaje común original, se ven 

proyectadas al mundo de la materia en donde se hunden, estallan y se rompen en 

innumerables fragmentos dispersos en lo profundo del mundo material. Desde el seno 

de este exilio, las almas diseminadas en los confines del universo, se esfuerzan por 

reunir los fragmentos dispersos, para reconstruir la forma original y contribuir, cada 

                                                           
 

1
 Estos aspectos de la cábala luriánica son desarrollados por Stéphane Móses en el 

capítulo 7 titulado “Las aporías del mesianismo”, de su libro El ángel de la historia. 

Rosenzweig, Benjamin, Scholem, Cátedra, Madrid, 1997, pp. 157-175. 
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cual a su medida, a la realización en el seno del mundo concreto del proyecto inicial de 

la Creación.  

 

 Este mito cósmico del Exilio y de la Redención nos da, según Luria, la clave de 

la historia secreta de la humanidad. Porque lo que caracteriza esta doctrina es que 

separa radicalmente la historia visible, que es la de los acontecimientos, de la historia 

invisible, que es la de las almas. La historia visible está marcada, como en la tradición 

talmúdica, por la discontinuidad, la imprevisibilidad, y la contingencia; sin embargo, la 

historia invisible que rige secretamente el destino de la humanidad, se desarrrolla como 

un proceso continuo que, aunque tenga momentos de interrupción o de regresión, tiende 

de forma irresistible hacia la Redención. Aclara Móses que este progreso invisible no 

debe confundirse con la tesis moderna de la Ilustración, de un progreso continuo de las 

costumbres y de la civilización. El desfase entre estos dos ritmos (el visible y el 

invisible) es lo que muestra el carácter absolutamente imprevisible de la Redención y de 

la legalidad que guía su progresión secreta. (Móses, 1997: 175) 

 

 Entonces, entre la historia visible de los Acontecimientos (que se desarrolla en el 

Tiempo) y la historia invisible de las Almas (que se establece en el Origen) opera un 

desfase o una distancia temporal que se procura restablecer mediante la alegoría 

mesiánica. Recordemos que el método alegórico, en contraposición al método histórico 

gramatical,  ya en sus orígenes antiguos responde a la exigencia de adaptar a la 

mentalidad de una época más consciente los textos de la tradición. En este método 

hermenéutico hasta el último vínculo con el pasado es superado por el surgimiento de 

una nueva intención, que no es ya la del autor y su mundo espiritual, sino la intención 

del lector y el nuevo universo de sentido en el cual la obra transmitida es 

recontextualizada, mediante la alegoría. Si bien Dilthey consideraba más racional y 

“científico” el método histórico-gramatical, Maurizio Ferraris destaca que “justamente 

al alegorizar opera una secularización mucho más intensa, desde el momento en que la 

autoridad del mito es subordinada a la actualidad del presente y a la intentio lectoris.” 

(Ferraris, 2002: 18) 

 

 

II- Alegoría, símbolo y cita 

 

 Según Habermas, los cabalistas habían elaborado durante siglos la técnica de la 

interpretación alegórica antes de que Benjamin re-descubriera la alegoría como clave 

del conocimiento. Cassirer veía en la forma simbólica, al igual que Goethe, cómo lo 

inexpresable era traído al lenguaje, y la esencia, al fenómeno:  

 

“Pero Benjamin nos advierte que todo lo que la historia tiene desde el principio de 

prematuro, de sufriente y de malogrado se resiste a quedar expresado en el 

símbolo y se cierra a la armonía de la forma clásica. Presentar la historia universal 

como historia del sufrimiento es algo que sólo puede lograrlo la exposición 

alegórica. Pues las alegorías son en el terreno del pensamiento lo que las ruinas en 

el reino de las cosas” (Habermas, 1986: 48,49) 

 

 

 Es en la alegoría en su configuración barroca, y no en el símbolo en su 

configuración en la crítica romántica, donde se encuentra la penetración más clara en la 
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constitución del lenguaje literario. La propuesta benjaminiana de recuperar la alegoría 

frente al símbolo como clave de interpretación del drama barroco tiene un alcance 

mayor aún en Paul de Man quien ha querido recoger este análisis y hacerlo figura global 

del discurso literario de la modernidad:  

 

“La alegoría nombra el proceso retórico por el cual el texto literario se mueve 

desde una dirección fenoménica, orientada al mundo, hacia otra gramatical, 

orientada al lenguaje”
2
.  

 

“Mientras el símbolo postula la posibilidad de una identidad o una identificación, 

la alegoría designa primariamente una distancia con relación a su propio origen y, 

al renunciar a la nostalgia y al deseo de coincidencia, establece su lenguaje en el 

vacío de esta diferencia temporal. Así, impide que el yo se identifique 

ilusoriamente con el no-yo, aquel que ahora se reconoce total, aunque 

dolorosamente, como no-yo”.
3
  

 

 Benjamin había insistido en que la alegoría destruye la ilusión de organicidad 

con la que el símbolo pretendía establecer el vínculo entre el espíritu y la naturaleza. 

Frente a tal reconstrucción del sentido del mundo por medio de la creación del espíritu 

en la obra de arte romántica, la alegoría consagra y acentúa la percepción histórica, 

fragmentaria de los  significados textuales. Pero esa inversión que parte ahora de la 

temporalidad histórica, hace que en la alegoría la imagen sea “sólo una firma, sólo un 

monograma de la esencia, no la esencia misma tras su máscara”
4
. El emblema que 

aparece en la alegoría es un fragmento de historia que recoge y construye un fragmento 

de naturaleza; pero carece de otro privilegio que el que el discurso le suministra y por lo 

tanto la vinculación orgánica con la naturaleza como fundamento de sentido se vuelve 

imposible. Benjamin habla así del “mandamiento que ordena la destrucción de lo 

orgánico de forma tal que el verdadero significado que había sido escrito y fijado 

pudiera ser recogido en pedazos.”
5
  

 

 La visión de Benjamin acerca de la alegoría muestra por lo tanto la quiebra de la 

pretendida intemporalidad de lo simbólico. Los procesos de significación alegórica 

acaecen como fragmentos en el lenguaje. El lenguaje mismo es una “cesura” en la que 

se constituyen, se enlazan y se enfrentan las dimensiones de sentido y de referencia. 

 

 Por ejemplo, el luto es un sentimiento que reanima el mundo vacío al colocarle 

una máscara, y en ello radica la esencia del teatro barroco alemán: “La máscara que le 

ponen al mundo los poetas y dramaturgos –en luto por el desamparo cósmico- está 

formada por un conjunto enigmático, de naturaleza cuasicabalística, de símbolos, 

alegorías, emblemas y jeroglíficos.” (Bartra, 2005: 138) Benjamin encuentra en el luto 

la última categoría revolucionaria, la de la redención, como ha sugerido Adorno. La 

mirada melancólica despoja de vida a los objetos al transformarlos en alegorías. Al 

morir, el objeto deja de irradiar su propio sentido o significado. Ahora es el alegorista 

quien le da significado, quien escribe un signo que transforma el objeto en algo distinto, 

                                                           
 

2
 Paul de Man, La resistencia a la teoría. Citado por Thiebaut, 1991: 63. 

 
3
 Ibid: 64. 

 
4
 Benjamin. El origen del drama barroco alemán. Citado por Thiebaut, 1991: 65. 

 
5
 Benjamin. El origen del drama barroco alemán. Citado por Thiebaut, 1991: 65. 
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tal como lo describe Benjamin en El origen del drama barroco alemán. Al respecto 

señala Bartra: 

 

“Aunque Benjamin era consciente de las grandes limitaciones de la mirada 

melancólica de los dramaturgos barrocos, no dejó de comprender que la 

melancolía, como expectativa mesiánica, da voz a la promesa teológica de 

redención del mundo y se transforma en un modelo de esperanza, como señala 

Pensky inspirado en un ensayo de Adorno sobre Kierkegaard. Habría una 

melancolía heroica que pudiera ser descrita con la bella imagen de Adorno: las 

lágrimas amargas en los ojos de un lector que trata arduamente de resolver un 

acertijo le proporcionan la óptica necesaria para descifrar en el texto del mundo 

las señales de la redención”. (Bartra, 2005: 140)   

 

 En realidad la alegoría, al igual que la colección y que la cita, tiene  algo de 

revolucionario. Hannah Arendt observa que Benjamin podía comprender la pasión del 

coleccionista con una actitud semejante a la del revolucionario: “Coleccionar es la 

redención de las cosas, que es complementar la redención del hombre” (Arendt, 2001: 

204), porque en ese sentido se las está liberando de su “labor monótona de la utilidad”. 

Y eso ocurre también con los libros, que no tienen que ser totalmente leídos para un 

bibliófilo, sino simplemente “coleccionados”. 

 

 En cuanto al uso de la cita por parte de un escritor, en la perspectiva 

benjaminiana, a pesar de ser él quien escribe, eso que escribe no procede de él, tiene su 

origen en otro lugar y en otro tiempo; y, más aún, él mismo, en el acto de copiar, se 

debe a esa alteridad. Algo ha de faltarle al pasado para que el presente pueda citarlo, y 

la cita sólo es posible si el presente es el tiempo de advenimiento de un pasado que 

reclama su consumación, es decir, su redención. ¿Qué es entonces lo que el presente 

rescata en su cita del pasado?:  

 

“No es, por cierto, una importancia ya establecida, sino más bien una importancia 

que no ha sido reconocida, que ha sido olvidada. Sólo aquello que se ha olvidado 

puede recordarse, puede citarse, sólo aquello que no se ha consumado puede dar 

lugar al devenir. Eso que el pasado ha descartado como inútil, como inservible, es 

lo que el presente puede y debe rescatar; y la descontextualización, la cita, es el 

método de este rescate. Arrancada de su contexto, la cita, la palabra misma, ya no 

dice nada de su supuesta utilidad originaria, no dice nada de la intención a la que 

en un principio debía responder, escapa a toda intención para entregarse a la 

celebración de su verdad, a la manifestación de su belleza, para entregarse a esa 

celebración que es pura expresión, pura comunicación. En su descontextualización 

la cita se ve liberada de la opresión avasalladora de una voluntad que en el clamor 

del uso silencia a la lengua y condena a la palabra a ser mero instrumento, 

herramienta de una arrogancia; se libera de su valoración utilitaria para ser 

rescatada como valor, en la gratuidad de su pura exposición”. (Collingwood-

Selby, 1997: 67) 

 

 Está claro así que la cita no representa, sino más bien presenta o expone, de ahí 

su diferencia mesiánica con respecto al contexto original de producción.   

 

III- Mesianismo y fracaso histórico 
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 Stéphane Mosés ha establecido una relación primordial entre ciertas categorías 

cabalísticas y algunos aspectos de la crítica literaria al referirse a la utilización filosófica 

por parte de Benjamin de nociones teológicas como Creación, Revelación, Redención, y 

su lectura de los textos bíblicos como portadores de una forma de inteligibilidad 

específica, y la importancia que le concedía a los conceptos de doctrina y tradición, que 

sin duda marcaron también la trayectoria intelectual de G. Scholem. Lo que a Scholem 

le atraía de la Cábala no era un universo irracional, sino el “descubrimiento intuitivo de 

una racionalidad diferente” (Mosés, 1997: 158). Y entre los muchos temas de la mística 

judía que ha estudiado Scholem, el del mesianismo es uno de los que aparecieron más 

tardíamente en su obra.   

 

 Marcelo Burello destaca que ha sido la heterogénea producción de Benjamin y 

su multifacética personalidad lo que ha suscitado la progresiva imposición del concepto 

de mesianismo en la filosofía y el ensayismo durante la segunda mitad del siglo XX. 

Para Benjamin, el mesianismo es un lugar de origen judío y por lo tanto puramente 

metafórico y sin fijación espacio-temporal, desde donde repensar la idea de progreso, 

tanto en su versión liberal como en su versión marxista. Burello declara en este marco 

que Benjamin esgrime esta noción para oponerla a todas aquellas concepciones de la 

temporalidad humana que presuponen una lógica continua, porque ése parece ser el 

sentido más originario y auténtico del mesianismo: el pensamiento de los “derrotados 

por la historia”. (Burello, 2010: 64) De ahí que el mesianismo encuentre en la alegoría 

una vía fecunda de expresión, que se reformula también en el discurso literario de la 

modernidad.  

 

 Así como las derrotas históricas no pueden expresarse más que alegóricamente, 

del mismo modo es casi imposible no vincular al mesianismo con el fracaso. La idea 

mesiánica está íntimamente vinculada a la experiencia del fracaso, como advierte 

Móses: “Para Scholem, el mesianismo nace siempre de una frustración histórica, 

aparece, en la conciencia colectiva, como la reparación de una pérdida, como una 

promesa utópica destinada a compensar las desgracias actuales.” (Móses, 1997: 160) Se 

pregunta además si el interés de Scholem por esta idea a partir de los años 1944-1945, el 

estudio sistemático del mesianismo judío que entonces emprende, no estaría vinculado, 

como una respuesta secreta, a la constelación histórica del exterminio de los judíos 

durante la Segunda Guerra y la sensación de que el sionismo, en su fase de realización 

política había traicionado las esperanzas utópicas en cuyo nombre apareció. Esta 

degradación de la mística en política, era para él el signo de una contradicción inherente 

a la esencia misma del mesianismo. Este último es, en lo más profundo de sí mismo, 

aspiración a lo imposible. En el mesianismo judío hay una exigencia de absoluto que 

ninguna realidad histórica podrá satisfacer jamás. La idea judía de mesianismo es, en su 

esencia misma, una aporía, porque en cuanto se realiza, se niega a sí mismo:  

 

“Se caracteriza así por un aspecto trágico: la tensión mesiánica del pueblo judío 

siempre lo ha hecho vivir a la espera de un cambio radical de la vida en la tierra 

que, cada vez que parecía anunciarse, enseguida resultaba ser ilusorio. 

Encontramos en la mística judía una tensión permanente contra la tentación de la 

impaciencia, contra la intervención prematura en el desarrollo de la historia.” 

(Móses, 1997: 161)  
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 Se encuentra también en la conciencia religiosa judía una experiencia del tiempo 

muy singular: el tiempo se percibe, en su naturaleza misma, en la modalidad de la 

espera de lo absolutamente nuevo que se concibe como si pudiera acontecer en 

cualquier momento. La Redención siempre es inminente, pero si tuviera lugar sería 

inmediatamente cuestionada, precisamente en nombre de la exigencia de absoluto que 

pretende hacer realidad. Esta espera permanente de un fin siempre esperado y a la vez 

siempre postergado, es lo que Scholem llama “la vida en suspensión”, como tensión que 

nunca se resuelve.  

 

IV- Conclusión: alegoría y transmisibilidad  

 

 Así como en el símbolo lo inexpresable es traído al lenguaje, de manera similar 

la tradición intenta transmitir o vehiculizar una verdad coherente. La tradición busca así 

comunicar y representar esa verdad. Sin embargo, la alegoría, al igual que la cita, más 

que comunicar, transmite. Se comporta como un vehículo de transmisión. No 

representa un sentido previo, sino que lo expone en una nueva o diferente presentación, 

tras su previa descontextualización. Y de esa manera lo transmite.  

 

 Peter Sloterdijk señala, siguiendo a Régis Debray y a Derrida, que “si la última 

palabra de la filosofía empujada a sus márgenes había sido «el escrito», la palabra 

siguiente del pensamiento sólo podía ser «el medio» (médium)” (Sloterdijk, 2008: 59) A 

ello se debe el hecho de no reconocer hoy  los desfases y desfiguraciones como un mero 

efecto de las operaciones de lo escrito, tal cual lo proclamó la deconstrucción, sino, más 

aún, como el resultado del lazo entre el texto y el transporte.  (Ibid: 62) La actividad de 

diferenciación debe considerarse entonces como un “fenómeno de transporte”. El relato 

bíblico del Exodo muestra entonces el interrogante sobre si lo que tenía que ponerse en 

escena era aquí la aventura del transporte de la antigua humanidad, verdadero vector de 

una significación sagrada: 

 

“Al mito de la partida se asocia el mito de la movilización total, en la cual un 

pueblo entero se transforma en un bien mueble, propiedad de otro y autoportante. 

En ese momento, la totalidad de las cosas deben ser reevaluadas desde el punto de 

vista de su transportabilidad, bajo el riesgo de tener que dejar atrás todo aquello 

que es demasiado pesado para portadores humanos. De tal manera, la primera 

reevaluación de todos los valores se relaciona con la dimensión de las cargas.” 

(Sloterdijk, 2008: 63)  

 

 Desde esta mirada, el pueblo judío “logró transcodificar a Dios, trasladarlo del 

medio de la piedra al del pergamino” (Sloterdijk, 2008: 64)
6
. Si la tradición transforma 

la sabiduría en la coherencia de una verdad transmisible, Benjamin observa que sin 

embargo Kafka intentó algo totalmente nuevo, al sacrificar la verdad por aferrarse a la 

transmisibilidad.  Lo logró al realizar cambios decisivos en las parábolas tradicionales o 

                                                           
 

6
 Sloterdijk cita a Régis Debray en Dios, un itinerario: materiales para la historia del 

Eterno en Occidente: “En consecuencia, lo divino cambia de manos: de los arquitectos pasa a 

los archivistas. Deja de ser monumento para ser documento (…) Con un Absoluto en caja, un 

Dios bien guardado, el sitio de donde se viene importa menos que el sitio a donde se va, a lo 

largo de una historia dotada de sentido y dirección.” (Sloterdijk, 2008: 64) Es decir que el 

destino, los proyectos, la tierra prometida, importan mucho más que el origen, en este marco.    
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al inventar nuevas en el estilo tradicional. Incluso el hecho de que Kafka llegara hasta el 

fondo de este pasado poseía la peculiar dualidad de querer preservar y destruir al mismo 

tiempo. También para Scholem, la Ley representa en Kafka una metáfora de la idea de 

sentido, el cual se ha retirado; y la crisis del relato que refleja su obra, la imposibilidad 

de la tradición de la verdad, que sin embargo sigue testimoniando una forma de “relatar 

la historia”. O sea, una forma de transmisión. 

 

 El mesianismo se convierte así en una forma alegórica de transmisión en el 

discurso literario de la modernidad. Allí no importa tanto su contenido de verdad, como 

su transmisibilidad. Porque de esta manera, a través de la literatura, la historia secreta de 

las verdades originales (incluso cuando ya se han olvidado y se han vuelto “inútiles”) se 

sigue relatando. 
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