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CAPITULO I

Disidentes y revisionistas del comunismo 
marxista

Introducción al comunismo marxista. Nos toca 
ahora enlazar con la filosofía desarrollada en el siglo anterior 
por Marx y Engels como «materialismo dialéctico e históri
co», que vulgarmente se le conoce como marxismo (nombre 
que adquiere carta de ciudadanía con el mismo Engels). Lo 
hemos expuesto con gran amplitud en su propio lugar del si
glo XIX, en el volumen V de esta obra.

Pero es notorio que tal sistema filosófico y político-social 
se ha puesto cn práctica y desarrollado de manera sorpren
dente a lo largo de nuestro siglo XX, invadiendo vastas esfe
ras de la cultura y vida actuales y dominando el campo filo
sófico, social y político con más fuerza y virulencia aún que 
las corrientes del ncopositivismo científico, logístico y lin
güístico de que se ha hablado en el vol. VII. Ambas acaparan la 
preocupación c interés preferente del pensamiento moderno, 
que se mueve al margen de la filosofía cristiana o espiritualis
ta, ensombreciendo y relegando a segundo plano los otros 
modos de especulación más noble concernientes a la direc
ción ontológica y metafísica.

La continuación del marxismo en nuestro siglo recibe el 
apelativo de comunismo marxista. El término de «comunismo» 
designa, en general, un sistema que propugna y trata de im
poner el colectivismo, es decir, un régimen de comunidad de 
bienes o de propiedad socializada, más o menos estatal, con 
la abolición de la propiedad privada. En él se significan, ante 
todo, las formas de comunidad de bienes que se relatan en la 
antigüedad. Los teóricos del socialismo del siglo pasado y los 
partidos socialistas actuales tienen como aspiración ideal, asi
mismo, el comunismo o colectivismo estatal, ya que socialis
mo y comunismo tienden hacia la misma meta de comunidad 
de bienes. De este socialismo, que llamó utópico, distinguió 
Marx su propia vía al socialismo, por él denominado, pom
posamente, «científico», sólo asequible mediante la ideología 
del materialismo dialéctico e histórico y los métodos que impo
ne de la lucha de clases y revolución total con la dictadura del
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proletariado hasta la implantación de la sociedad comunista.
Pero es sabido que el movimiento marxista y su doctrina 

reciben también la designación de comunismo soviético o comu
nismo ruso, cuya fundación se debe al dictador Lenin, que 
logró organizar tal comunismo marxista, es decir, dar reali
dad efectiva al marxismo oficial con la constitución del Parti
do Comunista y, a través de éste, la implantación del régimen 
y Estado comunistas en Rusia, consolidación del mismo y su 
propagación en el mundo por sus sucesores y mediante los 
partidos comunistas filiales. Con toda razón, su sistema y 
partido se llama también «el comunismo marxista», pues se 
atiene estrictamente a la doctrina de Marx y Engels. En el or
den ideológico es conocido, asimismo, como el marxismo-leni
nismo, para caracterizar no sólo la estructura histórica del ré
gimen soviético, sino también los complementos de filosofía 
teórica y de praxis revolucionaria, con las modificaciones y 
adaptaciones introducidas en él por su fundador Lenin.

Por fundamental razón de brevedad, omitimos (junto con 
frecuentes recortes al texto de este volumen) el largo capítu
lo, ya redactado, sobre El comunismo soviético, centrado en la 
figura de Lenin (1870-1924), su azarosa vida y constante acti
vidad revolucionaria desde los movimientos precedentes de la 
Rusia zarista hasta la implantación del régimen comunista 
con la insurrección del 25 de octubre de 1917, la constitución 
del Partido Comunista bolchevique, la dictadura del proleta
riado (en realidad, dictadura de su mando despótico) y su 
posterior reafirmación en una implacable represión y guerra 
civil; y centrado, además, en el análisis detallado de sus escri
tos, que configuran su filosofía como interpretación fiel del 
marxismo, y su complementación con notables aportaciones 
en el campo de la teoría y de la praxis o construcción del Es
tado marxista. El estudio proseguía exponiendo la consolida
ción del régimen comunista bajo la feroz dictadura de Stalin, 
la fijación de la «ortodoxia marxista» bajo su férrea mano y 
la posterior desestalinización operada por Kruschev, sin que 
se haya cambiado nada en la rigidez inconmovible del dog
matismo oficial, hasta el presente sometido al control riguro
so de los dirigentes ideológicos del Partido.

Se ha eliminado, asimismo, un segundo capítulo, í *a ex
pansión del comunismo marxista, sobre todo en China y Yugos- 
/Vj’□ ond.c ^Hpaka un lugar central el análisis del teórico y 
fundador del comunismo chino, Mao Tsé-tung, con la larga 
historia de las luchas y continuas guerras para llegar a la im
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plantación del régimen comunista en aquel inmenso país y el 
análisis de sus escritos, que contienen originales aportaciones 
a la-doctrina y praxis marxista.

Estos capítulos encerraban, de modo predominante, mate
rial de historia de acontecimientos. Tal historia episódica de 
la implantación del comunismo y su marcha expansiva está 
sobradamente expuesta y conocida en innúmeras obras de ca
rácter histórico y sociopolítico; no era cosa de proporcionar 
mayor ayuda a la propaganda marxista, aunque se exponga 
en visión crítica.

Dejada, pues, esta laguna por suficientemente justificada, 
nuestro cometido en este y subsiguientes capítulos se dirige a 
recensionar la multitud de reflexiones y especulaciones nue
vas que se han producido en la filosofía actual en tomo a la 
filosofía marxista al margen de la doctrina oficial. Comenzan
do por las interpretaciones disidentes del sistema y prosi
guiendo por los largos desarrollos de los teóricos críticos de 
inspiración marxista que propugnan la revisión del mismo, 
por lo que pueden encuadrarse bajo el epígrafe general de 
neomarxismo.

Crítica revisionista desde el comunismo

Después del triunfo de la revolución bolchevique, en el 
terreno filosófico dominó, durante los primeros años, una 
cierta libertad, de manera que podían ser enseñados y defen
didos no sólo la filosofía materialista, sino también distintos 
sistemas idealistas y neokantianos; la doctrina leninista no era 
todavía considerada como legal. Sólo en otoño de 1921 fueron 
separados de las universidades antiguos profesores no marxistas, 
como S. Bulgakof, N. Berdiaev, I. Ilin, N. Lossky, y al año 
siguiente otros intelectuales, hasta 100, expulsados de Rusia.

Pero no sólo en estos años, sino también antes y después 
de la revolución y en todo tiempo se ha dado el fenómeno de 
opiniones disidentes, de teóricos que se apartaban de la línea 
ortodoxa aun conservando su adhesión al movimiento revo
lucionario marxista. Ya Marx construyó su doctrina en vio
lenta lucha contra las filosofías de su tiemjxj, cifradas, sobre 
todo, en la «ideología alemana», de los socialistas y socialde- 
mócratas. Así, Lenin pudo hacer triunfar su materialismo dia
léctico y la rígida estructura del su Partido Comunista en 
continua y feroz polémica contra los que él llamaba «desvia-
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cionistas», «revisionistas», «oportunistas» y hasta traidores y 
renegados, que no aceptaban los radicales planteamientos, 
teóricos y prácticos, del sistema marxista. Los desviacionis- 
mos y revisionismos de todo género constituirán el fenóme
no que acompañe siempre a un sistema tan antinatural o con
trario a la naturaleza del hombre, a sus radicales tendencias 
espiritualistas, sus aspiraciones a la armonía y convivencia en 
la vida social y, sobre todo, a la libertad de su pensamiento, 
tan contrario a la ciega e irracional sumisión a una ideología 
que se le impone desde una autoridad humana.

Estas tendencias y teorías deben también ser recensiona- 
das aquí, ya que algunos de sus representantes aparecen 
como pensadores importantes y dotados de originalidad crea
tiva. Se han de presentar, ante todo, las tendencias disidentes 
en el seno del mismo Partido soviético, para prolongar luego 
la recensión al movimiento revisionista del exterior y sus prin
cipales figuras.

Entre los teóricos que se alejaron de las posiciones de la 
filosofía marxista-leninista en la primera época de Stalin figu
ran dos tendencias: una calificada como «desviación derechis
ta», que es el materialismo mecanicista, y otra opuesta, consi
derada como «desviación a la izquierda», representada por el 
idealismo. La posición intermedia, que rechaza ambas tenden
cias, es la que hicieron triunfar los dirigentes de la ortodoxia 
marxista con la intervención de Stalin.

Ell mecanicismo. — Los dos elementos de la filosofía 
marxista, el materialismo y la dialéctica, podrían acoplarse di
versamente y dar lugar a falsas interpretaciones del sistema si 
se acentuaba unilateralmente uno u otro extremo. En la pri
mera década, los miembros del Partido soviético no tenían 
suficiente comprensión de la difícil síntesis de ambos elemen
tos, y los adaptan a un materialismo vulgar que persistía en 
Rusia desde los tiempos revolucionarios del nihilismo. Eran 
tan numerosos los partidarios del materialismo vulgar en esos 
primeros años, que se había convertido en la filosofía predo
minante y era considerado como la verdadera filosofía de la 
revolución.

Tales materialistas afirmaban que todos los fenómenos de 
orden superior podían ser reducidos a procesos químicos; los 
procesos químicos, a físicos, y éstos, finalmente, a procesos 
mecánicos. De modo análogo, los procesos psíquicos, de la 
conciencia y del orden social, podían explicarse de una mane-
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ra puramente mecánica. Por eso tendían a rechazar la filosofa 
o identificarla con las ciencias. Y el mismo desprecio abriga
ban para los valores estéticos, considerando el arte, desde el 
punto de vista de la utilidad, como un medio para la sociali
zación de los sentidos o «para contagiar emocionalmente a 
los hombres».

De tal materialismo vulgar se originó la escuela mecani- 
cista, que acentuaba la explicación de los movimientos y evo
lución del mundo por las fuerzas mecánicas, prescindiendo de 
toda dialéctica. Según STEPANOF, iniciador de esta tendencia, 
todo es explicable con ayuda de las leyes mecánicas; todos los 
fenómenos en el mundo, incluida la actividad psíquica, pue
den ser reducidos a procesos físico-químicos. Los mecanicis- 
tas se apoyaban en el científico naturalista K. A. T1MIRIAZF.V 
(1843-1920), que se adhirió al final al bolchevismo, y explica
ba el paso a la vida orgánica por el proceso de la fotosíntesis 
que él descubrió. Y asimismo invocaban la autoridad del cé
lebre fisiólogo I. P. PAVLOV (1849-1936), quien veía el ideal 
de las ciencias naturales en una explicación mccanicista, y a 
través de su doctrina de los «reflejos condicionados e incon- 
dicionados» interpretaba toda manifestación espiritual, inclu
so las formas más elevadas de la filosofía y religión, como 
simple producto de automatismos fisiológicos, declarándose 
así materialista. Por otra parte, de los materialistas y revolu
cionarios rusos que precedieron a Lenin ya se habló en esta 
Historia (t.V c.2 p.57ss).

Nicolai Ivanovich BUJARIN (1883-1937) es el más im
portante de los teóricos mecanicistas. Hijo de un maestro de 
escuela de Moscú, ya en la adolescencia se alejó de la reli
gión. Durante los estudios medios participó en las revueltas 
estudiantiles de 1905. Inscrito en la Universidad de Moscú, se 
adhirió al movimiento en 1906 y se convirtió en revoluciona
rio bolchevique. Fue encarcelado varias veces y desterrado en 
1910 a Onega, de donde consiguió huir a Europa, entrando 
en relaciones con Lenin. Asistió a lecciones de economía en 
Viena y viajó clandestinamente por varios países.

Después de la revolución de febrero de 1917 entró por Siberia 
a Moscú v fue uno de los principales dirigentes del movimiento y 
redactor jefe de Pravda, que abandonó por diferencias con Lenin, 
volviendo de nuevo a su dirección en 1918, tras haber corregí o su 
error. En los años siguientes ocupó cargos importantes en e 
do, en el Comité Central y en el Politburó, siendo uno de los diri
gentes del Komintem y viajando con frecuencia al extranjero.
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autoridad era incuestionable hasta 1927, en que se opuso a Stalin en 
el proceso de colectivización de la agricultura y expropiación de los 
ksdaks. Por esto se desencadenó una violenta campaña contra él y 
sus ideas al ser acusado de ser jefe de los «desviacionistas de dere
cha», por lo que fue alejado de sus cargos en 1928. En los años si
guientes se agudizó la lucha contra él y Ruikof, presidente del Go
bierno. En uno de los memorables procesos de los años 1936-1937 
fue condenado y ejecutado.

Las obras de Bujarin (en ruso) son, principalmente, La economía 
mundial y el imperialismo (Moscú 1918), Economía política del capitalismo 
(1919), Teoría del materialismo histórico (1921, trad. al inglés), El abe 
del comunismo (1920) y una colección de artículos en Ataque (1924) 
impugnando a los «marxistas legales»1.

En el desarrollo del pensamiento de Bujarin ejerció gran in
fluencia la inspiración positivista y nihilista de Pisarev, su 
primer maestro. Más tarde se adhirió por algún tiempo al 
empiriocriticismo de Bogdanov, compartiendo su teoría posi
tivista del conocimiento: el hombre construye el mundo de la 
masa caótica de las sensaciones, y a la ciencia compete no 
sólo la tarea de descubrir en los hechos particulares las leyes 
generales, sino de sistematizar los productos del conocimien
to y ordenar los fragmentos del saber en teorías y sistemas 
científicos.

Convertido al bolchevismo, aceptaba el nombre de mate
rialismo dialéctico y se profesaba materialista dialéctico. Pero, 
junto con los mecanicistas, entendía el término «dialéctica» en 
un sentido mecanicista, reprochando a Marx y Engels haber 
concebido la dialéctica como algo místico, teológico, ligado a 
la formulación hegeliana de un autodesarrollo del espíritu. El 
mecanicismo reduce todo movimiento a un choque o impul
so procedente del exterior, abandonando la designación hege
liana del «automovimiento de la materia», que en la materia 
se diera el origen del movimiento en virtud de la unidad y 
lucha de los contrarios. Al revés, en la concepción mecanicis
ta, el movimiento debe ser considerado como exterior a la 
cosa, debe consistir en un impulso exterior.

Bujarin proponía tomar como base del marxismo, en lu
gar de la dialéctica de tipo místico, su teoría del equilibrio, que 
constituiría una formulación general (purificada de elementos 
idealistas) de las leyes del movimiento que se encuentran en

Cf. M S» Ll Kr<m, materialismo dialéctico y la teoría dtl equilibrio (Moscú-Lcnin- 
grado 1934), G. U materialismo dialéctico (Madrid 1963) p.155-182; P. Kxirm h,
Die óhmomischen Aaschauunffn N. J. Rucharías (Berlín 1959); S Hi itmax-P. Kxirsch, N. I. 
Rucharía (Bcrlín-Dahlcm 1959) 
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los sistemas materiales. Según esta teoría, todo movimiento 
procede de la acción de fuerzas distintas, dirigidas unas con
tra otras. Cuando estas fuerzas no actúan unas contra otras, 
entonces las cosas se encuentran cn reposo absoluto; para que 
haya movimiento se requiere la lucha, los antagonismos de 
fuerzas dirigidas distintamente. El conjunto de fuerzas liga
das en cada cosa —una piedra, un ser vivo, una sociedad— 
constituye un «sistema» rodeado de otras cosas y en relación 
con ellas como su «medio». Y el movimiento surge por una 
«perturbación del equilibrio» de esas fuerzas, bien en sí mis
mas o en relación con su ambiente. Sólo en casos excepciona
les se mantienen momentáneamente en equilibrio y, por tan
to, en reposo. Basta que aparezca un cambio en una de ellas 
para que en seguida se manifiesten las contradicciones inter
nas y la lucha de «fuerzas dirigidas distintamente», que pro
ducen el movimiento.

El proceso del movimiento resulta, pues, del trastorno 
del equilibrio y reviste la forma triádica: primero, el estado 
de equilibrio; segundo, el trastorno del equilibrio; tercero, el 
restablecimiento del equilibrio sobre nuevas bases, que volve
rán a repetir los tres momentos. Y la perturbación del equili
brio la deriva Bujarin de las relaciones variables del sistema 
con el medio, que condicionan diversos tipos de movimiento.

En esta explicación del triple ritmo del movimiento con
sistiría, según Bujarin, el núcleo de la dialéctica hegeliana, 
materializada y liberada de sus elementos místicos. Pero fal
tan cn ella los impulsores interiores del movimiento dialécti
co, que resulta reducido a una mecanicidad externa. Y ade
más surge el eterno problema del inicio del movimiento, que, 
lógicamente, conduciría a plantear el problema del «primer 
motor»: Dios. Tal lógica consecuencia fue destacada por los 
críticos marxistas como motivo principal de la condenación.

El resultado de esta concepción era la negación de la cuali
dad y de la aparición de nuevas cualidades. Para los mecani- 
cistas, se daba sólo la evolución en continuidad, como un des
arrollo orgánico continuo con cambios simplemente cuantita
tivos, no por saltos revolucionarios. En el dominio político y 
social destacaban la teoría de la «espontaneidad» (samiotok). 
El socialismo comunista sobrevendría en el curso de ese des
arrollo político-social agrario de una manera espontánea y 
por necesidad natural, como resultado del proceso de indus
trialización, sin intervención de la voluntad colectiva de las 
clases, sin una lucha de clases en el campo. Con ello elimina
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ba las contradicciones de clase y conducía a hacer innecesaria 
la lucha de clases, minando así las bases del marxismo oficial.

El idealismo menchevique.—A la desviación meca- 
nicista se opuso, en violenta discusión, la desviación izquier
dista, que negaba una evolución orgánica continua y afirma
ba que todo desarrollo sucede por saltos revolucionarios. Fue 
la tendencia de los «deborinistas», que se desarrolló en lucha 
contra el mecanicismo, dominante en la primera década de la 
revolución. Por reacción a esta concepción, los deborinistas 
desarrollan al máximo la dialéctica, siguiendo la consigna de 
Lenin. Pero contra la otra consigna leninista aceptaron ellos 
la dialéctica hegeliana tal como ella es, sin convertirla en dia
léctica materialista.

Abram MüISEEVICH Deborin (1881-1963) fue el repre
sentante máximo de esta tendencia y uno de los principales 
teóricos del marxismo en la época posterior a Lenin.

Nació en Kaunas, de origen judío, y aprendió primero cerraje
ría. Desde 1899 participó en los círculos revolucionarios del socialis
mo, por lo que fue detenido y perseguido por la policía. En 1903 
emigró a Suiza y se doctoró en filosofía en la Universidad de Berna. 
Se adhirió pronto a la doctrina marxista, pero desde 1908 se unió a 
los mencheviques. En ese año regresó a Rusia, abandonando desde 
la revolución de 1917 el menchevismo; hasta 1928 no ingresó de 
nuevo en el Partido bolchevique. En 1929, en que sus teorías eran 
predominantes en la filosofía soviética, fue elegido para la Academia 
de las Ciencias de la URSS. Su prestigio entró pronto en declive, 
porque fue duramente criticado por su radical acentuación de la dia
léctica hegeliana, de evidente entonación idealista. Vino la condena 
de su tendencia como «idealismo menchevique» por el Comité Cen
tral. Deborin se sometió, y pudo permanecer hasta su muerte en su 
posición de dirigente del trabajo científico en Rusia. Fue miembro 
del Consejo del Instituto de Filosofía en la misma Academia de 
Ciencias y miembro de su Presidium desde 1939.

Las obras de Deborin van dedicadas a la lucha de las distintas 
desviaciones del materialismo dialéctico. Combatió primero la re
ducción mecanicista, que negaba toda autonomía a la dialéctica, en 
la Introducción a la filosofía del materialismo (Petrogrado 1916). Luego 
impugnó el neokantismo de los socialdemócratas, la interpretación 
hegeliana de Lukács y hasta las teorías de Freud en Marx j Hegel 
(Leningrado 1923), Lenin como pensador (Moscú 1924), Dialéctica y 
ciencias naturales (Moscú 1930) y Filosofía y política (1961). Bajo su di
rección fueron editadas las obras de los filósofos materialistas occi
dentales, se publicó una edición de las obras de Hegel, a la que an
tepuso la introducción: Hegely el materialismo dialéctico, y una Bibliote-
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ca de! ateísmo, con las obras dc los principales ateos, Holbach Hclvc- 
tius y otros-.

El pensamiento de Deborin sc centraba en una interpretación espe
cial dc la dialéctica materialista, siguiendo a Plcjanof, que había sido, 
para él, el teórico por excelencia del marxismo, que completaba al 
práctico Lenin. Bajo su dirección, los estudios sobre la dialéctica dc 
Hegel habían ocupado el primer puesto, con olvido dc Marx y En
gels, y así sc llegaba a una hegelización del marxismo. Deborin pro
pugnaba la autonomía dc la dialéctica como un momento esencial en 
el sistema del materialismo frente al rcduccionismo mecanicista, que 
le atribuía sólo una función sistematizadora dc las ciencias.

Deborin definía la dialéctica materialista como «ciencia abstracta 
de las leyes y formas generales del movimiento, que sc cumple del 
mismo modo tanto en la naturaleza como en la sociedad y en el 
pensamiento humano». Constaría, por tanto, dc tres panes: «Dc la 
dialéctica materialista, como metodología científica general (incluyen
do también la teoria del conocimiento); de la dialéctica dc la natura
leza, o metodología de las ciencias naturales (materialismo de la 
ciencia natural), y de la dialéctica de la historia (materialismo históri
co)». Y él acentuaba, sobre todo, la primera pane, o el método dia
léctico, como una especie de concepción apriorista que hace posible, 
sobre la base de especulaciones lógicas, los descubrimientos científi
cos. No era, por tanto, un puro proceso aprioristico, sino que opera 
sobre el plano de la investigación empírica, sin que, no obstante, sc 
subordine a ella, puesto que debe dirigir y organizar la investigación 
misma. La dialéctica, dice, sintetiza lo universal con lo particular, la 
intuición con el pensamiento, la práctica con la teoría, la ciencia con 
la filosofía. Sin ella, la unidad orgánica del mundo sería disgregada, 
y no seria posible una visión integral y concreta del mundo y de la 
vida. Pues el universal científico cs, en el fondo, un concepto abs
tracto y formal que precisa dc los datos en su singularidad, y por 
eso no llega a la consideración dc la naturaleza como totalidad orgá
nica y concreta.

Deborin consideró de manera especial la dialéctica de la naturaleza, 
estimulado por la aparición entonces de la obra de Engels. Siguien

do a éste, sostenía que la ciencia no puede dar un paso sin una filo
sofía, y de ahí la necesidad dc ligar la ciencia con la filosofía dialécti
ca, porque ésta cs la más progresiva. La ciencia que investiga los he
chos particulares toma prestado a la filosofía el método dialéctico, 
con el cual solamente será capaz de unificar estos hechos en un todo 
único, y encontrar así el camino que conduzca, de la observación dc 
los hechos y fenómenos individuales, a la concepción del universo 
entero y la conexión de los fenómenos individuales con el todo. Es

2 G. VC’hTTl R, El materialisneo dialéctico, cd. ctt., p.l83-196; P. AhlbUG, Dulekliscbe 
Philosopbie nnd Gesellscbaft in der Sovietan/on (Berlín 1960); Id., /I. M. Deborin (Berlín 
1959); D. Jokavsky, Soviet Marxista and Natural Science, 1917-1932 (Nueva York 1961); 
B. Owtom.da, Principios fundamentales del nearxisnn-lensnuneo (México-Madrid 1974).
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el fondo de su teoría del «concepto concreto», que hace renacer el 
universal concreto de Hegel.

De manera especial se sirvió de la dialéctica para resaltar la teo
ría del salto cualitativo y acentuar, contra los mecanicistas, la diferen
cia específica entre la materia inorgánica, los seres vivientes y la 
conciencia. La evolución entre estos grados de ser no es continua, 
sino dialéctica. La evolución continuada hasta un grado determina
do se convierte, dialécticamente, en la disconformidad, se produce 
un salto, y aparece una cualidad completamente nueva. La vida, 
pues, no se reduce a la materia, ni la conciencia a la vida orgánica, 
sino sólo en cuanto a su origen, no en su forma específica. En este 
paso dialéctico, el sujeto no aparece como algo totalmente separado 
del objeto, sino que se hace, a la vez, objeto. «No hay ningún sujeto 
sin objeto».

En estas especulaciones de Deborin no podía por menos de 
verse cierta infiltración idealista hegeliana. Surgió entonces el grupo 
más joven de dirigentes del pensamiento soviético. Fueron éstos los 
dos directores de la célula comunista del Instituto para la formación 
de profesores rojos de filosofía y ciencias naturales: M. B. Mitin y 
P. JüDIN, a quienes se adhirió V. RALTSEVICH. Mitin sobre todo, 
que en 1929 había terminado los estudios de filosofía en dicho Ins
tituto para la formación de profesores rojos y que iba a ser elevado 
a los puestos de máxima responsabilidad en la vida filosófica de Ru
sia, empezó a combatir rudamente las teorías de Deborin como 
«desviacionismo de izquierda». Se le acusaba de haber sometido el 
mecanicismo a una crítica meramente abstracta. Su dialéctica tenía 
un carácter formalista, que separaba la teoria de la práctica y signifi
caba una «revisión idealista del marxismo». El trabajo filosófico de
bía conservar su carácter específico y no ser sustituido por abstrac
tas y vacías especulaciones. La elaboración de la dialéctica marxista 
es precisamente el servicio principal «que esperan de la filosofía la 
lucha de clases y la construcción del socialismo».

El punto crítico fue una conferencia de Stalin de finales de 1930, 
en que denunció la teoria de Deborin y los suyos como «idealismo 
menchevique», y exigió «la lucha en dos frentes», es decir, tanto en 
el dominio filosófico como en el político y social, contra la doble 
desviación derechista e izquierdista. El Comité Central condenó el 
25 de enero de 1931 tanto el mecanismo como la teoría de Deborin 
y exigió la lucha inflexible en los dos frentes «contra la revisión me- 
canicista del marxismo, como peligro principal, y también contra la 
desfiguración idealista del marxismo por parte de Deborin, Karef, 
Sten y otros». Desde entonces no se permitió nuevas teorías disiden
tes en la URSS, y la filosofía soviética se estancó en una estéril repe
tición de las ideas y comentarios de los textos «dogmáticos».

León Trotsky (Lev Davidovich Bronstein, 1879-1940) 
figura entre los primeros y principales representantes en el 
interior del marxismo leninista.
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Nadó en Janovka, cn la provinda de Jerson; hijo de un colono 
judío, siguió estudios en la Universidad de Kiev, donde se adhirió 
a la socialdemocracia. Por su participación cn el movimiento obrero 
revolucionario fue desterrado cn 1902 a Siberia, de donde huyó a 
Londres. Allí se unió a Lenin, y ambos iniciaron la edición de la re
vista Iskra. Pero en el II Congreso del Partido se unió a la fracción 
menchevique (1903). En 1905 retomó a Rusia y participó activa
mente en la revolución, siendo de nuevo deportado a Siberia, de 
donde repitió la fuga, pasando a Vicna (allí comenzó a editar el pe
riódico Pravda) y luego a París. Cuando la revolución de febrero 
(1917), tornó a Rusia, incorporándose al Partido bolchevique. Dota
do de gran energía y capacidad organizativa, fue un colaborador de
cisivo de Lenin en el éxito de la revolución como dirigente del So
viet de Petrogrado, pasando a ser comisario de Asuntos Exteriores 
y luego de Guerra, cn cuyo cargo logró organizar el «ejército rojo», 
y asegurar así al régimen soviético la victoria cn la guerra civil 
(1918-1920).

Pero Trotsky era un pensador independiente en el campo teóri
co, y pronto surgieron sus desacuerdos con Lenin; así se enfrentó 
con él en la cuestión de la paz de Brcst-Litowsk, donde sostuvo la 
tesis, de no proseguir la guerra ni concluir la paz. Pero Lenin tolera
ba aún diferencias de opiniones dentro del Partido. A la muerte de 
Lenin sobrevino la lucha por la sucesión con su rival Stalin, a quien 
despreciaba. Con el triunfo de su competidor en el poder, Trotsky 
se trocó en el principal opositor, criticando, sobre todo, su direc
ción dictatorial del régimen. Así se erigió cn cabeza de todas las 
oposiciones, y sus enemigos centraron cn el «trotskismo» todas las 
desviaciones y errores que eran denunciados. Desde 1925, fue poco 
a poco destituido de sus cargos, y en 1927, a consecuencia de una 
demostración del movimiento trotskista clandestino, expulsado del 
Partido, desterrado luego a Alma Ata y finalmente en 1929 expulsa
do de Rusia. Después de un largo peregrinar por varios países en
contró refugio en México, donde fue asesinado por un sicario de 
Stalin, justamente mientras concluía un libro sobre él. Había logra
do reunir en torno suyo un grupo de disidentes y fundar una efíme
ra IV Internacional, que sólo sirvió como centro de discusiones.

Trotsky poseía, además, talento de escritor, y publicó diversas 
obras. Entre ellas figuran un escrito sobre la revolución de 1905, la 
biografía de Lentn (Berlín 1924), Guerra j revolución (Moscú 1926), el 
relato autobiográfico Mi vida (Berlín 1930), La revolución permanente 
(Berlín 1930), la notable Historia de la revolución rusa, 2 vols. (Berlín 
1931), un libro de crítica literaria y abundancia de folletos y cartas3.

' Tu \Di (.cioshs hSP\^<»L \s. — Historia de la rmlactéa rusa (Buenos Aires, Edit. ¡n- 
doaménca, 1953) voi.1-2; La rerolactoa permanente (México, Indice Rojo, 1961); Literatura 
y revolución (Madnd, Aguilar, s.f.); La mlscrn traicionada (México 1963).

Bibliografía. — G. Dimitkii Dre Tragadle Trotsky (Berlín 1925); G. Wettw, El 
materialismo dialéctico (Madnd 1963) p.196-205, M Volfson y G. M Gsk, Ensayos de
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El trotskismo.—Los contactos de Trotsky con la filo
sofía no fueron ni constantes ni profundos. Sus reflexiones se 
dirigieron sobre algunos temas prácticos de la ideología mar- 
xista-leninista. Aun convencido a fondo del marxismo revo
lucionario y uno de sus primeros artífices, pronto su pensa
miento independiente se manifestó en notorios desacuerdos, 
sobre todo con todo aquello que en la reducción estaliniana 
de la revolución le parecía una «atroz traición» a su espíritu 
y a sus empeños históricos.

esencia del trotskismo la reducía Stalin a tres puntos 
principales. Consiste, primeramente, en negar «la posibilidad 
de edificar el socialismo en un solo país, en la Unión Soviéti
ca»; la revolución, si ha de obtener el triunfo definitivo, ha 
de ser universal. Segundo, en negar la posibilidad de alianza 
entre el proletariado y los campesinos, «de ganar a las princi
pales masas del campesinado para la construcción socialista». 
Tercero, en la exigencia de un cierto democratismo dentro 
del Partido, lo que implicaba el rechazo de la dictadura y 
autocracia estalinistas. «El trotskismo quiere que el Partido 
Comunista de la Unión Soviética no sea un partido unitario, 
disciplinado, de combate, sino un revoltijo de grupos y frac
ciones, cada una con su central, con disciplina propia, con 
prensa propia».

El núcleo principal de estas disidencias se hallaba en la 
teoría más característica de Trotsky de la revolución permanente. 
Era una tesis ya proclamada por Stalin y que en cierto senti
do va implícita en toda dialéctica histórica, la cual, desde He
gel, se presenta siempre como un proceso de interior dinami- 
cidad sin límites, y cuyo significado y consecuencias intenta 
Trotsky desentrañar. Ante todo, la teoría «encierra el proble
ma del tránsito de la revolución democrática a la socialista». 
La revolución no se detiene en la etapa democrática, y ha de 
progresar en una duración indefinida de sucesivas etapas y de 
lucha constante hasta la transformación de las relaciones so
ciales y liquidación completa de la sociedad de clases. La de
mocracia se convertía «en el preludio inmediato de la revolu
ción socialista, unidas ambas por un nexo continuo» y a tra
vés de «un ritmo revolucionario permanente». Con ello se

h,ít<ir,(0 ÍM™CU 1931); P. Fervacqu-, La ne orgneilleuse de Trotsky (París 
1929); VI Giisti, // pensiero di Trotsky (Florencia 1949); G. VhSTlTl, La rivohevione ber- 

If^t0 S>i^a P°l,t,ía Trotsky (Milán 1960); G. Pi<x Acn, L. Trotsky. Scritti 
l?™'9*6 (Turin ,962>; C wR1gth Mills, Los marxistas (México 1964) p.131-134 
237-298 (textos) r
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indicaba que la dictadura del proletariado no seria siempre el 
efecto inmediato de la lucha revolucionaria.

El «segundo aspecto» de la revolución permanente es su 
«duración indefinida y de una lucha interna constante en que 
van trasformándose todas las relaciones sociales». Las dis
tintas explosiones bélicas y revoluciones de la economía, la 
técnica, la ciencia, etc., van encadenándose hasta llegar al so
cialismo. Y un tercer aspecto es «el carácter internacional» de 
la revolución permanente. Este universalismo es «un reflejo 
teórico y político del carácter mundial de la economía, del 
desarrollo mundial de las fuerzas productivas y del alcance 
mundial de la lucha de clases. La revolución socialista empie
za dentro de las fronteras nacionales, pero no puede conte
nerse en ellas». Si continuara aislada en un solo país, «caería 
víctima de las contradicciones». La revolución en una nación 
es sólo eslabón de la cadena internacional4. De ahí deriva 
Trotsky numerosas consecuencias, formuladas en 14 puntos, 
y severas criticas contra el régimen de Stalin: ha querido edi
ficar un socialismo sólo para Rusia, convirtiendo la Interna
cional comunista en instrumento de defensa de su socialismo 
nacional e imperialista conducente a un mesianismo nacionalis
ta; ha separado la revolución democrática de la revolución 
socialista, estableciendo el divorcio entre la revolución nacional 
y la internacional; con ello ha cortado el proceso de la revo
lución permanente, que sólo puede terminar en el socialismo 
mundial, etc.5

4 I.. Trotsky, La moloción perneante (Meneo 1961) p.54-59. Ibid., p.57: «La con
tención de la revolución proletaria dentro de un territorio nacional no puede ser mí» 
que un régimen transitorio, aunque sea prolongado, como lo demuestra la experiencia 
de la Unión Soviética. Sin embargo, con la existencia de una dictadura proletaria aisla
da, las contradicciones exteriores e interiores crecen paralelamente a los éxitos. De con
tinuar aislado, el Estado proletario caería, más tarde o más temprano, victima de dichas 
contradicciones. Su salvación está únicamente en hacer aue triunfé el proletariado en los 
países más progresivos. Considerada desde este punto de vista^ la revolución socialista 
implantada en un país no es un fin en si, sino únicamente un eslabón de la cadena inter
nacional. U revolución internacional representa, de suyo, ... un proceso permanente»

Todavía las acusaciones más graves las lanzó Trotsky en 
un último escrito contra la estructura burocrática y dictatorial 
que Stalin había dado al Partido y al Estado soviético. Una 
burocracia pesada y absorbente se ha apoderado de los órga
nos del poder, sofocando «toda libertad crítica y la lucha de 
las ideas y fracciones que formaban el contenido intangible 
de la democracia del Partido». La burocracia «no sólo ha 
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vencido la oposición de la izquierda; ha vencido también al 
Partido bolchevique», y transformado los órganos del Esta
do, «de servidores de la sociedad, en amos de ellas». Y «la 
degeneración del Partido» ha sobrevenido por la burocratiza- 
ción del Estado. «Bajo la bandera de la lucha contra la oposi
ción, los revolucionarios fueron reemplazados por funciona
rios», cuya principal virtud es la obediencia a las órdenes del 
amo. Así, con la teoría del socialismo para un solo país «se 
formuló otra para uso de la burocracia, según la cual, para el 
bolchevismo, el Comité Central lo es todo, el Partido nada»6. 
Es la dictadura sobre el proletariado, que Trotsky en un panfleto 
afirmaba se había impuesto ya desde Lenin7.

Convertido así Trotsky en cabeza de la oposición, no es 
extraño que los teóricos de la ortodoxia oficial cifraran en el 
trotskismo el conjunto de las desviaciones de derecha y de iz
quierda. A los partidarios de Deborin se les acusó también de 
trotskismo. Y más aún: nuestro revolucionario era acusado 
de desviacionismo de derecha, por cuanto habría reducido el 
materialismo histórico a un fatalismo o determinismo mecani- 
cista. Trotsky, en efecto, acentúa a veces el carácter objetivo 
de la historia: que la revolución ha de comprenderse según la 
categoría de la necesidad o como un proceso objetivamente 
condicionado. Pero más comúnmente subrayaba el elemento 
subjetivo del marxismo y la conciencia de una élite como fac
tor decisivo en el proceso revolucionario. «La sociedad no 
está organizada tan racionalmente que los momentos para la 
revolución vengan a coincidir con la hora en que las condi
ciones económicas están maduras para el socialismo...; los úl
timos pueden muy bien venir a ser los primeros, y la Rusia 
retrasada puede estar pronta para la revolución antes que los 
países progresivos», explicaba en la Historia de la revolución 
rusa. Reconociendo la función esencial del grupo dirigente 
bien organizado y consciente, rechaza, sin embargo, su re
ducción a la voluntad de un jefe, con desvalorización peligro
sa del papel de las masas populares. «Lenin no fue el demiur
go del proceso revolucionario, sino que solamente se insertó 
en la cadena de las fuerzas históricas, objetivas»8.

* L. Trotsr'j, La reivlución traicionada (México 1963) p.79-91
En el mismo pin fleto, Nuestras tareas políticas, declaraba asimismo Trotsky: «El 

Partido es reemplazado por la organización del Partido; la organización del Partido, por 
el Comité Central, el Comité Central, por el dictador». Cf. H. L’. Carr, Tbe Bolshevik 
Rerolution (Londres 1950) t.3 p 33

’ Historia de ¡a rero!ación rusa I p 303 356-366.
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Mayor afinidad presenta Trotsky con el materialismo me- 
canicista, en cuanto que sostuvo, en un discurso sobre Mcn- 
deleief, la reducción de los fenómenos de una especie supe
rior a otra inferior, con olvido de la ley del salto cualitativo. 
«La psicología se puede reducir, finalmente, a fisiología, y 
ésta a química, física y mecánica». El alma misma es un sis
tema complicado de reflejos condicionados que sc enraíza ente
ramente en los reflejos primarios de la fisiología, y ésta en las 
raíces de la química, física y mecánica.

Mitin, por otra parte, acusaba a Trotsky de «idealismo 
menchevique» afín a los deborinistas, por cuanto en la citada 
conferencia sostenía la separación entre la teoría y la práctica; 
la actividad teórica o científica debía ser independiente de la 
práctica político-partidista.

Todo ello muestra que la personalidad independiente de 
Trotsky no cabía encerrarla en el dogmatismo partidista que 
Stalin impuso en todo el dominio de la política y de la cultu
ra. Las aportaciones de su pensamiento revelaron la profunda 
antinomia de muchos problemas del marxismo-leninismo y su 
imposibilidad de solución dentro de los límites del sistema.

Crítica revisionista desde la socialdemocracia

La socialdemocracia alemana. — Marx había cons
truido su sistema en el ambiente de las corrientes sociales 
francesas, inglesas y alemanas, en lucha ideológica contra los 
principales jefes de lo que él llamó «socialismo utópico», 
como L. Blanc, Proudhon, Oven o Lassalle, ya recensiona- 
dos en otra parte (t.V c.l) dc esta HISTORIA. Socialismo y 
marxismo tienen los principios de inspiración comunes y la 
misma meta ideal inalcanzable: la edificación de la sociedad 
sin clases por la eliminación de la propiedad privada. El mar
xismo brotó de ese tronco común del socialismo que procla
ma la lucha constante del proletariado contra la explotación 
capitalista. En un principio no se distinguían los distintos 
grupos, militando todos bajo la bandera de la 1 Internacional. 
Sólo a partir del triunfo del comunismo en Rusia sc consumó 
la escisión entre los comunistas sometidos a la obediencia del 
marxismo-leninismo y los distintos partidos socialistas, uni
dos en la II Internacional.

La pretendida «fraternidad socialista» es una expresión ca
rente dc sentido; socialistas y comunistas están divididos en
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tre sí, y en el interior de esas corrientes reinan profundos an
tagonismos políticos y partidistas. Con la extensión a otros 
países del comunismo soviético, la oposición entre socialismo 
y comunismo se ha agudizado cada vez más, hasta convertir
se en partidos irreconciliables en sus ideales y en sus méto
dos; sólo cabe entre ellos alguna unión táctica y circunstan
cial. La distinción teórica más marcada estriba en que el co
munismo se presenta como la interpretación del marxismo 
ortodoxo, y el socialismo, aunque recibe elementos e influen
cias marxistas, adopta una actitud crítica y reformista dentro 
de la línea democrática, tan odiada por Marx y Lenin.

La socialde morrada alemana fue la corriente de donde surgieron 
los principales teóricos revisionistas y críticos, contra quienes con
tendieron en duras polémicas Marx, Lenin y sucesores. Los socialis
tas alemanes tomaron muy pronto la designación de Partido Social- 
Demócrata, mucho antes de que los revolucionarios rusos y el mo
vimiento formado por Lenin adoptaran tal denominación primera. 
Desde el inicio, la «socialdemocracia» fue el apelativo del socialismo 
germano. Ya se habló antes de FERNANDO Lassalle (t.v c.l), que 
inició la primera organización de la misma con la fundación de la 
Asociación Alemana de Trabajadores en 1863. Era un socialista mo
derado que había mantenido correspondencia con Marx y Engels, y 
fue repudiado por éstos al no plegarse a sus exigencias de propagar 
el marxismo. Sus reivindicaciones se centraban en alcanzar un sistema 
democrático basado en el sufragio universal, que abriera las puertas 
del Estado a las masas obreras, y así organizar un movimiento co
operativista general con ayuda del mismo Estado.

Muerto Lassalle en 1864, el dirigente socialista W. LlEBKNECHT 
(1826-1919) formó otro partido obrero, fundado en las ideas marxis
tas y opuesto al de Lassalle. Había emigrado a Londres después de 
la revolución de 1848, donde se puso en contacto con Marx, y se 
trocó en su fiel seguidor. Enviado por Marx, fundó en Alemania 
otro partido obrero de dirección marxista, que se denominó Partido 
Sorial-Demórrata Obrero desde el Congreso de Eisenach (1869), y cre
ció rápidamente con el apoyo de Marx y de la 1 Internacional.

Después de una lucha que duró diez años, el Partido Socialista 
moderado de Lassalle y el marxista de Liebknecht y de Bebel 
(1840-1913), otro de sus fundadores, decidieron su unión en el Con
greso de Gotha (1875). De él salió la unión en un partido, que se 
denominó Partido Social-Demócrata Alemán de los Obreros, tan critica
do por Marx en carta a Brake, publicada después con el título Criti
ca del Programa de Gotha, en que refuta los principios democráticos 
y afirma la dictadura del proletariado como arma para exterminar el 
capitalismo. La unión acordada en Gotha no resolvió el problema 
de unir dos corrientes muy divergentes y hasta opuestas en puntos 
vitales: la inspirada en la teoría marxista y la reformista, desacorde 
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con lis tesis fundamentales del marxismo. En los anos siguientes, el 
predominio fue de los marxistas, bajo la dirección de Liebknecht y 
luego de Kautsky en su primera época, e incluso en el Congreso 
de Dresde (1903) el partido adoptó el programa marxista de la con
quista del poder.

Posteriormente fue penetrando en la socialdemocracia alemana el 
espíritu revisionista, favorable a la democracia, partidario de los me
dios pacíficos y de colaboración con la izquierda burguesa radical, 
sobre todo bajo el liderazgo de Bernstein, principal exponente del 
ala no marxista. Desde la Primera Guerra Mundial, las mayorías de 
los partidos socialistas europeos se inclinaron por las tendencias de
mocráticas, y se constituyeron en organizaciones nacionales e inde
pendientes dentro de la II Internacional (creada en 1898), separada 
de la sumisión a Moscú, dando lugar a la secesión de minorías que 
crearon partidos comunistas. La escisión en la socialdemocracia ale
mana sobrevino en pos del triunfo del comunismo en Rusia, fun
dando Rosa Luxemburgo, en 1918, el Partido Comunista alemán. La 
socialdemocracia alemana continuó la dirección revisionista, no sin 
frecuentes tensiones internas, constituyéndose en partido poderoso y 
modelo dc los partidos socialistas europeos. En la década de los se
senta abandonó netamente los principios marxistas con la declara
ción de Bad Godesbcrg (1959), en que reafirma las tesis del libre des
arrollo de la personalidad, colaboración con todos, oposición a la 
dictadura del proletariado y a la lucha de clases, defensa de la liber
tad de consumo y trabajo y dc la pequeña y mediana propiedad; la 
moderna socialdemocracia germana intenta aparecer como partido 
del pueblo v no dc clase. Fenómenos similares se habían dado en el 
laborismo ingles, en los países escandinavos, en Bélgica, Italia y 
Francia, que marcan la ruptura con el marxismo del movimiento so
cialista.

Cabe aquí añadir la recensión dc los principales representantes 
dc la crítica revisionista del marxismo desde la socialdemocracia.

Carlos Kautsky (1854-1938) fue el principal teórico 
del socialismo marxista en el seno de la socialdemocracia ger
mana y posterior crítico revisionista del comunismo leninista.

Nació en Praga v sc formó en la Universidad dc Vicna. Allí mi
litó en las filas socialistas desde los veinte años, formándose en las 
doctrinas marxistas. Fue luego a Inglaterra como secretario dc En- 
gcls, siendo también amigo y discípulo dc Marx. En 1883 fundó en 
Vicna la revista \eue Zeit para difusión dc las ideas marxistas, don
de colaboraron también Marx y Engels. Al morir éstos fue conside
rado largo tiempo el intérprete más autorizado y como el heredero 
de su socialismo «científico» con sede en Alemania, donde combatió 
el socialismo «romántico» o «anárquico» entonces en boga en los 
países latinos. En 1891 redacte) el programa de Erfurt de la socialde
mocracia, que aceptaba las principales tesis marxistas frente al revi
sionismo de Bernstein. A’ en defensa dc las posiciones marxistas del
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Partido mantuvo fuerte polémica con éste, replicando a los artículos 
de su rival en Neue Zeit, ampliados en obra posterior con el trabajo 
Bernstein und das So^ialdemokratische Programm (1899).

Kautsky prosiguió exponiendo un socialismo marxista en nume
rosos escritos, entre los que cabe recordar: K. Marx’ Okonomiscbe 
Lebren (1887), Tbomas More und seine Utopie (Stuttgart 1888), Das 
Erfuhrter Programm in seinem grundsái%lichen Te ti erlautert (1892), el fo
lleto sobre la cuestión agraria (Madrid 1903) y otros traducidos al es
pañol”. Utilizando ampliamente la estadística, se empeñó en probar 
que el análisis marxista continuaba siendo válido. No existía la de
pauperación absoluta del proletariado, pero sí relativa, beneficiándo
se, en cambio, los capitalistas de su enriquecimiento absoluto. La 
agricultura resulta cada vez más un anexo industrial del comercio de 
harinas, de las industrias conserveras, etc. El capitalismo sigue in
cluyendo contradicciones que preparan su caída, por lo que la acción 
del proletariado debe ser dirigida científicamente. Kautsky defiende 
abiertamente la «revolución social» en su radical sentido marxista, 
como una conquista del poder político por el proletariado con «el 
derrocamiento de la sociedad capitalista y el Estado capitalista». 
Pero esta revolución total y transición al socialismo habrá de ope
rarse gradualmente, como etapa final en que culminen los antagonis
mos de clase. A ella ha de preceder un largo período democrático 
con elecciones y parlamentarismo, en que el proletariado pueda des
arrollar su fuerza y su preparación intelectual para transformarse en 
clase dominante y reemplazar el gobierno capitalista. «La democra
cia es indispensable, además, para que el proletariado madure para 
la revolución social. La democracia es, para el proletariado, lo que 
la luz y el aire son para el organismo; sin ellos no puede desarrollar 
su poder». Mientras tanto deberán proseguir las luchas y antagonis
mos de clase hasta que el proletariado esté en condiciones de abolir 
el sistema capitalista

Un vuelco abierto hacia el revisionismo, en pos de otros escri
tos, lo llevó a cabo Kautsky cuando en 1918 condenó la revolución

Tr \ih crios es españolas.— Socialización de la agricultura (Madrid 1912), La teoria 
y la acción en ¡Marx (Madrid 1908), La defensa de los trabajadores y la jornada de ocho boros 
(Barcelona 1904), Parlamentarismo y socialismo (Madrid 1905), La clase obrera, contra la re
volución industrial (Madrid 1930).

Bibliografía. — L. Trotsey, The Defense of Terrorism. A Rcply to Kautsky (Nueva 
York 1921), Der lebendige Marxismos. Testgabe zum Ceburtstage Kautskys (Jena 1924); 
K. Riwir, Karl Kaotsky (Berlín 1929); G. D. H. Coi.E, Historia de!pensamiento socialista 
(México 1959, con bibliografía), S. Hook, Marx y los marxistas (Buenos Aires 1965); 
J. Tri ch \rd. Historia de las ideas políticas (Madrid^ 1969), Tu Rl vssi Sj, Les soorces doc
trinales de rintemationalisme, 3 vols. (París 1958-1961), E. Haievy, Histoire do sociahsme 
eoropeen (París 1948), M. Lh.R<h, Histoire des ¡dees sociales en Trance, 3 vols. (París 
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doctrines rocíales dans T Taropé contemporam (París 1960), J. Jal R1-5, Les origines du socialtsme 

(Parí? 1960); E. Rxgioseri, Socialdemocrazta tedesca e sociahsti ¡tahani (Milán 
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bolchevique en su obra Die Diktatur des Proletariats (Viena 1918), 
enfrentándose con Lenin, Trotsky y demás camaradas. Es el escrito 
que desató las furias dc Lenin, quien le replicó con el violento folle
to La dictadura del proletariado y el renegado Kautsky, también de 1918. 
Lenin despliega en él sus más feroces invectivas contra el «renega
do», el «traidor» Kautsky, por haber transformado el marxismo «en 
la doctrina liberal burguesa, que admite una lucha de clases del pro
letariado que no sea revolucionaria», y «con manifiestos sofismas sc 
castra en el marxismo su alma revolucionaria viva», pasando al lado 
dc Struve y de los primeros dcsviacionistas rusos. Le acusa dc haber 
roto con el marxismo ya desde 1915 y relata sus múltiples desviacio
nes. En realidad, la denuncia que más hiere a Lenin es la de que él 
ha convertido la revolución bolchevique en una dictadura personal 
y absoluta sobre el mismo proletariado y sobre toda la masa del 
pueblo ruso". Kautsky va a aparecer así constantemente combatido 
en otros escritos de Lenin como el enemigo más acérrimo y el cori
feo de todas las desviaciones oportunistas dc la auténtica doctrina 
marxista. El «kautskismo» significa, para él, la cifra y síntesis dc los 
errores en que inciden los demás dirigentes socialistas dc la II Inter
nacional, ya «putrefacta y en clara descomposición»

Las rabones alegadas por Kautsky para condenar el bolchevismo 
eran las de todos los demás disidentes desde el movimiento menche
vique. La primera es que Rusia no estaba madura para una revolu
ción comunista, por cuanto no sc había dado previamente el des
arrollo del capitalismo; se trataba dc un país agrícola y semifeudal.

En segundo lugar, Kautsky concibió la revolución socialista y la 
conquista del poder como natural consecuencia dc la ley marxista dc 
la prolctarización universal dc la sociedad. De ahí concluía que para 
que el proletariado llegue al poder no es necesario el recurso a la lu
cha armada. Cuando el proletariado sea la inmensa mayoría del país, 
llegará al poder por el camino normal y democrático del sufragio. 
Kautskv se trocó, pues, en partidario de un socialismo democrático, 
opuesto a la lucha de clases por la revolución violenta; la sociedad 
socialista habrá de implantarse por los medios normales dc la lucha 
democrática. Por eso sostenía que «la oposición de las dos corrientes 
socialistas (es decir, los bolcheviques y los no bolcheviques) es la 
oposición de dos métodos radicalmente distintos: el democrático y el 
dictatorial» (p.3).

En los últimos años, Kautsky se dedicó a promover y reorgani
zar la socialdemocracia —ya separada del Partido Comunista , en 
la orientación centrista, similar al socialismo de Bernstein, y a la ela
boración de su gran Historia del socialismo.

EDUARD Bernstein (1850-1932) cs la figura más repre
sentativa de la corriente reformista y el ideólogo del revisio-

” I.l-NlN, La dictadura del proletariado j el renegado Kanttk’h Obras escogidas (Moscú 
1963) III p.63-138, El Estado j la revolvió* II p.277-288; El tnepertalisneo, Jase superior Oei 
capitalismo I p.689-793, etc.
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nismo antibolchevique dentro de la socialdemocracia alemana 
y, en general, del movimiento revisionista de los partidos so
cialistas.

Nació en Berlín, de familia judía, y desde muy joven militó en 
las filas del reciente Partido Socialista, adhiriéndose a las doctrinas 
marxistas en línea siempre crítica. Como consecuencia de las leyes 
de Bismarck que proscribían el socialismo, emigró en 1888 a Lon
dres, donde mantuvo relaciones cordiales con Engels, ya que Marx 
había muerto en 1883. Llegó a ser activo publicista de la socialde
mocracia, llevando la dirección del periódico Zukunft, editado en 
Zurich y Londres. Durante su estancia en Londres estuvo en con
tacto con el ambiente socialista creado por los fabianos, que no ad
mitieron la tesis de la revolución violenta, sino un socialismo evolu
cionista. La influencia fabiana se hizo manifiesta en su crítica de la 
teoría de Marx. En 1896, muerto Engels, escribió en la revista fun
dada por Kautsky, Neue Zeit, una serie de artículos en que se oponía 
a tesis fundamentales del marxismo ortodoxo, lo que provocó la po
lémica con éste antes citada. Bemstein amplió luego sus puntos de 
vista, publicando su obra más importante: Die Vorausset^ungen des 
So^ialismus und die Aufgaben der So’̂ialdemokratie (Stuttgart 1899, trad. 
inglesa Evolutionary Socialism, Londres 1909).

En 1901 retornó a su patria, siendo elegido diputado del Reichs- 
tag por primera vez en 1902, con sucesivas reelecciones. A la vez 
prosiguió su obra de publicista con la fundación de la revista So^ia- 
listiscbe Monatshefte (1896), que se convirtió en órgano del movi
miento revisionista. Escribió, asimismo, una amplia historia del so
cialismo: Zur Geschichte und Theorie des So^ialismus (Berlín 1901), y 
otra de carácter autobiográfico: Entwicklungsgang eines So^iahsten 
(Leipzig 1930), junto con la obra teórica Wie ist Wissenschaftelicher 
So^ialismus móglich? (Berlín 1901), en que sostiene la necesidad de 
una profundización ética y gnoseológica del socialismo en el espíritu 
de la doctrina kantiana, destacando la importancia del momento 
«ideológico» para el desarrollo del mismo. Fue, además, editor con 
Bebel de las cartas entre Marx y Engels (1913) y de las obras de 
Lassalle (12 vols. 1913-1920)’2.

La critica del marxismo ortodoxo. — Bernstein fue 
el principal impulsor de la corriente crítica que desde el fin 
del siglo pasado se afirmó en el ámbito del socialismo marxis
ta, y que llevó al nacimiento del movimiento «revisionista», 
defensor de un socialismo que se realizaría por el desarrollo

G. Pasqi au, Sociahsti tedeschi (Barí 1919); P. Lobe, E. Bcrnstein ais Breslauer Ab- 
geordneter (Breslau 1925); P. Gay, Tbe Dilemma of Democratic Socialism. E. Bcrnstein Challen
ge to Marx (Nueva ork 1952); C. ScHORSki , Germán Social-Democracy (Cambridge, 
Masa , 1955), G. R. Yvrre, El marxismo II (Madnd 1976) p.372-382, G D. H. Colé, 
Historia del pensamiento socialista, III. La 11 Internacional (México 21959)
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gradual de las insuiuciones democráticas y la elevación mate
rial y espiritual del proletariado. Es el concepto de un socia
lismo democrático, en evolución permanente hacia nuevos 
cambios y reformas constantes y que niega el final catastrófi
co de una revolución violenta; la futura sociedad socialista 
sería la meta que sostendría vivas las esperanzas.

Mantener las conquistas sociales y políticas y avanzar en 
ellas por los cauces y presiones legales es construir el socialis
mo. Por consiguiente, no hay necesidad de destruir el Estado 
democrático, y Bernstein abandonó abiertamente la tesis de la 
revolución como medio de conquistar el poder. El marxismo 
se convierte en «un Partido Socialista democrático de refor
mas», y el socialismo había de producirse como una «emanci
pación a través de la organización económica», aunque, desde 
luego, ello exige una lucha tanto política como económica.

Una critica fundamental del marxismo está contenida en di
cha importante obra, Uvolutionary Socialism, de Bernstein. Ya 
se indicó, al exponer la doctrina de Marx (t.V c.4 p.170), que 
dicha refutación fue una de las primeras y más notables que 
se le hicieron al sistema en pos de la crítica a la teoría del 
valor llevada a cabo por el economista, también austríaco,
E. Bohm-Bawerk. He aquí algunos extremos de esta refuta
ción.

a) La teoría marxista centra su atención en una utopia, 
en un acontecimiento mesiánico que seria el hundimiento del 
capitalismo y el repentino advenimiento de un régimen feliz: 
el socialismo. Pero es un error centrar las esperanzas y todo 
el esfuerzo de regeneración de las masas en esa utopía, en un 
horizonte remoto y nebuloso. La actividad social y política 
debe concentrarse en tareas reales e inmediatas. Por eso decía 
Bernstein: «El movimiento significa todo para mí, y es nada 
lo que habitualmente se llama el designio final del socialis
mo» l\ El objetivo consiste en un programa concreto de re
formas, pues la era socialista no vendrá repentinamente por 
un cambio catastrófico, sino como resultado de reformas y 
transformaciones posibles del régimen capitalista

b) Bernstein se separa también de Marx en la interpreta
ción del movimiento de la historia: no es el deterninismo con 
sus leyes necesarias, sino la libertad del hombre, la que da a 
la historia una definida orientación. Califica el determinismo 
como «un calvinismo sin Dios». Y se apoya en el mismo

L Bi R\>t» ix, l-j'ohríinary Socialista (Londres 1909) p.x\.
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Marx, quien dijo: «El hombre hace su propia historia». El 
hombre no tiene por qué estar sometido al devenir de la his
toria; por su condición racional, dispone de ideas que le con
vienen en señor y dominador de la estructura social y de la 
marcha de la historia. El hombre moderno, por el desarrollo 
de la ciencia, dispone de una mayor capacidad para penetrar 
en las leyes de la evolución social y poder dirigir el proceso 
de la economía.

Y Bernstein introduce como motor de la evolución his
tórica la idea del «interés común» (equivalente al «bien co
mún» de la doctrina clásica) con las ideas sociales y morales 
que van brotando en el seno de la humanidad, las cuales de
ben sustituir a la lucha de clases en su función transformado
ra de la sociedad y del devenir humano. Con este principio 
del bien común trata de superar la idea del interés particular 
de una clase como criterio fundamental «para dirigir la evolu
ción económica» y llevar la sociedad por los caminos del pro
greso. De esta suerte, Bernstein ha invertido el materialismo 
histórico de Marx. En lugar de las fuerzas productivas, ha 
colocado las ideas sociales y morales, que se convierten en 
los motores de la transformación social y del devenir históri
co. «La sociedad moderna es mucho más rica en ideologías 
que las primitivas sociedades» y «deja a los factores ideológi
cos, especialmente a los éticos, un espacio mayor para la acti
vidad independiente» que consiga el dominio de las fuerzas 
económicas H.

c) Bernstein negó la importancia de la teoría marxista 
del valor y, en consecuencia, de la teoría de la plusvalía. Se 
trata de una hipótesis abstracta que prescinde de la realidad, 
es decir, de la naturaleza de los precios y del hecho empírico 
de su formación teniendo en cuenta el coste y el beneficio. 
Además, no ofrece norma alguna de justicia para la división 
y distribución del producto, ya que tal teoría no encierra ele
mento alguno jurídico o moral, de los que Marx prescindió 
deliberadamente. Pero es inútil recurrir a hechos económicos 
falsamente interpretados y no a principios de valoración para 
demostrar la injusticia del beneficio 14 15.

d) Bernstein negó, asimismo, «la ley de la concentración 
capitalista» tal como la propuso Marx. Ciertamente, se da la

14 ibid.. p.6 B 15-16.
Ibid., p.39: «La teoría del valor da una norma para la justicia o injusticia de la 

división del producto del traba|o tan escasa como la teoría atómica lo da para la belleza 
o fealdad de una pieza de escultura».
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tendencia a esa acumulación con la formación de grandes em
presas anónimas y de monopolios; pero el fenómeno no sc 
verifica con la extensión, rapidez y gravedad, pretendidas por 
Marx, que lleven a la escisión de la sociedad en dos polos an
tagónicos e irreconciliables entre una masa proletaria explota
da y una minoría de explotadores que concentrarán en sus 
manos toda la riqueza. Bernstein afirma que todo ese proceso 
e3 imaginario y ficticio. La evolución del capitalismo no im
plica la desaparición de las clases medias, ya que se adaptan 
a las nuevas estructuras, surgiendo cada día nuevas formas de 
pequeños talleres, pequeñas empresas auxiliares y negocios 
comerciales. A su vez, el número dc propietarios no disminu
ye, sino que tiende a aumentar, pues el capital está dividido 
y disperso en millares de accionistas y propietarios dc las dis
tintas profesiones.

Bernstein negaba, por lo mismo, la tesis marxista de la 
miseria creciente del proletariado. La condición de la masa 
obrera no empeora, sino que mejora, como aparece en el 
aumento constante de bienes de consumo que las clases pro
letarias absorben en el mercado. Y el capitalismo no tiende a 
caer en crisis cada vez más graves, sino prosigue su andadu
ra, abriendo nuevos mercados para nuevos productos y ma
nufacturas. Todo esto implica una evolución que no favorece 
la tesis marxista de una crisis tan grave que produzca el co
lapso rápido y catastrófico del régimen capitalista.

e) En consecuencia, el socialismo no puede estar a mer
ced de tales acontecimientos mesiánicos. Bernstein era, ade
más, pacifista, y no admitía la revolución armada, o «el cam
bio catastrófico mediante la violencia», al llegar al punto crí
tico de los antagonismos establecido por Marx, que, por otra 
parte, no parecía posible. Sólo aceptaba la huelga general 
— tanto con objetivos políticos como económicos— como 
un arma técnica en la lucha realista por el socialismo, útil, sin 
duda, en circunstancias especiales y que sólo debía usarse en 
momentos críticos y cuando las puertas legales les sean cerra
das a los trabajadores.

Todo ello exigía un cambio de orientación del Partido 
Socialdemócrata en lo referente al programa práctico de acción. 
En lugar de adoptar un enfrentamiento con el Estado para 
conseguir el bien común, es mejor y más apto tratar de ser
virse de los órganos del Estado para obtener reformas en be
neficio de la masa proletaria. Para ello debe aprovecharse la 
fuerza de los sindicatos y la acción política activa para lograr
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un legislación social que eleve la condición de las masas nece
sitadas. En el orden político, la democracia es esencial al so
cialismo, y ésta es la primera conquista de la masa proletaria. 
«La dictadura de clases pertenece a una civilización más baja 
y... debe ser considerada como un retroceso, como un atavis
mo político» ’6. Bernstein también propugnaba la mayor or
ganización de cooperativas de consumo y producción, recha
zando la idea de la transferencia de toda la economía a manos 
del Estado; sólo admitía la nacionalización de las grandes em
presas y monopolios.

En suma, Bernstein consideró la teoría marxista como 
una fantástica construcción, cuyas piezas fundamentales no se 
fundan en la realidad de los fenómenos socio-económicos, 
sino que son producto de la mística revolucionaria de Marx. 
Un socialismo que pretenda ser científico debe fundarse en la 
experiencia. «Lo que no es capaz de tal prueba, no es ciencia, 
sino que se funda en un impulso subjetivo» (p.l).

Ros\ Li xi .mbi rgo (1871-1919), la intelectual judeo-pola- 
ca, economista y revolucionaria, es una figura notable ligada 
a los primeros intentos revisionistas del marxismo-leninismo.

Nació en Zamosich, pequeña ciudad de la Polonia rusificada. Se 
afilió pronto al socialismo, y en 1893 funde') el Partido Socialista De
mocrático en Polonia y Lituania, como una rama de la socialdcmo- 
cracia marxista rusa. Poseedora de doctorado en filosofía y derecho, 
más tarde figura enseñando durante vanos años economía política 
en la escuela obrera superior de la socialdemocracia alemana. Fue, 
en efecto, miembro muy activo de este partido alemán en su rama 
radical y marxista iniciada por Licbknccht. En el Congreso de la In
ternacional socialista de Stuttgart de 1907 sostuvo, junto con Lenin, 
la incvitabilidad de la lucha revolucionaria para la destrucción del 
capitalismo. r\l estallar la Primera Guerra Mundial se opuso a la 
participación en ella del Partido Socialdemócrata, y, en oposición al 
nacionalismo bélico y la orientación moderada del Partido, aceptó la 
revolución de Lenin y Trotsky, fundando en 1918, junto con Liebk- 
necht, el Partido Comunista alemán.

Después del fracaso de una revolución comunista en Berlín, 
Rosa Luxcmburgo cayó en manos de la policía, de la que fue arran
cada por sus enemigos, que la fusilaron (al parecer, oficiales del ejér
cito alemán) en el mismo año de 1919, en que Liebknecht fue tam
bién liquidado. Los movimientos revolucionarios fracasaron en las

Ibid , p.146 Cf. p.l66: «Ij democracia cs una condición del socialismo en un 
grado mucho mavor que el admitido generalmente, es decir, no cs solamente un medio, 
tino también la sustancia».
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capitales europeas, y los comunistas pasaron a la clandestinidad. Pu
blicó), entre otros escritos, Soyalreform oder Revolution? (Leipzig 
1899), Die Akkumulation des Kapitals (Berlín 1913), su obra más im
portante; Die russisebe Revolution (Hamburgo 1922), y una colección 
de cartas: tiriefe aus dem Gefangnis, 3.*ed. 1922 r

Rosa Luxemburgo fue, antes que nada y continuamente, una re
volucionaria hasta la medula y ferviente propagandista de las ideas 
fundamentales de Marx. Pero fue también apasionada amante de la 
democracia y de la libertad. I-as dos concepciones «por la revolu
ción» y «por la libertad» se funden en su creencia de la espontanei
dad revolucionaria de las masas proletarias. De ahí la ambigüedad 
en sus concepciones marxistas y su temprana reacción revisionista 
frente al bolchevismo. Su extraña convicción era que los procedi
mientos democráticos y la revolución socialista debían coincidir.

lín su obra Reforma o revolución, Luxemburgo desarrolla una am
plia critica de la teoría reformista, formulada por Bemstein en la 
obra antes expuesta. La teoría de Bcrnstein es tachada de puro 
«oportunismo», irreconciliable con los principios de la doctrina mar
xista que Bcrnstein declara profesar. I-as reformas no se oponen a 
esa meta final de la revolución violenta para implantar el régimen 
socialista, sino son simple etapa preparatoria. Y Luxemburgo fustiga 
con violencia la desviación oportunista que dicho teórico había in
troducido en la socialdemocracia alemana.

Pero en la obra La acumulación del capital, R. Luxemburgo, dan
do muestras de sus amplios conocimientos de economista, somete a 
crítica revisión el análisis que había trazado Marx sobre el proceso 
de acumulación capitalista. Representa, según ella, un análisis in
completo del esquema de reproducción del capital que no resuelve 
las dificultades surgidas (por qué continúa la inversión capitalista, el 
sistema se sobrevive a sí mismo, las crisis son menos violentas a 
principios del siglo XX que en el siglo XIX, etc.); y es que el segun
do libro de El capital ha quedado inconcluso. I-a solución estaba im
plícita en el libro III. Por su parte, sostiene que el bajo consumo, 
generado cn la economía capitalista por la contradicción entre el des
arrollo de las capacidades productivas y el desarrollo de la demanda 
global, lleva necesariamente al imperialismo. Y, al agotar sus posibi
lidades de expansión política y económica, el capitalismo entrará ne
cesariamente en crisis. Las clases obreras podrán anticipar el colapso 
con las huelgas y la revolución violenta.

Pero R. Luxemburgo era, además de comunista, ardiente defen-

r Tu \di < < U’M s i sp \ñoi \s. — Rr/iwwtf o rtroluaón (México, Edic. Cénit, 1939); La 
rtrotución mía (México 1940).

Bibliografía.—E Vito, Le flnttMZtmu ctcltcbe (Milán 1954) p.43-68; C. L-\\ 
DAl'i-.R, Lnrotxan Socialism. A History of Ideas and Moremenf, 2 vols. (Los Angeles 1959), 
M Shvtmw Lenin and Rosa Laxemboar^: Tbe Neu Internacional, mayo 1968; 
C. Wright Mills. Los marxistas (México *1970) p.132-135 170» 276ss Pá
ctales), H. Chamhri-, De Carlos Marx a Moa Tsr-t^g (Madnd, Trenos, 1965) p.149-156.
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sora de la democracia popular. Por eso, al triunfar la revolución 
bolchevique en Rusia, con el escrito La revolución rusa inicia la crítica 
del marxismo-leninismo y del Estado dictatorial implantado por sus 
dirigentes. «El error básico de la teoría Lenin-Trotsky reside en que 
también ellos, al igual que Kautsky, oponen la dictadura a la demo
cracia. Dictadura o democracia son los términos en que tanto los 
bolcheviques como Kautsky plantean el problema. Este se decide en 
favor de la democracia, precisamente porque la opone a la alternati
va de la revolución socialista. Aquéllos, en favor de la dictadura en 
contraposición a la democracia y, por consiguiente, en favor de la 
dictadura de un puñado de personas. Ambas corrientes constituyen 
los polos opuestos: las dos desviadas por igual de una política ge- 
nuinamente socialista. Sin duda, el proletariado debe ejercer una dic
tadura; pero «no una dictadura de partido o de camarilla, sino una 
dictadura de clase, la cual implica una democracia sin límites en su 
forma más amplia, esto es, la participación activa, ilimitada, de la 
masa del pueblo» ”.

R. Luxemburgo acusa, pues, al régimen leninista de no marchar 
por los caminos del verdadero marxismo. La dictadura impuesta en 
Rusia no es democrática, sino «de una pequeña minoría dirigente en 
nombre de la clase»; la revolución socialista debe llevarse a cabo 
desde la base, con participación directa del pueblo. Acusó también 
a Lenin y los suyos de mantener un dominio de terror sobre el pue
blo, negador de toda libertad e innecesario, pasado el período de la 
acción revolucionaria. Y por su parte defendió el internacionalismo 
a la manera de Trotsky, poniendo el acento en el movimiento obre
ro internacional y considerando que la división en clases sociales es 
más importante que las divisiones de razas y naciones. Así, en sus 
opúsculos Defensa de las nacionalidades (1900) y La crisis de la socialde
mocracia (1916), al que Lenin hubo de replicar. Rosa Luxemburgo 
es, pues, la intelectual disidente del centralismo dictatorial del parti
do leninista, pese a sus fervores revolucionarios y marxistas.

La lucha anticomunista.—Los socialdemócratas de todos 
los países comenzaron a criticar el comunismo bolchevique, y toda
vía no paran. Hubo un momento de fervor apocalíptico, en que la 
revolución mundial parecía al alcance de la mano: cuando Lenin 
convocó en marzo de 1919, en Moscú, a todos los grupos revolu
cionarios para fundar la III Internacional, es decir, la Internacional 
comunista, cuyos principales objetivos eran la inmediata conquista 
del poder por los partidos proletarios europeos. El mismo Lenin 
auguraba ya como inminente esa revolución mundial.

Es la época en que estallaron revoluciones en la mayoría de los 
países por la acción de los mismos grupos socialistas, desorganiza-

Rosa Liai .mim ico. La revolución rusa, trad. parcial en C. Wright Milus, Loj 
merxutas p 276-279. 
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dos y radicalizados por las consecuencias desastrosas de la guerra. 
BÉLA Kl’N proclamó la república soviética en Hungría, y lo mismo 
hicieron los socialistas de izquierda en Baviera. En Alemania, a la 
caída del Kaiser en 1918, el socialista y antiguo guarnicionero FER- 
DINAND Ebert asumió la presidencia de la república, y con la frac
ción mayoritaria de su partido, dirigida por Bemstein y Kautsky, lo
gró sofocar las sublevaciones de socialistas de izquierda del grupo 
Spartakus con la ayuda del Cuerpo Libre, organizado por antiguos 
oficiales imperiales, que asesinaron a Liebknecht y a Luxemburgo. 
Este mismo cuerpo militar ahogó en sangre la insurrección de Ba
viera, donde los comunistas se habían apoderado de la recién creada 
república. Igual suerte tuvieron las huelgas revolucionarias en Italia 
(finalmente extinguidas a la llegada de Mussolini al poder) o de In- 
glaterrra, Noruega y otros países, no obstante que en ellos iban ob
teniendo el predominio los partidos socialistas.

Decididamente, las masas socialistas rehuyeron la revolución san
grienta o no apoyaron tales conatos insurreccionales ante el temor 
de incidir en los mismos horrores que en la Rusia soviética. Poco a 
poco, los teóricos y líderes socialistas fueron abandonando la heren
cia marxista y constituyendo partidos democráticos que admitían la 
colaboración con otras fuerzas políticas y perseguían únicamente, 
aun cuando alcanzaran el poder, reformas sociales y mejoras del 
proletariado con tendencia hacia una creciente socialización. Se unie
ron en la II Internacional, con sede en Bruselas, que ligaba con 
lazos muy externos de relación ideológica los diversos partidos so
cialistas, nacionales e independientes entre sí. El fondo teórico mar
xista se trocó en ellos en amplio reformismo, apresurándose todos a 
escindirse de los respectivos partidos comunistas.

Lenin vivió todavía este fracaso de la revolución proletaria en 
los países de Occidente, combatiendo rudamente las nuevas tenden
cias «reaccionarias» o «revisionistas» de los líderes socialistas, a los 
que nombra reiteradamente en sus escritos polémicos, sobre todo en 
E/ Estado y la revolución, donde concluye: «La II Internacional, en la 
aplastante mayoría de sus representantes oficiales, ha caído de lleno 
en el oportunismo o el revisionismo, negando francamente la dicta
dura del proletariado y no distinguiéndose en nada serio de los de
mócratas pequeñoburgueses».

Mencionemos algunos de estos lideres socialistas fustigados por 
Lenin en sus invectivas, que, sin embargo, encauzaron el movimien
to socialista por los caminos de la moderación y de la lucha demo
crática. EMIL VANDERVELDE (1866-1938), líder del Partido Obrero 
en Bélgica, fue presidente durante largo tiempo del Buró socialista 
dc la II Internacional en Bruselas y un «soaalchauvinista» o social- 
patriota que combatió el bolchevismo y formó coalición con gobier
nos burgueses de su país.

De Francia, Pedro Renaldel (1871-1935) y Jl’AN Longle 
(1876-1838) son mencionados como primeros líderes reformistas dc 
Partido Socialista francés, partidarios durante la guerra mundial dc
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nacionalismo propio y jefes de la dirección centrista. Menos citado 
es el más destacado teórico socialista: JUAN JAURÉS (1859-1914), fi
lósofo y dirigente político, que se adhirió al Partido Socialista en 
1890, fundando en 1904 L’Humanité, entonces periódico del socialis
mo francés, desde el cual dirigió y animó el movimiento socialista 
en Francia por cauces ajenos al marxismo. Rechazó, en efecto, el 
materialismo histórico en su obra Idéalisme et matérialisme dans la con- 
ception de fhistoire (Tolosa 1859) y criticó la dirección autoritaria de 
la Internacional. Fue asesinado cuando trataba de salvar la paz en 
vísperas de la guerra mundial. No figura, en cambio, en la polémica 
de Lenin el dirigente sindicalista y filósofo Georges Sorel 
(1847-1922), cuya trayectoria ideológica recuerda a Kautsky. Se adhi
rió en un principio a un socialismo reformista y democrático; pero, 
ante la corrupción de los líderes socialistas en el affaire Dreyfus, su 
pensamiento se orientó hacia una concepción revolucionaria. Escri
bió, entre otras obras, L’avenir socialiste des syndicats (París 1898), &- 
seiffiements sociaux de /*¿conomié contemporaine (1906), Réflexions sur la 
viólense (París 1906) y La decomposition du marxisme (París 1906). En 
ellas inicie) una nueva revisión del marxismo, rechazando el determi- 
nismo económico y notando la insuficiencia de los principios funda
mentales de la historia y de la teoría del valor en Marx, si bien al 
final, y después de una etapa de tendencia al catolicismo y de crítica 
del materialismo, saludó el triunfo comunista en Rusia como la 
aurora de una nueva era.

Al lado de la constante polémica contra los revisionistas alema
nes, no faltan cn los escritos de Lenin repetidas referencias al revi
sionismo de los grupos ingleses del socialismo. Como es sabido, los 
dirigentes fabianos y laboristas británicos no aceptaron nunca las 
exigencias del marxismo, y lucharon por sus reivindicaciones dentro 
de la línea democrática y del parlamentarismo. En la crítica leninista 
aparecen E. M. H3NDMAN (1842-1921), uno de los fundadores del 
socialismo inglés, enemigo del bolchevismo soviético, que fue, final
mente, expulsado del Partido por su propaganda en favor de la gue
rra; los esposos Wl.BB [Beatriz (1858-1943) y Sidneji (1859-1947)], 
fundadores y teóricos de la Sociedad Fabiana, en quienes se inspira
ba Kautsky, y el famoso dirigente del laborismo inglés J. RAMSAY 
M\( DoNAl.D (1866-1937), constantemente motejado por Lenin 
como oportunista y similar, en el fondo, a la pequeña burguesía men
chevique

Por los escritos de Lenin se puede seguir la historia de los otros 
partidos socialistas europeos que marcan progresiva separación del 
marxismo por él pregonado y su adhesión al movimiento revisionis
ta. Notemos, por fin, otro párrafo suyo, en que, al enumerar figuras 
de dirigentes socialistas alemanes, franceses, británicos, italianos y

j \ J Ll \i\, E/ Estado y la rtrotución, en Obras escocidas 11 p.388. La enumeración 
de estos lideres socialistas, espec. en p.295 387-388.
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hasta de Holanda, Suecia, Noruega y Dinamarca, los condena como 
«enemigos de clase, que han pasado al campo de la burguesía. En 
este grupo figuran la mayoría de los líderes oficiales de la socialdc- 
mocracia oficial de todos los países»20.

20 V I. Lenin, Las tartas ¿elproletariado ea anestra reoolnrióa, en Obras escogidas II p.61.
21 A. Philip, H. de Moa et la trise doctrínale da soctalisate (París 1928); O. H. Koh 

ibR, Deternrtnisnras and I oían tan satas ¡a der Pbycbologte des So^taiisatas H. de Moas (Heidei- 
berg 1929); L’. Spirito, ll piano de Moa e íeconoaeta arista (Florencia 1935); M. L. Roux, 
Le socialisate de H. de Man (París 1938); P. Dodge, l 'olaataristic Soaalistn: anExanetnatton 
of the larplications of H de Maa Ideologf: Rev. of Soc. Hist (Amsterdam 1958); P. Dooge, 
ñeyond Marxiat; the l atió aad Works of H. de Maa (La Haya 1966); G. R. de V’XRE, El 

taarxtsato ll (Madrid 1976) p.382-396.
22 H. de Man, .-1* deid da atarxtsaee (Bruselas 1927) p.297. Cf. p.336: «Las leyesna- 

tu rales de la evolución social formuladas por Marx no son más que otra forma simbóli
ca, adaptada a nuestra ¿poca de ateísmo, de esta ley que domina los destinos humanos 
y que las generaciones pasadas llamaban Dios».

Se ha de recordar también a un notable teórico del socialismo 
moderno que ha llegado a una refutación fundamental de las doctri
nas marxistas. Es el belga Henri DE Man (1885-1953), destacado 
pensador, que ocupó importantes puestos ministeriales y desde 1933 
hasta la muerte fue docente en la Universidad de Bruselas. Aparte 
de otros trabajos sobre psicología y planificación del trabajo y sobre 
la cultura contemporánea y su decadencia, publicó dos obras de crí
tica del marxismo: Zur Psychologie des Socialismos (Jena 1926), que 
editó en francés con el titulo Au déla do marxisme (Bruselas 1927), 
y Die socjalistische Idee (Jena 1933); L’idée socialiste (París 1935) y 
unas memorias: Gegen den Strom. Memorien eines eoropáiseben Sociaiisten 
(Stuttgart 1953)21.

H. de Man, que se llama aún marxista y reconoce los méritos de 
Marx en la promoción del socialismo, comienza impugnando los 
principios marxistas desde un enfoaqe psicológico. El primer error 
marxista por él denunciado es el aeterminismo histórico. Marx aplicó 
a los fenómenos sociales la causalidad mecánica, que era el método de 
las ciencias naturales de su época. Pero los hechos sociales son efec
to de la causalidad psíquica, que actúa en los hombres con reacciones 
imprevisibles y no se mueve en línea determinista. El pensamiento 
dialéctico marxista es una abstracción simplista que debe su eficacia 
«mucho menos a su verdad científica que a su facultad de simbolizar 
ciertas emociones de masas». Y la profecía marxista de un adveni
miento necesario de la futura sociedad comunista está gestada en la 
psicología de Marx, en su violento deseo de imponer al mundo tal so
ciedad 22.

De modo similar es refutado el materialismo histórico. .Se segui
ría que a la unidad del modo de producción debería corresponder la 
unidad de cultura, cuando lo que vemos en el mundo es la escisión de 
la cultura en ideologías mútiples y antagónicas, antinomia que nun
ca resuelve el marxismo. En cambio, Man glorifica el carácter pecu
liar del hombre como ser activo y creador, máxime en su vitalidad 
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intelectual, manantial de donde brotan ideas-fuerzas capaces de 
transformar la realidad exterior. De una manera especial, exalta las 
ideas y principios universales de valor metahistórico por ir fundados 
en la naturaleza humana, como las ideas de justicia, igualdad, perso
nalidad, fraternidad, etc., de donde han surgido los móviles éticos, 
que han elevado al hombre a un nivel superior, frente a las motiva
ciones económicas y materiales en que se apoya el marxismo, y que 
más favorecen a las mentalidades burguesas que a las socialistas. El 
sentido moral y los valores no pueden ser encerrados en el estrecho 
espacio de las leyes económicas, como pretende el marxismo.

Dentro de este socialismo elevado y moralizante, Man rechaza, 
asimismo, ta idealización marxista del proletariado como redentor de la 
humanidad y creador de una nueva era, así como su tesis de que 
la conciencia proletaria es la conciencia histórica, la que percibe la 
esencia o tendencia de la historia. Las teorías socialistas no han naci
do de la mente proletaria, como ideas que sean reflejo de su situa
ción económica, sino de intelectuales burgueses. La conciencia de 
clase proletaria tiene, según Man, una explicación psicológica. Ha na
cido de la insatisfacción de las necesidades del obrero y de su oposi
ción al patrono. El obrero es enemigo del capitalista y burgués, 
pero no es enemigo del espíritu capitalista y burgués, porque está 
internamente animado de las mismas aspiraciones dc llegar a ser 
burgués y de alcanzar el nivel de vida de que disfruta éste.

La más clara prueba del error de las leyes marxistas representa, 
para Man, el ejemplo de Estados Unidos, que ha desarrollado al má
ximo el capitalismo y, en cambio, no existen signos de revolución 
proletaria; o el ejemplo contrario de Rusia, que ha llevado a cabo la 
revolución pero no ha engendrado el socialismo, sino la dictadura, 
el despotismo y la tiranía, que son términos antagónicos.

Man admite también la propiedad privada, como exigencia de la 
psicología proletaria y de todo hombre, que es el deseo instintivo de 
poseer. El obrero prefiere poseer el objeto en lugar de convertirse 
en objeto de posesión. Y funda la acción política y sindical en un am
plio sistema de reformas. Tiene más fe en la evolución que en la re
volución, en la acción constante del Estado más que en la total sub
versión del orden existente23.

Así, desde un análisis de la psicología humana, H. dc Man ha 
desarrollado una refutación global del marxismo y defendido un 
nuevo «socialismo científico» basado en un amplio reformismo del 
Estado capitalista y no en lejanas utopías, heredero «del pasado hu
manista de nuestra civilización».

. movimientos socialistas modernos sc han separado, pues, de 
a ideología marxista de donde arrancaron y han proseguido la lucha

Dt ***1”“ (París 1935) p.316-323 415-436. Cf. p.482-483: «Una
«te nrdJ? i* Un ^err,^° orden existente; una reforma es una mutación dentro de 
h exigencia reformista nace del «interés inmed.aton por un objeto existente;

,u<™nana na« de' ‘interes lejano’ por la instauración de un estado de 
cosas no existente todavía».
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política y social dentro de los cauces democráticos que abrieron los 
primeros revisionistas. Sin duda, no sin frecuentes vaivenes y oscila
ciones.hacia el marxismo (como fue el caso de los socialistas de la 
I República española y de grupos de nuestros socialistas críticos), 
pues, en el fondo, la utopía marxista representa el suelo vital y la 
gran fuente de inspiración ideológica y meta final a que aspira el so
cialismo.

Hacia el xMarxismo independiente

A este capítulo de revisionistas del marxismo-leninismo 
podemos agregar un caso temprano de pensador comunista, 
al que podemos llamar iniciador de la corriente de marxistas 
independientes que van a surgir fuera de la Rusia soviética, 
adeptos del marxismo, pero interpretando libremente sus 
doctrinas. Es «el caso Lukács», que ha alcanzado especial no
toriedad por sus varias desviaciones de la ortodoxia marxista 
durante su larga vida, y mayor fama aún e influencia actual 
sobre la corriente neomarxista por su fecunda actividad litera
ria como crítico del arte y teórico de la estética marxista.

GEORG LUKÁCS (1885-1971) es el famoso escritor húnga
ro de resonancia internacional por su personalidad literaria y 
por las oscilaciones de su filosofía marxista. El nombre pa
trio, Gyórgy, él mismo lo germanizó en sus escritos en len
gua alemana.

Vida y obras. — Nació en Budapest, en el seno de una rica y 
ennoblecida familia judia. Su padre era director de un banco y en la 
familia figura una notable generación de intelectuales. Desde su ado
lescencia mostró vivo interés por la literatura y temprana capacidad 
de asimilación. Estudió en la Universidad de Budapest, doctorándo
se muy pronto en filosofía. A los veinte años comienza a colaborar 
en diversas revistas radicales para la renovación cultural de la patria 
y hasta funda con otros el teatro Talía, de Budapest. Su formación 
religiosa parece haber sido nula, y en sus escritos posteriores recha
za toda religión, que debe ser sustituida por la estética. Se traslada 
en 1909 á Berlín, donde asiste a los cursos del sociólogo G. Simmel 
y otros filósofos. Luego de un intenso periodo de viajes por Alema
nia, Italia y Francia (1910-1912), viene a residir habitualmente en 
Heidelberg, donde asiste a los cursos de Rickert, Windelband, Emil 
Lask, y mantiene estrecha amistad con Emst Bloch, Max Weber, 
Stephan Georgc (1913-1916). Su formación filosófica hubo de ser 
muy compleja, adhiriéndose primero a la corriente neokantiana, en
tonces dominante, y al vitalismo intuicionista de la Escuela de Hei- 
delberg, que unía la adhesión a las «ciencias del espíritu» y de la cul



34 C.1. Disidentes j revisionistas del comunismo marxista

tura, en oposición al positivismo de las ciencias naturales, con un 
tardío romanticismo literario y cierto esteticismo en boga entre los 
intelectuales centroeuropeos.

Por esta época vive Lukács alejado de la actividad político-social 
y dedicado, más bien, a sus intereses y producciones literarias e his
tóricas. Dentro de tal período juvenil destacan las obras Historia 
evolutiva del drama moderno (Budapest 1911), Die Seele und die Formen 
(Berlín 1911, editada antes en húngaro; en adelante redactará casi to
das sus obras en alemán) y Die Theorie des Romans (Berlín 1916), con 
otros artículos. Es el período que llamará «idealista» de su produc
ción literaria.

Al estallar la guerra mundial marcha a Budapest, donde es decla
rado inútil para el servicio militar, y recibe un puesto en la censura 
postal, retornando a Heidelberg hasta fines de 1917, en que regresa 
definitivamente a Budapest. La filosofía de la vida le había llevado 
al historicismo inmanentista de Dilthey, y de ahí a Hegel, convir
tiéndose en entusiasta hegeliano. Las convulsiones de la guerra le 
habían sumido en «un estado de desesperación constante sobre la 
condición del mundo». Sólo en 1917 el acontecimiento de la revolu
ción rusa puso fin a su angustia metafísica —declara más tarde—, 
encontrando la respuesta a cuestiones que le parecían insolubles. Se 
unió en Budapest a un grupo de intelectuales, sobre todo judíos, di
rigidos por el anarcosindicalista E. Szabó (1877-1918), que había 
fundado un «club de estudiantes socialistas revolucionarios», bajo 
cuya influencia pasó al sindicalismo de Sorel, y de ahí al socialismo 
revolucionario de Rosa Luxemburgo.

Se hallaba ya preparado ideológicamente para su adhesión al 
marxismo. Con la caída del Imperio austro-húngaro a fines de 1918, 
se constituye en Hungría la república bajo Károlyi, quien da paso, 
bajo la presión revolucionaria, a la república soviética, dirigida por 
Béla Kun, que había fundado ese año el Partido Comunista. Lukács 
ingresa en el Partido, y es nombrado comisario del pueblo para la 
instrucción pública. Pero las fuerzas militares deshacen a los pocos 
meses dicho régimen comunista, falto del apoyo popular, y Lukács 
huye a Vierja, donde es encarcelado, quedando pronto en libertad 
gracias a la campaña promovida por su amigo Thomas Mann. Des
de 1920 reside en Viena, donde despliega intensa actividad como 
miembro destacado del Partido Comunista húngaro en el exilio, 
interviniendo en numerosas polémicas en el marco del movimien
to comunista internacional y asistiendo en 1921 al III Congreso de 
la Internacional comunista, de Moscú, donde conoce a Lenin. Es 
en el ambiente polémico vienés donde escribe la obra fundamental, 
Geschicbte und Klassenbewusstsein (Historia y conciencia de clase, 
Berlín 1923), su interpretación personal del marxismo. La obra 
es duramente criticada por los dirigentes Bujarin y Zinoviev en el

Congreso Comunista (1924), que le reprochan de «desviación iz
quierdista», suscitando a continuación una oleada de ataques en dis
tintos medios. Lukács publica en seguida Lenin. La coherencia de
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su pensamiento (Vicna 1924), estudio laudatorio de la doctrina leninis
ta, que logra acallar las sospechas sobre su ortodoxia marxista.

De nuevo su inquieto pensamiento se vuelve a otras reflexiones 
de táctica política que van a traerle nuevas criticas. En 1928 empie
zan a difundirse clandestinamente sus Tesis de Blum (seudónimo), 
que presentan un programa de alianza con el socialismo en una es
pecie de «dictadura democrática» que habría de suceder en Hungría 
al régimen derechista de Horthv. Esta ideas y otras expresadas más 
tarde en el escrito Concepción aristocrática y democrática del mundo (Bu
dapest 1946) suscitaron renovados ataques de los jefes húngaros del 
Partido, que le tacharon de «desviación derechista» y le obligaron a 
retirarse de la vida activa. Lukács pasa entonces a residir en Bprifn 
(1931-1933), y, previa retractación de sus errores, emigra a Moscú 
(1934-1944), donde colabora, como miembro de la Academia de las 
Ciencias, en revistas literarias y en la elaboración de su doctrina del 
«gran realismo» y los métodos «creadores de la literatura proletaria- 
revolucionaria». Sólo al terminar la Segunda Guerra Mundial y caída 
del régimen nazi regresa a Hupgría (1945), donde es nombrado pro
fesor de estética en la Universidad de Budapest y colmado con toda 
clase de honores. Sc dedica entonces a la publicación dc sus trabajos 
crítico-literarios, entre los cuales figuran Goethe und seme Zeit (Berna 
1947), la colección dc artículos bajo el título Probleme des Realismos 
(Berlín 1949-1952), el ensayo Existentialismus oder Marxismos? (Berlín 
1951, antes en húngaro, 1947), Historia de la nueva literatura alemana 
(Berlín 1953), con otros ensayos sobre el realismo alemán, francés y 
autores diversos. Alterna estos trabajos con sus otras grandes obras 
filosóficas: Der junge Hegel und die Probleme der Kapitalistiscben Gesells- 
chaft (Vicna 1948) y Die Zerstórung der Vemunft (Berlín 1954).

Después de la era de Stalin, Lukács va a manifestar aún más su 
tendencia hacia un progresismo democrático y hacia formas de cul
tura burguesa. Comienza a exponer sus ideas en conferencias y ar
tículos fuera del circulo marxista; sus libros sc difunden en el ex
tranjero y en la vida pública tiene lugar su aproximación al grupo 
del presidente Nagy, de cuyo gobierno liberalizador cs nombrado 
ministro de Instrucción Popular. Al fracasar la revolución dc Nagy, 
es deportado a Rumania (1957), de donde regresa pronto a Buda
pest; pero debe permanecer apartado de la vida pública acosado por 
las frecuentes críticas y acusaciones dc «desviación derechista» por 
los jerarcas de la ortodoxia marxista húngara.

Desde entonces se dedica con más exclusividad a sus estudios li
terarios y a su plan dc elaborar un sistema de estética sobre la base 
del realismo. Sus escritos principales dc este periodo son: Beitragp 
^ur Gescbicbte der Astbetik (Aportaciones a la historia de la estética, 
Berlín 1954), Der historisebe Román (La novela histórica, Berlín 
1955), Über Resonderkeit ais Kategorie der Astbetik (trad. esp. con el tí
tulo Prolegómenos a una estética marxista, 1957), W7ider den missverstande- 
nen Realismos (Contra el realismo mal entendido, Hamburgo 1958, 
trad. con el título Significado presente del realismo crítico), su grande 
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Astbetik. Tcil I: Die Eigenart des Astbetiscben, 2 vols. (Ncuwied 
1963), de la que se anuncia una segunda parte, y, por fin, el escrito, 
sólo en parte publicado, Zur Ontologie des ¿esellschaftlichen Seins (Onto
logia del ser social, Neuwied 1971).

En esta última parte de su vida, Lukács asiste a la expansión de 
su fama en el mundo culto, con la multiplicación de las traducciones 
de sus obras (hasta en lengua japonesa), la gran edición alemana, y 
ahora española, de sus Obras completas y entusiastas homenajes en el 
campo de las letras, sobre todo con la celebración de sus ochenta 
años (1965). Fue de nuevo rehabilitado en el Partido Comunista en 
1969, con el que nunca rompió totalmente. Muere, a los ochenta y 
seis años, en su casa de Budapest24.

24 Publicadas numerosas obras en versión alemana de G. Lik Acs por la Aufbau 
Verlag (Berlín), y desde 1962 la editorial H. Luchterhand (Neuwied-Berlín) ha iniciado 
la traducción de Obras completas, incluso inéditas y en preparación en 15 volúmenes.— 
Traducción española,—Obras completas, previstas en 24 volúmenes, emprendida por 
Ediciones Gri|albo (Barcelona-México 1966ss). Van publicados los volúmenes: Historia 
y conciencia de clase (México 1969), Goethe y su época (Barcelona 1968), Thomas Mann (Bar
celona 1969), El joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista (México 1963, Barcelo
na 1970), El asalto a la ra^ón (Barcelona 1968); Aportaciones a la historia de la estética (Mé
xico 1966), Prolegómenos a una estética marxista (México 1965, Barcelona 1969), Estética I, 
4 vols. (Barcelona 1966-1967).

Bibliografía.—L. Goldmann, G. Lukács: Pcssayiste: Rev Esth. (1950) n.2; Va 
MIOS, G. Lukács %um sieb^igste Geburtstag (Berlín 1955); G. Cases, Marxismo e neoposittvis- 
mo (Turin 1958); I. MEszAros, La nvolta degh intellettuali in Ungheria (Turin 1958); 
D. Falco, L'estetica del marxismo (Milán 1961); R. Mi solino, Marxismo ed estética in Ita
lia (Roma 1963); T. Aczél, Tbe Revolt of the Mind (Nueva York-Londres 1959); H. Alt 
hals, G. Lukács oder Bürgerlichkeit ais Várschule einer marxistischen Asthetik (Bema-Munich 
1962); H. Arvon, G. Lukács (Paris 1958); F. Benseler (ed,), Festscbrift %um acbygsten 
Geburtstag von G. Lukács (Neuwied 1965, con bibliografía); L Fetscher, G. Lukács und 

1960); M. Merleal Povn, Les Aventures de la Dialectique (París 
19 (c°mp.), Eu homenaje a G. Lukács Ensayos y entrevistas (Barcelona-Méxi-

G. H. R. Parkinson (como.), G. Lukács. The Man, his tfork and his Ideas 
(Umdres 1970, verr esp. Barcelona), W. G Ri ncinam, Social Science and Pohtical Theone 

ndge 1963); R. L. Tokes, Béla Kun and the Hungartan Soviet Repubhc (Londres 
m w F A Kevolt ,n (Cambridge, Mass — Oxford 1961);
M. LsfÁ/ín. an Intelectual Biograpby: Soviet Survev (1958-1959); V. Z1T1A,
o. Lutacs Marxism: Ahenation, Dialectics, Rerolufion (La Hava 1964), G. Lichteim, 
G. Lukács, vers. esp. (Barcelona, Grijalbo, 1972).

Marxismo revisionista. — La dilatada y azarosa vida 
de JLuk£cs es un caso típico de pensador marxista inconfor
mista y recalcitrante que va a servir de ejemplo y abrir el ca
mino a una larga serie de marxistas independientes del mun
do occidental, rebelde a plegarse a los rígidos cánones dog
máticos del marxismo-leninismo. Venido al comunismo desde 
una vasta formación en la cultura alemana y su filosofía clási
ca, nunca logró satisfacerle el socialismo materialista, que im
plicaba el abandono de esa cultura de las ciencias del espíritu 
que aún le fascinaban.

Por ello su vida va entretejida de frecuentes retractaciones
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y autocríticas, que no conseguían acallar los recelos de los ce
ladores rusos de la ortodoxia. Además poseía rara habilidad 
para ocultar sus convicciohes íntimas bajo la retórica de elo
gios y alabanzas al pensamiento de los «clásicos», en un espí
ritu de cobarde sumisión a las directrices del Partido. Es por 
lo que nunca le fue retirado el carné comunista, debido, por 
otra parte, a sus indudables méritos en el campo de la estética 
y de la crítica literaria de inspiración y signo marxistas.

Las interpretaciones personales de la filosofía marxista des
arrolladas por Lukács renuevan, a su modo, las desviaciones 
izquierdista y derechista que se habían dado en las discusio
nes internas del marxismo ruso. Su obra, de 1923, Historia j 
conciencia de clase, que revela una profundización especulativa 
superior a la de los marxistas de entonces, representa el revi
sionismo de izquierda, similar al profesado en Rusia por De- 
borin, aunque de signo más radical. En el prólogo posterior, 
de 1967, se expresa su sentido, diciendo que el libro «signifi
có el intento, acaso más radical, de reactualizar lo revolucio
nario de iMarx mediante una renovación y continuación de la 
dialéctica hegeliana y su método. La empresa resultó tanto 
más actual cuanto que por los mismos anos se hacían cada 
vez más intensas en la filosofía burguesa las tendencias a la 
renovación de Hegel».

En esta obra, que llevaba por subtítulo Estudios de la dialéc
tica marxista, Lukács pretendía reconducir la genuina com
prensión del método dialéctico a la interpretación que había 
dado el joven Marx en los Manuscritos de 1844, sin algún con
tacto aún con el «materialismo». Era, por tanto, falso que el 
método dialéctico derivara de una «dialéctica de la naturale
za» v de sus leyes, como enseñaba Engels, el cual no habría 
entendido algunos puntos importantes de la dialéctica. En
gels no contemplaba el método dialéctico de Hegel como des
arrollo de una línea que partía de Kant y Fichte, a los cuales 
más bien se oponía, cuando Lukács, que había llegado a He
gel a través de la severa escuela neokantiana, estaba mejor in
formado y acentuaba el enlace de la dialéctica hegeliana con 
Kant v la tradición alemana. Por este camino, Lukács venía 
a atentar, involuntariamente, contra el centro mismo de la vi
sión leninista del mundo, pues Kant, para Lenin y los mar
xistas rusos, representaba una amenaza latente, en la medida 
en que su «agnosticismo» en lo tocante a la existencia de un 
«mundo real» independiente de la inteligencia abría una puer 
ta falsa al «fideísmo» y, por ende, a la religión y la teología.
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De este modo, la crítica de Lukács a Engels conllevaba 
una crítica implícita de Lenin. Si la mente no reflejaba el 
mundo tal como era realmente, si había algo incognoscible, 
una «cosa en sí» de la expresión kantiana, ¿no podrían enton
ces afirmar los idealistas que la ciencia empírica era una fic
ción necesaria, y así surgiría de nuevo, subrepticiamente, la 
teología? Desde su mentalidad neokantiana, Lukács llegó a 
sostener que la dialéctica no es compatible con la teoría leni
nista del «reflejo o copia» para explicar el conocimiento, teo
ría que califica de «mitológica». Las interpretaciones de Lu
kács comprometían seriamente las tesis del materialismo, el 
cual llegó a calificar como un producto burgués, incompati
ble con el método dialéctico. Incluso, según él, Marx y En
gels habrían asumido el «materialismo» no como teoría del 
conocimiento distinta de la de Hegel, sino en cuanto conside
raban la «materia» como lo primario y más fundamental que el 
«espíritu». Y que el materialismo como doctrina metafísica, 
en cuanto reconocimiento de la materia como única sustancia en 
la constitución del universo, no tiene prueba científica, sino 
que es una afirmación aceptada por ellos por una especie de fet 

Ante esa acentuación de la doctrina hegeliana y margina- 
ción del materialismo, no es extraño que la posición de Lu
kács fuera tachada de introducir elementos idealistas en el 
marxismo y de que el mismo Lenin le acusara una vez de 
«sectarismo de izquierda». Su teoría dialéctica privaba de base 
a la polémica de los materialistas contra los espiritualistas, y 
podría resumirse en estos términos: materialismo y espiritua
lismo son la tesis y antítesis de un debate que hunde sus raí
ces en un esfuerzo por superar la hendidura abierta entre su
jeto y objeto. La solución no radica en optar por una u otra 
tesis, sino por trascender el campo de la disputa, lo que pue
de hacerse tratando la práctica^ al igual que el propio Marx, 
como unión concreta del pensamiento y la realidad.

Dicha concepción la aplica Lukács a la temática especial 
de su obra Historia j conciencia de clase, en que viene a destacar 
el «elemento subjetivo», o de decisión voLuniarista, del Parti
do Comunista en el proceso histórico revolucionario. La ca
tegoría hegeliana de la «totalidad» adquiere aquí una impor
tancia relevante. En la medida en que «el Partido» veía su re
lación con «la clase» como un simple «momento» dentro de 
una totalidad dialéctica, encarnaba la verdadera autoconcien- 
cia de la época. Lukács oponía a ese divorcio mecánico entre 
el sujeto de la historia (el Partido) y su objeto (las magas) la 
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idea de que el proletariado —la clase revolucionaria por ex
celencia— estaba destinado a emancipar a la humanidad en el 
curso de su propia emancipación de las condiciones inhuma
nas de vida que le imponía el capitalismo. Volvía a la tesis 
del joven Marx de que una simple chispa de conciencia críti
ca podría prender la mecha revolucionaria. Permitiendo a los 
oprimidos tomar conciencia adecuada de su verdadero papel, 
la teoría crítica se traduce en práctica revolucionaria. Y la 
conciencia, lejos de «reflejar» simplemente un proceso en cur
so, transformaba la situación histórica total en la que se inte
graba. Y podía hacerlo porque, en situaciones excepcionales, 
«una revolución en el pensamiento» asumía el carácter de 
fuerza material.

En estas situaciones revolucionarias, la distinción entre 
teoría y práctica se esfuma, o más bien se dialectiza la rela
ción existente entre ambas: teoría y praxis son elementos 
(Móntente) de una totalidad, la historia, y el proletariado se 
afirma desde el punto de vista de la totalidad. La escisión en
tre los hechos exteriores «objetivos» y el razonamiento «sub
jetivo» es superada por la aparición del «sujeto-objeto idénti
co» de la historia: una parte de la humanidad (la clase revolu
cionaria) es ascendida al nivel de la au tocon a en cía, como 
fuerza autoadyuvante en el acto de unir la teoría y la práctica. 
En sustancia, Lukács atribuía «la falsa conciencia» a la clase 
dominante, reconociendo a la clase revolucionaria oprimida 
una «conciencia verdadera», aunque imperfectamente articula
da y, por tanto, necesitada de la guía del Parti4o~Coniunista.

En realidad, la penetrante obra del filósofo húngaro, de 
tanta influencia en el extranjero, es una prueba de que la dia
léctica, asumida plenamente y desarrollada hasta sus últimas 
consecuencias, acaba por negar el materialismo para retomar 
al idealismo de que fue tomada. En la medida en que pre
tendía recobrar la dimensión hegeliana del pensamiento de 
Marx, Lukács se apartaba de la versión leninista del «materia
lismo dialéctico» de Engels. Es una comprobación de la in
consistencia teórica de la pretendida síntesis marxista supera- 
dora entre el materialismo y el idealismo, de una imposible 
conciliación de ambos.

L¿ segunda desviación del inquieto pensador se manifestó 
más tarde, al intervenir Lukács activamente en la política del 
Partido Comunista húngaro. Esta vez como «desviación dere
chista» en el sentido de las discusiones de Bujarin y los men- 
cheviques que se desarrollaban en el interior de Rusia, es de-
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cir, de una democratización del comunismo y abandono de la 
revolución violenta. La teoría la expuso en las Tesis de Blum, 
un programa de acción de 1928-1929 que vino a ser un inten
to de elaborar la estrategia de una revolución democrática 
que en sus últimas fases podría, aunque no necesariamente, 
concluir en el socialismo a condición de conseguir auténtico 
apoyo popular. El plan se cifraba en establecer una platafor
ma radical-democrática en alianza con los socialdemócratas 
para organizar una república que sustituyera al régimen del 
regente Horthy y oponerse al enemigo común: el fascismo. De 
ello se seguía la necesidad de abandonar la perspectiva de una 
«dictadura del proletariado» en el sentido bolchevique.

Pero tal alianza entre el bolchevismo y la democracia era 
totalmente opuesto al marxismo-leninismo. Las ideas de Lu
kács, que además éste difundió en encuentros intelectuales 
extranjeros, fueron condenadas por los jerarcas rusos y hún
garos, que en este campo político eran aún más intransigen
tes, y nuestro pensador, que hubo de retractarse fue excluido 
de todos los niveles ejecutivos y obligado a confinarse en la 
filosofía y la crítica literaria.

A partir de 1930, Lukács se esfuerza en manifestar su ple
na sumisión al Pflrtidp, y en escritos subsiguientes da pruebas 
de total asimilación de la ortodoxia soviética y hasta de su 
misma retórica propagandística, como aparece en sus dos 
grandes monografías de carácter filosófico.

La primera, El joven Hegel y los problemas de la sociedad capi
talista, escrita, según declara, en 1938, pero publicada en 
1948, constituye un extenso estudio crítico sobre los escritos 
juveniles de Hegel, incluida la Fenomenologia del espíritu. Lu
kács es, ante todo, un estudioso y entusiasta de Hegel, y trata 

- ahora de enfocar las doctrinas del joven Hegel desde su nue
va orientación marxista-leninista. En la introducción recusa a 
todos los grandes biógrafos y comentaristas de Hegel, que 
han falseado su figura y doctrina desde los supuestos neo- 
kantianos, presentando un «hegelianismo naciopaLliberal» 
acorde con sus tendencias de un liberalismo reaccionario. 
Ello indica ya que toda la exposición de Lukács es partidis
ta, en defensa y propaganda de sus posiciones marxistas.

La tesis central es que el joven Hegel jamás pasó por una 
fase Nada de interés por la religión, de acercamiento
o simpatía por el cristianismo, ni menos adhesión a alguna fe 
cristiana, se encontraría en sus escritos del llamado «período 
teológico», ni siquiera en su más importante trabajo juvenil:
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El espíritu del cristianismo y su destino. (Si Hegel estudió en el 
seminario teológico de Pforta, fue para ganarse la vida, dice.) 
Zn el cristianismo Hegel solamente habría visto un problc- 
na social, enjuiciándolo, desde el período de Berna, como 
«sistema del despotismo y esclavización del hombre». Y sus 
explicaciones de los dogmas cristianos de la Trinidad, Encar
nación, etc., son interpretados como «rjútos» asumidos para la 
:omprensión del proceso de contradicciones que dan paso a 
a fase de la filosofía que sustituye a la religión. La interpre- 
ación de Lukács se sitúa así en flagrante oposición con todos 
os comentaristas que han visto en la teología primera de He- 
>el el verdadero principio y fundamento de su sistema. En 
:sta obra manifiesta Lukács su abierta hostilidad-a 4a. religión 
r al cristianismo, digna de los clásicos del marxismo.

La intención principal de la obra es «mostrar la gran im
portancia que ha tenido la comprensión de los problemas 
económicos para el nacimiento del pensamiento consciente- 
ncnte dialéctico del joven Hegel». Lukács pretende ver en 
legel no solamente la fuente de la dialéctica, puesta cabeza 
irriba por Feuerbach, sino también de los análisis económi- 
:os marxistas y de su mismo materialismo histórico, que con- 
ídera el proceso de las ideas filosóficas como simple reflejo 
1c la infraestructura o de los acontecimientos de índole eco- 
íómica. De ahí su empeño por «descubrir» en los escritos del 
oven Hegel el análisis de los hechos sociales y de las contra- 
licciones del capitalismo, que serían la raíz de las categorías 
iialécticas de Marx. El desarrollo juvenil de Hegel expresaría 
isí «la conexión interna entre filosofía y economía, entre eco- 
íomía v dialéctica», base para la futura elaboración de Marx.

El irracionalismo. — La otra investigación histórico-fi- 
osófica de Lukács en su voluminosa obra El asalto a la rascón 
Die Zerstórung der Lernunft; propiamente» «la destrucción de 
a razón»), de 1952, cuyo subtitulo: La trayectoria del irraciona- 
ismo desde Schelling hasta Hitler, explícita ya su temática. Se 
rata de difusa e interminable lucubración de altos tonos mar- 
distas no sobre la razón en sí o sobre lo racional e irracional, 
ino sobre lo que Lukács tiene por el irracionalismo, es decir, 
la historia de la filosofía reaccionaria y burguesa», que do- 
nina toda la filosofía clásica alemana desde sus orígenes 011 
ichelling hasta su culminación en la catástrofe final de Hitler 

sus brutales consecuencias políticas.
Curiosamente, todo ese movimiento irracionalista, que cs
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descrito «como fenómeno internacional del período imperia
lista», se cristaliza en los filósofos alemanes y algunos afines: 
Spinoza y Kierkegaard. Solamente en la introducción se ha
cen ligeras alusiones a otros grandes pensadores de países oc
cidentales, representantes también de la ideología y cultura de 
la sociedad capitalista, aunque parecen tener escaso valor. La 
polémica contra el racismo fascista se trueca así en racismo 
ideológico. Y, naturalmente, Lukács admite que al lado de 
esa filosofía irracionalista se desarrolló otra de signo raciona- 

- lista. Es la que favorece al desarrollo progresivo del proleta
riado y desenvuelve la dialéctica socialista de la lucha^dejclases 
y aboca al marxismo, partiendo, como es obvio, de Hegel.

El origen de tal filosofía lo descubre Lukács en Schelling 
(heredero del romanticismo), que inició la desviación irracio
nalista de la dialéctica hacia el intuicionismo subjetivista, ha
cia la escisión y antagonismo entre la lógica formal y la lógi
ca dialéctica, entre el pensamiento metafísico y el pensamien
to dialéctico; en definitiva, que se opuso a Hegel con su vi
sión filosófica del universo de carácter religioso y cercana al 
teísmo. Con gran amplitud estudia e impugna a Kierkegaard, 
el filósofo cristiano que tanto combatió a Hegel; a Nietzsche, 
a quien denomina «fundador del irracionalismo» por su glori
ficación del superhombre-aristocrático que desprecia las ma
sas; a Dilthey y los filósofos de la vida, a Heidegger y Jas- 
pers, que elaboraron la ideología burguesa del exisjencialismo 
individualista; a los sociólogos y economistas alemanes y, por 
fin, a~ios teóricos del racismo, que forjaron la ideología nazi, 
el último engendro del irracionalismo. Y todavía, en largo 
epílogo, lanza Lukács sus fieras invectivas contra lo que lla
ma «el irracionalismo de la posguerra»: los teóricos o estadis
tas americanos y alemanes del actual capitalismo imperialista, 
que mantienen la opresión del proletariado y cierran el paso 
a la «liberación» marxista-leninista.

La obra, con su farragosa literatura histérico-filosófica, 
no ha merecido atención alguna apreciable ni valoración po
sitiva de parte de autores competentes e imparciales. Es un 
caso típico de historiografía filosófica marxista, que por defi
nición ha de ser «píuxijdxsta», es decir, enjuicia y valora las co
rrientes del pensamiento desde el punto de vista del dogma
tismo del Partido y sus decisiones. Un enfoque parcial y 
propagandístico que vicia de raíz y desfigura la noble tarea 
del pensar filosófico.
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Realismo marxista en la estética y el arte.—El mayor 
servicio prestado por Lukács al comunismo marxista ha sido en el 
campo de la estética, contribuyendo con su abundante producción 
de estudios críticos e histórico-literarios a divulgar una literatura y 
teoría estéticas de inspiraron marxista en el mundo occidental. El 
tema estético y literario tiene de por sí mayor autonomía respecto 
de una rígida ideología filosófica, y es por ello más fácilmente acep
table en otras culturas.

Los primeros escritos de Lukács pertenecen a este género litera
rio y de cuestiones estéticas, ya que su primera vocación e interés se 
manifestó en este campo, que a lo largo de su vida siguió siendo su 
afición predominante. Estos escritos juveniles corresponden al pe
ríodo «idealista» y se hallan bajo esa inspiración de su idealismo pri
mero, que luego fue retractado. A esta etapa pertenecen su Historia 
evolutiva del drama moderno y La teoría de la novela, donde revela su in
terés por una consideración de la historia a través de la literatura, 
interés que durará en toda su prolifica actividad literaria y filosófica.

Pero desde su adhesión al marxismo, ya sus numerosos trabajos 
están significativamente caracterizados por la defensa del realismo es
tético, el realismo en el arte, impuesto por la filosofía marxista. Así, 
los artículos de 1934-1940, coleccionados más tarde bajo el título 
Problemas del realismo. Goethe y su época (1947), El realismo ruso en la 
literatura mundial (1949), Estudios sobre el realismo europeo (1950), los 
Ensayos sobre I bomas Mann (1947), Los realistas alemanes del siglo XIX 
(1951), Bal^ac y el realismo francés (1952), etc. De este modo, toda su 
amplia erudición de historia y crítica literaria viene dirigida a sos
tener su concepción marxista del realismo.

El fundamento de tal realismo en el arte es el de la teoria del co
nocimiento marxista, como lo expone al comienzo de la colección 
Problemas del realismo: «El fundamento de todo conocimiento justo 
de la realidad, ya se trate de la naturaleza o de la sociedad, es el re
conocimiento de la objetividad del mundo exterior, esto es, de su 
existencia independicnte .de la conciencia humana. Toda concepción 
del mundo exterior no es más que un reflejo de la conciencia huma
na del mundo que existe independiente de ella. Este hecho funda
mental de la relación de la conciencia con el ser se aplica, asimismo, 
al reflejo artístico de la realidad. La teoría del reflejo constituye el 
fundamento común de todas las formas del dominio teórico y prácti
co de la realidad por la conciencia humana. Es, pues, también el 
fundamento del reflejo artístico de la realidad, V el objeto de las dis
quisiciones ulteriores consistirá en determinar lo especifico del reflejo 
artístico dentro del marco de la teoría del reflejo».

Las reflexiones estéticas de Lukács se centran, por tanto, en in
vestigar los caracteres específicos de ese reflejo artístico. Su justa 
comprensión sólo puede ser dada por el materialismo dialéctico. 
Así, armado de textos de Marx, Engels y Lenin, que habrían csta- 
blccido los fundamentos de la verdadera estética, se dedica a elabo
rar la concepción v aplicaciones de dicho reflejo artístico de a o je
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tividad real. En sustancia, proclama que se ha de alejar de los dos 
extremos o errores de la estética burguesa: ha de evitar el materialis
mo mecánico. tendencia que lleva al anquilosamiento y solidifica
ción de la representación artística como una copia estática e inmóvil 
de lo real, y, de otra parte, huir del idealismo, el otro error que des
forma el reflejo de lo real en la representanción artística.

Frente a esos extremos, la dialéctica materialista vinculará el 
pensamiento y la representación artística «a la infinitud viva y ani
mada de la realidad objetiva», la cual es de esencia dialéctica. Por 
eso la plasmación artística se habrá de adaptar a las aristas sinuosas 
y cambiantes de lo real. La r$£U en el arte consiste «en proporcio
nar una imagen de la realidad en que la oposición de fenómeno y 
esencia, de caso particular y ley, de inmediatez y concepto, etc., se 
resuelve de tal manera que ambos en la obra de arte coincidan en 
una unidad espontánea... Lo general aparece como propiedad de lo 
particular, la esencia se hace visible y perceptible en el fenómeno, la 
ley se revela como causa motriz específica del caso particular».

La objetividad del reflejo artístico de la realidad descansa en esa 
conexión de los detalles en el conjunto, en la captación de lo inme
diato y concreto de la realidad, que no excluye la absjrra££Íón con
ceptual délos caracteres típicos. Hay que evitar el error de oponer 
lo típico, lo general y lo normativo a lo individual. Sin esta unión 
de lo general a lo concreto, lo típico aparecería como producto de 
una operación mental y subjetiva, cual mero aditamento mental y 
abstracto al mundo directamente sensible y no como elemento de la 
realidad objetiva misma. «La misión del arte consiste en el restable
cimiento de lo concreto en una evidencia sensible directa». Lukács 

— insiste también en una dialéctica de contenido y forma, de la con
versión recíproca de uno en otra, y viceversa, para la perfección 
de la obra de arte y para la fundamentación de su objetividad. Re
chaza la identificación de la técnica con el arte a que llevan las ten
dencias idealistas y agnósticas. Las teorías que identifican la técnica 
y la forma no ven «la conexión dialéctica de realidad, contenido, 
forma y técnica, que la naturaleza y eficacia de la técnica se hallan 
determinadas por estos factores objetivos y que la técnica es un me
dio para conferir expresión al reflejo de la realidad objetiva median
te la conversión recíproca de contenido y forma».

Este realismo, sin embargo, no implica la idea de una rígida co
pia o mecánica reproducción de los objetos, sino que admite un 

—gran margen en la capacidad creadora del artista. Lukács advierte 
que «se ha de rompeFcon la difundida noción de un reflejo mecáni
co, fotográfico». Afirma, empero, que la infinidad intensiva y exten
siva del mundo objetivo impone al hombre una adaptación, una 
selección inconsciente en el reflejo, que tiene un componente subje
tivo ineliminable, condicionado por su modo jocial. «La estética 
marxista sólo puede partir de un concepto de Fa objetividad dialécti
ca de la forma artística en su concreción histórica». Y considera so
lamente que «todas las diygjggflcias y hasta contraposiciones que se
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presentan en los diversos modos de reflejo tienen que desarrollarse 
en el marco de esa realidad material y formalmente unijaria».

Sobre la base de este realismo marxista, Lukács proclama que ha 
de llevarse una lucha implacable contra «las tendencias de la si¿Í£ti- 
vi¿a£lón del arte dominantes en la estética burguesa del presente». 
Estas tendencias desembocan «en la separación de la forma v conte
nido para colocarlas en una posición rígida y en la destrucción del 
fundamento de la objetividad de la forma»; en definitiva, a diversos 
tipos de idealismo, residuos de las corrientes hurgue*?* Son comba
tidos reiteradamente el «naturalismo», que es una descripción frag
mentaria y sin relieve de las cosas y de los acontecimientos; el neo
clasicismo, en que se exagera místicamente la forma y se la abulta en 
entidad independiente; «la teoría del montaje»» en que se la niega y 
rebaja en sentido mecanicista, y el subjetivismo, representado en él 
lema del arte por el arte. Aún con mayor energía se combaten las for
mas decadentes del arte llamadas «vanguardistas», desde el expre&io- 
nismo y arte abstracto hasta surrealismo y cubismo (cuyos símbolos 
para nuestro marxista son Proust, Kafka, Joyce, Musií), que de la 
realidad ofrecen una visión deformante, la cual, aun cuando expre
sen una condenación de la sociedad burguesa, proponen no una su
peración, sino sólo evasión en la soledad, en lo patológico, en la 
nada. El realismo en el arte, en cambio, es una representación del 
mundo humano en la perpectiva del devenir histórico de tal guisa 
que implique una roma ríe posición en los problemas del propio 
tiempo.

En su última etapa, Lukács se dedicó enteramente a su proyecto 
de la composición de un gran tratado de estética, publicando, en 
pos dc los Prolegómenos a sena estética marxista, su obra mayor: Estéti
ca. Parte I: La peculiaridad dc lo estético. Esta pane, va de extensión 
ingente (en la traducción castellana ocupa cuatro volúmenes), va se
guida de otras dos, aún no publicadas en alemán. La segunda con 
título: La obra de arte y el comportamiento estético, parece englobar las 
cuestiones de la creación artística y estructura de las distintas artes, 
mientras que la tercera: El arte como fenómeno bistórsco-social, habría de 
contener un estudio histórico social del arte.

En esa primera parte se dedica, pues, a construir una teoría de la 
estética, a «la fundamentación filosófica de la positividad estética, la 
deducción de las categorías específicas de la estética, su delimitación 
respecto de otros campos». Y aunque en el prólogo protesta el 
autor que sus estudios «no quieren ser más que una aplicación, lo 
más correcta posible, del mafitismo a los problemas-de- Ja. estética», 
en fidelidad «a la realidad y fidelidad al marxismo», no ha parecido 
así a la crítica, que descubre en tan difusa teorización la tendencia 
inequívoca hacia el clasicismo y romanucismpL alemanes, representa
dos, sobre todo, en Goethe y Hegel, y con una erudición exclusiva
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lwig)t la manera específica de responder al mundo el reflejo-estético, 
diferente de los procesos paralelos que ocurren en la vida cotidiana, 
en la esfera del trabajo (utilidad), en las ciencias, en la religión y en 
la magia. La «peculiaridad» (Eigenart) de la estética se cifra en el he
cho de que, en un determinado estadio, materialmente condiciona
do, de la historia humana, los hombres desarrollan una capacidad de 
interpretar el mundo coa_fme* ya no exclusivamente prácticos o má
gicos. Contrariamente a la religión, el trabajo y la magia, el arte 
guarda semejanza con la ciencia y la filosofía en la medida en que 
el artista y su público se han emancipado de las presiones de la dura 
necesidad práctica.

Pero, a diferencia de la ciencia, el arte comparte con la religión 
una tendencia a interpretar la realidad objetiva bajo la forma de jmá- 
gfjpes tomadas délo humano. El principio estético es, como aparece 
tñtre los griegos, «de carácter antropomórfico». Lukács suscribe la 
tesis de Hegel, que relaciona el arte con la intuición; la religión, con 
la representación, y la filosofía, con el concepto. El reflejo es siem
pre una representación de algo real; en el caso del axíe, de la natura
leza del hombre y la unidad de la humanidad, en tanto que todo re
flejo mágico o religioso se sitúa en relación a una realidad trascen
dente. En rigor, la religión y la magia no representan nada real, 
aunque «reflejen» algo, sin duda ilusorio. Los análisis de Lukács de
jan traslucir siempre una indiscriminada condenación de toda reli
giosidad, cuyo puesto debe ocuparlo el arte, y un radical rechazo de 
todaurasccadencia.

La teoría de Lukács viene a afirmar «la idealidad de la verdad 
y la belleza» como esencia de la percepción estética, cuya contempla
ción produciría un sentimiento subjetivo (Erlebnis), sin que, no obs
tante, provocara la intuición de un reino autónomo de ideas o esen
cias, como ocurriría en el marco de un sistema de idealismo objeti
vo. El dominio estético posee una especificidad irreducible, basada, 
en última instancia, en la percepción conremplativa de la verdad y 
la belleza, en los valores de lo pulcro y verdadero creados por el 
arte en su representación miméjica y antropomorfizantc del mundo. 
En este sentido, el arte refleja una realidad; pero esta realidad no es 
la de los «hechos», ni tampoco la de los simples sentimientos. El 
arte es la imagen especular de un mundo objetivo de valores y en 
cierto modo establece la verdad sobre el mundo. Pero esos valores 
no son entidades reales, ni tampoco son simples palabras o rótulos 
para nuestros sentimientos. ¿Qué son entonces?

Una respuesta plausible es que son reflejos de una realidad inter
na a la que no corresponde nada exterior. Asi, el carácter mimético 
del arte representa el mundo «tal y como es»; pero dc una manera 
antispom^órfica, es decir, de una manera que, desde el punto de vis
ta de la ciencia, no puede menos de parecer ilusoria. El conflicto lo 
resuelve Lukács con ayuda dc la dialéctica dc Hegcl: la mimesis re
presenta el «ser-cn-sí» del mundo, refiriendo sus rasgos a las necesi
dades deL hombre, socialmcntc condicionadas y en desarrollo. Con
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ello cree mantener la objetividad del arte en sentido filosófico: «el 
principio antropomorfizante básico del reflejo estético nada tiene en 
común con el mero subjetivismo».

Con estas formulaciones no parece fácil encontrar el medio de 
eludir lo que Lukács llama el «idealismo objetivo», de matiz hegelía- 
no, que a todo trance trata de evitar en su teoría estética. Y, por 
otra parte, su aceptación de un mundo de valores estéticos parece 
ser incompatible con el puro y simple materialismo de la doctrina 
marxista; de donde se seguiría la imposiblidad de una teoría marxis
ta de la estética y del arte.

Esto, que es válido para la estética, vale también para la entera 
obra de Lukács, que suele ser considerada como una versión hegelia- 
nizada del .marxismo o como una continuación de la obra de Dilthey 
en el ámbito de la «ciencia e historia del espíritu», si bien desplazan
do el énfasis del papel autoactivante de la conciencia al despliegue 
de un proceso enraizado en la dialéctica de las fuerzas materiales 
productivas y de las relaciones-sociales. En todo caso, su ingente 
teorización estética sigue conservando una gran actualidad en el ám
bito de un planteamiento de corte clásico y fundamentalmente ro
mántico, a la vez que radicado en la filosofía de la historia, que pre
senta rasgos de una concreta inteligencia histórica y de un vivo sen
tido de la humanidad del arte.

Y, como se ha dicho antes, Lukács, con su interpretación perso
nal y hegelizante del marxismo, debe considerarse como uno de los 
precursores de otros teóricos del neomarxismo, sobre todo de la Es
cuela de Francfort.

Se puede aquí agregar otro caso especial de marxismo indepen
diente que surge del naciente comunismo italiano, y que, aun perma
neciendo en las filas del Partido, lanzó la primera sugestión de un 
eurocomunismo más o menos liberado del imperio soviético.

Antonio GrAiMSCI (1891-1937) es considerado como el 
teórico marxista occidental más importante de las primeras 
décadas de este siglo, además de representar un protagonis
mo esencial en la fundación del Partido Comunista italiano. 
Su pensamiento cobra una actualidad creciente, porque en él 
se ha detectado la raíz y punto de partida de la nueva orien
tación del eurocomunismo.

Vida y obras. — Nació en Ales, pequeño pueblo de Ccrdeña, 
siendo el cuarto hijo de un oficial del Registro de la Propiedad. Te
nía siete años cuando su padre ingresa en la cárcel por un delito co
metido en la lucha de dos facciones de diputados nobles. A losonce 
años se coloca en la oficina donde había trabajado su padre. De es
tos años se constata su carácter enfermizo y su afición por los li
bros. En 1904 sale su padre de la cárcel, y Antonio continua sus es
tudios con una decidida vocación intelectual. A ios diecisiete anos se 
dirige con su hermano a Cagliari, capital de la isla, para terminar sus
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estudios medios. Comienza a leer a Marx y Croce y sigue con inte
rés la publicación de Avanti, órgano del Partido Socialista.

En 1911 se matricula en la Facultad de Letras de la Universidad 
de Turin gracias a una beca para pobres sardos. Vive con estrechez 
y entra en contacto con futuros compañeros comunistas, en especial 
con su amigo Togliatti, quien escribirá de esta época de Gramsci: 
«Quizá era ya socialista por su instinto de rebelión». Dotado de 
gran capacidad y entrega al estudio, sigue los cursos de literatura 
italiana, frecuentando otros de derecho y filosofía moderna, y apro
vecha las vacaciones para cuidar su salud. En 1913 entra en contacto 
con el movimiento socialista, y se inscribe en el Partido Socialista en 
la sección de Turin, donde las luchas obreras se han agudizado. En 
1914 colabora activamente con los grupos avanzados que forman en 
Turin la fracción de izquierda revolucionaria, interviniendo en las 
manifestaciones de la «semana roja», que fracasa.

Al final de 1915 abandona la carrera universitaria sin graduarse 
(quizá a causa de las periódicas crisis nerviosas, que le impiden un 
estudio profundo) y se entrega a una intensa actividad periodística, 
difundiendo las ideas revolucionarias en diversas publicaciones. En 
1917, a las primeras noticias de la revolución rusa, exalta la figura 
de Lenin y comenta el significado del triunfo bolchevique para el 
movimiento socialista. Colabora en una manifestación obrera para 
recibir a los delegados rusos de los soviets, en que son apresados los 
principales dirigentes socialistas, y Gramsci asume la dirección de II 
Grido del Popolo, que cesa en 1918, para dar paso a la edición turine- 
se de Avanti. En su redacción se han unido, junto a Gramsci, To
gliatti, Bordiga y los principales fundadores del primer grupo comu
nista, que forman la «sección intransigente revolucionaria» del socia
lismo, y que en 1919 fundan UOrdine Nuovo, para la penetración de 
la cultura en el proletariado como primer momento de la conquista 
revolucionaria. Gramsci, su secretario de redacción, hace del perió
dico el órgano de difusión de los programas y documentos del mo
vimiento comunista y promueve, a través de él, la organización de 
los «consigli di fabrica», a modo de «soviets» (consejos) que lleven 
la agitación al interior de las empresas.

En 1920 se suceden disturbios, que culminan en una huelga ge
neral. Sus agitadores, agrupados en torno a L’Ordine Nuovo o parti
cipando en los consejos de fábrica, discuten la formación de un Par
tido Comunista y su escisión del socialismo. En enero de 122L cn 
el Congreso socialista de Livorno, los delegados de la fracción co
munista, presididos por Bordiga, aprueban una moción de adhesión 
a la III Internacional y constituyen el Partido Comunista (PCI), des
ligado del Partido Socialista y bajo la obediencia del Komintern. 
Gramsci forma parte del Comité Central y es director de L-'Ordine 
Nuovo. En reuniones y dicusiones posteriores triunfa Gramsci sobre 
la fracción de Bordiga, calificado de reformista, y se erige en expo- 
ncn*c principal del Partido junto con Togliatti, que después de su 
prisión pasará a ser secretario general.
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Pero el movimiento comunista poco tendrá que hacer en los 
años siguientes. En octubre de LggZ tiene lugar la «marcha sobre 
Roma», y Mussolini inicia el régimen fascista. En el mismo año, 
Gramsci había sido enviado a Rusia, nombrado delegado del comu
nismo italiano. Allí conoce a Lenin, Va anciano, y a los demás jerar
cas rusos, es atendido en su salucTy entra a formar parte del Comité 
ejecutivo del Komintem, participando en los debates sobre la «cues
tión italiana», en que los jefes rusos intentan la fusión de comunistas 
y socialistas. Conoce a Julia Schucht, una comunista que trabaja en 
el Comité ejecutivo, con quien se casa y le dará dos hijos.

Mientras, en Italia habían sido detenidos varios dirigentes comu
nistas, y Gramsci es enviado a Viena para desde allí reorganizar el 
Partido y la propaganda ideológica. Por decisión de la Komintem, 
se ha dc fundar un periódico propio, y Gramsci propone el titulo de 
L'L'nitá, cuyo primer número sale en Milán, en mayo de 1924; des
de allí dirige la nueva sene de L'Ordttie Nsanw, proyecta una nueva 
revista de estudios marxistas y escribe artículos y ensayos.

En las elecciones de abril de 1924, en que el fascismo obtiene la 
mayoría, Gramsci cs elegido diputado comunista, y entra en Roma, 
donde pronuncia su discurso en el Parlamento y prosigue su activi
dad, escribiendo artículos y preparando con Togliatti las tesis del 
próximo Congreso del Partido, tenido en Lyon en enero 1926, don
de triunfa su fracción con Togliatti; Bordiga y los suyos son exclui
dos del Comité ejecutivo.

Pero Mussolini ha decidido acabar con los partidos políticos. En 
noviembre dc 1926^ la Cámara, por ley especial, los disuelve, des
tituyendo a todos los diputados no fascistas. El movimiento es per
seguido y pasa a la clandestinidad. Togliatti consigue refugiarse en 
Francia, pero Gramsci cs detenido con un grupo de dirigentes. Tras 
dieciocho meses dc cárcel o confinado en la isla de Ustica mientras 
sc instruye el proceso, en junio dc 1928 cs condenado a veinte años 
dc prisión, en la que va a sucumbir.

Dentro dc la cárcel, Gramsci va a dedicarse a intensa actividad 
intelectual, residiendo principalmente en la prisión especial dc Turi 
(Barí). Allí sc agita, visitado con frecuencia y atendido por sus her
manos, por su cuñada Tatiana (la esposa, Julia, después dc breve 
estancia en Roma, reside en Rusia) y compañeros del Partido, es
tudia v reclama dc continuo libros, entre ellos las obras dc Maquia- 
vclo; reflexiona y madura sus ideas, lleva una asidua corresponden
cia, pide v obtiene permiso para escribir, redactando sus Quadertu del 
carcere, donde ha dejado lo mejor dc su producción. Todo ello en 
medio de grandes esfuerzos «por sobrevivir» y luchar contra sus do
lencias. En 1931 sufre un ataque dc tuberculosis con grandes vómi
tos. En 1933 le sobreviene fuerte crisis dc artcriosclerosis, cayendo 
desvanecido. Sus familiares reclaman cuidados médicos, y obtienen 
su traslado a una clínica. Desde Francia comienza una campaña por 
la liberación dc Gramsci, «víctima del fascismo», y en 1934 se decre
ta su libertad condicional.
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Mas su estado físico es cada vez más crítico, y no sale de diver
sas casas de salud. En 1937, cuando ya recibe la entera libertad y 
proyecta restablecerse en Cerdeña, le sobreviene una hemorragia ce
rebral, muriendo el 27 de abril.

Los escritos.—La producción de Gramsci es abundante, reve
lando sus grandes cualidades literarias y hasta artísticas. En medio 
de sus continuas luchas de propaganda y organización del Partido, 
publicó numerosos artículos en periódicos y revistas para la orienta
ción ideológica y preparación cultural de los grupos comunistas. 
Pero no publicó ningún libro sistemático, dado el breve espacio de 
su vida, sino sólo abundantes materiales con el eventual propósito 
de trabajos más orgánicos.

Sus obras se cifran por ello en colecciones de artículos y cartas, 
que han sido editadas postumas. Son las principales: Scritti giovanili, 
1914-1918 (Turín, Einaudi, 1958), L’Ordine Nuovo, 1919-1920 (Turín 
1954), Sotto la Mole, 1916-1920 (Turín 1960), Socialismo e fascismo 
(ibid), La Costru^ione del Partito Comunista, 1923-1926 (ibid.), Lettere 
dal carcere (Turín 1947, 12.* ed. 1965).

Mas la obra fundamental, que contiene todo su pensamiento ma
duro, son sus famosos Quaderni del carcere, colección de unos 30 cua
dernos escritos en la prisión durante los años 1929-1935. Fueron re
cogidos a su muerte por su cuñada Tatiana y expedidos a Moscú, 
como la herencia teórica del comunismo italiano. Y, organizados 
por miembros del PC1, fueron publicados, en cuanto al contenido 
principal, en seis trabajos: 1) ll materialismo storico e la filosofía de 
B. Croce (Turín, Einaudi, 1966); 2) Cli ¡ntelletuali e /’organi%%a%ione 
delta cultura (ibid. 1949, 1966); 3) Note su Macchiavelli, sulla politica e 
sullo Stato moderno (1949, 1966); 4) Le itera tura e vita na ^io na le (1960, 
1966); 5) ll Risorgimenfo (1966); 6) Passato e presente (1951, 6.'ed. 
Turín 1966).

Estos trozos publicados representan lo esencial, pero no todo el 
contenido de los Quaderni. Su edición crítica se ha llevado a cabo 
por el Instituto Gramsci por el orden cronológico de los cuadernos 
y con todo tipo de anotacionesls.

25 A. Gramsci, Quademi del carcere, ed. crítica del Instituto Gramsci por V. Ger- 
Ratana, vols. 1-4 (Turín, Einaudi, 1975).

Tr adicciones españolas.— Pasado y presente. Apuntes diversos y notas bibliográficas 
(Barcelona, Granica, 1977), Política y sociedad (trad. parcial de ll materialismo estorico e la 
filosofía de B. Croce, (unto con Note su! Machiavelh, por J. Solé Tura, Barcelona 1977); 
Cultura y literatura, trad. de Gl¡ intellettuali e la cultura (Madrid 1967).

Bibliografía.—P. Toguatti, Gramsa (Roma 21948); Varios, Gramsa (Milán 
1949); L I.ombardo Radio, l'ita di A. Gramsci (Roma 1951); N. Matti lci, A. Gramsci 
* la filosofía della prasst (Milán 1951), A. Pala, ll rapporto uomo-natura in A. Gramsci (Pa- 
lermo 1960); R. Mondolfo, Da Ardigó a Gramsci (Milán 1962); G. Tamburrano, A. 
Gramsa, la vita, ¡l pensiero. racione (Bari 1963), R. Orfi i, A. Gramsci, coscien^a critica del 
marxismo (Milán 1965), Varios, Studi gramsciani (Roma 1969), S. E. Romano, A. Grams- 
"CTunn P. Spriano, Gramsci e POrdtne Nuovo (Roma 1965); I. Teixer, Gramsci
(Pans 1966); Varios, Gramsci e la cultura contemporánea (Roma 1970); M. SalvadorI, 
Gramsa e ¡lproblema storico della democracia (Turín 1970); A. R. Buzzi. La theorie politique



51Hada d marxismo ¡ndtptndunte. A. Gramsci

Podemos conocer ahora, sobre esta edición completa, la estruc
tura propia de esta obra. Se trata de una voluminosa miscelánea, 
como es llamada; una colección de notas sueltas redactadas día tras 
día, como comentarios a las distintas lecturas de su autor, a las noti
cias recibidas o reflexiones del momento. En un total desorden se 
sucede todo tipo de glosas a datos y noticias de artículos leídos, así 
como a acontecimientos del momento, con abundancia de detalles 
sobre las cosas de religión y de la Iglesia, en que Gramsci aparece 
muy informado. Dentro de esa abirragada miscelánea se entremez
clan frecuentes reflexiones filosóficas sobre los seis temas menciona
dos, que vuelven a reiterarse en confuso desorden. Hav, no obstan
te, cuadernos «especiales», que desarrollan más esos tópicos teóricos 
y han formado la base de los ensayos publicados.

La filosofía de la praxis.—Gramsci llama siempre a 
la doctrina marxista filosofía della prassi, apelando al texto de 
Marx que proclama la filosofía como identificada con la pra
xis, pero también por inspiración de la obra de Croce Filoso
fía della pratica. Económica ed etica (1909). Aún no se había di
vulgado la denominación de «marxismo-leninismo» y debía, 
además, ocultar toda la carga marxista de sus ideas a la cen
sura fascista. En viva polémica contra un manual marxista de 
Bujarin llamado Ensayo popular, comienza sosteniendo que la 
filosofía no se confunde con una sociología, ni tampoco se 
confunde con una ideología popular, como aquél sostiene. La 
filosofía debe basarse en el sentido común, que es la filosofía de 
los no filósofos. Pero distingue el sentido común en su nivel 
vulgar, que da lugar a una filosofía primitiva, formada por 
creencias del folklore, mitos y supersticiones de la religión. 
Este sentido común del pueblo expresa una concepción del 
mundo elemental, acrítica, fundada en ideas cristianas, y debe 
transformarse en una visión crítica del mundo, en una filoso
fía más racional y depurada, que sea expresión del verdadero 
sentido común, basado en el materialismo.

Tal filosofía del sentido común depurado será la filosofía de 
la praxis, en que se contiene la verdad del mapusmo y la ver
dad filosófica. Gramsci exalta la nueva filosofía como «autó
noma e independiente, opuesta a todas las filosofías y religio
nes tradicionales». Debe desarrollar una teoría general filosó
fica, que es «la ciencia de la dialéctica o gnoseología, en la 

de Gramsci (Lovaina 1967); C. Bva Glkksmann, Gramsci et tÉíaf (París 1957); 
D, Gaisoxi R. Maggiori, Lcre Gramsci (París 1975); I.. Gripi, // coacefto d/epmaata la 
Gramsci (Roma 1972); Li.oNbTTl, Nales sor Gramsci (París 1975); M. A.
Pour Gramsci (París, Seuil, 19^4); H. PtnThlXl, Gramsci et k bloc historiar (París, PUr, 
1975).
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cual se anudan en unidad orgánica los conceptos generales de 
la historia, de la política y economía». Puesto que debe reali- 

— - zar la unidad de la teoría y la praxis, en ella no pueden sepa
rarse la teoría general dialéctica de la historia, la política y la 
economía, que son sus «partes constitutivas»; se trata de una 
teoría filosófica llevada a la vida histórica y política de las 
nusas, una política de la praxis revolucionaria, fundada en las 
contradicciones y lucha de clases.

Y llegando a una suerte de definición general, Gramsci 
entiende la filosofía de la praxis «como una filosofía integral 
y original que inicia una nueva fase en la historia y en el des
arrollo mundial del pensamiento, por cuanto supera tanto el 
idealismo como el materialismo tradicionales, expresiones de 
las sociedades anteriores (y al superarlas se apropia de sus 
elementos vitales). Si la filosofía de la praxis se concibe como 
subordinada a otra filosofía, no se puede concebir la nueva 
dialéctica, en la cual se efectúa y se expresa precisamente di
cha superación»26. Y además debe encontrar un marco abier
to o nexo general para dar lugar a una «teoría de las ciencias 
naturales», aunque la filosofía es distinta.

E/ contenido y fisonomía de esta filosofía de la praxis es difí
cil de precisar de modo sistemático, dada la total asistematici- 
dad de las reflexiones de Gramsci, dispersas y en total desor
den a lo largo de sus Cuadernos y además reducidas a ligeras 
indicaciones entre un fárrago inmenso de notas eruditas. En 
sustancia, se reconoce en su pensamiento teórico un combi
nado de dos filosofías, fruto de sus dos fuentes de inspiración 
principales: el materialismo histórico de Marx y el historicis- 
mo de Croce. el pensador idealista que tanto ha influido en 
él. Gramsci es un comunista convencido y protagonista del 
movimiento comunista italiano, que acepta los supuestos de 
la doctrina marxista, pero que somete su parte teórica a una 
interpretación personal, con escasas citas de los textos clásicos.

Bajo la influencia de Labriola, sistematiza, más bien, la 
teoría marxista como materialismo histórico, dejando.~a.~un 
ladQ el materialismo dialéctico, que, sirTcIuda, acepta en algu
na breve alusión, pero sin profundizar en él. Croce le había 
enseñado a ver la naturaleza en relación con el hombre y su 
historia; por ello no va a considerar la materia como realidad 
en si misma, como la consideran los científicos, sino en cuan-

M Política y sociedad (Barcelona 1977) p.25-26, cf. p.37-55. De U matenalisaeo ston- 
(o en (¿uaderm dtl carerrt, cd critica, II (Turin 19^5) p 1 396m
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to organizada social c históricamente con miras a la produc
ción. Ello implica que las ciencias naturales tienen sólo un 
valor relativo, y la filosofía, basada en la historia, es no sólo 
distinta de la ciencia, sino independiente de ella.

La concepción sobre la realidad objetiva está estrechamente li
gada al historicismo, con un parcial idealismo asumido de su 
maestro Croce. La realidad es, sin duda, materia; pero Grams
ci pregunta «sobre la llamada realidad del mundo exterior» o 
mundo de la materia. Y responde que la opinión del público 
de que ese mundo exterior es objetivamente real es una 
creencia de origen religioso. Todo proviene de que las reli
giones enseñan que «el mundo ha sido creadjQLpQf Dios antes 
de la creación del hombre, y que, por tanto, éste ha encontra
do el mundo ya hecho». Se trata de «un residuo del concepto 
de Dios en su concepción mística de un Dios ignoto».

Frente a esta creencia arraigada, que se ha hecho casi un 
dato del sentido común, de «una objetividad exterior» enten
dida de una forma tan mecánica, el filósofo de la praxis de
fiende el punto de vista de la cultura moderna. No cabe una 
objetividad extrahistórica y extrahumana de la realidad, por
que la materia no existe antes del hombre ni hay realidad an- - 
tes de que el hombre existiese; todo ello es misticismo. Sólo 
conocemos la realidad en relación con el hombre; y asi como 
el hombre es un devenir histórico, el conocimiento y la reali
dad también son un devenir, también la objetividad es un de
venir, etc. A esto llama Gramsci una concepción «subjetivista» 
de la realidad que sirve para «criticar» y rechazar tanto cual
quier trascendencia metafísica como el materialismo vulgar 
de algunos marxistas que conciben la naturaleza compuesta 
de sustancias fijas. Tal materialismo mecanicista es también 
una metafísica. Sólo cabe aceptar una interpretación histori- 
cista de la realidad cambiante y en perpetua evolución. El cri- - 
terio de v£¿dad no está en una serie de normas abstractas, 
sino en la concretez histórica27. Todo ello supone que el co- - 
nocimiento no puede ser tenido como receptivo, como piensan 
los realistas, que conciben un mundo de objetos y leyes exis
tiendo independientemente; ni tampoco al modo de Kant, 
como un conocer ordenador de los datos de experiencia. Para

27 Ibid., p.36: «Debe demostrarse que la concepción subjerivista después de ha
ber servido para criticar la filosofía de la trascendencia, por un ¡ado, y la meta rca m 
genua del sentido común y del materialismo filosófico, por otro lado, so o pu en 
contrar su verificación y su interpretación histoncista en la concepción de uperes 
tructuras» Cf p.32-40.
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!a filosofía de la praxis, el modo de pensamiento es creativo, 
como creador de una concepción del mundo aceptada .por to
dos, y convertida así en pensamiento universal o humana
mente objetivo. «Creativo también en el sentido de que enseña 
cómo no cxréte una realidad-en sí y por sí estante, sino en re
lación histórica con los hom¿jes que la modifican»28. Con 
esta gnoseología, que también llama «filosofía de la inmanen
cia» , pero depurada de su aparato metafisico, Gramsci rechaza 
visiblemente la teoría leninista del reflejo: el pensamiento no 
es un reflejo o copia de la sustancia estática de las cosas.

La concepción deldwoibfe está acorde con este evolucionis
mo y perpetuo, Avenir de la natuialeza. Si bien el hombre 
como individuo es real, pero su realidad no es algo dado y 
fijado de una vez, sino un pro££&CL.de actos por los que se 
cr;ea x.sí mismo. «La innovación fundamental introducida por 
la filosofía de la praxis en la ciencia de la política y de la his
toria es la demostración de que el hombre no es una naturaleza 
abstracta, fija e inmutable (concepto que viene del pensamien
to religioso y de la trascendencia), sino que la naturaleza hu
mana es un conjunto de relaciones sociales históricamente de
terminadas, es decir, un he^ho históricamente verificable»29. 
Su realidad es, por tanto, la de un conjunto de relaciones so
ciales. Cuanto más crece en la conciencia de esta relacionali- 
dad, tanto más se perfecciona su libertad. Y el desenvolvi
miento dialéctico de la conciencia de clase será el camino 
para alcanzar la libertad.

Con tal concepción positivista del hombre, Gramsci radi
caliza la tesis de Marx de que «la naturaleza se hace hombre 
y el hombre se hace.naturaleza» a través de las relaciones ma
teriales de producción. Haciendo el mundo, el hombre es ar
tesano de sí mismo (fabbro di se stesso), en constante intercambio 
con la naturaleza, y este intercambio constituye la historia. Es 
el concepto que ha expresado también con el término de «blo
que histórico, es decir, unidad entre la naturaleza y el espíritu

Quaderni Jet carcere II p 1485 1486. (¿f. Política j sociedad p.37. «Objetivo significa 
siempre humanamente objetivo, lo cual puede corresponder exactamente a histórica
mente subjetivo El hombre conoce objetivamente en la medida en que el conocimiento 
es real para todo el género humano históricamente unificado en un sistema cultural unita
rio; pero este proceso de unificación histórica sc produce con la desaparición dc las con
tradicciones internas que laceran la sociedad humana... Existe, por tanto, una lucha por 
la objetividad (por librarse de las ideologías parciales falaces), y esta lucha cs la misma 
que se libra para la unificación cultural del genero humano. Lo que los idealistas llaman 
espíritu no es un punto dc partida, sino un punto de llegada, el conjunto dc las super
estructuras en devenir hacia la unificación y objetivamente universal».

** Política j sociedad p 76

CL.de
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(estructura y superestructura), unidad de los contrarios y dis
tintos» Con el positivismo_empirista, Gramsci ha heredado 
de Croce el historicismo radical, que pretende conjugar con 
su marxismo. Teoría y práctica son así identificados en un 
solo proceso real de la historia. «La gran conquista de la his
toria del pensamiento moderno, representada por la filosofía 
de la praxis, es precisamente la historificación concreta de la 
filosofía y su identificación con la historia», sin pretender por 
ello identificar la nueva filosofía con las obras de historia 
concretas, sino, más bien, con una «metodología histórica» o 
una filosofía concreta de la praxis histórica, que será de lucha 
de clases y revolucionaria 31.

A este materialismo historicista ha llamado también 
Gramsci «historicismo absoluto» y «humanismo absoluto de 
la historia». Sería una nueva fase en la historia del pensa
miento que ha conseguido superar la oposición entre el mate
rialismo tradicional y el idealismo, como recalca reiterada
mente. Lo cierto es que en su marxismo ha introducido una 
buena dosis de idealismo, patente en su teoría subjetivista de 
un pensamiento inmanente y «creativo» de la realidad, tan 
alejado de la ortodoxia leninista. En cambio, su posición 
está firmemente anclada en un materialismo que excluye toda 
trascendencia y toda idea de Qíqs32. Su ateísmo marxista es 
fuertemente combativo, relegando continuamente las ideas 
religiosas a la categoría de abstracciones arbitrarias, mitos, 
propios de una cultura primitiva y con frecuencia impugnan
do las instituciones del catolicismo, en cuya atmósfera apa
renta sin embargo moverse.

Política de la praxis. —Para Gramsci, la nueva filosofía mar
xista tiene una finalidad política, incluso debe reducirse a la política, 
ya que la teoria tiene su razón de ser en la pánica y es inseparable 
de esta. Filosofía y política no deben separarse, pues ha afirmado

Ibid., p 79. Y al principio de ll materuiismo sterm p.28: «Hay que concebir al 
hombre como un bis tonco de elementos individuales y subjetivos y de elementos
objetivos v materiales con los que el individuo está en relación activa».

" Política y sociedad p.26.

permanece aún en la tase teológico-especulativa».
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que política y economía son partes constitutivas de la filosofía. Más 
aún: ha llegado a decir que «tutto e política». La política engloba la 
filosofía, economía, las costumbres, la moralidad, todo; y ello a con
secuencia de la identificación de teoría y práctica. Porque la filosofía 
sin la acción no sería nada, estaría fuera del proceso histórico. Ello 
no impide que en su pensamiento tan cambiante atribuya importan
cia preferente a la teoría, es decir, a la ideología, como fuerza motriz 
de la economía y de todo el proceso histórico.

Esta política la sobrentiende como revolucionaria, la combinación 
de ideas y acción para desencadenar el proceso que lleve a la trans
formación de las estructuras sociales y a la «hegemonía del proleta- 

- riado», término que en su lenguaje equivale a la dictadurajlel prole
tariado. Se trata de inculcar el materialismo histórico como guía in
telectual de la revolución proletaria. Sin hablar detenidamente de los 
principios marxistas de la lucha de clases y la revolución violenta, 
que da por supuestos, Gramsci ha dejado sobre esta temática ideas 
que se reconocen muy originales, aunque diluidas en un mar de 
anotaciones, sobre historia y política de la propia nación. Son las 
nuevas vías que se apuntan para la penetración y triunfo de la revo
lución comunista.

La distinción entre sociedad civil y sociedad política propuesta por 
Gramsci es el hilo conductor que introduce en la nueva estrategia y 
su peculiar principio sociológico. Llama sociedad civil al conjunto de 
los organismos denominados «privados» en una sociedad; es decir, 
las instituciones de la superestructura que aseguran la dirección inte
lectual (lo que se piensa) y la actitud moral (lo que se valora) de la 
sociedad. Forman el grup<¿ dominante que atrae la adhesión de las 
clases intermedias y de las masas, y a ellas corresponde la función de 
hegemonía que el grupo dominante ejerce sobre el conjunto social.

En la sociedad civil se difunden y combaten las ideologías, que 
son las distintas concepciones del mundo que los hombres sustentan 
dentro de la sociedad: ideología cristiana, burguesa, marxista, etc. 
La ideología dominante se adueña de la «estructura ideológica», o 
sea, de esos organismos privados que crean y difunden dichas ideas: 
la escuela, la Iglesia, los medios de opinión pública, etc.

soc/edad„J)_olifica es el Estado con su función de tutela del or
den público y del respeto de las. leyes. «El conjunto de organismos 
de la superestructura que ejercen una función coercitiva de dominio 
directo cn el campo jurídico (civil y penal), político y militar». 
Gramsci es también un disidente en esto de la ortodoxia de Marx, 
que incluía los elementos todos de la sociedad, con sus relaciones 
económicas y sociales, dentro de la «infraestructura». Para Gramsci, 
la sociedad civil ocupa los grandes estratos de la «superestructura», 
que culmina en la ideología o la cultura. A diferencia de Marx, no 
pone el acento cn la infraestructura o los factores^xxonómicos para 
la transformación del mundo; esto le parece el funesto error del eco- 
nomismo, que siempre combate. Al contrario, según él, todo el pro-
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ceso histórico se fundamenta en la superestructura ideológica- en el 
valor revolucionario de las ideas. “---- *

El Estado se apoya en la sociedad civil, que le sirve de base v con
tenido ético. Un Estado que no cuente con la cohesión de la socie
dad civil no se mantiene, salvo casos excepcionales. Por ello, las cri
sis y contradicciones sobrevienen cuando en la sociedad civil se pro
duce un distanciamiento u oposición con respecto al grupo domi
nante que controla la sociedad política o el Estado.

La revolución surgirá entonces para la transformación de la socie
dad civil, en la que el Estado se apoya, como fase previa para la 
conquista del Estado. A diferencia de Rusia, en que la sociedad civil 
era primitiva y el Estado zarista la dominaba enteramente en una 
adecuada relación (por lo que Lenin conquistó el poder atacando 
frontalmente al Estado), en Occidente la revolución debe desmontar 
previamente la hegemonía de la clase dominante en la sociedad civil. 
La revolución comienza por sustituir una hegemonía por otra. La 
ultima fase de la revolución es, sin duda, la apropiación por los pro
letarios del poder político y medios de producción, o la dictadura 
del proletariado. Pero antes queda un largo camino que recorrer. 
Gramsci alude también a la teoría de «la revolución^permanente» y 
la acepta. La ocupación del poder estatal será precaria mientras el 
dominio burgués siga teniendo el consenso de las clases intermedias, 
\ puede reconquistar el poder político, quizá a través dc la aclama
ción de un |cfc carismático (Mussolini).

Se impone, por tanto, la lucha revolucionaria prolongada a tra
vés de la «agresión molecular» a la sociedad civil. De aquí la impor
tancia revolucionaria de la «ideología», que Gramsci entiende en el 
sentido que le dio Lenin: como una concepción del mundo que 
abarca todas las manifestaciones de la qultura, la filosofía, el dere
cho, la actividad económica, el arte. Suprimido el sentido peyorati
vo, Lenin usó la expresión «ideología revolucionaria» para designar 
el marxismo. Para llegar, pues, a la revolución total hay que ir su
primiendo la adhesión de las clases intermedias a las clases dominan
tes o hegemónicas a través dc esa penetración ideológica que difun
da la concepción marxista en todos esos estratos sociales, porque la 
dominación es, ante todo, ideológica.

Bloque histórico cs denominado principalmente la situación 
se realiza la hegemonía dc una clase sobre el conjunto dc la sociedad. 
Según Gramsci, en cada época emerge una clase dominante, sosteni
da por el consenso de las clases intermedias, que se sienten represen
tadas en aquélla, y de este modo le dan su consentimiento. Esta clase 
sc legitima mediante la imposición dc la propia ideología, que se i 
tunde por los medios dc comunicación social. ElDloque istorico 
será, pues, un bloque ideológico, y en la medida que lo sea organi 
camente habrá hegemonía y la sociedad no conocerá la crisis.

Al ser el bloque ideológico, los elementos que lo arncu co 
clases dirigentes son precisamente locj¡U£Í$Ctítfllgs- Gramsci ensa 
continuo el papel central de los intelectuales, como los sem
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de la cultura en el pueblo, sin cuya acción no es posible revolucionar 
la sociedad civil, que es el único modo de conquistar la sociedad po
lítica o el Estado. Son los intelectuales los encargados de cambiar el 
sentido común pppujar llegando al núcleo estable de sabiduría popular. 
Las clases intelectuales, a través de las instituciones educativas (escue
las, prensa. Iglesia, cultura artística), uniforman mentalmente y ob
tienen la dirección intelectual y moral de la sociedad civil, más im
portante que todos los órganos del Estado (del ejército, policía, et
cétera). L’na sociedad se desintegra, un bloque histórico se cuartea 
cuando empiezan a fallar estos grupos intelectuales, que traicionan a 
la clase dominante.

La construcción del bloque histórico proletario habrá de empezar 
por la creación de una voluntad colectiva nacional-popular, prepara
da por una «reforma intelectual y moral» que haga llegar lá ideolo
gía maryisxa a los últimos estratos del sentido común. La revolu
ción habrá de iniciarse por esa preparación ideológica, obra de los in
telectuales que difundan las concepciones materialistas en el pueblo, 
atrayendo, sobre todo, a los intelectuales burgueses a la nueva refor
ma intelectual y moral. Una vez realizada esta revolución ideológica 
y que la concepción marxista se haya hecho mentalidad común, la 
sociedad política será absorbida por una sociedad civil en la que los 
intereses del cuerpo social se identifiquen con los proletarios. Con
quistada la sociedad política, la dominación proletaria o dictadura 
del proletariado mantendrá su actividad hasta conseguir la ideología 
única, que suelde estructura y superestructura.

E/ PartyjoCojnifíHsta es también, para Gramsci, la sola organiza
ción política que ha de desarrollar en este momento histórico la ta
rea de «hacerse con la sociedad civil». La exigencia fundamental del 
Partido es su «carácter monolítico»: una «unidad ideológica y orga
nizativa» con una dirección única y centralizada, cn que los dirigen
tes mantengan fuerte disciplina en la masa de sus miembros, cuya 
participación está garantizada por la disciplina y la fidelidad. El «es
píritu creativo y organizativo» se confía sólo a la élite o minoría de 
dirigentes, como lugar también de los intelectuales educados por el 
Partido, que valora y controla la espontaneidad de las masas.

Ld estrategia del Partido ha sido plasmada por Gramsci cn la figu
ra del principe de Maquiavelo. El principie maquiavélico no existía cn 
la realidadhistórica, sino que era presentado al pueblo italiano cn la 
fundación del nuevo Estado como una «abstracción doctrinaria, el 
símbolo del jefe, del condottiero ideal», con todos sus elementos pa
sionales y míticos. El príncipe moderno no puede ser un individuo 
concreto, sino «la concreción de una voluntad colectiva» afirmada 
para la acción. El príncipe moderno «es el partido político, la primera 
célula en que se reúnen unos gérmenes de voluntad colectiva que 
tienden a convertirse en universales y totales». Su elemento princi
pal es el jacobinismo. Los jacobinos de la Revolución francesa, con 
toda su pasión revolucionaria por encima de las normas éticas, fuc- 
ron «una encamación categórica del príncipe de Maquiavelo». Así
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también deben eocaraar «la volunyd. política general en sentido 
moderno», esa voluntad de dictadura proletaria a que aspira el Parti
do Comunista.

Al exaltar la figura del prícipe de Maquiavelo y verla encamada 
en el Partido Comunista, Gramsci ha fijado en el llamado maquiave
lismo, con toda su perversión moral y total subordinación de las 
normas éticas a los fines políticos de dominación y poder sin medi
da, la esencia de la estrategia política del Partido marxista. Este va 
a ser, por tanto, el principe maquiavélico de los tiempos modernos, 
con toda su astucia y flexible.política de adaptación a las circunstan
cias para imponer la transformación marxista de la sociedad y que 
además, dice, ha de ocupar el puesto de la «divinidad)» en las concien
cias

Muchas de estas sugestiones de Gramsci fueron recogidas en el 
movimiento comunista italiano y constituyeron la base y raíz inme
diata de la dirección, que fue llamada después el eurocomtmismo.

U (¿naderni del carcere. Xotas sobre la bolinea dt Maipuaveb. trad. en Política y sociedad 
(Barcelona 1977) p.69-99. Cf. p.75-6: «El príncipe moderno, al desarrollarse, trastorna 
tocio el sistema de relaciones intelectuales y mondes, por cuanto su desarrollo significa 
precisamente que todo acto es considerado útil o dañino, rirtnoso o perverso, en la medida en 
que tu punto de referencia es el principe mismo (el Partido Comunista) y sirve para incre
mentar su poder u oponerse al mismo El principe ocupa, en las conciencias, el puesto de la 
dmnidad o del imperativo categórico, st conrterte en la base de un laicismo moderno y dt una com
pleta laicización de toda la rida y de todas las relaciones habituales*.



CAPITULO II

Neomarxísmo revisionista en Francia

Introducción. El marxismo en Francia.—El movi
miento marxista surgió muy pronto en Francia, casi a la par 
del marxismo germánico y el italiano. La revolución indus
trial conoció un período impetuoso en las últimas décadas del 
siglo anterior, mientras que el proletariado se iba concentran
do y organizando. El marxismo se incubó también allí dentro 
de la fracción revolucionaria del socialismo. La experiencia 
revolucionaria dc la Comuna vivida en París en 1870, tan exal
tada por Marx como modelo y punto de arranque de la revo
lución comunista, dejó como consecuencia un gran impulso 
revolucionario y produjo grandes líderes y combatientes 
anónimos del socialismo revolucionario francés.

En el seno de este movimiento revolucionario se formó un tem
prano y vigoroso teórico del marxismo francés: PAUL LAFARGUE 
(1842-1911), que ya en 1865 fue expulsado de la Universidad por su 
actividad revolucionaria. En ese año conoce a Marx, y se casa dos 
años después con su hija Laura. Fue en 1866 miembro del Consejo 
de la 11 Internacional. Entró en contacto con un activo organizador 
del movimiento obrero, Jl'LES Gl’ESDE (1845-1922), que fundó el 
Partido Obrero francés, y como director de Egalité y autor de varias 
obras contribuyó, más que nadie, a la difusión del socialismo mar
xista y de la lucha de clases proletaria, si bien más tarde fue ministro 
de un gobierno burgués, abandonando sus precedentes posiciones.

En 1880, ambos visitan a Marx en Londres para discutir el pro
grama del Partido Obrero, que fue redactado casi literalmente por 
Marx. Lafargue, por su parte, sc dedicó a una intensa actividad teó
rica, publicando numerosas obras de doctrina marxista, como El 
materialismo económico de K. Marx (París 1885), Inmediatamente después 
de la revolución (1887), E/ comunismo y la revolución económica (1892), Eas 
concepciones idealistas y materialistas de la historia (1895), Nacimiento y 
desarrollo de la propiedad (1895) y El determinismo económico de K. Marx 
(1909). En ellas se revela teórico del marxismo original y de vasta 
cultura, que sabe analizar y relacionar los problemas, y cuya inter
pretación del marxismo es coincidcntc con sus fuentes, si bien revela 
un cierto romanticismo revolucionario y tesis equivocadas, como la 
imposibilidad de la guerra en la sociedad moderna. Para él, también 
el Estado es un organo del dominio de clase, y el nuevo poder re
volucionario debe derrocar el régimen burgués apoyándose en las 
masas proletarias. Asimismo acentuó el materialismo ateo, refutando
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la creencia en el alma, en Dios y en los dogmas del más allá y recha- 
zando el cristianismo como inventor de burdas supersticiones.

La fundación del Partido Comunista estaba ya preparada por esta 
pronta difusión dc las ideas marxistas. Fue constituido en 1920 por 
Marcel CACHIN y numerosos miembros del Partido Socialista 
(SFIO) que se adhirieron a la II Internacional, formando luego el 
Partido Comunista francés (PCF), que conoció un rápido desarrollo, 
pues en las elecciones de 1924 obtuvo 26 puestos en la Cámara de los 
Diputados, frente a 101 de los socialistas. El principal impulsor de 
este ascenso y gran protagonista del comunismo francés fue su dirigen
te MAURICE THOREZ (1900-1964), nacido de una familia de mineros de 
la región de Calais. En 1920 se había afiliado al comunismo, siendo 
ya miembro del Comité Central en 1924 y secretario general desde 
1930 del PCF. Fue elegido para la Cámara de los diputados en 1932. 
Enrolado en el ejército combatiente de la Segunda Guerra Mundial, 
en 1939 desertó y huyó a Moscú, desde donde trabajó en la organi
zación de la Resistencia. Fue condenado en ausencia a seis años de 
prisión, pero con la victoria de los aliados obtuvo la amnistía y re
tornó a París.

Los años de la posguerra fueron los de mayor crecimiento e in
fluencia del comunismo francés y su activo dirigente. En 1947 en
traron cinco ministros comunistas en el Gobierno, con Thorez de 
vicepresidente. Se temió entonces la toma del poder por los comu
nistas, pero la sombría huelga general que desencadenaron motivó 
también su separación del Gobierno. Thorez continuó impulsando 
con su partido todo tipo de huelgas y agitaciones sociales. En 1947 
sufre una hemorragia cerebral, y busca su curación en Moscú; a su 
retorno en 1953 le ha sucedido como secretario general Jacques Du
elos, pero él continúa promoviendo el Partido desde su retiro en la 
Riviera. Es reelegido diputado en 1958, muriendo poco después de 
cumplido el mandato.

El Partido Comunista francés experimentó un notable crecimien
to en esos años de la posguerra. Bajo la dirección de Thorez y Du
elos se convirtió en uno de los partidos más fuertes de la política 
francesa y en el segundo Partido Comunista de Europa, oscilando 
en los cinco millones de votos en las sucesivas elecciones. Pero ha 
mantenido como característica propia la obediencia y sumisión de 
sus cuadros al control y dirección soviéticos, favorecida, sin duda, 
por las excelentes relaciones reinantes en la política de ambas nacio
nes. Por esta razón sus seguidores han conservado los rígidos dog
matismos del marxismo oficial y su modelo soviético y no han des
tacado pensadores originales con especiales planteamientos frente a 
los nuevos problemas que va ofreciendo la historia.

Los revisionistas. — Sin embargo, el pensamiento mar
xista francés se ha convertido en una de las corrientes i eo o- 
gicas más vivas de Europa occidental. Ello se debe a grupos 
de pensadores que han reivindicado la libertad de esarro ar
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interpretaciones o adaptaciones del marxismo-leninismo al 
margen de la ortodoxia impuesta por los dirigentes rusos y el 
partido nacional. Son los marxistas independientes, disidentes o 
desviacionistas de la línea oficial, que han formado el nuevo revi
sionismo, ya iniciado por Lukács y similar al revisionismo que 
se debatió en los tiempos de Lenin y Stalin. A ejemplo de 
Bujarin, Trotsky y tantos otros, suelen ser miembros del Par
tido y totalmente dados a sus convicciones marxistas, que, al 
exponer sus teorías independientes, son censurados y, por lo 
general, expulsados del mismo.

Los pensadores franceses de tal línea independiente son, 
quizá, quienes más activamente han contribuido a propagar 
un marxismo difuso, bajo cuya inspiración se mueven de un 
modo preferente los movimientos obreros, dirigentes del 
mundo social y político, cultivadores de la filosofía y de la 
teología. Antes se ha tratado (t.V c.15) del marxismo de SAR- 
TRE y de los seguidores de su existencialismo ateo: M. MER- 
LEAU-PONTY, SlMONE DE BeAUVOIR y A. CAMUS. Toca 
ahora la recensión de las otras prominentes figuras de este 
marxismo francés, comenzando por el que ha obtenido ma
yor fama internacional.

ROGER [g ARAUD^j (n. 1913) es el marxista crítico y revi
sionista más conocido de la nueva corriente francesa, tanto 
por la difusión de sus escritos como por el testimonio de su 
azarosa vida y relaciones frente al comunismo.

Vida y obras.—Nació en Marsella, de una familia obrera. Su 
madre trabajaba de modista y descendía de una familia de tapiceros. 
Su padre descendía de una familia de marinos. Era empleado conta
ble y había quedado mutilado en la guerra mundial, lo que permitirá 
al hijo Roger estudiar, disfrutando siempre de una beca de estudios. 
Cursó la enseñanza media primero en el liceo de Marsella; luego, en 
el liceo Enrique IV, de París, donde escuchó las lecciones de Nabert 
sobre Kant y Fichte.

Terminado el liceo, ingresó en la Facultad de Letras de Aix-en- 
Provence, donde oyó las lecciones del filósofo católico M. Blon
del. En sus notas autobiográficas —que abundan en sus escritos— 
recuerda la extraña fascinación que sobre él ejerció la tesis blondelia- 
na sobre «la acción» que circulaba entre los estudiantes. Siendo su 
familia atea, se había convertido a los catorce años al protestantis
mo, sin duda estudiando en el liceo. Pero ya en 1933, a los veinte 
anos, entra en el Partido Comunista en Marsella, «sin dejar de ser 
cristiano todavía». En esos dos años 1933-1934 levó enteramente v 
organizo en fichas la totabdad de las obras de Marx. Terminó su ca
rrera en la Facultad de letras de Estrasburgo (1935-1936), siendo
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nombrado, el mismo año de 1936, agregado de filosofía cn el liceo 
de Albi.

Es en Estrasburgo, y viviendo entre ios teólogos dei Círculo 
Evangélico, donde entró en contacto con la teología de Karl Barth, 
y luego siguió «la meditación de la obra completa de Kierkegaard». 
Ambas lecturas le llenaron de entusiasmo y produjeron en él gran 
impacto. «L’na tan radical y exigente trascendencia me pareció que 
salvaba todas mis contradicciones internas». Es el tiempo en que so
brevivió su fe viviendo la experiencia cristiana en un mundo protes
tante. Sin embargo, «mi contradicción no se había vencido. Por el 
contrario, llegó a hacerse para mí cada vez más insoportable... 
Y tuve que entregarme a una brutal evidencia: la visión cristiana del 
mundo me apañaba y hasta llegaba a excluirme de los míos, de la 
clase obrera». Poco después declara, ya de militante en su célula co
munista, «que, habiendo perdido la fe, no renunciaba a pensar que 
el comunismo no debiera renunciar a integrar en sí lo mejor de los 
valores cristianos»'.

Había visto claro que el comunismo es incompatible con la fe 
cristiana, y ya vivía a fondo sus convicciones marxistas con una 
aversión profunda a la clase burguesa y su aliada la Iglesia, que de
bió de heredar cn el ambiente familiar y respira en todos sus escri
tos. Sin embargo, el cristianismo le marcó de un modo definitivo, 
dándole la dimensión de interioridad y trascendencia que va a ins
pirar su humanismo marxista. Su «empeño en no soltar los dos ex
tremos de la cadena», si no resolvió sus contradicciones, le condujo 
durante toda su vida a simpatizar con el cristianismo, a estudiar sus 
doctrinas y tratar y dialogar con los creyentes, en un deseo continuo 
e inútil de unir los valores cristianos al contenido del pensamiento 
marxista que le llevaría a la «herejía» y ruptura con el Partido.

En 1937, va profesor de filosofía en el liceo de Albi, es elegido 
miembro del Comité de la Federación comunista de Tam. Se dedica 
a la tarea de propagandista y organizador del Partido, recorriendo 
en bicicleta todos los pueblos del departamento e iniciando su labor 
de escritor con un ensayo de novela. En sus correrías encuentra a 
Thorez, secretario general, que en adelante será su buen amigo y es
tará a su favor en los momentos difíciles con sus consejos y críticas 
fraternas. Se encuentra en el servicio militar cuando estalla la guerra 
en 1939, v se bate en el frente del Somme, ganando la Cruz de Gue
rra. Pero cn razón de su larga ficha de revolucionario es destinado 
a un grupo de infantería en Africa. Al ser desmovilizado por la ren
dición de Francia en 1940, vuelve a su empeño de reconstruir clan
destinamente el Partido; pero es apresado al fin de ese año como 
«individuo peligroso para la defensa nacional y seguridad pública» y 
conducido a un campo de concentración en Argelia.

1 Del relato autobiográfico que figuraba como introducción a ¿Sr p^dt *r ¿mu'* 
fa beyf en su primera edición, reproducido en Patebr* dt hourbrt, trad. esp. (Madnd <) 
p.89, v del que se toman otros datos indicados
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En sus relatos autobiográficos y en la novela Antee describe con 
énfasis las penalidades sufridas en esos treinta y tres meses de cárcel 
y deportación, donde aprovecha el tiempo para instruir a los compa
ñeros obreros. Liberado después del desembarco americano, perma
neció otro año en Argelia, trabajando como redactor de la radio (de 
lo que fue cesado a instancias del embajador americano), como pro
fesor de primaria y colaborador después de André Marty, dirigente 
entonces del Partido Comunista en Argelia. Fundó una universidad 
popular para Argelia y Túnez y dirigió el semanario Liberté, del 
Partido Comunista, que sc convirtió luego en el primer diario arge
lino. A la vez aprovechó la estancia africana para estudiar la aporta
ción a la civilización de la filosofía árabe, ensayo que más tarde se 
publicó en El Cairo. Cuando al fin de 1944 trató de regresar a su 
patria, sc le negó la documentación por sus ataques al colonialismo 
francés, y hubo de salir clandestinamente en una escuadrilla de bom
barderos.

De retorno a Albi, comenzó su carrera triunfal de actividad polí
tica y de ascenso en el seno del Partido como héroe de la Resisten
cia. Fue elegido diputado comunista por el departamento de Tarn 
en 1945, siendo presidente dc la Comisión dc Educación Nacional; 
en 1956, diputado por París y elegido vicepresidente de la Asamblea 
Nacional, y en 1959, senador del Sena hasta 1962, en que dimitió 
del cargo para dedicarse a la enseñanza. Igual ascenso obtuvo en el 
seno del Partido Comunista, en el que fue miembro del Comité 
Central veinticuatro años y doce del Bureau Político hasta su depo
sición total en 1970. Tampoco descuida su actividad militante. En 
1946 organiza la puesta en marcha de la antigua Vidriera dc Albi 
(creada por Jaurcs), donde en sus memorias desata su entusiasmo lí
rico por la abnegación dc los obreros voluntarios, que hacían jorna
das agotadoras de trabajo en los pozos, cuando su condena cs cons
tante del trabajo alienante de la clase proletaria. Y en 1948 promovió 
la huelga dc los mineros de Carmaux, enfrentados con el ejército.

Su posición elevada y honorífica en el Partido, apoyado por 
Thorcz, le permite gran holgura dc acción propagandista. El año 
1949 recorre catorce países de Hispanoamérica, muy ufano en sus 
memorias dc sus encuentros con sus grandes políticos, cómo el pre
sidente Cárdenas, de México, y con intelectuales progresistas. De re
torno, claro está, publica un reportaje requisitorio contra la opre
sión y explotación en dichos países. Más tarde fue invitado a Cuba 
para organizar los cursos de marxismo en la enseñanza superior, 
donde se entrevista con el dictador Castro y luego saludará «al pri
mer país que ha despertado en América Latina». Dos viajes a Roma 
en representación dc su Partido le permitirán gloriarse dc las visitas 
a personajes del Vaticano y dc la amistad con Togliatti, cuya muerte 
llega casi a alcanzar en Yalta.

Durante su estancia como diputado en París defiende en 1953 su 
tesis doctoral sobre La teoría materialista del conocimiento en la Sorbo- 

= na, presidiendo G. Bachelard, bajo cuya inspiración la había redacta-
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do. Y lanza el proyecto de una Enciclopedia del Renacimiento francés, 
en la que consigue hacer colaborar a ilustres representantes de su 
ambiente cultural avanzado. Avido, asimismo, de nuevas experien
cias del mundo socialista, parte para Moscú como corresponsal de 
L’Hwnanité, donde trabaja un año (1953-1954). Escribiendo numero
sos reportajes, recorre en todas las direcciones el inmenso territorio 
ruso desde el Cáucaso al Báltico y al Asia central. Y recibe el docto
rado en el Instituto de Filosofía de la Academia de Ciencias con su 
obra sobre La Libertad.

En 1956 ocurren las revelaciones de Kruschev sobre los graves 
errores y crímenes cometidos en la época de Stalin, que despiertan 
a Garaudy del «sueño dogmático» y le sumen en «angustia mortal». 
Había sido fiel estalinista hasta entonces, ignorando los sucesos in
ternos de la vida del Partido. Pero, ante aquel conocimiento de la 
violencia sobre los hombres y las ideas, experimenta un fuerte shock, 
que le obliga a un cambio radical en su modo de ser como comunis
ta. No por ello pierde la fe en el marxismo; en adelante creerá, pero 
«con los ojos abiertos», repensando con espíritu más crítico los fun
damentos del sistema. Su producción más viva y original será pos
terior, y revela un deseo creciente de oponer un marxismo viviente 
a un marxismo muerto, despojándolo del dogmatismo estaliniano, 
que reducía el sistema a un catálogo acabado e inmutable de «leyes 
filosóficas». Precisamente en 1962, bajo la presidencia de Thorez y 
ante una asamblea de filósofos comunistas, tuvo la comunicación en 
que criticaba los errores de Stalin.

Por este año de 1962 renuncia Garaudy a su puesto de senador 
para consagrarse a su tarea de profesor de filosofía en la Universi
dad de Clermont-Ferrand y más tarde en la de Poitiers, donde se es
pecializa en el estudio de la estética. En este periodo tan fecundo de 
su actividad filosófica publica sus ensayos sobre el arte y sobre nu
merosos artistas, con el intento de elaborar una estética marxista y 
en ella integrar su concepción humanista. Y se entrega a contrastar 
el pensamiento marxista con las otras corrientes de la época. De ahí 
sus polémicas con Sartrc sobre el existencialismo desde la doctrina 
marxista; asimismo, sus discusiones con ^Marcuse y el estructuralis
mo, sus análisis sobre la «sociedad de consumo» americana con mo
tivo de sus viajes a USA invitado por vanas universidades. Y, sobre 
todo, la confrontación de sus ideas con el cristianismo se hace una 
constante de su itinerario filosófico, que se intensifica por los años 
1964-1965, cuando Garaudy se halla empeñado en organizar sus fa
mosos diálogos entre cristianos y marxistas, como se indicará luego. 
En esta época camina ya hacia el ideal de un humanismo marxista, 
capaz de integrar todas las mejores expresiones del hombre de hoy.

La actitud de Garaudy se hace cada día más crítica frente al dog
matismo tradicional soviético, faltando sólo un detonante para que 
se trocara en lucha y oposición abiertas. Este sobrevino con el doble 
acontecimiento de 1968: el «mayo francés», o la rebelión de los es
tudiantes, que se convirtió en un movimiento de masas huelguístico 
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e ideológico a la vez; el otro acontecimiento fue la ocupación dc 
Praga por los tanques rusos en agosto de ese año. Ambos sucesos 
señalan el comienzo de la lucha abierta de Garaudy contra la direc
ción del PCF y del Partido Comunista soviético. El, que se había 
solidarizado con el movimiento estudiantil del «mavo francés» como 
el comienzo de una nueva aurora que rompía con las estructuras 
existentes, dedicándole magníficos ditirambos frente a la actitud crí
tica de los directivos comunistas, y había saludado con gozo la «pri
mavera de Praga», exigiendo del Partido la condenación de la inva
sión soviética como «un delito contra el socialismo», se enfrentó 
abiertamente contra el aparato del Partido en la prensa y en diversas 
publicaciones, al cual no le quedo otra salida que decretar su expul
sión.

En febrero dc 1970, el XIX Congreso del PCF, cuyos 2.000 
miembros oyeron en frío silencio la apología de Garaudy en favor 
del «nuevo bloque histórico» de un socialismo democrático y huma
no, le expulsó definitivamente del Partido, al que nuestro filósofo 
había servido con tal pasión y abnegación durante treinta y seis 
años. Sumido en la desesperación, cuenta haberse refugiado primero 
en casa dc su primera esposa, con quien se había casado en 1937, 
cuando ella se disponía a ingresar en el Carmelo, y la abandonó en 
1975 (tiene segunda mujer y dos hijos), y dc la cual recibió el pri
mer consuelo. Pero no renunció a su fe inquebrantable en la renova
ción de la humanidad por el socialismo, depurado de la rigidez dog
mática del comunismo soviético.

A raíz de su expulsión, Garaudy escribió sus libros de crítica 
más dura contra la organización del Partido. Posteriormente ha con
tinuado, junto con incursiones turísticas por Africa, la labor dc sus 
publicaciones, entre literarias y filosóficas, reafirmando siempre su 
nueva visión de un marxismo independiente y humanista que se va 
acercando a la socialdemocracia.

Las obras. Garaudy es, sin duda, un escritor muy prolífico, 
favorecido por un estilo literario fácil y un ingenio agudo e inquie
to. us obras representan casi siempre ensayos breves y a menudo 
reiterativos, en que los unos repiten, condensan o amnlifiran los
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(París, PUF, 1953) y La liberté (1955). Son especialmente importan
tes sus obras teóricas: Dieu est mort (Elude sur Hegel) (París, PUF, 
1962), Karl Marx (París, Seghers, 1965) y las que recogen di’scusio-* 
nes con los distintos filósofos: Marxisme et existentialisme (París 
1962) y Perpectives de Rhomme (1961). Asimismo, sus trabajos sobre 
arte, Du surréalisme au monde réel, Ntinéraire <T Aragón (París, Galli- 
mard, 1961), D’un réalisme sans rivages (París 1963) y En réalisme du 
XX' siécle (1968).

Ya en plena época revisionista, publica las obras Marxisme du sie- 
cle XX (París 1966), que sintetiza trabajos anteriores; Peul-on étre 
commuñíste aujourdbuié (1968), que tiene el mismo año nueva edición 
con título e introducción nuevas: Pour un modele fraufais de socialismo 
(1968); también Le probleme cbinois (París 1967), asi como obras ante- 
ñores sobre la moral, Quest-ce que la mor ale marxiste (1963), y sus 
conferencias sobre el diálogo con los cristianos, Deranatbeme au dia
logue (1965).

Vienen las obras que reflejan los acontecimientos de su crisis y 
ruptura con el Partido: Le grand toumant du socialismo (París 1969), 
Toufe la venté. Mat 1968-février 1970 (París 1970), L'allematm (París 
19”2\ Reconquéte de /*espoir (París 1972) y Prague 68. La liberté en sur- 
sis (1968). Como otros escritos posteriores se han de mencionar. Mol 
cThomme (París 1975) y Estbétique et tnrention du futur (París 1971), 
simple reedición de ¡os dos ensayos sobre el realismo en el arte, con 
nueui título y prólogo, y Le projet esperance (París 1977). Otros nu
merosos artículos de revistas han pasado en su mayor parte a los 
trabajos citados2.

2 Tr um < < i<»m s i >p\X< ’t \v— Marxismo r existemialismo (Buenos Aires 1963), Af«r- 
xismo del sitio A'.V (Barcelona 1970). Dios ha mmrto. Estudio sobre Hegel (Buenos Aires 
1963), Curios Marx (México 1969), ¿3> pmdt ser nanmtsta hoy? (México 1970, titulo de 
Hacia un modelo francés de socialismo), Del anatema al dialogo (Barcelona 1971), Perspectmas 
dei hombre (Buenos Aires 197]), Marxismo humanista (Buenos Aires 1964). La altematma 
(Madrid 19^4). Palabra de hombre (Madnd 1975), 
esperance, Madrid 19”), Hacia mt realismo sta riberos (Buenos Aires y La Habana), Ugrmi 
riraje de) socialismo (Caracas 1969). ... . ~

Cf. Svrgi PiRornxo, Garantir r el marxismo dt todos los tiempos, trad. esp• ( 
19’’5). 6 M \R< m si, El caso Garamh. en Coba, Mao. Garandr 
ofhtai (Madrid 19*M) P Vr \xi< m, Historia del marxismo vol.2 vers. esp (Salamanca, 2>» 

gucme, 19”) p.356-363.

Interpretación humanista del marxismo.—Frente 
a tal profusión y variedad de ensayos no cabe una sistemática 
exposición de las ideas en ellos contenidas. Pero tampoco pa
rece necesario. Garaudy es un escritor literario y asistemático, 
que vuelve de continuo sobre unos pocos temas de su inter
pretación renovadora del marxismo y los repite en sus dife
rentes trabajos, los adorna e ilustra con variedad de puntos 
de vista, relatos históricos y datos de experiencia, sin cuidarse 
de un desarrollo profundo de los principios del sistema. Nos 



68 C.2. Neontarxisnto revisionista en í'rancia

limitaremos, pues, a apuntar las líneas principales de su temá
tica y de su personal concepción del marxismo, sin especial 
referencia a los textos.

Se ha de observar que Garaudy es un pensador crítico e 
independiente del marxismo aun en su primera época estali- 
niana, en que muestra mayor fidelidad a la ideología soviéti
ca. Si bien resaltó la estrecha e inseparable unión de la teoría 
y la práctica y que la filosofía marxista está fundada en la 
praxis y surge del análisis de la experiencia, pero su actitud 
teórica, tan personal, contrasta con su entrega entusiasta a las 
directivas prácticas del comunismo oficial, que le merecían 
toda la confianza del Partido. Su posición respecto de la 
comprensión teórica del marxismo se basa en la distinción 
entre un marxismo viviente y un marxismo muerto. Este se
ría el expuesto en la obra de Kautsky, como un catálogo de 
leyes económicas acabado e inmutable, o el formulado por 
Stalin, que lo reduce a un cierto número de dogmas y leyes 
filosóficas: «tres principios del materialismo, cuatro leyes de 
la dialéctica, cinco estadios del desarrollo histórico de las so
ciedades».

Pero la fidelidad a Marx y Engels no consiste en repetir 
e ilustrar simplemente las tesis elaboradas por ellos desde una 
experiencia histórica distinta de la nuestra, sino en aplicar el 
método que les permitió poner de manifiesto las contradic
ciones de su tiempo para señalar las de nuestro tiempo y defi
nir las formas de organización y de lucha para resolverlas. Lo 
esencial del marxismo no es, para Garaudy, tal o cual tesis fi
losófica, sino el ser un método, «una metodología de la ini
ciativa histórica» que sirva como guía para la acción en su ta
rea de transformación del mundo.

Con esta visión abierta, muy propia de su esprit francés, 
no es extraño que Garaudy interprete libremente o altere di
versas tesis de la ortodoxia marxista ya desde sus primeros 
estudios teóricos, teoría materialista del conocimiento y Gra
mática de la libertad, en las que se acentúa la tendencia idealis
ta. El principal defecto de todas las formas del materialismo 
anterior, como había subrayado Marx, estriba en no haber 
visto «el momento activo» del conocimiento, el acto por el 
que el hombre, para conocer las cosas, va por delante reali
zando esquemas para percibirlas mejor, y verificando luego 
en la práctica la veracidad de sus esquemas, de sus hipótesis 
y de sus modelos. Asumiendo la tesis de Bachelard, sostiene 
que la moderna teoría del conocimiento renuncia a la preten-
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ión de descubrir «elementos primarios», sea en la naturaleza 
bajo la forma de átomos), sea en el pensamiento, al modo de 
as naturalezas simples de Descartes.

En tal sentido, el conocimiento no es un mero reflejo pa- 
ivo o simple copia de los objetos, sino el reflejo subjetivo de 
a realidad objetiva. «El conocimiento es, por su naturaleza, un 
eflejo, en cuanto que es el conocimiento de una realidad que 
10 es obra nuestra, y, al mismo tiempo, por su método es una 
onstrucción». La noción de modelo, tan frecuente en Garaudy, 
>ermite retener los dos momentos esenciales de la gnoseología 
narxista: «el momento materialista del reflejo», al descartar la 
lusión idealista, hegeliana, que confunde la reconstrucción 
onceptual de la realidad con su construcción, y el momento 
ctivo de la construcción, al prohibir la ilusión dogmática, 
¡ue confunde ese modelo provisional con una verdad absolu- 
a. La verdad determinada por el proceso histórico es siem- 
>re verdad relativa. Y el conocimiento en su momento activo 
• práctico tiende a transformar el mundo humanizándolo.

Garaudy se aparta, asimismo, de la ortodoxia en el pro
blema de la dialéctica de la naturaleza. En discusión con Sar
ro, sostiene que no existe una dialéctica en la naturaleza 
•orno existe en nuestro pensamiento, porque seria aceptar un 
espíritu absoluto que determinara su existencia. Afirmar una 
dialéctica de la naturaleza equivale a decir que sólo un pensa- 
niento dialéctico hace comprensibles los fenómenos de la na- 
uraleza y puede dirigirlos. La dialéctica se ha de entender 
romo diáléctic^dñspórica que ha de superar las contradicciones - 
le la praxíT humana y de la civilización actual, y en que se 
esuelve de algún modo la dialéctica natural. El marxismo ha 
le rechazar cualquier esquema aprioristico de leyes dialécticas 
broyectadas sobre la naturaleza \ Y debe contener, asimismo, 
ina incomparable metodología de la investigación histórica4.

Frente a las varias interpretaciones modernas de que exis- 
en dos marxismos, el de los escritos de juventud y el refleja-

' Marxiste f fXH'e'aahm (Buenos Aires 1963) p.35: -U dialéctica no existe en 
» naturaleza tal como existe en nuestro pensamiento Ina afirmación de este genero 
mplicaria una concepción teológica o al menos hegeliana, según la cua ese espíritu a 
oluto determina la extatencta de la naturaleza. Decir que existe una dialeetia' « “ ™¡ 
□ raleza significa afirmar que la estructura t el mov.rntemo de la realidad.sondeW 
nodo que sólo el pens.mtento dtaléctteo nos hace los lentxnenos 
ara ser gobernad!». Resumiendo: existe un en-si m.ren.l (ante. rjuen de n«on~). 
ste nene (Siempre antes v fuera de nosotros) una estructura; las ciencias nos muestran
|uc esta estructura cs dialéctica».

4 Kart Marx (París '1969) p.7-10.
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do en E/ capital, y que el verdadero es el primero, o, por el 
contrario, es verdadero sólo el segundo, Garaudy afirma que 
las dos posturas de Marx no se contradicen, sino que se enla
zan históricamente. En los Manuscritos de 1844, en que ya 
confluyen las tres fuentes del marxismo: la filosofía alemana, 
la economía política inglesa y el socialismo francés, Marx ex
trae de los economistas clásicos la idea matriz del papel deter
minante del trabajo. El hombre objetiviza en el trabajo su 
poder creador. Pero al mundo creado por el hombre, lo que 
lo hace extraño y hostil al hombre no es su objetivación, sino 
que, en un régimen dominado por la división del trabajo y 
por la propiedad privada, el hombre se objetiviza de modo 
inhumano. Su trabajo está alienado, y la propiedad privada 

I va unida a esta alienación. Por ello, el comunismo, en cuanto 
I abolición de la propiedad privada, es apropiación real de la 
I esencia humana por parte del hombre y para el hombre.

La orientación fundamentalmente humanista no es menor, 
según Garaudy, en El capital que en los escritos juveniles. 
Incluso es mayor, porque no se expresa ya en la dialéctica es
peculativa de las relaciones entre el trabajo alienado y una 
esencia humana abstracta, sino en la dialéctica rigurosa entre 
una relación social necesaria y las formas históricas en que se 
manifiesta. La diferencia entre el Marx joven y el Marx ma
duro no consistiría, pues, en una atenuación de su humanis
mo, sino en el paso de una especulación filosófica acerca de 
la realidad humana a un análisis científico, económico e his
tórico de la sociedad.

Marx transforma la economía política positivista en una 
ciencia que no habla del trabajo, sino del trabajador; de una 
ciencia de cosas a una ciencia de relaciones humanas. Existe 
una contradicción fundamental, dice, entre las fuerzas pro
ductivas y las relaciones de producción basadas en la «ley de 
la jungla» de la propiedad privada. La lucha jle^clases es la 
expresión histórica de este antagonismo que enfrenta al capi
tal y al trabajo en un duelo a muerte. Y el comunismo es la 
verdadera solución de este antagonismo entre el hombre y la 
naturaleza y de los hombres entre sí, la vuelta del hombre so
bre si mismo en cuanto ser social, es decir, en cuanto huma
nismo acabado. «El marxismo es la concepción del mundo 
según el espíritu de nuestro tiempo» 5.

La misma entusiástica admiración expresa Garaudy sobre

Ibid . p 302. cf p.3O3ss.
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Lenin en el estudio que a él consagra. Lenin es «el que ha 
abierto la mayor brecha en aquello que durante milenios se 
creía era el destino fatal de la humanidad: la dominación de 
clase y la explotación del hombre»6 *. Su interpretación hace 
resaltar también en el terrible dictador el aspecto humanista, 
excluyendo (como contingente e inspirado en influencias ex
ternas o en la situación del momento) su centralismo buro
crático y autoritario. Para ello, Garaudy subraya la evolución 
del pensamiento de Lenin desde sus primeras luchas y la pro
gresiva formación del que será el verdadero Lenin antidog
mático y democrático.

6 Lfftiitf (París 1969) p.2.
Ibid., p.20: «No hay, pues, nada dc específicamente leninista en esta tesis sobre 

‘el partido de vanguardia* expuesta en hloctr? lista concepción es la de Kautsky, y 
Ixnin lo subraya expresamente. Nada seria, pues, más falso que atenerse al ¡Qyt baarf 
para definir la concepción leninista del Partido».

" Ibid., p.23ss. — Estas reflexiones y elogios, )unto con otros análisissobre el tra
bajo y el capital, vuelven a ser reproducidos en la primera parte de ¿St p*dfser 
ta boj? (Hatú m otodtlo frmttí dt focúJifato) trad. esp. (México, Grijalbo. 1970) p.41-« , 
donde también cs dominante la perspectiva humanista del marxismo. Asi, p. 75. ver
dadera revolución ‘copcmicana’ en filosofía ha sido efectuada por Marx de manera mas 
completa que por Kant: al colocar al hombre en el centro dc todas y cada una de tas

La primera postura de un Lenin dictador estaría represen
tada por su temprana obra ¿Qué hacer? (1902), en que elabora 
su teoría del partido único y centralista y propugna la necesi
dad de un guía exterior (la ¿lite intelectual) para la iniciativa 
revolucionaria de la masa proletaria. Pues bien: para Ga
raudy, esta obra fue escrita bajo la influencia de Kautsky y 
Plejanov, y refleja la ideología reaccionaria de éstos . Lenin 
tuvo necesidad de introducir en Rusia tal rigor autoritario 
para apartar a la clase obrera de simples reivindicaciones eco
nómicas. Los aspectos militares de la disciplina y el centralis
mo del Partido no formaban pane de sus principios, sino que 
nacían de la necesidad de la lucha clandestina provocada por 
la represión zarista. Tampoco la idea del partido único es 
suya, pues nunca hizo de ella condición indispensable para el 
tránsito al socialismo, y una vez con el poder en sus manos, 
y para asegurar el desarrollo pacífico de la revolución, habla 
de la lucha pacífica de distintos partidos socialistas dentro de 
los soviets. Y en los últimos años habría integrado las con
quistas de la dialéctica hegeliana con la atención permanente 
a la iniciativa y espontaneidad de las masas, permitiendo a 
cada hombre convertirse en sujeto activo y creador de una 
historia realmente humana. Esto será, para Garaudy, lo esen
cial del leninismo8.
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El hombre como subjetividad creadora y tras
cendencia.— La interpretación personal que Garaudy se es
fuerza en dar del marxismo-leninismo, presentándolo como 
un humanismo nuevo, sin perder su entera esencia de mate
rialismo dialéctico e histórico, va fundamentada principal
mente en una teoria del hombre que puede caracterizarse por 
esos rasgos tan repetidos de «subjetividad creadora y trascen
dencia». El hombre no es una naturaleza pensada como una 
«esencia eterna e inmutable», sino como una realidad en con
tinuo desarrollo. El humanismo marxista define el desarrollo 
histórico y dialéctico no a partir de una «esencia metafísica del 
ser humano», sino por la actualización de sus posibilidades9.

El tema de esta lucubración lo habría tomado Marx de la 
filosofía de Fichte, en quien se inspira ampliamente, según 
Garaudy. Porque Fichte habría definido el yo por el acto 
creador. La idea clave de su sistema es la del hombre‘Crea- 
dor, que el hombre es lo que él se hace. Para Fichte, el actuar 
no debe deducirse del ser, sino, más bien, el ser del actuar. 
Es también el principio inicial del existencialismo, para el 
cual la relación entre la esencia y la existencia es dialéctica. 
Integrando el descubrimiento de Fichte y «poniéndolo sobre 
sus pies», o en su perspectiva materialista, el marxismo inte
gra de un mismo golpe y supera lo que es válido en el exis
tencialismo, si bien desarrollado por él al margen del materia
lismo marxista y del racionalismo fíchteano: que la existencia 
humana no es un dato, al modo de una naturaleza hecha, 
sino un hacer, y haciendo realizarse 1().

De este modo, en el marxismo, como en Fichte y el exis
tencialismo, aunque bajo distinta óptica, la libertad humana 
es expresión de la actividad creadora de su ser. Esto le ha 
cosas, su trabajo y sus luchas y no sólo el sujeto abstracto de Kant, haciendo de este 
modo descender la filosofía a la tierra para convertirla en un momento de este trabajo 
y de este combate de los hombres, Marx ha fundado un verdadero humanismo militante, 
una metodología eficaz de la iniciativa histórica. FU m^jmo ha recogido la herencia 
del gran humanismo burgués, y especialmente de la filosofía clásica». — Ibid., p.86: «Por 
tanto, el marxismo es un humanismo nuevo, ya que no hay verdad m valor que no na^ca de! bota

re, que no es definido como individuo aislado, sino como productor agente de un tra
jo siempre histórico y social. Finalmente, todo ello hace del marxismo una filosofía 

revolucionaria, militante».
Haeia un modelo francés de socialismo p.42: «Aquí, la dialéctica materialista se funde 

con el humanismo de Marx, según el cual cualquier superación dialéctica de una contra
dicción pasa necesariamente por el hombre, que es el sujeto de ella.. A diferencia de 
todas las formas anteriores de humanismo, que definen el desarrollo del hombre a partir 
de una esencia metafísica del ser humano, el humanismo de Marx es la actualización de 
una posibilidad histórica». Preferimos nombrar esta obra por este titulo, que fue el defini
tivo y el que emplean todos, en ve2 del de la traducción española que usamos: jSe puede 
ser comunista boy?.

Karl Marx, ed. cit , p. 303-305 
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permitido a Marx sentar las bases de un «humanismo total y 
militante» y desarrollar una metodología de la iniciativa his
tórica.

Para el marxismo, pues, la esencia del hombre no se ins
cribe en la categoría del ser, sino del acto, de la actividad 
creadora. De ahí la concepción del ser humano como una 
realidad en continuo desarrollo. La historia humana es la 
transformación por parte del hombre de su propia naturaleza, 
que continúa desarrollándose. La esencia humana es, pues, 
histórica^ y también social, porque no se puede concebir fue- - 
ra denlas relaciones con los demás hombres. A diferencia de 
las demás especies animales, el hombre es productor, median
te su trabajo, de su propia historia.

La afirmación del hombre como subjetividad creadora no 
contiene significado alguno idealista. Ya advierte Garaudy 
que el marxismo lleva al desarrollo de una teoria de la subje
tividad que no sea subjetivista y de una teoría de la trascen
dencia que no sea alienante. En cambio, tal momento de la 
subjetividad apela a la dialéctica de las luchas revolucionarias 
y a la iniciativa histórica11.

trascendencia representa la otra dimensión del hombre 
en su actividad creadora. Es una dimensión específicamente 
humana, inexistente en el reino de la naturaleza. El momento 
de la trascendencia es el de la superación de lo establecido; 
significa el esfuerzo por superar todos los límites humanos, la 
ruptura con el mundo recibido, que es el mundo de cada día, 
y el acceso a nuevas posibilidades.

Garaudv asume esta categoría de la trascendencia de «la 
teología», de la influencia de la concepción cristiana en que 
se inspira; y quizá también cs una reminiscencia del exis- 
tencialismo de Jaspcrs, cuya noción de la trascendencia es 
muv similar. Pero sostiene que ambos momentos, el de la 
subjetividad v el de la trascendencia, «son esenciales en el 
marxismo», ligados a la visión que ha expuesto del hombre 
en continuo proceso de autocreación, de actividad transfor-

" / W <// ¿álo#. vers. esp. (Barcelona 19^1) p.95. «El marxismo vivo... esta
obligado, en filosofía, a elaborar a mayor profundidad una reoria de la subjetividad que 
no se.1 subjctixista \ una leona de la trascendencia que no sea alienada» .— * ***
/irlo framrí <ir p.87: «Por último, al situar el momento subjetivo en la
de las luchas revolucionarias, Marx nos descubre los dos polos de esta subjetisi 
ciencia de las leves objeto as del desarrollo social y la iniciativa histórica de la» ma
sas» Cf. Krfr/ Marx. ed cit , p 305: «U obra de Marx contiene los pnncipios de una 
búsqueda del hombre en rodas sus dimensiones, no sólo la dimensión 
cante.. , sino la dimensión de la subjetividad y de la creación (que reoogia 
generalmente, trascendencia)».
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madora de sí v de la naturaleza. Pero es consciente de des
viarse con ello de la interpretación oficial del marxismo orto
doxo, cuyo materialismo excluye cualquier tendencia espiri
tualista v teológica 12.

En su diálogo con los teólogos cristianos ha subrayado 
Garaudy con energía esta dimensión de trascendencia, como 
tensión constante del acto creador del hombre que se sobre
pasa «hacia un futuro absoluto», un proyectarse hacia nuevos 
modos de realización, de transformación de sí y de la tierra, 
lo que implicaría cierta tendencia al infinito; «una exigencia 
jamás satisfecha de totalidad y de absoluto», y hasta transfor
mación espiritual del hombre. Incluso, para Garaudy, «la dia
léctica marxista, vivida en su plenitud, sería más rica de infi
nito y de mayor exigencia que la trascendencia cristiana» ,3.

Con tal acentuada insistencia en la trascendencia, nuestro 
pensador daba la impresión de acercarse al teísmo de la fe 
cristiana, y así han llegado a creer muchos incautos. Pero en 
los mismos textos subraya la diferencia radical entre las dos 
posiciones. La trascendencia que él reconoce ser propia del 
hombre, nada tiene que ver con la que los cristianos atribu
yen a Dios, puesto que es compatible con su ateísmo. «La 
trascendencia, para un cristiano, es el acto de Dios que viene 
hacia él y lo llama. Para un marxista es una dimensión del 
acto del hombre que se sobrepasa hacia su ser lejano». Se tra
ta, simplemente, de dicha tensión del dinamismo humano ha
cia el futuro, a sobrepasar sus propios límites, buscando 
siempre un más allá en su actividad creadora. «Este futuro 

• abierto sobre el infinito es la única trascendencia que cono
cen los ateos que nosotros somos». Y tiene su raíz en la ex
periencia de la limitación de todo proyecto humano, de «la 
insuficiencia de nuestro ser relativo y parcial». Es «la expe
riencia de sobrepasarse creando, la experiencia de lo que los 
cristianos llaman su trascendencia y nosotros su humanidad 
verdadera» 14.

Dei anafrma a! diátog}, trad. cit., p.74: «El momento dc la creación y, con él, el 
momento de la subjetividad y trascendencia, de la superación de lo dado, son, pues, 
esenciales en el marxismo. Por si algunos intérpretes superficiales o mal intencionados 
oe Marx no siempre les han dado el lugar que les correspondía»...

Ibid., p.95. Cf. p.92-93: «Ya que la transformación de la tierra para nosotros no 
es únicamente su reorganización técnica y social, la institución dc nuevas relaciones eco- 

V políticas entre los hombres, sino también tena profunda transformación espiritual 
bombre: liberarlo de todas las alienaciones materiales v morales es dar, en la creación 

:ontinuada del hombre por el hombre, un nuevo paso decisivo en el sentido dc la ho- 
minizacion creciente».

Dtl anatema a! diálogo, trad. cit., p.92 93 122; cf. p.91-96
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Trascendencia y creación artística.—Al reiterar, 
pues, sin ambages, que «la trascendencia no constituye un 
atributo de Dios, sino una dimensión del hombre»1 **, Ga
raudy no ha sabido elevarse desde esa experiencia interior a 
la aspiración hacia una meta trascendente, al reconocimiento 
de Dios. En cambio, ha erigido dichas nociones de subjetivi
dad creadora y trascendencia en base y núcleo central de su 
teoría estética y sus reflexiones sobre el arte. Sólo queremos 
aludir a esa fundamentación de sus análisis sobre el arte en 
dicha idea del acto creador y su característica de trascen
dencia.

1' Marxtjtro dtl AA. c. \J j '¡ artr (París 1966) p 188

16 Marxiste dt¡ n/Zo A'A'. ed cn , p.179

«El punto de partida del marxismo es el acto creador del 
hombre. Su punto de llegada es hacer de cada hombre un 
hombre, es decir, un creador, un poeta. ¿Cómo se puede si
tuar la creación artística en el desarrollo del acto humano del 
trabajo, de la creación continuada del hombre por el hombre? 
¿Cómo el mito puede ser un componente de la acción en or
den a transformar el mundo?» 16 A fuer de marxista, nuestro 
autor ha ligado el arte a su concepción del trabajo. El arte no 
puede nacer más que del trabajo en su forma humana más es
pecífica; no de satisfacer un deseo utilitario, sino de objetiva
ción del poder creador del hombre, producción de su propia 
imagen. El arte es por ello la forma más elevada del acto 
creador. «El problema del arte es, ante todo, el de creación». 
En la producción artística realza en todo su esplendor la 
creatividad humana.

Pero en toda creación artística se da de una manera espe
cial la trascendencia, que no significa otra cosa que ruptura y 
escalada; ruptura con el mundo dado, tradicional, y escalada 
hacia las novedades posibles. Tal es el papel esencial del arte: 
«la creación contra la alienación, la trascendencia contra el 
hundimiento».

Para Garaudy, finalmente, el lenguaje propio del arte es el 
mito, la construcción de metáforas y símbolos. En sus varias 
formas de señalización, sea por símbolos, sea por el lenguaje 
poético, etc., los mitos llevan el testimonio de la presencia 
activa y creadora del hombre en un mundo siempre en naci
miento y en continuo crecimiento. «Lo que hay en Cacantes, 
cn Cézanne o en Brecht se ha llamado deformación de lo real, 
siendo en el fondo la imagen mítica de esa realidad». El mito 
no es, pues, lo contrario del concepto. «Es el concepto que
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está naciendo». Y el arte mediante la construcción de mitos 
es una forma ejemplar del acto creador del hombre.

Para Garaudy, el lenguaje religioso es también un lengua
je mítico o de construcción de símbolos sin contenido real, al 
igual que el arte. «En este sentido, el marxista interpreta 
como el lenguaje de la existencia y de la trascendencia los 
grandes mitos del arte y de la religión» l7.

En sus estudios sobre Picasso, Saint-John-Perse y espe
cialmente sobre Kafka, Garaudy ha resaltado esta función mi- 
tificadora de sus creaciones artísticas, es decir, de cambiar las 
realidades presentes en mitos; su significación, como expe
riencia de la insuficiencia del mundo y llamada a su supera
ción «como revolución». Estos autores serían los grandes 
ejemplos del «realismo socialista» en el arte, que nada tiene 
que ver con la concepción de un «realismo cerrado» del refle
jo o copia de la realidad —es exaltado el surrealismo como 
vanguardia del arte—, sino que se acerca a la construcción 
de «modelos» a partir de la descripción de relaciones huma
nas; un «realismo pleno», que incluye, en primer lugar, la 
presencia, humana con todas sus posibles contradicciones, y la 
contradicción fundamental, que se encuentra entre lo real y 
sus insuficiencias 18.

Los diversos modelos de socialismo. — En los te
mas prácticos de la constitución y organización política de un 
socialismo marxista es donde las ideas y planes de Garaudy 
van a chocar frontalmente contra la línea de la ortodoxia so
viética y motivar su expulsión del Partido. El inquieto pensa
dor francés expresó, sin duda, múltiples desviaciones del 
marxismo teórico e interpretaciones arbitrarias de sus doctri
nas, más o menos disimuladas por la vaguedad de sus sutile
zas especulativas; además eran suficientemente compensadas 
por su adhesión inquebrantable al comunismo y por la inten
sa propaganda del mismo que rezuma en sus escritos, que 
tanto servicio prestó a la causa. Pero cuando, descendiendo a 
reformador, comienza a proponer proyectos de reforma radi
cal que implican transformación del comunismo existente, se 
hizo inevitable su abierta declaración de herejía.

Estas ideas reformistas las desarrolla ya claramente en el

’ Ibid , p.200-209

""Ur‘’rn A (P*n'’ ,96”;
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escrito, de doble título, Hacia un modelo francés de socialismo, y 
la crítica viene exacerbada en los ensayos siguientes. En di
cho libro expone su teoría de los diversos modelos de socitilismo7 
lo que implica «vías específicas de cada país de paso al socia
lismo» y formas variadas de estructurar ese comunismo mar
xista. Partió de la distinción entre los principios fundamenta
les del marxismo-leninismo y las aplicaciones históricas o 
adaptaciones del mismo a las condiciones de cada país, como 
lo accidental y contingente en el mismo. El estudio se des
arrolla, por tanto, por el análisis del modelo soviético, el modelo 
chino, el modelo checoslovaco, las formas actuales de neocolonia- 
lismo sudamericano y crítica del capitalismo monopolista del 
Estado, para terminar con el análisis del modelo francés de so
cialismo.

El modelo soviético es criticado y rechazado como exporta
ble a otros pueblos. Reiterando de nuevo su exégesis particu
lar de la enseñanza leninista, afirma que, «desde el primer 
momento, Lenin no considera la vía rusa como la vía única, 
m ejemplar, de paso al socialismo... Nunca se abandonó al 
dogmatismo de las supuestas ortodoxias. Nunca se dejó ga
nar por la concepción mecanicista del materialismo histórico 
ni por un determinismo de una sola dirección». Lenin apro
vechó) la coyuntura de la Primera Guerra Mundial para apo
derarse del poder por la revolución armada. Pero eso fue lo 
circunstancial. Su convicción de «un pg_§opacifico y dciDo- — - 
crático» al socialismo por el control obrero se volvió imposi
ble por la resistencia violenta de la contrarrevolución. «El 
asalto violento para apoderarse del poder no es una cuestión 
de principios... Para un marxista, lo que define la revolución 
no es la violencia, sino la transformación de las relaciones de 
producción». Todo ese dogmatismo rígido y esquematismo 
proviene, dice, de las teorías de Kautskv

Tampoco hizo Lenin «una condición del paso hacia el so
cialismo la necesidad de la existencia de un partido único», 
sino que preconizaba la coalición de los diversos partidos. 
Fue «por razones históricas», ya que los demás partidos se 
pasaron a la contrarrevolución armada, por lo que se llegó a 
un solo partido. Ni su intento era negar los derechos políti
cos de elección, expresión de opiniones y libre crítica a los 
otros grupos y a la burguesía, sino que éstos les fueron nega-

H ¿V rtr cotwujft borC ( Harta aa nodete fraacií dt rociabr^t) (Mélico 1970)

p 101 104-105 
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dos porque eligieron la ilegalidad. E instaurado el régimen, 
la preocupación mayor de Lenin fue la de evitar la deformación 
burocrática. consistente «en la sustitución de la dictadura del 
proletariado por la dictadura del aparato del Partido». Tal 
burocratismo constituye el mayor peligro de la revolución 
socialista, que se propone instaurar la democracia real, no 
una democracia formal. La deformación burocrática ha toma
do después un auge extraordinario. «Por una inclinación na
tural, el Comité Central perdió importancia en favor del Buró 
Político, y éste, a su vez, en favor del Secretariado y del se
cretario general». Esta reaparición de la burocracia implica 
«una nueva enajenación que tiende a hacer del trabajador un 
objeto y no sujeto de la historia. Pero el socialismo empieza 
cuando el Estado se ha convertido no en el Estado formal y 
exterior del antiguo régimen burgués, sino en el Estado en 
que cada trabajador participa en su dirección y en la gestión 
de su economía. Si esta participación directa es frenada o re
chazada por un sistema burocrático, se corre el peligro de ne
gar el principio mismo del socialismo, que no sólo implica la 
gestión de la economía para los trabajadores, sino también 
por ellos», recalca con insistencia Garaudy20.

Tal es la crítica más dura que nuestro pensador dirige al 
comunismo soviético. Representa un «dogmatismo», una de
formación burocrática que se ha introducido por obra, sobre 
todo, de Stalin, e implica «una doble violación de los princi
pios de la democracia socialista. En el Estado, sustitución de 
la dictadura del proletariado por la del Partido, y, dentro del 
Partido, sustitución de la dictadura del Partido por la de su 
jefe»21. Frente a tales errores, proclama que ninguno de esos 
supuestos —partido único, dictadura ejercida por el Partido 
Comunista, negación de los derechos o libertades democráti
cas— deben ser tenidos como dogmas ni se derivan del mar
xismo22.

Similar análisis crítico dedica Garaudy al modelo chino. Re
presenta un caso de adaptación de las instituciones soviéticas 

2" ¡bid., p.110, cf. p. 106-107 108-111.
_1 Ibid., p.117.

’ r----- ------ uuiAiHc un cuarto ac siglo rué un aogma
movimiento comunista, no se deriva del marxismo: 1) que la existencia de un parti

do único sea la condición necesaria para la construcción del socialismo, 2) que la dicta
dura de Dmletanarln rUko c. __________ ____ . n . ', , . cmisouccion aci socialismo, ¿) que la aicta-
aura del proletariado deba ser ejercida necesariamente por el Partido Comunista, 3) que 
la revolución socialista implique necesariamente la neoar-iAn b.. ,u

Ibid., p-103: «Contrariamente a lo que durante un cuarto de siglo fue un dogma
mnvimiMifn _ __ _______ __ □_____ ■ i ... • .. . ° °
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al nivel de las sociedades campesinas del Oriente colonial, y 
ello explica «los terribles errores cometidos» no obstante ¡os 
inmensos éxitos conseguidos. La implantación del comunis
mo sólo era posible en aquel dilatado pais de estructura feu
dal y campesina a través de la lucha armada y de prolongadas 
guerras. Garaudy censura duramente la pretensión de los ac
tuales dirigentes chinos de imponer como única concepción 
marxista-leninista su forma particular de construcción del so
cialismo. De ahí las funestas consecuencias a que les conduce: 
preconizar la lucha armada y sangrienta para extender su 
«modelo» a los pueblos asiáticos, como el Vietnam; organizar 
grupos «prochinos» incluso en Francia, persistir «en un anti
so vietismo delirante» para justificar la hegemonía china en el 
movimiento comunista mundial, con la consiguiente división 
del mismo, y otras aberraciones, que, sin embargo, no deben 
llevar a despreciar la formidable experiencia china del paso 
directo del feudalismo al socialismo.

El modelo checoslovaco es el que merece mayores elogios a 
Garaudy, el que guarda mayores analogías con el posible mo
delo de comunismo francés. A diferencia de los demás países 
socialistas, Checoslovaquia era «el único país que pudo des
arrollar el socialismo partiendo de un Estado altamente des
arrollado desde el punto de vista técnico, económico y cultu
ral»; es decir, las condiciones ideales de alto desarrollo del 
proletariado que Lenin presentaba como etapa previa a la re
volución comunista. Se refiere, es claro, al programa esboza
do en enero de 1968 por el Partido Comunista checo para la 
«renovación del socialismo», y que su secretario general, Ale
jandro Dubcek, comenzaba a realizar. Era el partido domi
nante entonces, que trataba de realizar la «verdadera democra
cia socialista», en coalición con los demás partidos socialistas, 
para la transformación del sistema parlamentario, instauración 
de libre discusión y libertad de palabra con la supresión de la 
censura. Se trataba luego de completar el sistema «con órga
nos de democracia directa capaces de desarrollar una autoges
tión socialista».

Todo ese proceso pacífico hacia el comunismo fue inte
rrumpido con la invasión soviética y de sus aliados en agosto 
de 1968. Los millones de comunistas del mundo, que saluda
ron gozosos «la primavera de Praga», condenaron la invasión 
«como un crimen contra la esperanza, contra el socialismo y 
contra el porvenir»2'.

n Ibid . p.176
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Garaudy prosigue sosteniendo la pluralidad de modelos 
del socialismo que habrán de construirse en los países del 
«neocolonialismo», a que están sometidos ahora los pueblos 
de América y del Tercer Mundo. En ellos, la construcción 
del modelo específico de «socialismo científico derivará de la 
estructura económica y social de cada país», pues «la lucha 
revolucionaria por el comunismo» tiene aspectos diferentes 
según la disparidad existente en el desarrollo y situación pro
pia de cada país. Según Garaudy, estos modelos serán válidos 
con tal de que se ajusten a las «leyes fundamentales», que 
ahora reduce a tres: 1) abolición de la propiedad privada e 
instauración de la propiedad social; 2) «una revolución socia
lista de la ideología y de la cultura que presente el doble ca
rácter de acabar con las enajenaciones engendradas por los 
regímenes anteriores, basados en la explotación y opresión de 
los hombres, y de crear las condiciones para el acceso de to
dos a las conquistas de la ciencia y de la cultura»; 3) como 
condición previa, «un cambio radical de clase en el poder po
lítico» que Marx llamaba dictadura del proletariado, y que 
realice una democracia real, no formal, «que asegure a cada 
trabajador la participación activa en la dirección del Estado y 
de la economía». De ahí derivarán todas las demás leyes de la 
estructura, primero del socialismo y después del comunismo. 
El modo de este paso al socialismo no es necesario que sea 
de la violencia armada; ello dependerá de la resistencia que 
haya de vencerse. «Para un comunista, la revolución no se define 
por la violencia, sino, fundamentalmente, por un cambio en las 
relaciones de producción»24.

24 Ibid , 27V274 275-2^6

Garaudy pasa, por último, a esbozar lo que puede ser el 
modelo francés de socialismo, tras largas disquisiciones sobre las 
condiciones del desarrollo económico y político de la Francia 
del gaullismo. El paso al socialismo desde el actual sistema 
del «capitalismo monopolista de Estado» será similar al ini
ciado en el Estado checo, el único conveniente a las naciones 
más desarrolladas en su nivel económico, político y cultural 
como Francia, pues ya dijo Lenin que tal modo de capitalis
mo constituye «la preparación material más completa para el 
socialismo». Ha de ser una transición pacífica que excluya 
una revolución sangrienta por la fuerza de las armas. Pero 
implicará no solo un cambio en la mayoría parlamentaria, se
gún la tesis reformista del «austromarxismo», sino una movi-
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lización dc masas similar «al mayo francés» de 1968 o, «k> 
que llamó el comunista español Carrillo», la presión de’una 
«huelga nacional» obrera, estudiantil y de todos los niveles 
intelectuales que imponga la exigencia de reestructuración de 
la forma del Estado.

Serán necesarias profundas transformaciones, primero en 
las estructuras políticas, sobre todo con la reforma a fondo 
del sistema parlamentario, que deje de ser mero instrumento 
de utilización por la burguesía y pase a órgano representativo 
de una democracia directa; el comunismo francés ya acepta la 
pluralidad de partidos, según declaración del secretario del 
Partido, Waldeck Rochet, y además exige la plena restaura
ción de las libertades políticas. En el aspecto económico, se 
habrá de completar el proceso de las nacionalizaciones, que 
acabe con el monopolio capitalista, y además se habrá de es
tablecer una planificación democrática, con la creación de las 
condiciones requeridas para la iniciativa económica de cada tra
bajador. Garaudy habla con insistencia del sistema de autoges
tión mediante los consejos de fábrica y comités de empresa, 
que instaure un control obrero sobre todo el proceso de pro
ducción y lleve a una «gestión democratizada» de las empre
sas v servicios públicos. Todo lo cual habrá de completarse 
con la transformación del propio Partido Comunista, que ha 
dc «romper con las concepciones estalinistas», en especial con 
el «centralismo» en su organización; ya había subrayado con 
frecuencia que el papel del Partido no es tanto la de dirección 
ejecutiva de todas las funciones del poder como la de suscitar 
y estimular la espontaneidad c iniciativa de sus miembros 
para la realización dc una tarea común en la forma de partici
pación democrática directa2'.

Y como meta última de este socialismo democrático que 
debe abocar a la fase final de la sociedad comunista, con la 
propiedad común dc los medios de producción y la sociedad 
sin clases, sin coacción y sin Estado, Garaudy subraya a me
nudo que el socialismo es una configuración de la sociedad 
en que el desarrollo del hombre signifique el fin de todas las 
alienaciones. La esencia del socialismo es precisamente la de 
ser un régimen «capaz de hacer al individuo un hombre, es

Ibid.. p.5P: «I a toma dd poder no se sitúa sólo a nivel del Estado, sino, simul
táneamente, en todos los niveles de la economía \ dc la cultura. El Estado socialista, 
al nacer asi dc una exigencia democrática real dc participación en todos losniveles de 
la vida social, puede ser, desde un principio, un Estado democrático, y puede escapar 
a la burocracia que se instaura».
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decir, un creador; tal es el momento decisivo de la iniciativa, 
es decir, de la creación continua del hombre por el hombre».

En los ensayos subsiguientes, es decir, en E/ gran viraje del 
socialismo y Toda la verdad, Garaudy prosigue la exposición 
reiterativa de estos mismos conceptos y reflexiones sobre el 
nuevo modelo del socialismo que las exigencias del desarrollo 
actual y la nueva situación producida por la revolución cien
tífica y técnica reclaman; es decir, su concepción de un socia
lismo democrático, liberado de la intransigencia dogmática de 
los modelos ruso y chino, flexible en cuanto a la construc
ción de sus diversos modelos, abierto a las libertades políticas 
y a la pluralidad de partidos, cuyo objetivo propio sea el des
arrollo integral del hombre, la creación de un «hombre nue
vo». En ellos agudiza Garaudy sus críticas contra la rigidez y 
burocratismo de los partidos soviéticos e introduce la noción, 
esbozada por Gramsci, del «nuevo bloque histórico», que en
vuelve la clase obrera tradicional y los intelectuales, entre los 
cuales se sitúan ya las capas más cualificadas de obreros, pro
ducto característico de la nueva revolución industrial.

Diálogo con los cristianos. — Es otro tema constante, 
que no suele faltar en los escritos de Garaudy. Tras la pérdi
da de la fe cristiana, vivida por breves años en su primera ju
ventud, sucedió en el joven militante comunista un interés 
especial por el cristianismo, su evolución y sus problemas, 
sin dejar de reafirmar de continuo su ateísmo. Puede ser lla
mado el ateo entusiasta del cristianismo. Ya su primera obra, 
La Iglesia, el comunismo y los cristianos, es un estudio sobre la 
Iglesia católica y sus relaciones con el comunismo, y vuelve 
a tratar ampliamente el tema en sus conferencias, T)el anatema 
al diálogo, con los teólogos en Salzburgo en 1965; en un capí
tulo especial de Marxismo del siglo XX, en otro Hacia un mode
lo francés de socialismo, en larga sección de La alternativa y un 
poco en casi todos los escritos, hasta el último ensayo difun
dido: sus conferencias en el seminario de Barcelona en 
197726. En todos ellos se repiten las mismas reflexiones, las 
mismas experiencias de su trato con teólogos católicos y pro
testantes, igual empeño en dialogar con grupos cristianos. 
Garaudy se ha hecho famoso por ser uno de los primeros 
promotores (de la parte marxista) del diálogo entre cristianos 
y marxistas desde que Pablo VI y el concilio Vaticano II
mesa redon^rn ^l’ MttUantit marxista y txfxntncia cristiana, tres conferencias y una 
mesa redonda en el Instituto de Teología (Barcelona 1979) 
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abrieron la puerta a este tipo de discusiones. En las citadas 
conferencias de 1977 habla de su «experiencia de más de 
quince años como iniciador y organizador del diálogo entre 
cristianos y marxistas», como miembro del Buró Político del 
Partido Comunista francés y de acuerdo con el cardenal Kó- 
nig, de Viena (encargado de la Comisión de los No Creyen
tes) y del Consejo Ecuménico de las Iglesias. Debieron de ser 
numerosas sus giras de conferencias por diversos países ame
ricanos.

¿Cuál era el propósito de este empeño dialogante de nues
tro comunista? Se trata, recalca Garaudy, no de convertirse 
mutuamente, sino de hacer comprender a los cristianos y co
munistas que tienen algo que aprender unos de otros. Los 
comunistas ignoran la herencia cultural cristiana, las ricas 
aportaciones de la tradición cristiana a un humanismo pleno, 
y corren el riesgo de enquistarse en un humanismo cerrado, 
como el materialismo francés de 1700. Deben asimilar los al
tos valores de creatividad y de trascendencia como dialéctica 
de superación hacia el futuro y de liberación humana que el 
cristianismo ha aportado. Los cristianos, a su vez, deben 
aprender de los comunistas el papel de las estructuras de 
opresión del hombre y el método de actuación para liberarlo 
de las alienaciones.

Garaudy aspira, en el fondo, a obtener una convergencia en
tre las posiciones marxistas y las cristianas para llevar a cabo 
una estrecha colaboración en la obra común de creación del 
hombre nuevo, de la nueva humanidad que él augura próxi
ma. Esta convergencia viene a conseguirse, según él, entre el 
marxismo, despojado de los dogmas estalinistas y adaptado a 
las exigencias del desarrollo social de nuestro tiempo, tal 
como lo ha descrito en la figura del socialismo democrático, 
y un cristianismo libre también de los dogmas y mitos, que 
son «vestigios de supersticiones primitivas».

Pero el marxismo que Garaudy libremente propaga en los 
ambientes cristianos avanzados conserva intactos los princi
pios fundamentales del materialismo ateo con la subversión 
del orden social, así como el cristianismo, que con la misma 
libertad predica, es ya la consabida caricatura y grotesca in
terpretación de un cristianismo sin Dios y convertido en hu
manismo radical. Con rara astucia, apela a los planes de reno
vación proclamados por el Vaticano II, colma de elogios ese 
movimiento renovador que aparece en la Iglesia posconciliar, 
recuerda a cada momento ideas y frases del enu, e
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P. Rahner, de nuestro González Ruiz, de Teilhard de Char- 
din, de otros teólogos de vanguardia, católicos y protestan
tes, con quienes ha tenido contactos, para apoyar su versión 
del nuevo cristianismo que se alumbra según los signos de 
los tiempos, a la que aplica la dialéctica marxista de una super
estructura en devenir. Si, según los marxistas, la existencia 
determina la conciencia, no se puede hablar de la «religión» 
como algo inmutable, una concepción de Dios y del mundo 
igual para todos tiempos. La ideología cristiana será también 
un reflejo de estructuras sociales e históricas determinadas. 
Así, en la época feudal, la Iglesia se consideraba como fin en 
sí, y su esencial misión era la de preparar a los hombres para 
la vida eterna, con desprecio del mundo. Con el Renacimien
to y venida del capitalismo, se pone al servicio del Estado, y 
queda ligada a la ideología burguesa como instrumento del 
conservadurismo integrista; su «doctrina social» será la mejor 
garantía de la propiedad privada. Con las nuevas transforma
ciones político-sociales, el reflejo ideológico sigue operando, y 
por ello aparecen tan hondas mutaciones tanto en los medios 
protestantes como católicos. La Iglesia, con su ideología e 
instituciones, evoluciona al compás de los cambios en las re
laciones de producción.

Demolición de los dogmas cristianos. — Pero es 
nulo el interés de Garaudy por el catolicismo y sus dogmas 
o formas de vida. Son constantes sus expresiones despectivas 
respecto de la Iglesia establecida, de las naciones de creyentes 
y sectores del episcopado que aún mantienen fidelidad a los 
dogmas, las acusaciones de integrismo reaccionario y de ha
ber favorecido los grandes crímenes del fascismo. En cambio, 
se complace en referir las afirmaciones de teólogos de van
guardia que presentan un cristianismo volcado en la única 
tarea de promoción del mundo, de elevar la dignidad del 
hombre y de liberación de todas sus alienaciones que le man
tienen en su condición de objeto en vez de sujeto. La expre
sión del P. Rahner: «El problema del hombre lo es todo en la 
teología dogmática», y las similares de Chenu, González Ruiz 
o el panevolucionismo de Teilhard de Chardin (que «ha abier
to una brecha en el antiguo dogmatismo de su Iglesia»), dan, 
para Garaudy, la verdadera imagen de la teología posconci- 

n° (<^aS suPerst’ci°nes más retrógadas que explotan en 
publicaciones populares la ignorancia de los cristianos»27.

p u/T? Cdr C'1’ P‘332 B3; VéaSC P ^-352; D,l ana^a al
& P 147 ( f 125.1 50, uxla la conferencia .obre Tedhard de Chardin
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Desde estos puntos de vista expresa Garaudy su propia 
concepción del cristianismo, basada en Karl Barth y Bult- 
mann sobre la «desmitologización» de la fe bíblica, en la teo
logía s£Qilarista del obispo Robinson, de Harvey y otros 
teólogos de la muerte de Dios, a quienes se remne. El men
saje cristiano se tradujo en el lenguaje de las ideologías, los 
mitos y las filosofías del mundo antiguo. Pero «el mito carece 
de valor en sí mismo». Es un lenguaje de símbolos, de figu
raciones y de la imaginación con el que se quiere expresar, en 
función de la concepción del mundo en cada época, «la aper
tura a la trascendencia en la vida del hombre», y que propo
nen un modelo de ser y de actuar.

De este tipo serían los relatos bíblicos: la ascensión de 
Cristo, expresada cn el lenguaje de la cosmología de Tolo- 
meo; la trascendencia, concebida como un alejamiento en el 
espacio; la creación, pensada según el modelo gnóstico o de 
la causalidad empírica. De una manera especial repite nuestro 
ateo marxista que la distinción de alma y cuerpo y «el mito 
de la inmortalidad» provienen de las ideas platónicas, «que 
nada tienen que ver ni con el cristianismo ni con la Biblia». 
Es el dualismo platónico el que ha venido «a separar el alma 
y el cuerpo, la tierra y el cielo, el aquí-abajo y el allí-arriba, 
el hombre y Dios», y por ello llamaba Nietzsche a esta teolo
gía cristiana «platonismo para el pueblo». El dogma de la re
surrección de Cristo (al que Garaudy declara adherirse con 
tanta fe) no recibe mejor tratamiento. No fue un hecho his
tórico, como si hubiera el cuerpo de Cristo vuelto a la vida. 
Jesús murió como individuo, pero resucitó como persona, 
como la persona de todos nosotros; resurrección en la espe
cie, en un ser genérico que en cierto modo nos pertenece y 
por el que tendremos vida inmortal, sutiliza Garaudy con ca
tegorías marxistas y cierta tendencia panteísta28.

Así va deshaciendo nuestro filósofo todos los dogmas 
cristianos, reduciéndolos a mitos, simbolismos, supersticiones 
derivadas de antiguas concepciones. Sólo quedan como len
guaje de la trascendencia, según expresión de Jaspers. Y esta 
noción de la trascendencia, sobre la que vuelve Garaudy aún 
más intensamente en los últimos escritos, ya ha recalcado que 
no es un atributo de Dios («nosotros rechazamos el nombre 
mismo de Dios, porque implica una presencia, una realidad»), 
sino dimensión humana: es el hombre en cuanto rebasa la

“ Palabra df hatabrr p.215-233, Dfi a*atr*a ai Jiáhgp p.41-43 
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animalidad, como tensión hacia el futuro, a nuevas posibili
dades; el hombre como creatividad continua, que todas esas 
y muchas más expresiones emplea para designarla, y en lo 
que encuentra tendencia al infinito, algo de divino, la única 
divinidad que existe. «Para que el hombre viva y se desarro
lle, tal Dios (el Dios del teísmo tradicional) debe morir», re
pite con el obispo Robinson.

Lo extraño es que teólogos y creyentes incautos hayan 
prorrumpido en deliquios de entusiasmo y admiración para el 
cristianismo y apertura a la Iglesia de este nuevo apóstol del 
diálogo, cuya benévola condescendencia le ha permitido pro
palar su marxismo y su falso cristianismo en los ambientes 
clericales. Es el suyo un cristianismo ateo o un «cristianismo 
sin religión», como lo llama, que no tiene necesidad de recu
rrir «a la hipótesis de Dios» para propagar ampliamente la 
transformación marxista de la sociedad a través de su lírico 
apasionamiento por la figura de un Cristo revolucionario, 
símbolo de la lucha reformadora de las estructuras sociales de 
opresión y símbolo, a la vez, del amor y entrega total a los 
demás.

La pasión por el diálogo cristiano-marxista de Garaudy 
envolvía, sin duda, no sólo una buena intención de mutuo 
conocimiento, sino un oculto afán proselitista. Trataba de 
crear entre los creyentes intelectuales una corriente de simpa
tía y adhesión hacia el marxismo, que se ha continuado con 
los movimientos de la teología de la liberación y grupos de 
«cristianos por el socialismo», sembrando la confusión de un 
cristianismo complementario del marxismo y casi identificado 
con él ideológicamente. Felizmente, esta confusión se ha ido 
superando, y ya no se habla casi de tal diálogo con el marxis
mo, que la Iglesia había abierto para los solos fines de cierta 
colaboración en la solución de los problemas temporales.

Otros marxistas independientes

Aparte de Sartre y de Garaudy, que obtuvieron resonancia inter
nacional, han proliferado en Francia numerosos pensadores marxis
tas, de una línea más o menos disidente y revisionista, que no se so
metieron a la ortodoxia comunista del PCF o, enrolados en el Parti
do, acabaron por ser excluidos de él. Los intelectuales franceses si
guen con preferencia las tradiciones de su propia cultura humanista 
y raciona ista, y con dificultad se someten al yugo de un pensamien-
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to extranjero si no es bajo el prisma de una interpretación personal 
Mencionemos algunos más destacados.

Henri Lefebvre (n. 1901) es el principal exponente y, sin 
duda, el pensador más fecundo y original. Nacido en un pueblo de 
Las bandas, obtuvo la licenciatura en filpsofia muy pronto (1919) y, 
después de varias ocupaciones, entró en la enseñanza (1929), siendo 
profesor en varios liceos. Había pasado por un pnmer período de 
entusiasmo por el existencialismo, pero se afilió muy pronto al co
munismo (1928), llegando a ser miembro influyente del PCF 
su expulsión (1958). Se dedicó entonces al estudio sistemático del 
marxismo, y fue uno de los primeros en explicar v difundir la doc
trina marxista en Francia, defendiendo, no obstante, los derechos de 
la reflexión libre en los debates que abundaban por entonces en los 
círculos marxistas franceses. Suspendido de la enseñanza por el Go
bierno dc Vichy, formó parte dc la Resistencia (1942-1944) y luego 
dc la radiodifusión. Entró en el Centre National dc la Recherche 
Scicnrifiquc, obtuvo el doctorado (1954) y fue profesor de sociolo
gía dc la Universidad dc Estrasburgo (1961) y de la Facultad de le
tras dc París y Nantcrrc desde 1965.

Ims obras de Lefebvre pueden dividirse en dos periodos. El pri
mero pertenece a la fase de afiliación al Partido, llevando la impron
ta de la ortodoxia marxista-leninista. Entre las principales (todas edi
tadas en París), publicó tres selecciones de Tronos escogidos de Marx, 
dc Lenin y Hej>el y La consciente mystifié (en colaboración con Gutcr- 
man, 1936); luego Le nationalisme eontre les nations (1937), su funda
mental estudio Le matériahsme dialectiqxe (1939), las monografías so
bre Xiet^scbe (1939), L'existentialisnee (1946), Descartes (1947) y sus 
dos obras teóricas principales: Logiqne forneelle, ¡ogupte diakctiqne 
(194"') v Critique de la tte quotidsenne, 2 vols. (1947, 1962), añadiendo 
otros estudios monográficos: La pensée de Karl Marx (1947), Le near- 
xis/ne (1948), Pascal, 2 vols. (1949, 1954), Diderot (1949), Contribution 
á Pestbétique (1953), Musset (1955) y Rabelais (1955).

El período crítico sc inicia con las obras La pensée de Lénine 
(1957) \ Problémes actuéis du marxiste (1958), en pos de los cuales fue 
expulsado del Partido. Fue acusado por varios críticos, especialmen
te por Garaudy (entonces aún comunista), dc haber abandonado el 
materialismo, la dialéctica dc la naturaleza y la teoría marxista del 
Estado, convirtiéndose en un revisionista y un desertor. La censura 
oficial le incriminó, por su parte, dc sostener que lo fundamental del 
marxismo era la dialéctica, la teoría dc la alienación y del fetichismo 
de la mercancía, cuando la esencia de la teoría marxista hay que bus
carla en la dictadura del proletariado. Lefebvre, entonces, continuó 
elaborando la critica más amplia dc los dogmatismos estalinistas, 
hasta llegar a una revisión critica profunda y verdadero abandono 
del «materialismo dialéctico» en sus obras más salientes: La sotanee et 
la reste, 2 vols. (1959), Pour connaitre la pensée de Lénine (1957), lntro- 
duction d la ntodernité (1961), Métapbilosopbie (1965) y Marx: sa Pie et 
son ocurre (1964). Sin olvidar su interés básico por las teorías marxis- 



C.2. Neomarxismo revisionista en Francia

tas, enfocó desde ellas diversos estudios sobre sociología, como Etu- 
de de sociologie rurale (1963), La langage et la société (1966), Sociologie de 
Marx (1966), Position: eontre les tecbnocrates (1967), Le droit á la ville 
(1968), La révolution urbaine (1970) y Fin de íbistoire (1970). De sus 
numerosos artículos publicó dos colecciones: Du rural á íurbain 
(1970) y Au-delá du structuralisme (1971)

Humanismo marxista del hombre total.—Por la profu
sión de trabajos citados, ya aparece la imagen de Lefebvre como un 
escritor de gran facundia y estilo fácil, fiel a la tradición «ensayista» 
francesa de apertura a todos los problemas nuevos y de la cultura. 
Su pensamiento filosófico se ha centrado, sin embargo, en el marxis
mo: su exposición y análisis teórico, sus personales interpretaciones 
y desarrollos del mismo. Cabe sólo señalar aquí algunas orientacio
nes de su elaboración personal.

La principal de estas directrices la podemos cifrar en la tenden
cia a presentar el marxismo como un humanismo que engloba la ex
plicación y realización del hombre total. Se trata de formular una filo
sofía que reconozca la centralidad o valor supremo del hombre 
como individuo, que se apropia la naturaleza y la realidad entera; y 
una teoría de la cultura y de la historia fundada sobre la totalidad bu- 
mana y la complejidad de sus aspectos. Tal dialéctica humanista co
bra gran relieve en su primer trabajo, El materialismo dialéctico, y 
aparecerá en obras posteriores. Este denso y original estudio de la 
teoría marxista presenta ya la posición independiente del autor fren
te al marxismo oficial. La interpretación de la doctrina en la época 
estalinista se inclinaba hacia una filosofía sistemática de la naturale
za. En nombre de las ciencias «positivas», se tendía a considerar la 
filosofía como un cuadro para reunir los resultados de estas ciencias 
y para obtener una imagen definitiva del mundo. Reinaba una gran 
desconfianza respecto de los escritos juveniles de Marx, que se los 
consideraba como contaminados de idealismo y anteriores a la cons
titución del materialismo dialéctico. El método dialéctico se fundaba 
sobre la dialéctica de la naturaleza, y se llegaba así a una simplifica
ción del marxismo y del materialismo, reducidos al reconocimiento 
del mundo práctico y material; esta ontología simplificadora del 
mundo material sc completaba con la teoría económica, y el marxis
mo devenía un economismo.
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Partiendo del estudio de la lógica hegeliana de la contradicción, 
.efébvre desarrolla la doctrina marxista del materialismo dialéctico’ 
,a dialéctica abstracta del ser y la nada en Hegel no hubiera dado 
Ligar a la teoría positiva de la alineación humana sin la inversión 
naterialista efectuada por Feuerbach, quien fundó el materialismo 
erdadero sobre el principio fundamental de la relación del hombre 
on la naturaleza sensible y con el hombre en comunidad, como un 
onjunto de relaciones sociales. Desde estos supuestos analiza luego 
ds pasos dados por Marx para la construcción del método dialéctico 

su aplicación al proceso histórico de la producción que se desarro- 
ló en el trabajo a través de las alienaciones. En la pane segunda, 
obre «la producción del hombre», rechaza tanto el economismo y 
1 sociologismo vulgares como el acento puesto sobre la materiali- 
lad fuera de lo humano. «El estudio crítico de la economía viene 
ntonces a integrarse al humanismo en tanto que análisis de la prác- 
ica social, es decir, de las relaciones concretas de los hombres entre 
líos y con la naturaleza. Los problemas humanos más urgentes se 
leterminan como problemas económicos, solicitando soluciones 
lácticas, es decir, políticas... Y la profundización del humanismo 
lesprende pronto los elementos de dialéctica que contenía: dialéctica 
le las contradicciones históricas y de las categorías, dialéctica de la 
osificación o alienación»

Z:7 problema del hombre, central para la filosofía contemporánea, es 
si punteado en clave marxista. Tomando como punto de arranque 
a tesis marxista según la cual la praxis es el factor de mediación en
re el hombre y la naturaleza, y el hombre se realiza en lo que es 
diferente» de él, en lo que le niega y él mismo niega, Lefebvre 
uelve a incorporar a la reflexión marxista, en la última sección de 
sta obra fundamental, el concepto del hombre Mal. El hombre nace 
le la naturaleza, pero es actividad creadora y se produce por su acti- 
ídad; se produce, pero él no es lo que produce. «Su actividad do- 
nina poco a poco a la naturaleza; pero ahora este poderío se vuelve 
ontra él, toma las características de una naturaleza externa y lo 
rrastra en el determinismo social, que le inflige terribles pruebas... 
il hombre está profundamente desgarrado, y no se forma más que 
n el desgarramiento. No es de antemano mas que una contradic
ión entre él mismo y la naturaleza»'1.

Los productos y las tuerzas de producción son precisamente «lo 
>tro» de ese hombre total, en que él puede perderse. Porque «el pre- 
lominio de lo económico es justamente lo inhumano, la esencia del 
lombre librada a una cosa, al dinero, al fetiche». Cuando su activí- 
lad creadora se diversifica, «el hombre se halla disperso en las múl- 
iples actividades y producciones especializadas, en que se quiebra la 
calidad y la conciencia naciente de la naturaleza humana». Una nue- 
a especie de productos aparece: los productos espirituales, las ideo-

10 El mtermlismo faléctico, trad. esp. (Buenos Aires ‘1971) p.110
” Ibid.. p.164.
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logias. Estas representaciones ideológicas crean mitos, dioses y feti
ches de una objetividad ilusoria que hace perder a los hombres la 
conciencia de su actividad creadora. «La alienación teórica se trueca 
así en práctica» M.

Otras muchas formas de alienación se crean en la vida y relacio
nes del trabajo, que se vuelve inhumano para el hombre; en el indi
viduo, que se aísla de la comunidad, sin la cual el ser humano es in
concebible. «La alienación se extiende así a toda la vida», y se multi
plican las contradicciones dentro de su ser y en todos los aspectos 
del vivir humano55.

La solución radica en la lucha para hacer realidad la totalidad del 
ser del hombre, superar las disociaciones entre lo material y espiri
tual, las oposiciones entre lo individual y lo social, volver a la uni
dad de sujeto-objeto. A través de los desgarramientos va hacia la li
bertad. «El hombre total es el hombre desalienado». Y el fin de la 
alienación será la vuelta del hombre a sí mismo, a un naturalismo 
acabado, que coincide con el humanismo, en el cual la instancia su
prema no es la sociedad, sino el hombre total, el individuo libre en 
la comunidad libre M.

De este modo prosigue el filosofo francés su curiosa interpreta
ción del materialismo dialéctico desde una perspectiva de un huma
nismo más o menos idealizado, que dice se encuentra en Marx, pero 
fue olvidado por Lenin. Y concluye, en sus últimas páginas, en una 
suene de idealismo panteísta, afirmando que este esfuerzo «hacia lo 
único» debe terminar «en la unidad del hombre con la comunidad y

'2 Id materialismo dialéctico p. 168-174. Cf. p. 169: «Ijis representaciones ideológicas 
transponen lo humano en el plano de las cosas, de las sustancias externas: los dioses, 
los destinos, la verdad metafísica absoluta... 1.a objetividad de los productos espirituales 
contiene una parte de ilusión. Pero estas apariencias se transforman en realidad: los 
hombres creen que sus representaciones sociales tienen un origen trascendental, y se or
ganizan de acuerdo con esta creencia, utilizada por los políticos. 1j alienación teórica 
se vuelve así práctica, reaccionando sobre la praxis. Mitos y fetiches parecen dotados de 
una potencia real que los hombres les han conferido, y que no es más que su propio po
derío vuelto contra ellos».

Ibid . p.176: «la alienación se extiende así a toda la vida. El individuo no puede 
librarse de ella Cuando quiere librarse, se aísla cn si mismo, lo que es precisamente una 
forma aguda de alienación El no se aprehende más que como abstracción teórica (el 
alma, la vida interior, el ideal) o como ser biológico (el cuerpo, la libido sexual). Sos
tiene \ reproduce cn el, agravada, la disociación de la comunidad. 1.a contradicción es 
multiforme cn él entre la inconsciencia y la conciencia, entre la naturaleza y lo humano, 
entre lo social \ el individuo, entre el instinto y la lucidez, entre el contenido y la for
ma, entre la práctica \ la teoría»

Ibid., p. 179: «f*.| hombre total es el sujeto y objeto del devenir. Es el sujeto vi
viente que se opone al objeto \ supera esta oposición... El hombre total es el su)Cto- 
objeto viviente ante todo desgarrado, disociado v encadenado a la necesidad y a la abs- 
l5*CTn A,lravé5 de "tc desgarramiento va hacia la libertad; se vuelve naturaleza, pero //- 
anr. Je vuelve totalidad, como la naturaleza, pero dominándola. El hombre total es el 
hombre desahenado.. I I fin de la alienación humana será la ‘vuelta del hombre a si mis- 
>! ’r-0? ^j*r’ 2 u™dad de todos los elementos de lo humano. Este ‘naturalismo acaba- 

del C°nrr humanismo. Creará al hombre humano, conservando toda la riqueza
<mn .i k k* F c,tc humanismo, la instancia suprema no es la sociedad,
sino el hombre total. El hombre total es el indiv.duo Ubre en la comunidad libre».
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con el universo», lograda en una suerte de comunión extática en que 
la conciencia sale de sí y cuyos momentos más elevados son el mis
ticismo religioso y el arte. Es que «el individuo perecedero tiene en 
su yo más que a él mismo: tiene al hombre, al espíritu, al ser»; una 
suerte de esencia sobrehumana que lucha en sí mismo para perpe
tuarse tras de la muerte. Lo cual tiene ya muy poco de materialismo 
marxista.

El segundo volumen de Critica de la vida cotidiana (1962) es más 
complejo que el primero y se enmarca ya en la fase posterior de cri
tica del marxismo ortodoxo, continuando, entre otros temas, el aná
lisis sociológico de la vida cotidiana. Distingue entre vida pública y 
vida privada, y afirma que la vida diaria ha perdido la dimensión de 
profundidad; la vida diaria en las ciudades carece de espontaneidad. 
La reprivatización de la vida determina una pérdida de prestigio de 
lo colectivo y su derrota como elemento transformador de la vida 
diaria. En el análisis de la compleja realidad social, Lefebvre dedica 
especial atención a los «instrumentos formales» y a las categorías, 
poniendo su habitual énfasis en las categorías de totalidad y negati- 
vidad. De lo que se trata es de histonficar y reiativizar la categoría 
de alienación con objeto de comprender su complejidad diferencia
da, pues no existen alienaciones absolutas.

La l^og/ca formal, lógica dialéctica es otra obra teórica importante, 
en que Lefebvre muestra su actitud independiente frente al dogma
tismo estaliniano, que eliminaba todo estudio de la lógica formal. 
Nuestro pensador afirma la validez de la lógica formal como prepa
ratoria para la lógica dialéctica y su necesidad para todo uso del dis
curso. La lógica dialéctica la define, ante todo, como crítica del uso 
formal de la lógica aristotélica. Este uso cs infecundo y no permite 
reconstruir eí movimiento del contenido pensado, de llegar a captar 
cada totalidad concreta considerada. I-a dialéctica materialista se 
asigna esas tareas como resumen del estudio del desenvolvimiento 
histórico v la más alta conciencia que el hombre pueda tomar de su 
formación, de su contenido viviente. Tal lógica dialéctica se deter
mina, a la vez, como método apto para hacer posible el análisis de 
las particularidades especificas de cada dominio, siendo la expresión 
del devenir general v de las leyes universales de todo proceso evolu
tivo.

Revisión critica del comunismo dogmático.—En el se
gundo periodo, Lefebvre, que ha despertado del «sueño dogmático» 
por la invasión soviética de Hungría en 1956, somete a revisión crí
tica los supuestos del comunismo dogmático y sus anteriores posi
ciones, sobre todo en Problemas actuales del marxismo, La suma y la 
resta e Introducción a la modernidad. En el primero rechaza la teona c 
reflejo, subrayando que entre realidad y pensamiento no se da una 
relación de reflejo mecánico, ya que «lo real es complejo y contra
dictorio, y los reflejos de lo real contribuyen con las contradicciones 
de la realidad, con las propias contradicciones e incoherencias, a la 
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coherencia» (p.75). Por los sucesos de Hungría se ha dado cuenta de 
que el marxismo, que pretende ser una crítica de las alienaciones e 
ideologías y fautor de un humanismo que satisfaga a las exigencias 
de justicia y libertad, ha pasado a ser él mismo alienante e ideológi
co, justificación de injusticia y opresión, porque se ha transformado 
en «metafísica del Partido y del Estado, elevados a absolutos que re
claman una adhesión incondicional»A5.

Un «retorno a Marx» y un reexamen de sus puntos de vista pre
cedentes conducen a Lefebvre a la crítica del marxismo oficial y a la 
negación del «materialismo dialéctico» como sistema formalmente 
determinado y como metodología absoluta, que reemplaza por una 
«filosofía programática de la praxis». Una filosofía fiel al espíritu de 
Marx debe ser una filosofía no problemática ni dogmática, sino pro
gramática. Programa abierto y modificable en base a la historia y a 
la reflexión sobre la praxis que debe incluir estos puntos: devolver 
el sentido al tema de la superación mediante la restitución de los 
momentos de la mediación; explicitar el concepto de la alienación y 
determinar su uso y alcance; reconocer la centralidad del individuo, 
del hombre total, que es el que se apropia la naturaleza y la realidad 
humana; formular una filosofía de la presencia total y una teoría de 
la cultura fundada sobre la totalidad humana y la complejidad de sus 
aspectos36.

Tras estos trabajos de revisión crítica de la doctrina oficial, se 
ocupó de estudios sociológicos, entre los cuales tiene especial relieve 
el análisis acerca de la relación entre lenguaje y sociedad en su Lan- 
gage et société. Pero no abandonó, aunque disidente y proscrito del 
Partido, sus convicciones íntimas sobre un marxismo esencial. Así, 
en sus polémicas contra Althusser, a quien acusa de sustituir el mar
xismo dogmático por un nuevo escolasticismo marxista, y contra los 
estructuralistas, insiste en el carácter revolucionario de la dialéctica 
como superación dc la estructura actual de alienación en los pueblos 
capitalistas y en los socialistas. El se pronuncia a favor de un socia
lismo fundado en el autogobierno, como base política para la supera
ción del burocratismo y la tecnocracia v.

Se ha de mencionar también su última monografía: La fin de 
rhistoire, un original ensayo sobre historia e historicidad en que re
coge el pensamiento de Hcgcl, Marx y Nictzsche sobre el tema y 
prolonga la reflexión de los tres grandes pensadores de la moderni
dad sobre ese problema global: el fin de la historicidad, la salida de 
la historia. Individuos y pueblos habrán de vivir en adelante una 
vida poshistórica, luchar por producir nuevas diferencias en el seno

La somme et la reste (París 1959) 11 p.684.
* La soeeaee et la reste 1 p.33, c.2-7, II p.707ss. Cf. Prohíbes actaels da aearxisaee c.2; 

Intredattion a la moderóte (París 1962) p 27-40 138-148, Marx (París 1964) p.19 37 42ss.
. crítica de Althusser, Sor une interf>rétation da ararxisaee, en Aa-delá da straetara-

lisaee (París 1971) p.313-346, y l¿s faradoxes f Althasser, ibid., p.371-417 I j crítica de 
tos estructuralistas, en diversos artículos de dicha colección Aa-delá da stractaralisme. 
Ademas, en Possftoa. eontre les tecbaocrafes (París 1967).
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del mismo. Es lo que llama la entrada en el mundo de las 
la reflexión critica de toda filosofía, para h que han inventado ratos 
marxistas franceses el nombre de metaftlosofia (cuyos prolegómeno 
«dice escribir en su otro ensayo, Mttaphiloiopbu»), que ra y» .■»« 
marcha hacia un metamarxismo.

Se han de mencionar también aquí los que, con Lefebvre como 
principal protagonista, formaron el grupo de disidentes reunidos en 
torno a la revista Argumente (1957-1962), fundada para promover 
el estudio científico del marxismo con plena libertad de espíritu: 
K. Axelos, F. Chátelet, P. Fougeyrollas.

El griego Kostas Axelos (n.1925) era director de la revista, y 
publicó Marx, pensador de la túnica (1961, trad. esp., Barcelona 1969), 
Vers la pensée planétaire (París 1964), Introducción a nn pensar Juturo 
(trad. esp., México 1973) y una colección de artículos {Argumentos, 
trad. esp., Madrid 1973). Axelos sigue la misma tendencia humanis
ta, sosteniendo que en el pensamiento de Marx no existen elementos 
de «ontologismo» (dialéctica de la naturaleza), sino que prevalece en 
él un planteamiento antropológico. Marx no parte de una naturaleza 
o materia en movimiento, sino de los hombres, seres naturales y so
ciales que trabajan para satisfacer sus necesidades, y por ello des
arrollan una técnica. El problema de la técnica es, pues, central en 
el pensamiento de Marx, que trata de suprimir la metafísica y supe
rar toda filosofía realizándola en la práctica y en la técnica.

La única perspectiva real de emancipación del hombre y de 
avance hacia un mundo realmente planetario está en el desarrollo de 
la técnica. Pero, en el capitalismo, el uso de la técnica es la fuente de 
todas las formas de alienación humana. Para Marx, todo estaría alie
nado v alienante e impide el camino hacia el futuro, que sólo puede 
instaurarse destruyendo lo anterior. El avance hada la era planetaria 
es el proceso de una nueva humanidad, de un mundo en que las 
partes se mueven hacia su totalidad. El trabajo desalienado debería 
convertirse cn juego, v el nuevo pensamiento planetario, que lo or
ganiza v planifica, permanecería siempre abierto, y se pondría cons
tantemente cn crisis a si mismo y al universo entero.

Frwcisco Chátelet está más interesado en la reflexión his
tórica, cn la epistemología y esfuerzo por justificar la actividad cien
tífica. Ha publicado Logos et Praxis. Kecbercbes sur la signification tbéo- 
rique da marxisme (París 1962) y La naissance de Fhistoire (1962). Más 
recientemente ha dirigido la publicación de una extensa Histoire de la 
Pbilosopbie. Idees, doctrines, 4 vols. (París 1972-1973; trad. esp.» Ma
drid, Espasa-Calpe, 1976), de corte e inspiración marxistas, y en la 
cual son numerosas sus aportaciones, junto con las de otros colabo
radores de la misma tendencia. La obra no tiene nada de exposición 
sistemática de los filósofos y sus doctrinas, sino de subjetiva refle- 
xión sobre el proceso de los sistemas según el enfoque y valoración 
marxistas. Cabe también mencionar a P. FOUGEYROLLAS, uno de los 
intelectuales del PCF; escribió Le marxisme en question (París 1959), 
La conscience poli fique dans la Franee contemporaine (1963), Centradiction 
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et totalité y Surgissement et déploiments de la dialectique (1964), que 
muestran los intereses afines del grupo y sostiene la idea de que el 
marxismo científico avanza más allá de la filosofía como tal y ha de 
configurarse como una metafilosofía3M.

Ll'ClEN GOLDMANN (1913-1970) debe ser citado aparte entre los 
marxistas franceses por sus aplicaciones de la teoría marxista al cam
po de la investigación sociológica de la cultura y a los temas del 
arte, siguiendo la inspiración de Lukács. Sus obras principales: Ma- 
terialisme dialectique et histoire de la littérature (París 1947), Recherches 
dialectiques (1955; trad. esp., Caracas 1962), que es su estudio básico; 
Le Dieu caché (1955), Marxismo, dialéctica y estructuralismo (1966; trad. 
esp., Buenos Aires 1968), Sciences bumaines et philosophie (1955, trad. 
esp., Buenos Aires 1970), Pour une sociologie du román (París 1964) y 
EJ hombre y lo absoluto (Barcelona 1969).

Goldmann concibe, en pos de Lukács, la categoría dialéctica de 
totalidad como el principio revolucionario de la ciencia. «La idea de 
totalidad constituye el centro y fundamento de todo el pensamiento 
dialéctico». Procede, además, a realizar un análisis marxista de la 
realidad histórica a través de la idea de alienación en sus diversas 
manifestaciones, asumiendo otros análisis lukacsianos, como el de 
«reificación», como fundamentales en el marxismo. Según su con
cepción, la filosofía se configura como «un intento de respuesta con
ceptual a los problemas humanos fundamentales tal como se plan
tean en cierta época en una sociedad dada»39. Las respuestas a estos 
problemas son de distinto género: conceptuales y abstractas (filoso
fía), sensibles y concretas (arte), prácticas (acción). Los esfuerzos de 
los filósofos y los artistas son afines entre sí, lo que explica el paren
tesco que se encuentra en cada época entre las obras de grandes ar
tistas y grandes pensadores. Goldmann analiza especialmente las pa
rejas Descartes-Comeille, Pascal-Racine, Kant-Schiller, Hegel-Goethc. 
Literatura y filosofía son, en planos diferentes, expresiones de una 
visión del mundo como hecho social.

Dentro del marxismo, la totalidad más importante la constituye 
la clase histórica; y en el ámbito del esquema conceptual de la clase 
y conciencia de clase como totalidad histórica, Goldmann elabora 
una tipología de las visiones o concepciones del mundo. Así, estudia 
el tipo particular de conciencia expresado en los Pensamientos de Pas- 
cal y en el teatro de Racine, que corresponde a una visión trágica del 
mundo, como expresión de una crisis profunda en las relaciones en
tre los hombres y el mundo social y cósmico. En igual sentido, afir
ma que la evolución de la forma de la novela se relaciona con la 
mutación análoga de la estructura de la reificación, del desarrollo v

Estos cuatro autores han sido estudiados en la obra de L S< >l Hissi-, Lr *tarxuntt 
aprtí Marx (París 1971), quien, a su vez, está a favor de una reinterpretación de la dia
léctica en términos de alicnación-praxis-superación de la alienación o desalienación, \ 
mantiene que el marxismo se desarrolla también dialécticamente, contradiciéndose a si 
mismo.

w lm-trttfptionrf dialérficas 1962) p. 20-21 27
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dc 'as .«"«««onM que acontecen en los modos de producción. Asi, 
en Sociología de la novela señala la relación entre el modo de produc
ción y la creación novelística en varios períodos históricos.

El autor abre nuevos caminos metodológicos para el análisis dc 
las estructuras artísticas e ideológicas y del mutuo condicionamiento 
entre ambas en el mismo ámbito social. Esto explica el hecho de 
que en la historia se produzcan continuas repeticiones del arte y de 
la filosofía del pasado y que una misma concepción del mundo des
empeña diversas funciones en distintas épocas: revolucionaria, con
servadora o decadente.

Y no se ha de olvidar, entre la nube de escritores francés ac
tuales más o menos imbuidos de marxismo, a AUGUSTO CORNU, 
uno de los más activos divulgadores de las ideas marxistas ante el 
gran público con sus trabajos Kart Marx: Fbomme et toewre (París 
1934), La je unes se de K. Marx (1934), K. Marx: de rbé&lisme am mate
rial i sme bistorique (1937), Utopisme et marxisme (París 1937), Kart 
Marx et la pensée modeme (1948), Essai sor la critique marxiste (1949), 
K Marx et F. Engels vols. 1-3 (París 1955; trad. esp., Buenos Aires 
1965).- Al sociólogo y también divulgador marxista RAYMOND 
A RON, que ha publicado Marxismes imagmaires (Sartre- Althusser) 
í París 1970) y, en colaboración. De Marx a Mao Tsé-tonng, un siecle 
mternattonal marxiste (París 1967). — A. J. HYPPOIJTE, autor de la 
documentada investigación Eludes sur Hegel et Marx (París 1955) y 
otros de menor renombre.

Mas recientes seguidores de la ideología marxista que se van ale
lando del PCF por el burocratismo excesivo de éste y su estrecha 
dependencia de la política y de la praxis soviética, han planteado 
cuestiones particulares sobre la clase obrera y el carácter de las rela
ciones capitalistas actuales, sobre la fundón de los intelectuales en el 
movimiento revolucionario de los jóvenes, etc. Así, SERGE Mallet 
(n. 1927), que ha publicado La nomeelle classe ourriére (París 1963), un 
estudio a base de encuestas sobre los cambios produddos en la es
tructura actual. Esta «nueva clase obrera», aue tiene ya más estrecho 
contacto con técnicos e ingenieros, ha cambiado de comportamien
to, y sus reivindicaciones se dirigen no sólo al mejoramiento del ni
vel de vida, sino también i la partidpación en la dirección de la em
presa. La clase obrera ya no es revolucionaria en el sentido de con
quista del poder, sino en la voluntad de cambiar las relaciones socia
les. Su nueva forma de lucha tiende a acrecentar la participación del 
proletariado y de sus organizaciones en la gestión del aparato eco
nómico, y provoca desde dentro las contradicciones que nacen de la 
estructura jurídica de las relaciones de producción.

En la misma línea, ANDRÉ Gorz (n. 1926) ha publicado dos 
obras: Stratégie ouvriére et néocapitalisme (París 1964) y Le sociausme 
difficile (París 1967), sobre la conciencia obrera y la necesidad de des
arrollar las relaciones sociales en el ámbito de las relaciones de pro
ducción. Subraya por ello la importancia del «sindicalismo autóno
mo» y mantiene que el sindicato puede convertirse en una fuerza 
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motriz de la lucha política. Después de una crítica eficaz del ncoca- 
pitalismo, el autor afirma, sobre las experiencias más recientes de 
este desarrollo neocapitalista, que, al quedar excluida la posibilidad 
de conquistar el poder a través de una insurrección revolucionaria, 
la única vía posible para el movimiento obrero consiste en apoderar
se desde ahora «de las posiciones de poder que le hagan idóneo para 
dirigir la sociedad», es decir, una lucha por un poder autónomo par
cial a través de los sindicatos que desarrolle sus energías creadoras 
y mine el capitalismo desde dentro.

Un puesto relevante en este debate sobre problemas de la clase 
obrera y el socialismo ocupa el marxista belga ERNEST MANDEL 
(n. 1923), que en su abundante producción*', no sólo se ha limitado 
a ofrecer un análisis en clave marxista de la fase actual del capitalis
mo, sino que, siguiendo la tradición marxista, se ha vuelto al es
tudio de los problemas de la economía política en el contexto de la 
filosofía y la sociología. Mandel muestra que la tarca fundamental 
de los marxistas no está solamente en la elaboración de una econo
mía política socialista, sino en la crítica y superación de la economía 
política.

Después de los acontecimientos del «mayo francés», sostuvo en 
sus Lefons de mai 1968 que el capitalismo actual es incapaz de resol
ver el problema de las crisis económicas y de satisfacer a los jóve
nes, precisando que no se puede permanecer esperando una crisis 
general del sistema para alentar una insurrección revolucionaria. Las 
reformas de las estructuras conquistadas por la lucha en el seno del 
capitalismo deben desembocar en una huelga general que liquidara 
el régimen vigente o creara un dualismo de poder. El elemento de
cisivo en la lucha de la clase obrera en el actual capitalismo desarro
llado no puede ser la «participación», es decir, la abierta colabora
ción de clases, ni siquiera la «autogestión», con su implicación en la 
economía capitalista, sino que sólo puede ser «el control obrero», 
para disponer libremente de los medios de producción y de la fuer
za de trabajo, y que se opone a la estrategia de las reformas de es
tructura.

°i’ras Mandel traducidas al castellano: Tratado de economía marxista, 1962 
(México 1973), Introducción a ¡a economía marxista, 1964 (México 1973), La formación del 
pensamiento económico de Marx (México 1968), Introducción al marxismo (Barcelona 1976), 

1970 (México 1974), La teoría leninista de ¡a organización, 
1970 (México 1971), además de Lefont de mai 1968 (París 1968).



CAPITULO III

La Escuela crítica de Francfort

Introducción. El comunismo en Alemania. — Ale
mania no es sólo la patria de los fundadores del marxismo, 
Marx y Engels, con sus precursores Hegel y Feuerbach, sino 
también la de los primeros grandes teóricos del comunis
mo marxista: Rosa Luxemburgo, K. Kautsky, K. Liebknecht,
F. Mehring, que configuraron y organizaron ¡os primeros 
brotes de la insurrección revolucionaria de carácter marxista 
y en pane fueron fuente de Lenin y camaradas rusos.

No es extraño, pues, que se constituyera también en Ale
mania, desde un principio, el Partido Comunista fuerte y nu
meroso. Ya auguraba Marx, y después Lenin, que en Alema
nia, como pais más industrializado, iban a darse primero las 
condiciones para la verdadera revolución que implantara el 
comunismo. El Partido Comunista alemán surgió dentro de 
las filas de la socialdemocracia. Tuvo su primer esbozo, 
como ya se apuntó, antes de la Primera Guerra, cuando, fren
te al nuevo giro del ala derecha de la socialdemocracia, el 
ala izquierda — representada por Rosa Luxemburgo, F. Meh
ring, K. Liebknecht y otros— se desgajó del Partido y fundó 
la Liga Espartaquista, que abiertamente sostenía la lucha re
volucionaria. Al final de la guerra sobrevino la revolución de 
noviembre de 1918, que liberó de la cárcel a los espartaquis- 
tas, los cuales se lanzaron a la agitación, organizando los con
sejos de obreros v soldados. Fue entonces cuando los diri
gentes de la agitación, Rosa Luxemburgo y K. Liebknecht 
con sus grupos espartaquistas, editaron un propio periódico, 
Die rote Fahne (La Bandera Roja), y al final del mismo ano de 
1918 fundaron el Partido Comunista alemán (KPD), lanzando 
a los suyos a la lucha revolucionaria.

La situación se hizo muy confusa en los primeros meses 
posbélicos, ya que, en enero de 1919, la central dcJ Partido 
Comunista y los representantes del Partido Socialdemócrata 
Independiente (fracción de izquierda que sc unió a los comu
nistas) convocaron a la sublevación tras una manifestación 
masiva de obreros y soldados e intentaron derribar por 
armas al Gobierno socialdemócrata. Pero el Gobierno Ebcrt
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y Scheidemann (junto a los demás dirigentes de extracción 
kautskvana) no estaba dispuesto a permitir que los comunis
tas tomaran el poder, y preparó la contrarrevolución, dando 
al general G. Noske el mando de las fuerzas armadas. Debido 
a momentos de indecisión del comité revolucionario y la me
jor preparación de las fuerzas militares del Gobierno «socia
lista», la insurrección quedó sofocada el 12 de enero en Ber
lín, donde se declaró el estado de sitio. Fueron días de terror; 
la represión contrarrevolucionaria, muy dura, y los dirigentes 
comunistas, encarcelados. Rosa Luxemburgo, K. Liebknecht 
y otros muchos comunistas, tras su detención, fueron asesi
nados.

Los conatos de insurrección se sucedieron en los años di
fíciles de 1920 y 1921, en que germinaron nuevos fermentos 
revolucionarios, y el prestigio de los comunistas creció. Pero 
hubo indecisiones y divergencias en la dirección del Partido, 
y un grupo de dirigentes con Paúl Levy, que disentía de las 
directrices de Lenin y Zinoviev, presentó la dimisión. Las 
posibilidades de conquistar el poder se hicieron más claras en 
enero de 1923, cuando los ejércitos francés y belga ocuparon 
el Ruhr, se agudizó la crisis económica y se convocaron nue
vas huelgas y manifestaciones. Se constituyeron gobiernos 
regionales, con la participación de los comunistas en Sajonia 
(donde fue ministro Brandler) y en Turingia (donde lo fue 
K. Korsch). Los dirigentes de la Internacional comunista 
veían en la conquista revolucionaria del poder en Alemania la 
última oportunidad para conseguir para la revolución rusa el 

¡ apoyo internacional, e incitaron a éstos a pasar a la insurrec
ción. Pero la iniciativa fue en seguida abortada por el Go
bierno burgués. Se cerraba así el período de los fermentos re
volucionarios en Occidente, durante el cual se esperaba pro
pagar el marxismo en Europa y transformar la revolución 
rusa en revolución socialista mundial. Habían ya fracasado 
casi a la vez los otros intentos de revolución comunista pro
ducidos en Europa: la instauración en Hungría del primer 
Gobierno soviético, presidido por Béla Kun (en que fue mi
nistro G. Lukács); la proclamación de la república de los so
viets el mismo año en Baviera, encabezada por G. Landauer 
y otros, y también en Austria tras la proclamación de la repú
blica en 1918 y la instauración de los consejos obreros, luego 
paralizados por la socialdemocracia.

Después de la derrota, los distintos grupos marxistas 
acentuaron más sus divergencias; lo mismo ocurrió entre los
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directivos de los partidos comunistas ruso y alemán. Fwr 
quedó en manos de los elementos de izquierda, y en las elec
ciones presidenciales de 1925 presentó como candidato al fc- 
moso E. Taiman, que fracasó, pero consiguió 45 diputados 
en el Reichstag. Fue así creciendo en fuerza e influencia polí
tica el Partido Comunista alemán (KDP), llegando pronto a 
los famosos cinco millones de votos, que mantuvo firmemen
te y bajo una rígida dirección estalinista hasta el advenimien
to de Hitler al poder en 1933, bajo cuya represión el Partido 
se disolvió y desapareció ’.

Al desaparecer el nacionalsocialismo tras la gran derrota 
de 1945, el comunismo ha sido impuesto en Alemania orien
tal, donde impera como partido único y bajo la obediencia 
soviética. Pero en Alemania occidental no ha resucitado en 
virtud del anticomunismo de las fuerzas que desde el comien
zo allí detentaron el poder. El Partido Comunista sigue sien
do allí partido prohibido, y, sin duda, cuenta con pocos sim
patizantes. Pero el pensamiento marxista es intensamente cul
tivado en el ambiente democrático de la actual República Fe
deral Alemana y resurge de sus anteriores raíces.

Sabido es que algunos de los teóricos del anterior período 
que no sucumbieron a la persecución nazi y lograron evadir
se han retornado a su patria, y otros continúan desde el ex
tranjero desarrollando y difundiendo un pensamiento mar
xista libre e independiente. Es el movimiento original de 
ideas y doctrinas de la Escuela crítica que ahora nos toca re
señar. Digamos primero de dos figuras de transición a la 
nueva Escuela.

K ari Korsch (1886-1961) ocupa un lugar preponderante en los 
intentos realizados en este periodo para superar la teoria y la praxis 
de la socialdemocracia. Era comunista afiliado al Partido en 1920 y 
enseñó en la Universidad de Jena desde 1923, habiendo tenido 
como oyente a Bcrtholt Brecht. Su primera obra: Arbfitsrtcht fitr Be- 
friebsrátt (Derecho al trabajo y consejos de fábrica, Francfort 1922), 
dio claras muestras de original reflexión. Intervino como ministro 
comunista en el Gobierno de Turingia. Su obra mayor, Marxismos 
und Philosophie (Ixipzig 1923), ya no resultó aceptable al comunismo 

1 P. Vr wicki, Historú ¿ti nttrxiftn. II. Dr U 111 hteratcitaal t ntrfrií 
esp (Salamanca, Sígueme, 1977) p 17ss, cf. A Romvhhu., Gtídñbt' ¿tr 
bhk (Cíarlsbad 1935), R Fimhe.h. Sttlm ¿tr dnUstbt Km**™ (fnntíon IWJ). 
O. Fkiithiim, Dh KPD '* dtr Wewrr Rtpabhk (Offenbach 1948). H 1 "
Rom Valfer l’lhricbt (Hamburgo 1959); E Koll. Dtt M £
dtitxh" Int'pÚ.k 1918-1919 (Dusseldorf 1962); P vox Oertzkx. - ¿r
Xorrarbrrrvrúlitttta (Dusseldorf 1963).
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oficial, y por ello fue condenado como desviacionista y expulsado 
del Partido en 1926. Emigrado de la Alemania nazi cn 1933 con 
otros muchos, siguió publicando desde Inglaterra otras obras, como 
Karl Marx (Berlín 1938). Sus escritos 10 Thesen iiber Marxismos, cn 
«Alternativo» (abril 1965) y los traducidos al español, El nacimiento 
de una nueva época (Barcelona 1973) y Escritos políticos (Salamanca, Sí
gueme, 1977), fueron publicados postumamente2.

2 Traducidos también al español: Marxismo j filosofía (México 1971), Karl Marx 
(Barcelona 1975); cf P. Vranicm, o.c , p.31-40; tí. G1-.HI A< H, K Korsch und der Marxis- 
ZflúLtx nov 1963; lo, K. Korsch's Undojmatic Marxistes: intcm Socialism
(1964); Ramh, ñertholt Rrechfs marxislischer Lehrer: Mcrkur, oct. 1963.

En el primer escrito: Derecho al trabajo y consejos de fábrica, 
Korsch subraya con fuerza la naturaleza clasista del derecho y mues
tra su firme convicción comunista, oponiéndose radicalmente a 
Kautsky y los fabianos, para quienes el socialismo puede realizarse 
sin destruir el sistema capitalista. Sostiene el derecho de los obreros 
a participar en la gestión de la producción y critica duramente a los 
socialdemócratas por haber vaciado de contenido la idea revolucio
naria de los consejos obreros. Estos deben formar la posición avan
zada por la que los sindicatos se afirmen en la administración y pon
gan bajo control, y, finalmente, bajo exclusiva dirección de la clase 
proletaria, el sistema económico y político. El problema de los con
sejos obreros era, pues, la nueva forma de organización proletaria, 
que constituía el centro de la problemática del marxismo en aquel 
período, entendido como transformación de las relaciones sociales 
hacia la dictadura del proletariado.

En sus escritos más teóricos, sobre todo cn Marxismo y filosofía, 
Korsch critica a Lenin, acusándole de transformar la dictadura del 
proletariado cn dictadura sobre el Partido y de «espiritual opresión» 
al imponer sus puntos de vista y los del Partido sobre todos los de
más.

En el nivel teórico, le acusa de haber entendido mal la dialécti
ca de Marx, pensando que se trataba de mera sustitución por «mate
ria» donde Hegel ponía «espíritu», no entendiendo que el proceso 
dialéctico puede llamarse «espiritual», de actividades de la conciencia 
en reflexión sobre la materia. Particularmente dura es su critica de 
la teoría leninista del «reflejo», como destrucción de toda relación 
dialéctica entre ser y conciencia, como reducción de esa relación a la 
cuestión abstracta del nexo sujeto-objeto, sin analizar nunca el cono
cimiento en conexión con las demás formas histórico-socialcs. La 
teoría del reflejo sería asimilable a las posiciones del materialismo 
premarxiano. Hay que rechazar, por tanto, la tendencia realista inge
nua, que considera la conciencia, el pensamiento, como algo aprio- 
rísticamcnte opuesto al ser, al objeto. Tanto la conciencia precicntí- 
fiea como la científica no se enfrentan ya como autónomas al mun
do natural, y menos aún al histórico-social, sino que «se integran cn
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él como una pane real, efectiva, aunque espiritual e ideal, de 
mundo natural c histórico-social» \

En el ensayo Kart Marx ‘formula Korsch más claramente su in
terpretación del marxismo como ciencia crítico-social que desarrolla 
una teoría revolucionaria de la sociedad adecuada a la nueva situa
ción histórica. Subraya las aportaciones principales de Marx a la in
vestigación de la sociedad y concluye en la reducción de todos los 
fenómenos llamados espirituales a formas de conciencia social. Y en 
el artículo Die% tesis sobre el marxismo, escrito en 1950, avanza 
Korsch aún más en su enfoque crítico del marxismo. Si bien el in
tento de restaurar la teoría marxista en su conjunto, como teoría de 
la revolución social de la clase obrera, es, para él, una utopía reac
cionaria, pero concede que partes importantes de la misma «son to
da \ ía hoy eficaces». Por este motivo, «el primer paso hacia la nueva 
construcción de una teoria y praxis revolucionaría consiste en la 
ruptura con la pretensión del marxismo de tener el monopolio en la 
iniciativa revolucionaria y en la dirección teórica y práctica del mo
vimiento». Marx es uno de los muchos fundadores y precursores del 
movimiento socialista, pero no menos esenciales son las aportacio
nes de cuantos han contribuido al desarrollo del socialismo (Blan- 
qui, Proudhon, Bakunin, revisionistas alemanes, etc.).

Korsch figura como el exponente más notable del marxismo 
europeo de entre las dos guerras, cuya actitud crítica prepara ya la 
corriente de la Escuela de Francfort.

5X \I TER Bfxjvmin (1892-1940) no formó parte de la Escuela 
de Francfort, aunque vivió en estrechas relaciones con sus miem
bros, participó en sus discusiones, colaboró en sus ediciones y fue 
con insistencia invitado a formar parte del grupo, a lo que se resis
tió, \ su temprana muerte cortó toda ulterior asociación. Más bien 
debe ser tenido como precursor, cuyas sugestiones enriquecieron la 
temática del movimiento.

Habia nacido en Berlín, de una familia de judíos acomodados, e 
ingresó pronto en asociaciones radicales de estudiantes de Berlín, 
adhiriéndose al marxismo. De intensa formación en las ideas y cos
tumbres de su raza, combinó su marxismo con la teología talmúdica 
v el misticismo judio. luí corriente mesiánica del pensamiento judio, 
que en forma secularizada pasó al marxismo, recorre todos sus escri
tos «desde el comienzo hasta el final». Alimentó sus tendencias hacia 
un marxismo independiente con la lectura de Lukács, el trato con 
E. Bloch y una amistad estrecha con Bertolt Brecht, de quien rcci- 
bió su materialismo crudo, pero también gran interés e inspiración 
en la esfera artística y literaria. En sus frecuentes viajes visitó tam
bién Moscú, colaborando en trabajaos literarios. A la llegada de Hrt- 
ler se refugió en Francia y residió en París, entretenido en estudios 
sobre la poesía de Baudelaire y otros radicales. En 1938, 
instó para emigrar a América, pero la idea le desagradaba, fcn

y fthnfu, trad. esp. (México 1971) p.63-64.
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cuando los nazis ocuparon París, huyó tras largas peripecias; pero, 
al llegar a la frontera española de Port-Bou, se cerraba ésta algún 
tiempo, y nuestro pensador, cansado y sin esperanza, se suicidó in
giriendo fuerte dosis de morfina. A la vista del cadáver, la policía 
española dejó pasar libremente a los demás refugiados.

Benjamín era sólo conocido antes de la guerra entre un pequeño 
circulo de especialistas, y fue dado a conocer a un público más am
plio por la edición de sus Escritos, a cargo de Adorno y otros ami
gos, en 1955, colección ampliada con otras compilaciones4. Cons
tituyen ensayos y artículos sobre temas artísticos y filosófico-cultu- 
rales, como Los orígenes del drama alemán, La obra de arte en la época 
de su reproductibilidad técnica, Crítica de la violencia, Tesis de filosofía de 
la historia y otros. En ellos se destaca Benjamín como un pensador 
original y penetrante, que manifiesta no sólo especial talento en el 
análisis crítico de los textos y en el estudio de determinados fenóme
nos como la sociología lingüística, sino también gran interés por la 
historia. Esta capacidad de conectar ciertos hechos con su substrato 
histórico es, al mismo tiempo, índice de su asimilación del procedi
miento marxista de análisis de los fenómenos histórico-culturales. 
Las ideas de Benjamín fueron objeto de discusiones y debates entre 
los miembros del Círculo de Francfort, y con ello han hallado am
plia resonancia en ambientes filosóficos y culturales

La Escuela de Francfort. Origen y desarrollo.— 
El marxismo independiente de Alemania occidental ha obte
nido fama mundial por el grupo de brillantes pensadores que 
surgieron de la llamada Escuela de Francfort, que tan vasta 
influencia ejercieron en los movimientos revolucionarios, re
vueltas y agitaciones estudiantiles de las universidades, produ
cidas desde 1968 y la década de los setenta. Interesa primero 
reseñar el origen y formación de este grupo, que se ha mos
trado tan activo en la difusión de sus ideas 5.

La Escuela de Francfort nace con la creación del «Instituí 
für Sozialforschung» (Instituto para la Investigación Social), 
agregado a la recién creada Universidad de Francfort, y que 
se funda en 1924 por un grupo de intelectuales de ideas mar- 
xistas (y se ha de observar, casi todos de origen judío), empe
ñados en una investigación del socialismo y de la crítica de la

VC. Beniamjn, Schrifitn I-Il (Francfort 1955). Las otras dos compilaciones, lllnnti- 
nationcn (Francfort 1961) y Angelus Notuj (Francfort 1966), reproducen gran parte de lo 
recogido en aquellos escritos.

TMADLCC1ONI3 españolas — llnminaaonti vol 1-4 (Madrid, Taurus, 1971 1976), .-U- 
fflm \ovn¡(Barcelona 1971); cf. Th Aim»rño-E. Box i i. etc., Cbrr Ua/lrr Hcnjamm 
(Francfort 1968). J

, i J dialéctica Una bufona de la Escnfla dr Francfort, trad.
De (Madrid, Taurus, 1974), con exhaustiva documentación v bibliografía,
H V Zima, La Esencia de Francfort (Barcelona 1976)
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sociedad capitalista, libre e independiente tanto de la ense
ñanza oficial universitaria como del cisma que dividía el mo
vimiento obrero de la república de W’eimar.

La idea de un marco institucional en que pudieran perse
guirse estos objetivos fue concebida por FÉLIX J. WEIL, na
cido en Buenos Aires en 1898. Era hijo único de Wilhclm, 
comerciante judío alemán que había hecho considerable for
tuna en Buenos Aires exportando a Europa granos. F. Weil 
residió desde los nueve años en Francfort, donde estudió, v 
en su Universidad y en la de Tubinga se unió a la causa iz
quierdista, doctorándose con una tesis sobre teoria y praxis 
socialista. Se había inclinado por el marxismo leyendo a 
Korsch. Con la rica herencia de su madre y los fondos de su 
padre comenzó a apoyar las empresas de investigación mar
xista. Organizó en 1922 la I Semana de Trabajo Marxista, 
que reunió a diversas tendencias con el fin de arribar a un 
marxismo «puro» o «verdadero». De sus discusiones surgie
ron amigos que apoyaron la idea de un instituto permanente. 
El primero fue FR1F.DRICH POLLOCK (1894-1970), nacido en 
friburgo, hijo de un comerciante judio y ya con brillante 
doctorado en Francfort con una tesis sobre la teoría moneta
ria de Marx. Pollock, a su vez, tenía por amigo a Max HORK- 
HEI.MF.R, nacido en Stuttgart en 1895, hijo de un fabricante ju
dío, que abandonó los negocios por dedicarse a los estudios, 
y se doctoró en 1922, en Francfort; más tarde fue «habilita
do» en su ciudad natal con una tesis sobre Kant y Hegel.

La amistad de Pollock con Horkheimer, el futuro organi
zador del Instituto y alma del mismo, duró toda la vida. Am
bos, unidos a \X eil, fueron los primeros fundadores de la Es
cuela. Presentaron el plan al padre, Wilhelm Weil, que acce
dió a financiarlo con un fondo inicial, capaz de rendir sufi
cientes ingresos para sostener la obra; además sufragó con 
generosidad algunos gastos adicionales. Aunque el objetivo 
de los fundadores era la independencia, tanto financiera como 
intelectual, creyeron oportuno buscar alguna asociación con 
la Universidad de Francfort, establecida poco antes, en 1914. 
Seria un instituto adherido a la misma. La idea fue aprobada 
por el ministro de Educación, que exigió estuviera bajo la di
rección de un catedrático estatal. Fue elegido para ello el pro
fesor K. Gerlach, pero murió de repente en pocos meses. 
Entonces se confió el cargo a CARL GrÜNBERG (1861-1940), 
también judio, marxista declarado y profesor de derecho y 
ciencia política en la Universidad de Viena, a quien se per-
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suadió trasladarse a Francfort con la cátedra de filosofía so
cial. Grünberg dirigía en Viena el Archiv für die Geschichte des 
Socialismos und Arbeitsbewegung (1910-1930), llamado vulgar
mente Grünbergs Archiv, que en sus 15 volúmenes pasó a ser 
la primera base de publicaciones del Instituto.

Faltaba local adecuado para las actividades del Instituto. 
A expensas del patrimonio de Weil fue construido un moder
no edificio en el campus universitario, dotado de cómodos sa
lones de lectura, seminarios y amplia biblioteca. Recién ter
minado, se inauguró en junio de 1924, con discurso inaugu
ral de Grünberg, que criticó la enseñanza académica rutinaria 
y presentó el nuevo tipo de instituto como centro de inves
tigación del marxismo y de la ciencia social desde una meto
dología marxista. Según la primera idea, debía, en efecto, lla
marse Instituí für Marxismos, pero fue rechazada como dema
siado provocativa, y se convino en la denominación de Ins
tituto para la Investigación Social, entendida desde la visión 
dialéctica marxista.

En seguida, el Instituto comenzó a reunir jóvenes asis
tentes o graduados que impartieran las clases y dirigieran las en
señanzas de doctrina marxista. Así, Fueron los primeros R. SOR- 
GE, comunista desde 1918, que trabaje) de espía para los ru
sos y fue revocado a Moscú cn 1924; K. A. WlTTFOGEL, 
J. BoRKkNAl’ y J. Gl’MPERZ, los tres comunistas e implica
dos en actividades del Partido. Lo mismo H. GROSSMANN, 
judío polaco, que figura en el grupo desde 1926 y llegó a ser 
autor de importantes trabajos de economía marxista. Pero es
tos primeros componentes y activos comunistas no iban a dar 
la tónica a la orientación investigadora. El Instituto debería 
desarrollar un tipo de investigación neutral y regularmente 
crítico respecto del marxismo oficial, el único aceptable ante 
el socialismo moderado de los gobernantes de Wcimar, si 
bien en estos años se aceptó) colaboración con el Instituto 
Marx-Engels, de Moscú.

En 1927 se incorporó) al Instituto LEO LOWENTHAL, hijo 
de un doctor judío y nacido en Francfort, en 1900, que llegó 
a prestar grandes servicios como asistente principal y en los 
trabajos de dirección editorial. Y en los años siguientes llega
ron las dos grandes figuras de la Escuela: THEODOR WlE- 
SENGRL’ND-Adorno, nacido cn Francfort, en 1903, gran 
amigo de Horkheimer y su colaborador principal en adelante, 
que participó) cn sus trabajos desde 1930, y HERBERT MAR- 
CISE, nacido en Berlín, cn 1898, que será el más famoso teó-
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rico del movimiento. El psicoanálisis se unió también al Ins
tituto con K. LandaL’ER, antiguo alumno de Freud, y, sobre 
todo, ERICH FROMM, famoso por sus esfuerzos en fusionar 
psicoanálisis y marxismo, que más tarde seguiría una direc
ción independiente. Otros incorporados en el período ameri
cano completarían la lista de colaboradores de la Escuela, 
como FRANZ NeCMANN, OTTO KlRCHHFJMER, ARKADDi] 
Gcrland, Pal L Massing, con algunos otros. Los entusias
tas del grupo adheridos y oyentes venidos de los numerosos 
grupúsculos marxistas de Alemania serían muy numerosos.

En 1930 se inició la fase más activa del movimiento con 
la renuncia de Grünberg y la sucesión en la dirección del Ins
tituto de Horkheimer, para quien, con el apoyo de P. Tillich 
y otros profesores, había sido creada nueva cátedra de «filo
sofía social» en la Universidad, la primera en su género. 
Horkheimer va a ser el principal organizador de las activida
des del Instituto. En 1932 fundó la Zeitscbrift für So^iaifor- 
schung, que sucedió al Grünbergs Arcbir como órgano de difu
sión de los trabajos del Instituto, en el que publicaron famo
sas colaboraciones sus principales miembros.

Con la ascensión de los nazis al poder en 1933, el futuro de 
una organización declaradamente marxista y con casi todos sus 
miembros de raza judía, tenia que ser por fuerza sombrío. En 
abril de ese año, Horkheimer fue destituido de su cátedra con 
P. Tillich, K. Mannheim y otros ilustres profesores. Pero ya 
había tomado el año anterior medidas previsoras. El capital 
de la fundación había sido transferido discretamente a Holan
da. Y se había aceptado la oferta de Albert Tilomas, director 
de la Oficina Internacional del Trabajo, de establecer una fi
lial en Ginebra. En breve, los distintos miembros fueron eva
diéndose a Suiza, y la filial ginebrina se convirtió en centro 
administrativo del Instituto, que además obtuvo irradiación 
europea, pues de París v Londres vinieron ofrecimientos de 
ayuda y peticiones para establecer filiales. La Zeitscbrift, que 
sc editaba en Leipzig, continuó publicándose en París, en len
gua alemana, por F. /Mean.

Pero, ante la proximidad del poder nazi y su campana 
antijudía, se sentían inseguros también en Europa. Algunos 
miembros del grupo, como E. Fromm, se hallaban ya instala
dos en Estados Unidos, meta deseable de la emigración. 
Horkheimer entró en contacto con la autoridad académica de 
la Columbia University, de Nueva York, que le ofreció una 
asociación con la Universidad y local en un edificio. En 1934 
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trasladó el Instituto a dicho centro neoyorquino, y fueron vi
niendo algunos de sus miembros. Se reanudó la labor de in
vestigación en equipo, pero las publicaciones, lo mismo que 
la revista Zeitschrift, seguirían editándose en alemán, sea por 
la dificultad del inglés, sea porque ellos, y no los nazis, se 
consideraban los auténticos representantes de la cultura ale
mana. Fue en el exilio donde elaboraron estudios importan
tes, como los trabajos conjuntos de Horkheimer y Adorno y 
otros colectivos de investigación sociológica.

Los avatares posbélicos habían cesado, y se pensó en el 
retorno para luchar en la reconstrucción de la nueva Alema
nia. Ante el ofrecimiento de las autoridades de Francfort, 
Horkheimer decidió regresar. En 1949 volvió con el propio 
Instituto y su biblioteca, y se le restableció en la cátedra, aho
ra de sociología y filosofía. Con él retornaron Adorno y un 
grupo reducido, mientras otros, en especial Marcuse, se esta
blecieron en puestos fijos en América, muriendo o dispersán
dose algunos. En agosto de 1950 se tuvo de nuevo la reaper
tura del Instituto en Francfort, con Adorno como director, 
con nuevos fondos y otro edificio que les fue construido. En 
1960, Horkheimer cesó del todo y se retiró a Suiza con Pol
lock, quedando Adorno en el puesto de director. La Escuela 
de Francfort continúa así la nueva etapa posexílica, con nue
vos y juveniles refuerzos, en especial el brillante v activo 
JÜRGEN HABERMAS, que se incorporó en 1956, ocupando 
desde 1964 la cátedra de la Universidad, y con el apoyo, des
de Heidelberg, del sociológo GEORG GADAMER.

Teoría crítica.—El contenido y dirección doctrinal, que da 
fisonomía al grupo como Escuela filosófica, cabe también se
ñalarlo de una manera genérica. Horkheimer y Adorno pri
mero, y más tarde Marcuse, llamaron teoria crítica a la nueva 
visión de la filosofía que trataron de exponer, y desde cuya 
óptica analizaron, con rara uniformidad, la gran variedad de 
problemas teóricos, culturales y sociales que intentaron re
solver.

a) Es, ante todo, una teoria critica de la sociedad burguesa 
actual. Se trata de teóricos marxistas que, a través de análisis 
e investigaciones sociológicas, combaten las estructuras de la 
moderna sociedad capitalista y sus manifestaciones culturales 
sobre un fondo de las categorías marxistas. Es obvio que no 
puedan evadirse de un innato espíritu de rebeldía, que se tra
duce en crítica implacable hacia unas instituciones v fuerzas
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que han podido degenerar en la corrupción nazi. Su crítica 
social converge en una crítica de la «conciencia burguesa» y 
tiende hacia la transformatión socialista de las relaciones de 
producción y de todo el aparato estatal mediante la revolu
ción. Pero, como declaraba al final Horkheimer, «nuestra teo
ría crítica más moderna ya no defiende la revolución, porque, 
después de la caída del nacionalsocialismo, la revolución se 
convertiría de nuevo en un terrorismo, en una nueva situa
ción terrible»6. Es sabido que los críticos de Francfort soña
ban con alumbrar una sociedad nueva en que desaparecieran, 
con la violencia y el terror, toda injusticia y pobreza, inci
diendo en rigor en la utopia.

6 M. HoRMil ivi R, Lm teoría crítica arcr y hor (1970). en SoctM o* trement, 
esp. (Barcelona 1976). p.57.

b) La teoría crítica conllevaba también una crítica abierta 
del marxismo, en especial del marxismo dogmático de la época 
estalinista. Ello significaba el rechazo del marxismo como sis
tema acabado, cerrado y perfecto, objeto solamente de una 
exégcsis escolástica. Se buscaba un marxismo abierto y sin 
dogmatismos, que inspirara la labor hacia la exploración de 
nuevos planteamientos para construir un socialismo que evi
tara las degradaciones totalitarias. A pesar del abandono de 
muchos principios esenciales de la teoría marxista (el poten
cial revolucionario de la clase obrera y la dictadura del prole
tariado; la lucha de clases como motor de la historia, conser
vada esa lucha de clases en las múltiples contradicciones de la 
sociedad; la subestructura económica como centro de cual
quier análisis social), ios teóricos de la Escuela mantenían la 
validez del socialismo como único medio de superar la barba
rie capitalista v contribuyeron a revitalizar la teoría marxista, 
abriendo nuevos caminos en su interpretación.

c) Asimismo, la teoría crítica llevaba consigo, y en gran 
escala, la crítica de la filosofía tradicional, de toda metafísica y 
teología y de la verdadera religión. A fuer de marxistas, los 
teóricos de Francfort tienen la metafísica y religión como su
perestructuras ideológicas que surgen como reflejos de los sis
temas de opresión feudales y de la burguesía. El ateísmo, co
mún en ellos, da por buena la superficial explicación de que 
las creencias religiosas, sea en el teísmo judío, sea en el Dios 
cristiano, se mantienen como restos de las antiguas mitolo
gías, lo mismo que las mitologías griegas.

d) La teoría crítica tiene, por fin, como especial caracte
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rística, la crítica de la ra^ón, y con ello del racionalismo bur
gués de la Ilustración y de nuestra sociedad tecnocrática. Este 
momento crítico fundamental consiste en sostener que la ra
zón humana ha sufrido en la sociedad burguesa de consumo 
una honda transformación. Ha quedado instrumentali^ada, re
ducida a ser instrumento de ciertos fines que la desvían de su 
propio objetivo del saber y la prostituyen, haciéndola servir 
a la dominación sobre los hombres. Con ello ha degenerado 
en razón práctica y utilitaria, lo que ha traído consigo la de
generación de la cultura humana, que ha quedado tecnificada y 
mecanizada. Se precisa una crítica subversiva para deshacer esa 
cultura artificiosa y retomar una nueva vía que restablezca la 
auténtica dimensión de la racionalidad, ahora desviada en su 
orientación hacia lo técnico, y la vuelva a su propio camino 
como autónoma y emancipadora.

No todos los nuevos filósofos que se han llamado críti
cos, y que critican todas las filosofías anteriores y todos los 
modos de vida y de cultura en nombre de la libertad, de la 
razón, del socialismo y del progreso desde su raigambre mar
xista y judía, tienen las mismas ideas y los mismos intereses, 
aunque han formado un bloque muy uniforme bajo el severo 
control de su primer organizador. Se ha de consignar en par
ticular la recensión y aportaciones de las figuras principales.

Max Horkheimer (1895-1973) es el fundador de la Es
cuela, como se ha dicho, y el que ha dado el tono y directri
ces a todo el movimiento.

Vida y obras. — Nació en Stuttgart, hijo de un rico fabricante 
judío, que le había educado para los negocios antes de ingresar en 
el servicio militar. Por ello, en compañía de F. Pollock, se trasladó 
en 1913-1914 a Bruselas y Londres para aprender francés e inglés. 
Pero sus intereses nunca sc redujeron a los de un futuro hombre de 
negocios. Su vocación intelectual surgió muy pronto, pues en su ju
ventud escribió varias novelas, que han quedado inéditas. Desde 
1918 se entregó a una formación universitaria, cursando estudios de 
psicología y filosofía en las Universidades de Munich, Friburgo y 
Francfort, centros que también recorría su amigo Pollock, unos me
ses mayor que él. Ambos sc habían conocido ya en 1911, y desde 
entonces se unieron en una gran amistad. Con sólo breves interrup
ciones, los dos permanecieron en estrecha compañía hasta la muerte 
de Pollock en 1970. Este asumía el papel pragmático, arreglando in
cluso los detalles de la vida común para permitir a Horkheimer el 
máximo de tiempo en sus investigaciones científicas. Este era, a me
nudo, caprichoso y temperamental, mientras que Pollock, estable y 
tenaz, servía de amortiguador, complementándose mutuamente.
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Los dos jóvenes debieron de compartir las mismas eonvírri^^ 
marxistas desde su vida de estudiantes de izquierda, pues Pollock 
tomó pane en la l Semana de Trabajo Marxista, en el verano de 
1922, organizada por F. Weil, y de éste recibió la inmediata suge
rencia de la fundación de un instituto, y la transmitió a su compa
ñero. Horkheimer, a su vez, aparece como marxista en todos sus es
critos; convicción que remonta a sus días de estudiante en Munich, 
donde ambos asistieron a la efímera revolución de 1919; no partici
paron en ella por considerarla prematura, pero ayudaron a esconder 
a las víctimas de la represión. Se ha discutido la posible afiliación de 
Horkheimer al Partido Comunista, pero no se tienen pruebas de 
ello. Mostró clara simpatía por Rosa Luxemburgo; pero, tras del 
asesinato de ésta en 1920, ya no tuvo líder político a quien seguir, 
y permaneció en adelante como marxista critico.

La relación de Horkheimer con Pollock fue una de las piedras 
angulares del Instituto, de su fundación y del desarrollo postenor, 
como se ha dicho. Horkheimer se preparó para la docencia, y tres 
años más tarde fue «habilitado» con una tesis de análisis crítico so
bre la obra de Kant, dando su primara lección como Privatdo^ert en 
1925 sobre Kant \ Hegel. Desde 1930, en que sucedió a Grunberg 
en la cátedra de Filosofía SociaL, llevó la dirección organizativa del 
Instituto, y también la dirección intelectual de la Escuela, con la pu
blicación de numerosos artículos, siempre onentadores para los de
mas miembros, en la revista del grupo Zertscbnft fir So^ialforschstag. 
Se había casado en 1926 con la secreta na de su padre, que era «gen
til», lo que originó algunos roces en la familia.

La vida posterior de Horkheimer se funde con la historia, antes 
esbozada, de la Escuela, a la que conduce, por la estancia en Gine
bra, a la emigración en Estados Unidos, donde se dedica a la inves
tigación con Adorno y colabora, asimismo, en los diversos estudios 
de sociología empírica del grupo: Stadim iiber Artoritat tmd Faosilie 
(París 1936), Studies itt Prtjadsce, Artisenitisfa (Nueva York 1946). 
Dirige luego el retomo del Instituto a Francfort, donde es recibido 
con todos los honores y restituido a su cátedra. Durante el periodo 
1951-1953 es rector de la L'oúxrsidad. En 1958 cede sus tareas de 
dirección en Th. Adorno, pero continúa trabajando hasta 1960, en 
que se retira definitivamente con Pollock a Montagnola (Suiza) has
ta su muerte, ocurrida en 1973.

Obras. Carácter e influencias.—Horkheimer es un escritor 
asistemático, y su abundante producción se dispersó en numerosos 
artículos en la citada Revista para la lm*estigación Social, que dieron la 
pauta al modo de pensamiento de la Escuela; en algunos ensayos in
dependientes y otras colaboraciones y conferencias, en las que, al 
parecer, destacaba por su brillantez y capacidaz de atracción.

Su primer escrito es la tesis de habilitación, con el título Karts 
Kritik der Urteilskraft ais Bmdeglied ptr tbeoretiseber nd prakttscber PAr- 
losopbie (La crítica del juicio de Kant como enlace entre la hlosotta 
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teórica y práctica, Stuttgart 1925), siguiendo un ensayo sobre Los co
mientes de la historia burguesa de filosofía (Stuttgart 1930) y otro sobre 
La situación de la filosofía social (Francfort 1931), y un curioso escrito 
de aforismos: Ddmmerung (Zurich 1934, bajo el seudónimo de H. Rc- 
gius). Es importante su trabajo, en colaboración con Th. Adorno, 
Dialektik der Aufklárung (Amsterdam 1947) y otra colección conjun
ta de trabajos firmados por ambos, del período americano, con el tí
tulo de Sociológica (Francfort 1962). Entre sus ensayos monográficos 
figuran Eclipse of Reaso n (Nueva York 1947), Zur Kritik der Instru
mental™ Vernunft (Francfort 1967) y Vernunft und Kritische Theorie 
(Francfort 1970). El resto de su producción se contiene en otras co
lecciones de artículos y conferencias. Su más importante compila
ción, llevada a cabo por él mismo, es Kritische Theorie, vols. 1-2 
(Francfort 1968), que reúne la mayoría de los artículos de la Zeit- 
schrift. Otra compilación que incluye sus estudios americanos sobre 
autoridad y familia, el prejuicio social y el antisemitismo, Aus Vor- 
tragen und Aufyeichnungen (Oxford 1947, Francfort 1967), y, por fin, 
la compilación sobre temas sociales, con el título Sot(ialphilosophische 
Studien. Gesellscbaft in Ubergang (Francfort 1972)'.

La variedad de temas tratados puede apreciarse por esa multipli
cidad y dispersión de títulos de sus escritos. En lo que convienen 
casi todos los estudios y comentarios es en la crítica no sólo de ins
tituciones y realidades sociales o culturales, sino de los numerosos 
filósofos y doctrinas que han sido objeto de su interés. El más cita
do es Kant, en cuya filosofía crítica tuvo su primera formación. En 
pos de él, son tema de sus análisis y crítica Bacon y los empiristas. 
Descartes, los racionalistas del Renacimiento y de la Ilustración, He
gel, los filósofos vitalistas, especialmente Dilthey, Weber, Bergson y 
Nietzsche, Schopcnhaucr, los ncopositivistas actuales y muchos otros.

. Por ello, la teoría crítica es el apelativo más propio de la filosofía de Hork
heimer.

Pero, si no coincide con ninguna de esas ideologías, de todas 
ellas recibe alguna influencia. Sin duda, la influencia mavor le viene 
de KAQt v Hegd, en cuyo idealismo «de la filosofía clásica alemana» 
se ha formado y ha inspirado su pensamiento. Igualmente, de la mis
ma corriente vitalista, o la Lebensphilosophie, que va de Dilthey a 
Nietzsche, a la que tanto fustiga, culpándola del irracionalismo ex
tremo en que han caído el pensamiento y la cultura burguesa. El ni
hilismo y la inversión de todos los valores de Nietzsche son tesis 
aceptadas por Horkheimer, aplicadas por él a apoyar su concepto de 
la degtri¡££jón de toda la civilización burguesa. Y con Schopenhauer 
y la filosofía de la vida, comparte el sombrío pesimismo respecto de

Tr \d» r< i<»\i s i sr\S,< h —Dialéctica del iluminismo (Buenos Aires 197(1), Socioló- 
¿tea (Madrid, Taurus, 1966); Critica dt la ra^ón instrumental (Buenos Aires 1973); Sobre el 
concepto de! hombre y otros ensayos (slns 1 'ortragen und Aufaetchnungen ¡n Dcutschland) (Bue
nos Aires 1970), Sociedad cn transición, l.studios de ¡a Jilosofia social (Barcelona ^^ú), 7eoria 
critica (Barcelona 1971), función de las ideologías (Madrid 1966, conferencia exiraída de 
Sociológica), cf M J ", las imaginación crítica, cit., p.83-107 440-478
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todos los valores de la cultura contemporánea, una afirmación de la 
decadencia de Occidente similar a la que describieron Spranger v 
Spenglcr. r &

Junto a la lectura de Marx, Horkheimer se había formado en la 
doctrina marxista con la lectura de Historia j coníutum, de Lukács, 
Marxismo y filosofía, de Korsch, y más aún en el estudio de Hegel 
El intento suyo y de los de su grupo era recuperar las raíces hcgelia- 
nas del pensamiento de Marx, que había degenerado por la intro
ducción del «materialismo vulgar» pasivo y mecanicista bajo pretex
to de científico. Su marxismo. liberalizado y mezclado con multitud 
de otras teorías de los filósofos a quienes ataca, tiene, quizá, su ma
yor característica en la afirmación de la del dinamismo dia
léctico y superador de contradicciones y conflictos, que aplica tanto 
al materialismo de la naturaleza como al proceso de la historia.

Crítica de la razón instrumental.—La variedad de 
aspectos de su crítica de la sociedad, de la cultura, de la filo
sofía y del hombre tiene su convergencia en el tema teórico 
que más directamente ha tocado Horkheimer: «la crítica de la 
razón instrumental», como dice el titulo de su ensayo princi
pal; de una razón instrumentalizada y degradada por todas las 
filosofías anteriores, que han sumido a la civilización en el te
rror y la barbarie. Tal especulación se esboza de una manera 
extraña, pero abierta, en la Dialéctica de la Ilustración (1944), se 
continúa en diversos artículos, sobre todo de Sociológica 
(1951), y se explaya más en dicha obra principal (1967) y en 
el otro estudio posterior.

El escrito Dialéctica de la Ilustración (der Aufkdarung) figu
ra redactado conjuntamente con Adorno; los dos se atribuyen 
sus ideas, pero el fondo del pensamiento delata a Horkheimer 
como autor principal. Es un trabajo fragmentario e irregular, 
compuesto por la exposición introductoria del iluminismo o 
Ilustración, su declaración sobre la base de dos excusas, un ca
pítulo sobre «la industria cultural», que muestra «la regresión 
del iluminismo a la ideología y que tiene su expresión en el 
cine v en la radio», es decir, en la cultura, de masas; el estudio 
de «los elementos del antisemitismo» como prueba de la tesis 
del «retomo de la sociedad ilustrada a la barbarie» y un largo 
final con notas aisladas y aforismos. El contenido del pensa
miento es, igualmente, oscuro e irregular.

Por iluminismo se entiende la corriente filosófica raciona
lista de la Ilustración. «En el sentido amplio de pensamiento 
en continuo progreso, ha perseguido siempre el objetivo de 
quitar el miedo a los hombres y de convertirlos en amos. 
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Pero la tierra enteramente iluminada resplandece bajo el sig
no de una triunfal desventura. El programa del iluminismo 
consistía en liberar al hombre de la magia. Se proponía, me
diante la ciencia, disolver los mitos y confutar la imagina
ción», según decía ya Bacon. Esta historia de la Ilustración es 
descrita en figuras míticas, ya que «se resume, en su aspecto 
crítico, en dos tesis: el mito es ya iluminismo, el iluminismo 
vuelve a convertirse en mitología»8. Para Horkheimer y 
Adorno, las categorías racionalistas han surgido como pro
yecciones antropomórficas de lo subjetivo sobre la naturale
za, como sustituciones secularizadas de las antiguas divinida
des míticas. «Las categorías mediante las cuales la filosofía 
occidental definía el orden eterno de la naturaleza... son resi
duos apenas racionalizados de la antigua concepción mítica». 
Los cuatro elementos de la concepción presocrática derivan 
de divinidades y mitos autóctonos, los dioses del Olimpo ter
minaron en ideas platónicas y esencias ontológicas. En el ex- 
cursas primero aparece el minucioso relato de las aventuras y 
astucias de Ulises en la Odisea para liberarse de los encantos 
de las sirenas, como representación simbólica del proceso dia
léctico del iluminismo, síntesis de la filosofía racionalista.

Sustancialmente, esta filosofía se equipara a la dialéctica 
de la formación de los mitos y se refunde en verdadera mito
logía. Como los mitos antiguos tenían por finalidad la magia, 
mediante la cual el pensar mítico trataba de dominar la natu
raleza para los fines utilitarios del hombre (los dioses ejercían 
la soberanía sobre todo lo existente), de igual suerte el ilumi
nismo instrumentaba la ciencia y toda la función de la razón 

-para el dominio de la realidad natural, poniéndola al servicio 
de los propios fines de autoconservación y preservación del 
terror. El mundo del cn-si de las cosas se convierte en el 
para-sí del sujeto; la teoría, en praxjs_ utilitaria. El dominio 
universal de la naturaleza (a través de la ciencia) se retuerce 
contra el mismo sujeto pensante... Sujeto y objeto se anulan 
entre sí. El «sí» abstracto, el derecho de registrar v sistemati
zar, no tiene frente a sí más que lo abstracto material... Lo 
que parece un triunfo de la racionalidad objetiva... es pagado 
mediante la dócil sumisión de la razón a los datos inmedia
tos», en el formalismo empinsta. Y «la enajenación de los 
hombres respecto a los objetos dominados no es el único 
precio que se paga por este dominio; con la rcificación del

” Dialéctica del iluminismo. vers esp (Buenos .Aires |97()) pj5, cf p 12
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espíritu han sido adulteradas también las relaciooeauntccnas 
entre los homares»9.

La conclusión de estas y otras oscuras disquisiciones mi
tológico-filosóficas es que la Ilustración ha llevado a una w- 
trumentación de la razón hacia fines extraños; a la esclavización 
del hombre, objetivado y enajenado en las cosas que domina, 
v, en definitiva, a la degradación de la cultura en una socie
dad dominada por la organización jcccnica. «El espíritu se 
transforma en ese aparato de dominio y autodominio que la 
filoiafia .burguesa, equivocándose, ha visto en él desde siem
pre» 10. Un segundo excnrsns se ocupa —en otra extraña inco
herencia— de Kant, del marqués de Sade y de Nietzsche, 
«como inflexibles ejecutores del iluminismo», que han condu
cido la razón pura a lo irracional, a la inversión de todos los 
valores de la racionalidad. Y el análisis final de los «elemen
tos del antisemitismo», en que se describen los horrores de la 
persecución de los judíos en la Alemania de Hjxler, es presen
tado como «el retorno de la sociedad iluminada a la barba
rie»; su «irracionalismo se deduce de la esencia misma de la 
razón dominante y del mundo hecho a su imagen»11.

El terror nazi está siempre presente, con constantes alu
siones, en la literatura filosófica de Horkheimer, como mode
lo del estrago producido por una razónJmmaoa^degHbdada, 
reducida a mero instrumento de dominio y poder irracional.

En el ensayo principal. Critica de la rayón instrumental, y 
otros trabajos de la época se prosigue la misma temática de

’ Ibid., p 41-42 43 Este texto continua. «El individuo se reduce a un nudo o en- 
trccruzamicnto de reacciones v comportamientos convencionales que se esperan prácti
camente de el I I animismo había vivificado las cosas, el industrialismo reifica las almas. 
\un antes de la planificación total, el aparato económico adiudica automáticamente a la* 

mercancías valores que deciden el comportamiento de los hombres 3 través de las in
numerables agencias de la producción de masas \ de su cultura, se inculcan al individuo 
lo> estilos obligados de conducta, presentándolos como los únicos naturales, decoroso* 
\ razonables*

Ibid . p 52. ("t. p.54 «El instrumento se vuelve autónomo, b instancia mediado
ra del espíritu atenúa, independientemente de la voluntad de los amos, b mmedmez de 
l.i iniustici.i económica. \m. en el dominio, ti nroxrfuto dr ¿r rtitoaaltdaii se aliona, ade
mas. como diverso del dominio I I carácter obfrtao del instrumento, que lo toma uni- 
vcrealmente disponible, su objetividad papr todos, implica ya la crítica dd dominio a 
cuv«i s<rv icio el pensamiento se ha desarrollado \ lo largo del camino que va de b iw- 
to/u^.i /./ /fí^ífh.t. el pensamiento ha perdido el elemento de la reflexión sobre si, y hov 
la m.iquin.iri.i mutila a los hombres a pesar de que los sustenta Peni en la forma de bs 
maquinas la n/Z/e extrañada se mueve hacia una sociedad que concilla el aparato matr- 
rial e intelectual con el ser viviente liberado \ lo refiere a la sociedad misma romo a 
su sujeto real*.

" I n tal csnlo de jerga literaria se trasluce la dialéctica marxista de dicnaaon <W 
sujeto en el objeto, la negatividad de la contradicción y la superación o concihacsóo de 
sujeto v objeto en el individuo de na fíxtrdad iibrr (ibid. p 15). 
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crítica de la razón, y, desde ella, de la filosofía, cultura y so
ciedad, en prolijas y abstrusas reflexiones. Aparte de la no
ción general de la razón como poder, capacidad o función 
humana de actos razonables y de las actividades todas de la 
deducción y el discurso, señala que se han dado dos funda
mentales conceptos de razón: uno es el de ra%ón objetiva, y el 
contrapuesto, de ra%ón subjetiva.

El concepto de rqzón objetiva «ha sido propio de los gran
des sistemas filosóficos desde Platón». En él se concibe la ra
zón y la filosofía «como imagen de la eseacia. razonable del 
mundo, como lenguaje o eco de la esencia eterna de las co
sas». Tal visión afirmaba la existencia de la razón no sólo en 
la conciencia individual, sino también en el mundo: en las re
laciones entre los hombres y las instituciones sociales, en la 
naturaleza y sus manifestaciones. La razón humana se funda
ba en esa racionalidad objetiva, o el or¿en eterno de las co
sas. El grado de racionalidad de la vida de un hombre podía 
determinarse por su armonía con esa estructura objetiva o 
sistema jerárquico..de las cosas. «El énfasis recaía más en los 
fines que en los medios. La ambición más alta de este modo 
de pensar consistía en conciliar este orden objetivo de lo ra
cional con la existencia humana» l2.

En oposición a esta «teoría de la razón objetiva» ha surgi
do el concepto de la ra%ónjubjetivd' o ratio formal, desvincula
da del_ser, independiente y autónoma. Esta especie de razón 
hoy vigente trata simplemente de la relación de los medios a 
los fines, de la adecuación de modos de procedimiento a fines 
que son más o menos aceptados. Poca importancia tiene para 
ella «la cuestión de si los objetivos como tales son razonables 
o no», es decir, si responden a un orden racional objetivo. 
«Si de todos modos se ocupa de fines, da por descontado que 
también éstos son racionales, en un sentido subjetivo, es decir, 
que sirven a los intereses del sjujeto con miras a su autoconser- 
vación». No existe, por tanto, ninguna meta racional en sí, y 
«no tiene sentido discutir la superioridad de una meta frente 
a otras con referencia a la razón»11.

Horkheimer viene a mostrar en lo siguiente que tal con
cepto de la ra^ón subjetiva y autónoma, desligada de todo or-

(..nttca de la ra^on instrumental, trad. esp. (Buenos /\ircs 21973) p.15-16; Sobre el 
contéftto de la ra^on. en Soctologica, trad esp. (Madnd 1966) p.257-258

( ritira de la ra~ón instrumental, cit , p 16, \obre e! concepto de la ra^ón, cit , p.257- 
••i I uso lingüístico \igentc sabe de la razón, preferentemente, en el sentido último 
como instrumento. \ trata más v más de entender por razonable aquello cuva utilidad pue
de demostrar, quien sea capaz de conocer lo que es útil será una persona razonable».

jer%25c3%25a1rquico..de
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den objetivo, es el que prevalece en la actualidad y no sola
mente en la civilización buxgucsa. Y es el concepto de la ra- 
zon como instrumento, puesta al servicio de cualesquiera ob
jetivos deseables; en el marco de esta «razón formalizada, una 
actividad es racional únicamente cuando sirve a otra finali
dad; por ejemplo, a la salud o al esparcimiento... la actividad 
no es más que una herramienta, pues sólo cobra sentido me
diante su vinculación con otros fines»14. Desde la Ilustración, 
ha sido introducido el empirismo escéptico de Huipc» el neo-’ 
positivismo y las demás ideologías que suplantaron las filoso
fías tradicionales que desde Platón y Aristóteles, pasando por 
Tomás de Aquino y el Medievo hasta Spinoza y Hegel, reco
nocían el orden eterno del mundo plasmado en la razón obje
tiva, y que ahora se tiene como superado v anticuado.

El mismo proceso que antes había descrito como desmite- 
logi^ación de los mitos antiguos y sus sucedáneos, las esencias 
ortológicas, por obra de la Ilustración, aquí se convierte «cn 
la independización del concepto subjetivo de razón, que 
constituye un momento de la Ilustración, la expresión filosó
fica de la desmitologización, del desencantamiento del mun
do». La consecuencia que de ello deduce es la misma: la aúis 
de la razón, la incapacidad de dar apoyo racional a las nocio
nes fundamentales de libertad, paz, justicia, puesto que se ha 
reducido todo el contenido objetivo de estas concepciones a 
mera ilusión o meras nociones formales, y, en definitiva, el 
absurdo de la misma razón ,5.

Este proceso de sustitución de la razón objetiva por la ra
zón subjetiva se desarrolló lentamente a través de los sis
temas filosóficos. «En los tiempos modernos, la razón ha des
arrollado la tendencia a disolver su propio contenido objeti
vo». Y asi se llegó a un estado en que el contenido, tanto de 
la filosofía como de la religión, quedaron altamente perjudi
cados, v, por fin, a la autoliquidación de la rgzóa misma 
como medio de comprensión de las verdades superiores ,6.

u ( rifit a ¡ir la ra~on ¡nftrnarcntal p 47
Critica <ir la ra^ón /nstrumental p 19 «Iji facultad de pensar subjetiva era el agente 

critico que di*ol\ia la superstición... La actual crias de la ra^áa ctwisiste. fundamental
mente. en el hecho de que el pensamiento, o bien ha perdido la facultad de concebir, 
cn general, una objetividad semejante, o bien comenzó a combatirla como tlnstóa. Fi
nalmente, ninguna realidad en particular puede aparecer per tt como racional, vaciadas 
de su contenido todas las nociones fundamentales, se han convertido en meros en to
rios formales. 1/ sabjef irisar». la ra^óa taiabién sr foratah^a*.

" Ibid., p 24 25 Ibid , p.29: «Los filósofos de la Ilustración atacaron a b religión 
en nombre de la razón. en última instancia, a quien vencieron no fue a la ¡glesm. smo 
a ¡a ntaUsica i al concepto obfetiro de la ra-ón misma la fuente de poder de sus propios



116 C.3. La Escuela critica de Francfort

Crisis de la sociedad y del individuo. — El resulta
do de este proceso de degradación de la racionalidad es el 
mismo, es decir, la crisis de la «sociedad civilizada», que se 
nutría de esas concepciones religiosas y filosóficas, disueltas 

- ahora por la razón subjetiva, y ha pgxdido con ello la convic
ción en los grandes ideales del amor fraterno, la justicia y de
más sentimientos humanitarios 17. Con esta crisis de la razón, 
que ha perdido su auténtico valor teórico de guiar a la ver
dad, trocándose en razón formal instrumental, su papel es 
ahora operativo, «de dominación del hombre y de la natura
leza». Y, a la vez, ha adquirido una fuerza negativa de orga
nizar las dictaduras, de sembrar en la vida social el terror y 
provocar la exterminación de grupos humanos enteros I8.

El citado ensayo, Crítica de la rayón instrumental, prosigue 
luego aplicando la crítica a varios sistemas filosóficos, predo
minantes a su juicio en el pensar actual. Ante todo, el prag
matismo americano, en el que más destaca «la reducción ae la 
razón a mero instrumento», y, con ello, el espíritu antifilosó
fico de esa razón subjetiva, que culmina en la degradación 
del fascismo europeo. Son analizadas después «las panaceas 
universales antagónicas» (c.2), dos corrientes filosóficas con
trapuestas, nacidas, al parecer, del mismo pragmatismo y di
solución racional. La primera es el t&jziismo y neotomismo, que 
resucitan las ontologías anticuadas de la razón objetiva y 
vuelven a justificar la superstición, religiosa. En medio de un 
duro ataque al catolicismo, fundado según él en la filosofía 
tomista, Horkheimer tiene expresiones de admirativa com-
esfucrzos. Por último, la razón, en cuanto órgano para la comprensión de la \erdadera 
naturaleza de las cosas \ para el establecimiento de los principios directivos de nuestra 
vida, termino por ser considerada anacrónica. /especulación es sinónimo de metafísica, \ are- 
tafísica lo es de mitología y superstición... La razón se autoliquido en cuanto medio de com
prensión ética, moral y religiosa» Cf Sobre el concepto de la ra^ón p 262-263.

1 Crítica de la rayón instrumental p.44-45: «Hasta hoy. la sociedad civilizada se ha 
nutrido de los restos de esas ideas, aun cuando el progreso de la razón subjetiva des
truía la base teórica de las ideas mitolc'igicas, religiosas \ racionalistas. Y éstas pueden 
convertirse en mero saldo y pierden paulatinamente su poder de consiccion Cuando es
taban vivas las grandes concepciones religiosas y filosóficas, los hombres pensantes ala 
baban la humildad y el amor fraterno, la justicia y el sentimiento humanitario. Los ori 
genes mitológicos objetivos que la razón subjetiva va destruyendo no solo se refieren 
a conceptos generales, sino que evidentemente forman la base de comportamientos y ac
tos personales» Cf. La filosofía como critica de la cultura, en Sociológica p 2r 64

Ibid., p.94. Cf. Sobre el concepto de la rayón, cit , p.264. «Ll único criterio que re
conoce la razón subjetiva, formal, instrumental, cs el que el lenguaje del positivismo lla
ma su valor operativo, su papel de dominación del hombre y la naturaleza.. Todo uso 
de los conceptos que vaya más allá de su puro significado instrumental cae bajo el vere
dicto de estar detenido en la superstición... Cuanto más degeneran las ideas en automa
tización e instrumentación, cuanto menos significan en si mismas, más sucumben, a la 
vez. en la cosificación, como si fueran un tipo de máquinas» Cf I^a filosofía como crítica 
de la cultura, en Sociológica p.34.
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prensión para el sistema de Tomás de Aquino (no cita fuen
tes de su conocimiento), que «hizo de la doctrina católica un 
instrumento sumamente valioso para los príncipes y clase 
burguesa» (p.78).

La otra corriente o sistema actual opuesto al neotomismo 
y negador de la ciencia es el neopositwisfffa, qUC glorifica la 
ciencia y la erige en valorjahsoJuto. Horkheimer critica aún 
con más dureza el moderno positivismo lógico con sus tauto
logías lógicas y su cientificismo, que absorbe la filosofía en la 
ciencia, pues para él son netamente distintas. La conclusión 
es el rechazo de ambas filosofías. «Una tiende a reemplazar a 
la ra^ón autónoma mediante el automatismo de una metodolo
gía ultramoderna, y la otra mediante la autoridad del dogma» 
(p.101). l^a rebelión de la naturaleza (c.3) es el resultado de 
toda esa degradación de una razón convertida en «herramien
ta». De nuevo se combaten las ideologías filosóficas que son 
mera «variante de la actitudj>ragmática, típica de la civiliza
ción occidental» (p.113), y que han desatado aún más los ins
tintos de poder y dominación piara hacer de la naturaleza ob
jeto de explotación total; la relación entre el yo y la naturale
za se trueca en «una relación de tiranía», y surgen con más 
vigor los totalitarismos, con una regresión «a formas extre
madamente barbaras del dominio social» (p.137) y, en defini
tiva, a un mayor irracionalismo.

En pos de otras reflexiones en que se presenta la crisis de 
la razón como crisis del individuó, en cuanto agente de esa ra
zón, v se insiste con vigor en la dignidad personal del indivi
duo frente a los fascismos (c.4 p,138ss), la última reflexión 
sobre el concepto de filosofía (c.5) deja entrever el foufa WíECiClita 
de tal autocrítica de la razón y de sus productos filosóficos. 
El antagonismo expuesto entre razón objetiva y subjetiva 
muestra las contradicciones existentes entre las tendencias filosó
ficas como simple reflejo de la realidad social y de las relacio
nes económicas de dominación y scrjudmnbre del miando 
burgués. Señala, a la vez, la disociación entre sujeto y objeto, 
entre espíritu v naturaleza, cuyo antagonismo no se resuelve 
sino por la transformación de las estructuras socio-económi
cas que lleven a una reconciliación entre lo ideal y lo real, en* 
tre tqoji^ v praxis, entre el hambre y la naturaleza.

En los restantes escritos ha continuado Horkheimer to
cando diversos temas filosóficos, culturales y sociales, sin 
contradecir en nada su materialismo marxista. La lyga intro
ducción sobre el hombre que va al frente de la colección 



118 C.3. La Escueta crítica de Francfort

artículos Sobre el concepto del hombre y otros ensayos no contiene 
sino análisis críticos de la situación social del hombre en la 
decadente civilización moderna, que con el maqumismo y la 
planificación técnica va reduciendo al ser humano a la condi
ción pasiva y de autómata en el engranaje organizativo, em
pobreciendo siempre más su humanidad. Nuestro pensador, 
en cambio, ha exaltado en todos los tonos la autonflfliia de la 
individualidad humana como un .yalor-en sí, aun dentro de la 
estructura social, frente a las dictaduras totalitarias. Una de 
las constantes de' su pensamiento que ha marcado la pauta a 
la Escuela es la defensa apasionada de la libertad del hombre 
y el rechazo de todo tipo de autoritarismos, de toda repre
sión de poder. El espectro del totalitarismo y del terror nazis 
aflora de continuo en sus escritos.

Pero falta en su concepción todo apoyo, teórico a esa rea
lidad básica del individuo humano y su dignidad ontológica. 
Con insistencia afirma en sus escritos que el yo, la conciencia, 
la individualidad humana, se desintegran en diversas enfer
medades mentales y desaparecen con la rnuerte. Y en el breve 
ensayo De anima combate la doctrina del alma como realidad 
distinta y separable del cuerpo, y, por ende, su pretendida in
mortalidad. El dualismo del alma individual y cuerpo distinto 
no pasa de ser una representación abstracta de elementos in
separables y pertenecientes a las concepciones mitológicas 
antiguas, que ha sido superada por la moderna ciencia psico
lógica y ya no tiene sentido en la cultura actuall9.

Con igual superficialidad discute nuestro crítico cultura- 
lista las cuestiones de la existencia de Dios, del teísmo y 
ateísmo, de los dogflias de la teología cristiana, de la religión 
en general. Con insistente desenfado reiteraba en escritos an
teriores que tales creencias y dogmas pertenecen al acervo de 
las supersticiones y mitologías, pasadas, y sigue anunciando 
su desaparición a medida que se transformen «las formas so
ciales feudales, absolutistas y burguesas, dentro de las cuales 
era posible todavía servirse de la religión»20. La filosofía no 
reconoce más conocimiento cierto que el de los hechos empí
ricos percibidos en la experiencia y comprobados por la cien
cia. El empirismo de Horkheimer es tan radical como el de 
los positivistas lógicos, a quienes tanto denigra. Y su ataque

Pr anima, cn \ohrr rí concepto del hombre y otros ensayos, erad esp. (Buenos /\ires 
Vrn) p 76 88 1

20 Rfligtón y filosofía, en Sobre el concepto de! hombre, cit., p.76. Cf. leísmo-ateísmo, 
ib»d., p.50-65, Actualidad de Schopenhauer, ibid , p.89-112.
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a la metafísica, y con ello a toda realidad trascendente, es una 
constante actitud de sus lucubraciones críticas. Actitud tam
bién a tono con su materialismn rnarv¡cto

En escritos más recientes, Horkheimer ha evolucionado 
en su concepción marxista. El socialismo ya se limita a una 
pacífica posesión de los bienes, con la «abolición de las dife- 
cencías de posesión y de núífina», la desaparición de la 
de clases y una solidaridad mundial que uniera a todos los 
hombres en una sociedad cosmopolita. E imagina que esto 
podría llevarse a cabo con los esfuerzos de todas las institu- 
ciones \ organismos privados, al margen de cualquier autori- 
dad estatal, según la tendencia de la Escuela hacia un sistema 
anarquista2’.

Theodor Wiesengrund Adorno (1903-1969) es el 
otro jefe de fila de la Escuela crítica, estrechamente unido a 
Horkheimer en su vida y actividad investigadora.

Nacido en Francfort, era un judío «asimilado», comerciante en 
vinos y de gran fortuna. Desde América usó siempre el apellido ma
terno, con el que se le conoce, a requerimiento de ios compañeros, 
porque había muchos nombres judíos en el grupo, y se imponía 
cautela. El nombre «Adorno» viene de su madre, hija de una can
tante alemana y de un oficial del ejército francés (cuya ascedencia 
corsa y originariamente genovesa explica tal apellido italiano). Del 
origen materno heredó la vocación por la música, junto con su her
mana, destacada concertista de piano, bajo cuyo estimulo empezó el 
estudio de piano y de composición en edad muy temprana.

Siguió en Francfort estudios medios y cursos de filosofía, psico
logía y sociología en su Universidad, doctorándose en 1924 con una 
tesis sobre Husserl, bajo la dirección de H. Comclius. Según relato 
suyo, durante los años de enseñanza media había trabado amistad 
con S. Krakauer, catorce años mayor, de quien recibió lecciones du
rante más de un año sobre la Crítica de Kant, mucho más valiosas 
que la enseñanza universitaria oficial. De Krakauer (con quien si
guió la amistad en la emigración) aprendió también el enfoque de 
un pensar abierto a rodas las ideas, el interés combinado con la ex
ploración sociológica y cultural y profunda desconfianza por los sis-

Marx fjf h aítaahdad (1 968), en locsrdad ra tramM: latadmi dr fiianfia neta!. 
trad. esp (Barcelona 19'6) p.51, cf p 43-53. \obrr ia duda (1969), ibid., p.21-31. 
ítonrf aerna dr la hhrral^acña dr ¡a rrüjgraa, ib>d .. n 89-95, Crítica dr la tarírdad artorí, ibid.. 
p.2ll|-3>9 l.as religiones pueden también contribuir con aportaciones valiosas a la cons
trucción de ota sociedad solidaria de la humanidad, observa Horkhetmer en estos tes
tos en ton»» de concesión benevolente, con ral de que se unan todas las confesiones ren- 
giosas las cristianas como las budistas, etc —. se liberalicen de sus dogmas y citen 
ci.is, w consideren en un plan de igualdad v consideren su objeto lo ~*'?no, 00
como algo infinito \ personal, sino como mera experiencia sentimental x anneo una 
realidad profunda, como \a entienden, dice, el objeto religioso las fracciones protestan
tes más progresivas \ sus principales teólogos (Paúl Tilbch. etc ). 
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temas cerrados. Ya en 1924, Adorno conoció en el festival de Franc
fort al famoso compositor vienés Alban Berg; ansioso de perfeccio
narse en la música más innovadora, consiguió que lo recibiera como 
estudiante de composición, trasladándose a Viena al terminar el doc
torado. En los tres años que duró su estancia en la capital austríaca 
(1925-1928) fue asistente asiduo a un estrecho círculo cultural muy 
avanzado que se reunía en torno al celebre músico Schónberg, 
aprendió la técnica pianística e inició sus composiciones musicales, 
inspiradas en los métodos de éste y de su maestro Berg. Sus activi
dades y ejercicios en la música de vanguardia los continuó toda su 
vida, a la vez que sus reflexiones sobre el arte. De 1928 a 1932 llevó la 
dirección de la revista musical vienesa Anbruch, colaborando en ella.

En 1928 Adorno regresó a Francfort, entrando en seguida en 
contacto con el Instituto fundado por Horkheimer y su grupo. Ha
bía conocido a éste cuando estudiaban juntos a Husserl en el semi
nario de H. Cornelius y la psicología de la Gestalt con Gelb. Con el 
apoyo de Tillich, Adorno se convirtió en docente privado en 1931, 
con su tesis de habilitación sobre la estética de Kierkergaard. E ini
ció sus colaboraciones en la Revista de Investigación Social sobre socio
logía de la música. Consta que en esta época compartía ya los mis
mos criterios de Horkheimer sobre la teoría crítica, y, en consecuen
cia, las mismas convicciones sobre el marxismo crítico, que iba a 
manifestar pronto en trabajos conjuntos con él.

En 1934, con la subida al poder de Hitler, todos los miembros 
del grupo, desposeídos de la docencia, partieron para la emigración. 
Pero Adorno se trasladó a Oxford, donde prosiguió estudios y ulti
mó la obra sobre el conocimiento. Sólo en 1938 se trasladó a Esta
dos Unidos; allí se reunió con los otros miembros de la Escuela en 
Nueva York. Desde entonces colaboró asiduamente en las investiga
ciones del equipo, casi siempre en su campo especial de critica musi
cal. En 1941, al separarse Horkheimer del grupo principal y trasla
darse con algunos a Los Angeles, Adorno le siguió, iniciando la co
laboración más estrecha entre ellos. Ambos entablaron especial 
amistad con B. Brecht, W. Dieterle y otros exiliados en California 
que buscaban ocupación en torno a la industria del cinc. Adorno 
tuvo además por especial amigo a Thomas Mann, quien le consulta
ba en la redacción de sus novelas y aceptaba sus críticas.

En 1949 regresó a Alemania con Horkheimer, si bien retomó 
por unos meses, en invierno de 1953, para terminar trabajos sobre 
cultura de masas americana en una Fundación. Desde 1950 fue di
rector asistente del Instituto, cuya revista Zeitschrift dejó de publi
carse, y en su lugar empezaron a editarse en 1955 la serie de escritos 
Frankjicrter Beitrdge %ur So^iologie. Al retirarse Horkheimer con Pol- 
lock a Suiza en 1958, pasó a ser director de toda la obra. Desde 
1951 fue profesor de filosofía y sociología en la Universidad de 
Francfort hasta su muerte, ocurrida en Chur (Suiza), en 1969.

Las obras de Adorno constituyen una producción muy vanada y 
dispersa de ensayos (sobre muy diversos temas), artículos, confcren- 
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cías y compilaciones. Su primer ensavo fue la disertación de habilita
ción: Kierkegaard. Konstrnktion des Ástbetiscben (Tubinga 1933), a la 
que S1guió el trabajo en que amplia la tesis doctoral sobre Husserl: 
Zur Metakritik der Erkemtnistbeorie (Stuttgart 1956, publicado en ar
tículos de «Archiva, 1938, 1953). Ya se mencionó antes la doble 
obra conjunta con Horkheimer. Dialektik der Axfkiartcng (1947), y co
lección de artículos de la etapa americana Sociobffca (1962). De la 
obra colectiva en cinco volúmenes Stndies in Prejndice (Nueva York 
1950), sobre investigaciones de sociología empírica en tomo al anti
semitismo, tradujo al alemán su propia colaboración: ^i^ien pin 
autorttaren Cbarakier (Francfort 1973).

Los trabajos sobre la música y su filosofía se extienden a lo lar
go de toda su vida. Son los principales: Pbüosopbu der neteen Mtisik 
(Francfort 1949), Prisnten (Francfort 1955), Dissonen^en. Mnsik in der 
I era'alienen W'elt (ibid. 1956), KJangsfifftren. Mnsikaliscbe Scbriften I 
(ibid. 1959), Qnasi tena fantasía.Mnsikafacbe Scbriften (ibid. 1963), Mo
nten fs Mnsicaxx (ibid. 1964), Astbetiscbe Tbeorie (ibid. 1967) y mono
grafías sobre W'agner, Mahler, Berg, Benjamín (1970).

Entre sus ensayos más filosóficos figuran: Mimnea Moraba. Refle
xionen ans dent bescbadigten Lebex (Francfort 1951), Drei Stndsen %n He- 
gel (Francfort 1963, dos de ellos publicados en 1956, 1959), Negstive 
Dialektik (Francfort 1966), su obra más importante; Obne Leitbild 
(Francfort 1967), Sticbworte (Francfort 1969), la Introducción y co
la Foraciones a la obra colectiva Der Positirisnrnsstreit tn der dentseben 
So^iologie (La disputa del positivismo en la sociología alemana, Neu- 
u icd 1969), la edición postuma Piulo so pin sebe Ternune/ogie. Zar Einlei- 
tung (Francfort 1973) de unas lecciones de iniciación filosófica toma
das del curso 1962-6322.

Carácter e influencias. Critica de la estética. — La multi
tud de temas e intereses de esta producción deja ya entrever la falta

- Obras completas (Gnaaraaelte Scbriften) de THH>m»a W Aimwmi. en curso de pu
blicación, en 21 vols. previstos (Francfort. F-dironal Suhrkanp, 19?0ss), comenzadas con 
vol. 7- Astbetiscbe Tbeonc (1970); vol. 5. Zar Metabitií drr Erbeantmstbeorn (1971), etcé
tera)

Tr \im <i iuxim m’xxoi — l ¡losojia dr la narra anana (Buenos Aires 1966); Diakcts- 
tu nr^jt/ra (Madrid. Taurus. 1975), llialécrtca dr la Jtasfranaa x sanolo^sca II (atadas res
pecto de Horkheimer), Afnrvw^ Marolas (Caracas, Monte Avila Editores, 1975; Madrid 
19’6), \obrt la antacr/ina drl conocsatintlo. Estadios sobre Hnssrrl y las aatmoastas froaanaaio- 
&'<>< {< .iracas I9"’O), Tres rstarbas sobvr Hegrl (Madnd, Taurus, 1969), Pnsnas (Barcelona 
1962). 1.a cntsia de la callara r de la sonedad (Barcelona 1962), r progreso y otros
estadios atasscalrs (Barcrlona 1970). La ideología co*o Irafaajr (Madnd, Tauros, 1971), Ter- 
onnoio^a Islaso/na. 2 xols. (Madnd, Taurus, 1976), Criticas ¿ la ragóa literaria (Madnd. 
Taurus, 19’8). Consígaos = Sticbrorte (Buenos Aires 19^3), Eiiosofia yn^er ttsaao {Ma
drid 1964. 1972). ía disputa drl pesitirisiao rn la sociología abasaaa (Barcelona-Moneo 
19’2). etc 1.a brevedad de los cnsavos facilita la difusión v versiones de los mismos.

Bibliografía.— M. I n. La Hoagiaacroa dialéctica. L'na historia de la Lasóla ért'ranc- 
l.rt. xerv cp (lUnxl.ma 1074) p.121» pw. V»«», W F S< (ed ).£>«■ •"»

tAm (Munich 1969), I.. Fi»mi. llhutrmu (OncMo 196»); U.
El 1 MIX1. (cd ), The hstcllrctaai Migratton l .aropr aad darenca f 910-40 (Cambridge, Ma«^ 
1969). k. ( )pti v i otms. Chrr Thredor U Idomo (Francfort 1968); G F. R» *0™. La 

trena cn/tra delia soneta (Bolonia 1968). 



122 C.3. L^a Escuela critica de Francfort

de sistema y unidad en el pensamiento del autor. Adorno es aún 
más asistemático que Horkheimer, su mentor y jefe de fila, y su re
flexión se dispersa en mayor variedad de tópicos, sobre todo artís
ticos y musicales, que fueron el hobby de su vida y una segunda pro
fesión. Su estilo literario favorece esa dispersión. Su literatura ensa
yista destaca por una retórica esotérica intrincada y oscura, que ha 
hecho para algunos difícil, y hasta casi imposible, la recta compren
sión y ordenación temática de su pensamiento.

El tema central es también la teoría crítica, en estrecha conexión 
con la orientación innovadora de Horkheimer. Siete años más joven 
que éste, aparece enteramente compenetrado con él en el mismo 
movimiento de izquierdas. Ambos procedían del mismo ghetto de la 
Erelesjüdisches Lehrhaus, un círculo de jóvenes intelectuales judíos de 
Francfort con las mismas convicciones de un marxismo ateo, que 
crece cn la resistencia al nazismo, y de un elitismo cultural opuesto 
a las formas conservadoras de la cultura burguesa.

La teoría crítica que va a desarrollar Adorno se fundamenta 
también sobre un fondo de marxismo libre c independiente, que, 
más que a los problemas de la economía, se endereza y aplica a las 
cuestiones culturales. A través de Hegel, y remotamente de Kant, ha 
interpretado sus convicciones y sus lecturas sobre Marx y su doctri
na. Por ello, su marxismo se presenta altamente hcgelianizado, con
templado desde el prisma de la dialéctica de Hegel, «puesta sobre 
sus pies» o aplicada al materialismo; de ahí le viene su tendencia a 
lo empírico c individual, con horror declarado a toda metafísica.

Junto a su marxismo dominado por la dialéctica de la contradic
ción \ el énfasis de la negatividad en todos los fenómenos sociales, 
Adorno comparte con Horkheimer gran simpatía e inspiración en 
las doctrinas de Schopenhauer y Nietzsche, desde las cuales prose
guirá la misma crítica destructiva de todos los valores religiosos, 
morales y culturales de la sociedad establecida. La crítica estética es 
el primer campo cn que ejerció ese empeño crítico. Su primera criti
ca importante fue la tesis de habilitación: Kierkegaard'. Construcción de 
la estética. La elección es explicable, porque a través de los esbozos 
del filósofo danés intentaba explorar estas cuestiones estéticas. Pero 
no hay aceptación alguna de la alta espiritualidad, ni menos del cris
tianismo del autor, y sí una crítica global y sinuosa de su pensa
miento, en estilo abstruso y arrogante. El centro de sus ataques se 
dirige a su teología. «El espiritualismo de Kierkegaard es, ante 
todo, hostilidad a la naturaleza». El hombre absolutamente espiritual 
terminaba por aniquilar su yo natural. Y Adorno trata de vencer 
esta hostilidad a la naturaleza. Desde el comienzo señala que, para 
él, la estética significaba algo más que teoría del arte; cn el sentido 
de Hegel, comprendía una filosofía de la relación entre sujeto y ob
jeto. La famosa subjetividad de Kierkegaard y su insistencia sobre el 
individuo concreto existencial la interpreta como retorno a la identi
dad idealista de Hegel y un secreto anhelo de verdad trascendente. 
Las acusaciones al filósofo danés se multiplican, cn especial la de
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una dialéctica sin objeto material que volvía al tan combatido idea
lismo.

La teoría crítica del arte la expuso Adorno en numerosos artícu
los sobre críticas de diversos autores: Valéry, Proust, A. Huxley, 
Kafka, etc., gran parte de las cuales se coleccionan en* la obra Pri
mas. Se trata también de un enfoque crítico desde categorías de la 
dialéctica marxista, desde las que construye su filosofía estética a la 
vez que una sociología del arte. Siguiendo la tendencia del Instituto, 
Adorno rehúsa considerar el arte y la cultura en general como un 
ámbito aparte de la sociedad. El tema artístico es en un sentido tan
to social como individual, y las obras de arte expresan así tendencias 
sociales objetivas no previstas por sus creadores. La supuesta liber
tad creativa del artista era ilusoria en algunos aspectos. Aunque la 
espontaneidad de la creatividad subjetiva fuera un elemento necesa
rio en el arte genuino, sólo podía realizarse a través de la objetiva
ción, lo que inevitablemente implicaba trabajar con materiales toma
dos del medio social existente. Esto por lo menos conlleva la necesi
dad de alguna reificación; «los impulsos subjetivos, si bien frágiles 
c insuficientes, sc realizan, pero sólo al ser objetivados». El artista 
podía aproximarse a la completa reconciliación de la imaginación 
subjetiva y los materiales objetivos en las grandes obras de arte, 
pero nunca lograrla enteramente hasta la identidad de sujeto y obje
to. De este modo, el sistema estético del expresionismo, particular
mente en la Alemania de la época, era falso, porque trataba de ex
presar la pura subjetividad, alienada de sí, en la obra artística21 * * 24.

21 Prwwtf/ p 112. Cf. p.281-282: «La subjetividad absoluta carece de su sujeto.
Cuanto más se retrae sobre si mismo el y» del expresionismo, tamo más se asemeja al 
excluido mundo cósico... Pero con ello ha impuesto también a la pura subjetividad nc 
cesanamante enajenada de si misma y convertida en cosa, la constricción de una objeti
vidad para la cual la propia a lien anón es expresión*.

24 Ibid. p. 26-27

Su posición era intermedia entre la teoría marxista del arte como 
mero reflejo de las contradiciones de clase y las posiciones burgue
sas tradicionales. No toda la cultura era una estafa burguesa ni todo 
el arte era simplemente falsa conciencia o ideología, como pensaban 
los marxistas vulgares. Una crítica del arte dialéctica o inmanente 
«recoge el principio de que no es la ideología la que es falsa, sino 
su pretensión de estar de acuerdo con la realidad». I-a reconciliación 
armónica entre elementos subjetivos y objetivos sólo se alcanza en 
algunos momentos cumbres de las mejores obras de arte. Hasta que 
las contradicciones sociales se reconcilien en la realidad, la armonía 
utópica del arte debe conservar siempre un elemento de protesta. 
«El arte y el denominado arte clásico, no menos que sus expresiones 
mas anárquicas, siempre fue y es una fuerza de protesta de lo humano 
contra la presión de las instituciones dominantes, religiosas o de 
otro tipo, a la vez que refleja su sustancia objetiva»-4. La esfera es
tética resulta inevitablemente condicionada por la evolución social y 
en parte politizada.
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La sensibilidad de Adorno ante la dialéctica de la negatividad y 
su énfasis decidido sobre la importancia de la «mediación» y la no 
identidad se manifestó más claramente en los estudios de música, sobre 
los que escribió abundantes ensayos y artículos. La complejidad de 
sus mediaciones —compositor, ejecutante, instrumentos, etc.— ha
cían de la música un campo particularmente rico para el juego de su 
imaginación dialéctica. Estaba, a la vez, atada a las condiciones ma
teriales y, por encima de ellas, respondía a los cambios de las reali
dades sociales, siendo, no obstante, algo más que su mero reflejo. 
Llegó a explorar todas las facetas de la expresión musical: la historia 
de la composición-clásica, la producción actual de la música de van
guardia, la reproducción y recepción de las formas musicales, el 
vínculo mediador entre productor y consumidor, etc., construyendo 
una completa teoría filosófica de la música.

En su ensayo principal, Filosofía de la nueva música, subraya el ca
rácter cognoscitivo de la música y del arte en general. La música, 
«con la negación de la apariencia y del juego, tiende al conocimien
to» y «se convierte en autoconsciente como el conocimiento». Las 
formas de la música y las del arte en general «registran la historia de 
la humanidad con mayor exactitud que los documentos»25. Adorno 
muestra decididas preferencias por la música de vanguardia, que él 
veia encarnada en la de su maestro de Viena, Schónberg; una forma 
musical cn la que la alienación y las contradicciones parecían supera
das. A ella oponia la música de Stravinski, que para él representaba 
un «objetivismo» neoclásico, antipsicológico, que ignoraba la aliena
ción y las contradicciones de la sociedad moderna y retornaba a las 
formas tonales preburguesas como la danza; asimismo, cn la irracio
nalidad de sus principios objetivistas de composición le resultaba la 
representación de la ideología fascista.

I dosofia dt !it nutra nunca, trad esp (Buenos Aires 1966) p. 15 40-41.
f iloío/ia de la nutra nunca, trad cit , p. 105: «Hasta hov, la música existió sólo 

como producto de la clase burguesa, que incorpora como contraste e imagen en toda 
la sociedad v la registra al propio tiempo estéticamente En esto, música tradicional V 
música no emancipada son esencialmente idénticas... El aislamiento de la nueva música radi
cal no deriva de su contenido asocial, sino de su contenido social, pues mediante su sola 
calidad, indica el desorden social, en lugar de volatilizarlo cn el engaño de una huma
nidad entendida como va realizada. Ya no es ideología. En esto coincide, por su segre
gación, con un gran cambio social».

Ibid , p. 107: «|.a nueva música ha tomado sobre si todas las tinieblas y las cul
pas del mundo Toda su felicidad estriba cn conocer la infelicidad; toda su belleza, en 
sustraerse .i la apariencia de lo bello. Nadie tiene que ver nada con ella, ni los indivi
duos ni los grupos colectivos Resuena sin que nadie la escuche, sin eco. Cuantío se la

De un modo general, sostiene que la música tradicional era un 
producto de la clase burguesa26. La nueva música, en cambio, re
nuncia al engaño de la armonía, qüc se ha hecho insostenible frente 
a una realidad que se dirige a la catástrofe. De ahí derivaría el carác
ter trágico de la nueva música, llamada a iluminar un mundo que 
carece de sentido I 2'.
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Y cosa extraña, pese a sus simpatías por la música de vanguar
dia, Adorno, en varios artículos del período americano, rechazó de 
plano y critico duramente la música dey^t. El simple sonido de la 
palabra le causal» horror. «No trasciende la alienación, la fortalece. 
El JaZZ cs un artículo de consumo en el sentido más estricto». Y re
chazaba, despectivamente, las pretensiones del fapresar una
liberación. Pese a sus elementos africanos, lo ¿rrefrenado y el gesto 
de rebelión se asoció en él a la disposición de una ciega obediencia. 
Y sostenía que, desde el punto de visa musical, estaba completa
mente en bancarrota. En esta línea típica de apreciaciones subjetivas 
de artista. Adorno atacó con dureza la cultura de masas americana.

Crítica de la filosofía y de la cultora.—Tras elxritídsmo 
estético y de las obras de arte, Adorno se vuelve a la crítica de ios 
sistemas filosóficos, una de las funciones principales de la teoria crí
tica. Las varias teorías filosóficas han de pasar a la esfera de «ideolo
gías» en el sentido peyorativo leninista del término, de vanas supe
restructuras de la contradicción social no resuelta.

En la obra Harta ma otetacritira dt la teoría del coteocvmeato, la crí
tica se dirige directamente contra la fenomenología de Husserl, 
aunque de pasada se impugna también a Descartes, Heidegger y 
otros pensadores. Para Adorno, la fenomenología representaba el úl
timo fútil esfuerzo del pensamiento burgués, «que alcanzó su fin en 
exposiciones fragmentarias, disociadas y contradictorias entre sí». La 
obra que desarrolla la primera tesis doctoral sobre Husserl, en 1924, 
es un inmenso alegato contra todos los aspectos básicos de la feno
menología husserliana, una discusión de la misma «en el espíritu de 
la dialéctica» — se anuncia en la introducción —, pues para Adorno 
cs a través de la negatividad dialéctica como se disuelve todo sis
tema de filosofía burguesa con pretensión de un saber absoluto.

Tal criticismo cs llamado «metacritica de la teoría del conoci
miento», al parecer porque la gnoseología es ya una teoría crítica del 
conocer en sentido kantiano. En el ataque frontal se engloba direc
tamente la prtota pbtlosopbia, a la que alude con insistencia Adorno, 
es decir, toda metafísica o búsqueda de verdades primeras y origina
rias, como principios evidentes de toda ciencia, pues «la forma cien
tífica de la filosofía primera la constituía la teoría del conocimien
to»-'’'. El deseo de Husserl de ir más allá del psicologísmo como 

escucha, el tiempo pasa alrededor de ella como un reluciente cristal, pero cuando no se 
la escucha. la música se precipita en el tiempo vacio, cual una esfera perecedera».

Thi-oDoR VC SoPrr la aftacritua dr Z» tnria árl. jwjiwwfr, trad.* ^P
(Caracas 19^0) p 34: «La forma científica de la filosofía primera o pMotoptoa la
constituye la teoria del conocimiento. Iji misma quería elevar h abnütaBt&r pn**r** 
rango de absolutamente cierto mediante una reflexión sobre el sujeto, el cua ^no podía 
eliminarse de ningún concepto de lo primero. Pero en el desarrollo de .
se fortalece, al mismo tiempo, la coerción de la identidad... La determinación de 
solutamente primero en inmanencia subjetiva fracasa, porque esta I***1*5 *°íPTa. 
por completo en si al factor no-idéntico y porque la subjetividad, el órgano de la refle
xión. se resiste a la idea de un primero absoluto coan para». 
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explicación del conocimiento era muy plausible; pero, al situar tal 
explicación en un sujeto trascendental, revelaba un deseo de aniqui
lar el individuo contingente y un anhelo fundamental de certidum
bre ontológica. El método «reductivo» de Husserl, que buscaba 
esencias eternas a través de una exploración fenomenológica de la 
conciencia, viene a incidir en una ontología idealista, en un idealis
mo de la identidad sujeto-objeto a pesar de sus pretensiones anti
idealistas. «La determinación de lo absolutamente primero en inma
nencia subjetiva fracasa, porque ésta jamás logra absorber en sí el 
factor no idéntico y porque la subjetividad, el órgano de la refle
xión, se resiste a la idea de un primero absoluto como inmediatez 
pura»29.

Husserl trataba de apoyar la indagación de lo ontológicamente 
primero, de la causa absoluta, en la necesidad de principios básicos 
del conocimiento, de una certeza intelectual absoluta. Pero esto era 
un reflejo de inseguridad personal. Lo absolutamente cierto como 
tal es falta de libertad, la cual está siempre amenazada30. Una verda
dera epistemología debería acabar con el fetiche del conocimiento 
como tal, el cual, como mostró Nietzsche, conduce a la sistematiza
ción abstracta. La verdad no era lo que «restaba» cuando se produ
cía una reducción de sujeto a objeto, o viceversa. Residía, como la 
realidad, en «un campo de fuerzas», expresión típica dt Adorno, que 
así se opone a toda representación cósica de la realidad, cuando 
Husserl buscaba en ella sólo la esencia inmutable, convirtiéndose en 
«el más estático pensador de su período»31.

Entre la multitud de cargos que Adorno acumula contra Hus
serl, le acusa, sobre todo, de «absolutismo lógico», o logicismo ex
tremo, al presentar los procesos y las leyes lógicas con carácter de 
validez absoluta, basada en la inmutable ley de la identidad, con eli
minación de la facticidad en la interpretación de los objetos lógicos. 
La tendencia de Husserl a reificar lo dado estaría relacionada con la 
destrucción de la experiencia (Erfahrung) por la sociedad burguesa 
y su reemplazo por conceptos inertes. Adorno rechaza también la 
teoría mimética, o de imagen y copia, de la percepción, que la halló 
incluso en Husserl a pesar del énfasis de éste sobre la intencionali
dad 32.

Ibid., p.35.
30 Ibid., p.26: «A la libertad 1c acompaña un elemento de inseguridad La propia 

libertad |amás está dada y siempre amenazada. Pero lo absolutamente cieno como tal es 
siempre no-libcnad. Y sólo en libertad el espíritu podrá colmarse y reconciliarse con 
aquello de que se separara».

31 Ibid., p.95: «Tanto la teoría empírica como la realista verra la realidad al fijarla 
como un ente (que Husserl llama «ser»), mientras esta es un íantf>o dt fturquí Pero el 
propio Husserl sitúa, cn el lugar de la subjetividad, un vaciado, la mera forma, porque 
no logra concebir la objetividad de otro modo que no sea estático-cosal»

Ibid., p. 175: «El carácter de imagen del conocimiento oculta, cn cuanto falsa 
apariencia, el que el su)cto y el objeto ya no se asemejan, \ ello no significa sino que 
están mutuamente alienados. Sólo en la renuncia a toda apariencia de esta clase, en la
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Y de una manera general, las frecuentes alusiones del alegato a 
otros filósofos como M. Scheler. Heidegger v hasta Natorp Schlick 
Y los griegos, sobre todo Platón, dejan traslucir su rechazó global 
de toda filosofía33. Todos serian igualmente partícipes del fracaso de 
la ratio autónoma, de su racionalismo fluctuante entre el idealismo 
de la subjetividad trascendental y el positivismo empirista, y que de
lata el carácter contradictorio y de «ficción» de la solución fénomeno- 
lógica 34. Lo peor de todo, por fin, es que el supuesto husserliano de 
la inmediatez y de una identidad absoluta podia conducir a la domi
nación política de una ideología absoluta. Había —sugería Adorno— 
una conexión subterránea entre la fenomenología y el fascismo.

La aversión de Adomo contra cualquier filosofía que implique 
una explicación positiva del mundo y, sobre todo, alguna ontología, 
contrasta con su entusiasmo por la filosofía de Hegel, su pensador favo
rito, el único que con Kant y Nietzschc (y, desde luego, Marx) esca
pa a su crítica destructiva y rechazo global. A él dedicó la obra Tres 
estudios sobre Hegel, compuesto de dos conferencias anteriores y una 
meditación de 1962, titulada Sfaiteóos (nombre griego que significa 
«oscuro», «ininteligible»), sobre la interpretación de la difícil jerga 
hegeliana. Sin aceptar el idealismo absoluto de Hegel, la obra repre
senta una apología continuada de los grandes méritos y excelencias 
de su doctrina y método, aun admitiendo sus fallos y errores. Lo 
genial en la obra de Hegel es la construcción de «la dialéctica, quin
taesencia de la filosofía hegeliana, a la que no se puede comparar 
ningún principio ni ontológico» de otros filósofos. La dialéctica es 
apta para encajar en cualquier definición aislada y «es un impertérri
to afanarse por obligar a emparejarse una conciencia critica de si misma 
y la experiencia critica de ¿os objetos»*. Junto a esta afirmación del mo
mento existencial y otras excelencias, encuentra Adorno preforma- 
das en el pensamiento abstracto de Hegel diversos motivos luego 
desarrollados por Marx, como la noción del trabajo y de las relacio
nes de producción '**.

idea de una verdad despojada de imágenes, queda derogada la Btntsis perdida, v no en 
la conservación de sus rudimentos. Esta idea pervive en la nostalgia de Husserl por tes 
cosas mismas». Adorno cita aquí a W. Benjamín, en quien se inspira bastante para su 
critica de Husserl.

" Ibid . p.232: .igualmente, poco autorizados a renegar de la procedencia de su 
patrimonio ideológico sc hallan los herederos ontológicos, antropológicos v existencia- 
les. F.l patrimonio se debe al método husserliano v no sólo al método, sólo que ese mé
todo, en cuanto a sensatez burguesa y responsabilidad critica, es superior a tus adep
tos».

M Ibid . p 244; cf. p 2.37-243.
“ Tn¡ rst^ros sobrr h trad «P (Madnd. Taurus. 1%5) p-5

Ibid . p '3 40-41 — I-a obra Af/aww Mora/u no es de contenido teonco, ni me
nos moral ( \domo, como Horkheimer. rechaza una moralidad normativa, pues la supo 
nc fundada en la religión, i con razón). Se trata de una colección * 
miemos v aforismos escritos en desde Estados l nidos y referente a tos mas
diversos temas culturales, históricos v, sobre todo, de eventos *1 mornCTto^ wwna 
de los comentarios es. sin embargo, critico, v por eso se dice en d ro ogo q pe
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La critica de la sociedad y cultura burguesas es otro momento de la 
teoría critica de Adorno. Se encuentra, sobre todo, en la obra escrita 
con Horkheimer, Dialéctica de la Ilustración, de que antes se dio cuen
ta. No se ha determinado aún la parte redactada por uno u otro. Si 
bien parece Horkheimer su autor principal, pero Adorno se ha iden
tificado también con su contenido, y a él parece deberse una parte 
importante. Como se dijo, los autores ven en el «iluminismo» o 
«Ilustración» la esencia de la civilización burguesa occidental, que se 
inicia ya en la antigüedad con la crisis de la mitología y que hoy ca
mina hacia la autodestrucciónr. De modo especial se trasluce la 
imaginación poética de Adorno en los símbolos de la dialéctica mi- 
toideológica de la Odisea y de las novelas Histoire de Juliette, Justine 
y otras de Sade, en que muestra el empeño de dominación de la na
turaleza y de los hombres por parte de la subjetividad humana, que 
concluye en el dominio de la objetividad y de la naturalidad más 
ciega.

El programa del iluminismo consistía en liberar al mundo de la 
magia, en subvertir, mediante la ciencia, los mitos, desmitologizan- 
do incluso lo religioso mediante la reducción de las religiones a sim
ples mitologías como meta de su racionalismo. Las categorias me
diante las cuales la filosofía occidental definió) el orden eterno de la 
naturaleza estaban ya preformadas en los mitos homéricos. Las cos
mogonías presocráticas fijan el momento del tránsito: el agua, el 
aire, el fuego, como elementos primeros de la naturaleza, son resi
duos apenas racionalizados de la concepción mítica. Con las ideas 
platónicas, por fin, incluso las divinidades del Olimpo revisten las 
características del logos filosófico. En esta racionalidad iluminista, lo 
que no sc ajusta al criterio del cálculo y de la utilidad cs sospechoso. 
Por eso en la base del iluminismo sc ha visto el antropomorfismo, 
proyección de lo subjetivo sobre la naturaleza.

Dialéctica negativa.- Es el título de la obra principal de 
Adorno, escrita en su madurez: Dialéctica negativa (1966), que recoge 
el motivo central de su especulación y de su visión de la teoría críti
ca. Sc trata de una interminable disquisición en torno a la dialéctica, 
que para nuestro pensador concentra toda la labor de la filosofía, 
donde, por tanto, sc abordan una gran cantidad de temas filosóficos, 
siempre desde una posición crítica.

La dialéctica cs para Adorno, además de una teoría y un méto
do, el modo propio del pensar filosófico y, a la vez, «la autocrítica 
de la filosofía»El movimiento dialéctico procede por contradic
ciones, que han de romper la pretensión de totalidad de la concien- 

cen, como fragmento* un conexión, a la filosofía «desde el punto de vista de la expe
riencia sub|cti\a» La teoría crítica es aquí una conciencia sombría por los horrores na
zis (trad esp. [(laraca* 1975] p.l3-14).

Diaterfiea dtl iluminismo, trad. esp. (Buenos Aires 1969) p.12 
Dialtcfica mpatita, trad. esp. (Madrid, Taurus, 1975) p.l56.
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cía \ su tendencia a la unidad. «La esencia inmanente de la misma 
conciencia comunica a la contradicción el carácter de una ley inelu
dible y funesta. Identidad y contradicción del pensamiento están sol
dadas la una a la otra». Por eso, «dialéctica es el desgarrón entre su
jeto y objeto, que se ha abierto paso hasta la conciencia; no la puede 
eludir el sujeto, y surca todo lo que éste piensa». Todo lo que es 
cualitativamente distinto recibe el sello de lo contradictorio. «La 
contradicción es lo no idéntico bajo el aspecto de identidad; la pri
macía del principio de contradicción dentro de la dialéctica mide lo 
heterogéneo por la idea de identidad» * La dialéctica de la contra
dicción une, pues, los dos extremos de lo idéntico y lo diferente, se
gún la fórmula de «la identidad en la diferencia», que habrá de com
pletarse con la contrapuesta de «la diferencia en la identidad»40. Para 
Adorno, la raíz de este pensar dialéctico por contradicciones no está 
en el pensamiento, sino en la cosa misma, y más en la confrontación 
de cosa y concepto, que, según él, no se adecúan, rechazando siem
pre el mimetismo del concepto4’.

Esta dialéctica de la contradicción está, por tanto, marcada esen
cialmente por la negatividat, es una dialéctica negativa. «La negación 
es la fuerza especulativa capaz de hacer saltar lo insoluble», y está ya 
en la raíz de la teoria dialéctica de Hegel, su constructor. Pero con 
su sistema del idealismo del espíritu absoluto, Hegel resolvió la dia
léctica en la pura identidad; el idealismo es el sistema de la identidad 
del sujeto, que absorbe en sí el objeto. Con ello destruyó la dialécti
ca misma de la contradicción, porque niega la diferencia en la iden
tidad, que se hace sólo posible por la negación. Adomo critica por 
ello la fórmula de Hegel de «la negación de la negación». La nega
ción de lo negativo se trueca en lo positivo, y tal reducción a la po
sitividad constituve la quintaesencia de la identificación, «el princi
pio formal reducido a su más pura forma»; con ello se introduce en 
la dialéctica «el principio antidialéctico», es decir, la identidad42. Y 
critica, asimismo, el momento de la síntesis del esquema dialéctico 
hegeliano, que hace desaparecer la diferencia a través de la identi
dad: la dialéctica seria entonces un proceso estático, no dinámico. 
«Sólo una vez realizada la síntesis en la unión de los factores contra
dictorios, se manifiesta la diferencia»4'.

Ibid. p.13 15.
*' Ibid, P 15”
41 -Pero es la cosa la que da motivo a la dialéctica \ no el impulso organizador

del pensamiento. Tampoco es algo simplemente real, puesto que la comradicronedad es 
una categoría reflexiva, la confrontación pensante de cosa y concepto. U dialéctica sig
nifica pensar en contradicciones a causa de la contradicción experimentada en a isa v 
en contra de ella» .

42 Ibid . p. 161 -164. Cf p.163: «Al renovar la ofuscación de retroceder I» «den«• 
dad, la negación de la negación se conviene en una proyección sobre el Abaoluro de 
la lógica deductiva v. en último término, del principio de la subjetividad... FJ comemdk 
experimental de la dialéctica no reside en el pnncipio. sino en la tesatenaa de k» otro 
contra la identidad, de ahí la fuerza de la dialéctica».

4' Ibid , p 160
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Adorno señala otras notas a esa dialéctica negativa, como el ca
rácter perfectamente asistemático de toda filosofía fundada en ella, 
que es «esencialmente incapaz de exposición»; el horror a todo sis
tema cerrado, el rechazo de las categorías hegelianas de totalidad y 
de infinito, la exigencia de renovación continua del pensamiento, 
que ha de asentarse sobre un historicismo relativista, etc.44

La característica de esa dialéctica negativa, basada en la negación 
sin residuo casi de positividad, la aplica Adorno a su crítica cerrada 
de sistemas filosóficos. La razón dialéctica debe ser, ante todo, críti
ca. «Hoy, en los tiempos de Kant, la filosofía requiere no el des
tierro o eliminación de la razón, sino su crítica por ella misma»4'. 
Esta crítica ha de ejercitarse de manera especial en la lucha contra 
las mitologías, que el irracionalismo de la Ilustración ha legitimado 
como productos auténticos del pensamiento: la ontología, el objeti
vismo abstracto del ser, la trascendencia, el espíritu y las divinida
des. La parte primera después de la introductoria es dedicada a una 
extensa y radical crítica de la filosofía de Heidegger. Es su doctrina 
existencialista la que entonces privaba en Europa, y Adorno no le 
perdona el haber puesto de moda la ontología, o doctrina funda
mental del ser con un intento de metafísica, así como su conformis
mo, a que también alude, con el régimen de Hitler. El horror a la 
metafísica de nuestro pensador se muestra al vivo en el sinfín de 
acusaciones y dicterios que su profusa literatura ha acumulado con
tra «la mitología del ser» que Heidegger ha construido, y que la his
toria ha desenmascarado como «ilusión», pues todo mito «cs incom
patible con la configuración racionalizada de la realidad»46.

Al intentar en la segunda parte de su incoherente alegato el aná
lisis de la dialéctica negativa, vuelve a recalcar Adorno su aspecto 
de negatividad y diferencia, que la separa de la dialéctica de la pura 
subjetividad de lo idéntico de Hegcl, en quien «coinciden identidad 
y positividad», y con ello perpetúa el antagonismo, reprimiendo lo 
contradictorio. «El interior de lo diferente cs su relación con lo que 
no cs por si mismo y le cs negado por la identidad helada consigo 
mismo»47. Con ello fustiga a «los funcionarios del Diamai (los teó
ricos soviéticos), que han objetado que el viraje hacia la trascendencia 
cs un matiz intrascendente del neohegelianismo o de una izquierda 
hegeliana históricamente superada», y ello lo hacen en nombre de la 
unidad entre praxis y teoría. Mas, para Adorno, la teoría debe rcco-

44 Ibid.. p.26-53.
4' Ibid., p.l.* p.89, cf p.65-135.

Ibid., p. 125: «Si la ontología fuese de algún modo posible irónicamente, sería 
como quintaesencia de la negatividad I.o que permanece idéntico a si mismo, la pura 
identidad, cs lo malo, lo intemporal, la fatalidad mítica. I I colosal eufemismo de tras 
trocar lo inmutable en el bien culmino en las teodiceas de l.cibniz y Hcgcl, en él sc 
muestra la filosofía como esclava del mito que secularizo». /Xdorno sostiene (p.l32) que 
la estupidez «es la razón de que el culto a la existencia florezca en todo medio provin
ciano de todos lo$ países»

Ibid., p 2 * p 145-147 166 
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brar la primacía v puesto preferente, pues de otro modo la pcaxts se 
conviene en irracional e instrumento de dominación política*

Entre los aspectos dialécticos más recalcados por Adorno está el 
concepto de mediación, que, como de costumbre, nunca se define. La 
mediación es el principio que resuelve todas las contradicciones, ca
paz de conciliar los antagonismos. Se rechaza resueltamente toda 
«inmediatez», o cualquier principio primero e inmediato; los concep
tos todos deben ser mediados, dependientes y derivados unos de 
otros, aun los de las nociones más originarias. Hay mediación mu
tua de esencia y fenómeno, de concepto y cosa, de sujeto y objeto, 
de lo universal y lo particular. En la polaridad de sujeto-objeto no 
se afirma el dualismo y separación, pero tampoco la identidad, pues 
esas categorías primarias se interfieren; «se oponen mutuamente, a la 
vez que se identifican. Ni el sujeto es nunca de verdad totalmente 
sujeto, ni el objeto totalmente objeto; pero tampoco son arrancados 
de un tertium quid que los trascendería»4*.

Entre sujeto y objeto se da una mediación mutua, porque ambos 
principios están entre si compenetrados Con todo. Adorno reco
noce la primada del objeto, rechazando el idealismo. Pero «lo inme
diato pertenece al sujeto, que, en cuanto autónomo y espontáneo, 
posee, según eso, un poder modelante». El objeto no es por ello un 
simple dato, va que va remodelado por el sujeto. Adorno acepta así 
el subjetivismo kantiano'1.

En cuanto a la objetividad, cuyo predominio se acepta, esta pri
macía lleva a la «cosificación» o reificadón, a admitir la materialidad 
del objeto conocido. «La transición a la prioridad del objeto con
vierte a la dialéctica en materialista». Adorno pasa, finalmente, a la 
afirmación del materialismo, criticando duramente d materialismo 
vulgar, en que han incidido no sólo teóricos burgueses, sino tam
bién el marxismo ortodoxo oficial por su doctrina leninista del co
nocimiento como imagen o copia de las cosas. «El materialismo se 
convierte en la recaída en la barbarie, que trató de evitar... lo que

4í' Ibid . p 14“* «Cuando en el ensalzado binario teoría-praxis perdió la teoría, la 
praxis se con* irtio en irracional * en parte de esa política que quería superar, es decir, 
quedo j merced del poder Iji liquidación de la teoría a base de dogmatizar y prohibir 
el pensamiento contnbu*o a la mala praxis. misma praxis está interesada en que la 
ton.i recupere »u independencia».

4" Ibid , p.r. Cf p.l78: «Hay que atenerle críticamente al dualismo de »u>eto 
\ objeto contra la pretensión de totalidad inherente al pensamiento. 1.a separación que 
con* icrte al objeto en algo extraño, dominante, para apropiárselo subjetivamente, es <M 
resultad** de una <» rdenacn*n instrumental... Iji conciencia se gloria de unir lo que e a 
mi*ma di* idio arbitrariamente en elementos; de ahí los armónicos ideológicos que con
nota siempre hablar de síntesis»

Ibid , p. 187 «Mediación del objeto quiere decir que no puede serhipostana 
do estanca, dogmáticamente, sino que sólo puede ser conocido en su compenetración 
con la subjetividad Mediación del sujeto significa que sm la componente subjetna no 
habría literalmente nada... 1.1 espíritu no alcanzo con la identidad la 
hegemonía fracaso I sto es lo negativo, que se convierte en motor de su desminhca

cion».
M Ibid , p 188 189
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se aferra a la imagen permanece preso de la mitología, adorando ído
los» S2.

Conclusión. Marxismo hegelianizado.—La parte tercera 
de Dialéctica negativa, titulada Modelos, contiene sólo dos largas sec
ciones, dedicadas a nuevos comentarios sobre Kant y Hegel. Desde 
su primera formación han sido las dos fuentes de inspiración y de 
la reflexión de Adorno, a quienes se remite continuamente en sus 
escritos. De Kant valora ahora muy positivamente sus antinomias, 
como versión y modelo de la propia dialéctica de la contradicción; 
sobre todo, la de la libertad y necesidad, que resulta insoluble. Amén 
de que no anda lejos del agnosticismo kantiano de la cosa en sí, refleja 
un escepticismo sobre la realidad de una materia consistente, pues su 
dialéctica materialista la disuelve en puro devenir contradictorio y 
en esencial dependencia de la subjetividad. Y, por otra parte, im
pugna con dureza la noción de persona, tan exaltada por Kant, o 
cualquier tipo de personalismo. A ella opone su tesis propia, que 
exalta la individualidad, los individuos libres insertados en la totalidad 
social.

Sobre Hegel se muestra aquí, más bien, crítico, salvado siempre 
su entusiasmo por la genial concepción de la dialéctica. Critica, so
bre todo, el espiritualismo que rezuma todo su idealismo del Espíri
tu absoluto, y que ha fomentado tanto la metafísica y la tendencia 
a concebir la filosofía como un sistema cerrado, dos tesis tan exila
das por nuestro pensador. Ha concebido la historia como una espe
cie de antología, una «historia natural» inmóvil y estática que esca
motea el dinamismo y progreso de lo histórico. Y, por otra parte, 
su idea del Estado como racionalidad absoluta ha abierto el camino 
a los totalitarismos y represión de la libertad.

Todavía la obra se cierra con una última sección: Meditaciones so
bre la metafísica, pues éste es el tema de más constante aversión de 
nuestro crítico. La metafísica es, para él, sinónimo de trascendencia 
y espiritualismo, de separación entre cuerpo v alma inmortal, «refle
jo de la división del trabajo, que lleva a la idolatría de la res cogitans 
v a una negación de la materia», reducida a cuerpo transfigurado v, 
en definitiva, a la creencia en Dios. Todo ello le resulta «algo fan
tasmagórico e irreal»51, visceralmente opuesto a su materialismo 
marxista. El ateísmo y la critica de la religión, de los dogmas e ins
tituciones de la Iglesia, asoman con frecuencia en sus escritos. Ya 
desde el principio ha relegado las divinidades v ritos religiosos a la 
esfera de mitologías y supersticiones. El pretexto de sus impugna
ciones antirreligiosas suele ser el mismo: que todas esas supcrsticio-

Ibid . p 193 205-206; cf p.l93-208
Ibid., p 398. Cf.399-400: No sólo la prohibición de imágenes de Dios que existía 

en el |udaismo, sino el pronunciar el nombre de Dios, se ha hecho sospechoso de 
superstición y sabotaje contra la esperanza en nuestra época Véase Rarón y rrtflaaói, en 
Consonar, trad. esp (Buenos Aires 1973) p 18 26
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nes van ligadas a la decadente cultura burguesa, a su espíritu reac
cionario y enemigo del progreso y la justicia social.

No es extraño que tal actitud antimetafísica vaya lógicamente 
unida en estas últimas reflexiones con una clara tendencia hacia el 
nihilismo. De nuevo se apela a Nietzsche y otros pesimistas que han 
proclamado la inversión de todos los valores de la civilización con 
el vacío de toda esperanza. «Iji única esperanza que apunta la de 
que no haya nada». La única metafísica acorde con la negatividad 
sería la del «absoluto negativo» de Schopcnhaucr, con su negación 
de la voluntad de vivir, a quien, en consecuencia, se remite Ador
no M.

E/ marxismo critico, un marxismo libre de dogmatismos, que re
chaza su constitución como sistema concluso y explicación acabada 
del mundo, es la convicción fija, declarada en frecuentes textos de 
la obra de Adorno en medio de su continuo vaivén de criticar teo
rías o interpretarlas en pura y subjetiva arbitrariedad. De modo es
porádico se apela en ellos a las tesis marxistas de la plusvalía y acu
mulación del capital, de la crisis en las relaciones de producción, de 
la disociación entre el obrero y su trabajo y otros extremos, como 
instancia última piara mostrar la injusticia de unas estructuras bur
guesas irreconciliadas. Pero no suele referirse mucho a las teorías 
economistas del marxismo, sino a la temática constante de la dialéc
tica, que es, para él, la quintaesencia del marxismo. Una dialéctica, 
como se ha dicho, hegelianizante, en que todo el énfasis es puesto 
en elementos idealistas.

Tampoco se ha detenido Adorno en alguna exposición profunda 
del sistema marxista, muy a tono con su inquiero y superficial diva
gar por las ideas más variadas. La única exposición algo detenida es 
la dada en forma didáctica en las lecciones de 1963”, presentando 
sucintamente su interpretación del materialismo dialéctico. Adorno 
acentúa ahí la distinción entre el materialismo de Marx y el materia
lismo vulgar, que concibe la materia como algo compacto y separa
do p>or entero del sujeto. Su materialismo va transido de dialéctica 
hegel iana y de la mutua interdependencia entre el sujeto, o mente 
piensante, y el ob|eto, o materia. lo mismo vale decir de las otras 
tesis del marxismo, que ha de calificarse como «sistema negativo o 
crítico, teoria absolutamente critica» aunque mantenida en un plano 
teórico que rehúye toda violencia, terror y lucha de clases para la 
implantación de la futura sociedad justa.

HERBERtIMarcÜse;(1898-1980) es el tercer gran intelec- 
tual de la Escuela, el qué ha obtenido mayor celebridad y una 
popularidad internacional, aunque transitoria, por su in
fluencia en la izquierda europea y americana, sobre todo en la 
contestación de la juventud universitaria.

M Ibid.. p.376-380.
” T'rvríríw 41 v 42. trad. esp (Madnd. T.urvs) II p.208
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Vida y obras. — Nació en Qerlín. de una familia judía acomo
dada y de la alta burguesía, que le encaminó a los estudios universi
tarios. En 1918, al final de la Primera Guerra Mundial, y a sus vein
te años, fue enrolado en el ejército; su experiencia bélica fue muy 
breve, pues fue desmovilizado al año siguiente. Comenzó a partici
par en la política activamente, afiliándose a la socialdemocracia en 
1917 y mostró su tendencia revolucionaria mezclándose en un con
sejo de soldados. En 1919, al fracasar la revolución en Berlín y a 
causa de la represión contrarrevolucionaria, abandone) el partido y la 
política para estudiar filosofía en la Universidad de Berlín y luego 
en Friburgo, donde sc doctoró en 1921. Durante los siguientes seis 
años ensayó la venta de libros y tareas editoriales en Berlín. En 1929 
regrese) a Friburgo, donde estudie) con Husserl y Heidegger, quie
nes ejercieron un impacto considerable en la formación de su pensa
miento. Bajo la dirección de Heidegger preparó su tesis de habilita
ción: La antología de Hegel y la fundación de una teoría de la historicidad, 
publicada en 1932.

Antes de que Heidegger pudiera tomarle como asistente, sus re
laciones sc volvieron muy tensas en razón de las inclinaciones mar- 
xistas del estudiante. Marcuse abandonó Friburgo ese mismo año y 
sc trasladó) a (Francfort. Había sido recomendado por Husserl a 
Hcirkheimcr. Este y Adorno, que publicó) una recensión de la tesis, 
recibieron a Marcuse en el Instituto. Este sc sumó, pues, a las tarcas 
de investigación dialéctica del marxismo, y fue asignado en 1933 a 
la filial de Ginebra. Inició) su colaboración con artículos en la revista 
del Instituto, Zeitschrift, donde manifiesta su adhesión a la teoría crí
tica en el trabajo Philosophy and Critical Theory. Sc había comprometi
do firmemente con el rnarxismo, aunque sin ninguna afiliación parti
dista, publicando algunos artículos sobre el materialismo histórico, 
la dialéctica y el hedonismo como parte integrante del marxismo 
materialista.

En 1934, Marcuse siguió la suerte de los demás miembros de la 
Escuela, trasladándose a Estados Unidos. En Nueva York, donde 
fijó su residencia el Instituto, fue asignado a la sección de investiga
ciones sociológicas de la Universidad de Columbia. Marcuse se in
corpora a dicho Institute of Social Rescarch de la Universidad, y de
viene, a la vez, docente del Russian Institute, de la misma, por su 
relevante dominio de la lengua rusa, y posteriormente del Russian 
Ccntcr, de la Universidad de H^iyard, pasando más tarde, en 
1942-1950, al Departamento de Estado de Washington. Con un car
go oficial y el puesto de enseñanza estatal, ya no siente necesidad de 
volver a Alemania cuando en 1949 Hopkhíiuner y su Instituto regre
san a Francfort. Sobreviene así la ruptura de su relación con el gru
po, y Marcuse, ya naturalizado ciudadano americano, va a continuar 
toda su vida como un influyente teórico en el país.

Desde Hjmgrd, donde continúa hasta 1954, pasa a profesor de 
filosofía en la Universidad de Brandéis hasta 1964, en que ocurre su 
despido a causa de sus criticas a la sociedad americana. Entonces le 
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acoge la Universidad de Bcrkcky, en California, la más liberal de la 
nación. Allí enseñó hasta 1970 y fijó su residencia de viejo profesor 
gozando en el retifo de las delicias de una sociedad opulenta a la 
que tanto combatió. Se ha desplazado varias veces a Europa con 
momo de encuentros sobre el marxismo, como al Congreso de Pra
ga (1964), a la Universidad libre de Berlín (1967) o a los debates de 
verano cn Yugoslavia (1968). Ha muerto, ya anciano, en 1980.

La producción filosófica de Marcuse es abundante, con algunos tí
tulos de notoria celebridad. Tras diversos artículos, publicó su tesis 
de habilitación: Hegeis Ontologie and GmndUfftng emer Tbeorie der Ge- 
schichtlicbkeit (Francfort 1932). Después de otros ensayos en las revis
tas, ya cn América publicó Reason and Renoíution (Oxford 1941), obra 
fundamental, seguida de Eros and Cwth^aiion (Boston 1955), Soviet 
Marxism (Nueva \ ork 1958), la obra de madurez más llamativa; 
Ont-Dimensional Man: S tudas tn tbe Ideoiogy of Aduanad Industrial So- 
etefy (Boston 1964), y otras menores, como Tbe End of Utopia (Berlín 
196'), Psyibanalyse and Politik (Francfort 1968) y An Essay of Libera
ron (Boston 1969). Importantes son, asimismo, las compilaciones de 
sus artículos y conferencias, como Knlttcr tatd Gesellscbaft vols. 1-2 
(l r.incfort 1965), Xegattons. Essay of Critüai Tbeory (Boston 1968, 
trad. inglesa de algunos trabajos primeros), Fwe Lectores (Boston- 
Toronto) y la posterior compilación Ideen emer Kritiscben Tbeorie 
der GeseHscbaft (Francfort 1970), colección mixta de trabajos en inglés 
\ aleman \

Influencias y primeros escritos.—Marcuse compartió ple
namente la orientación ideológica de los primeros fundadores de la 
Escuela de Francfort, no obstante sus trabajos posteriores de elabo-

Bibliograha completa hasta 196"* cn K. WulffB. The Crtfual Spint.
I j jij ;n llwr of H Manase (Boston 196"*), con el trabajo de Mkrcasv Represa* Tete
ra», <

Tit \nt < < íoxi > iM’\x«ii \5—Oatalogea dt Hegel (Barcelona 1970), Rj^m y nralanda 
■Caracas 1 Madrid, Alianza, 19”1). EJ aearxtsno sonetico (Madnd, Rev. de Occiden
te. 196*\ I ros r r/r/Zr^ar/a* (Barcelona 1968), El boaebn aatdsanasioaal (México 1968, Bar
celona |9"2), (altara r sociedad I (Buenos Aires 1967), El ftaal de U otopia (Esplugues. 
\ncl. 1968). Para aaa teoría crítica dr ¡a sociedad (Caracas 1^71), Easayo saín la Zíúttjwm 

(México 1969\ Elisa dt la rerolaciaa (Madrid 1969, trad. parcial de Cal/saa y sociedad II), 
El ,oHt rpto dt tstasia j la o^tsindad n la saciedad ¡odastnol arañada (Madnd 1971), La ir- 
piedad mdustnal y el »arx'¡san (Buenos Aires 1969), La sociedad confiara (Buenos Aires 
1969). Eosaio saPn política y cal tara (ibid 1969), Psicaaaáhsis y política. Estos últimos, se
lecciones de artículos, con titulo del editor (Barcelona 1969) y prólogo de C. Casthxa 
OI l PlXO. C' L*

Bibliografía. | M Pu Mil R, Eje tono a Marcase (Madnd. Guadiana, 1969), G. K 
Ri M OXI. leona y críisca de la saciedad (Barcelona 1969); M Ambaí HbR, Manase  J lo 
-a, ¡o» aaeencaaa (Barcelona 1970), A Est «uiot \n<>, Manase atopía y ngpa (Madnd. 
Mian/a, 1969), | H \hi R\i \s. Respuestas a Marcase (Barcelona 1969 de numeraao» cola

boradores). I Fromm \ colaboradores. Marcase polen¡n (Buenos Aires 1968); L£t 
.. >«¿ h (París 1970), L. Buanco. Atore, (M«dnd
1'1'1). G Roh«mom«. P.I lJr*l ¿r Kntischn Tbtrn £’'•
burgo 1970). A Xi<<»i \s, Marcase oa la faite d’aa aamrs troas-pnnetieea (Harta k 
A M \< Ixisri s. Manase (Londres 1970).
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ración más personal y mayor tendencia a la izquierda, distinguiéndo
se además de sus dos colegas por un pensamiento más sistemático v 
discursivo. Su filosofía es la teoría critica, la nueva filosofía marxista 
del grupo, y se confunde con ella, según explaya en el notable ar
ticulo antes mencionado: Filosofía y teoria critica. Por su carácter es 
una «teoría crítica de la sociedad», que ha de aclarar «la totalidad del 
hombre y de su mundo partiendo de su ser social», pues la teoría 
crítica reconoce que las relaciones económicas eran las responsables 
del mundo existente, por lo que tal teoría crítica de la sociedad «está 
esencialmente ligada al materialismo», como filosofía en relación con 
«los conceptos económicos de la teoría materialista» r.

Para Marcuse, la teoría crítica parece unida desde un principio a 
la doctrina marxista de la sociedad y al materialismo histórico, que 
liga a la infraestructura económica de la producción el desorden e 
injusticia de la sociedad burguesa. Precisamente su primer artículo 
versaba sobre «La fenomenología del materialismo histórico» (1928), 
seguido de otro: «La fundamentación del materialismo histórico» 
(1932). Desde su primera formación estaba, pues, firmemente arrai
gado en sus convicciones marxistas a través de la lectura de Bloch, 
Lukács, Benjamín y Korsch.

En su posterior formación en Friburgo, Marcuse recibió el fuer
te impacto de la filosofía de Heidegger, y su pensamiento quedó 
considerablemente imbuido de categorías fenomenológicas. Por un 
cierto período, Heidegger y Dilthey, con sus conceptos de la his
toricidad y de una ontologia cxistencial, fueron sus principales men
tores. Sus esfuerzos por combinar sistemas irreconciliables como el 
marxismo y la ontologia fenomenológica de Heidegger aparecen ya 
claramente en el primer artículo citado. Y aún mayor es la influencia 
de Heidegger en la tesis de habilitación: Ea ontologia de Hegel y el fun
damento de la teoria de la historicidad. La concepción de la historia de 
Hegel sería una anticipación de la historicidad heideggeriana y de la 
Eebensphilosophie de Dilthey, cuya acentuación de las «ciencias del es
píritu» guardaría relación con la noción de Geist de Hegel. «Precisa
mente como historia y en su historicidad, la vida se transforma en 
espíritu», escribe al final Marcuse.

Si, pues, Heidegger debe complementarse con Hegel y Marx, 
también el marxismo debe volverse fenomenológico. La dialéctica 
marxista debe abandonar la vieja cuestión sobre la prioridad de la 
conciencia o del ser, del espíritu o de la materia. Ni debe tampoco 
investigar la naturaleza como lo hace la historia, pues el ser natural 
es distinto del ser histórico. «La naturaleza tiene una historia, pero 
no es historia. Estar ahí (Dasein) es historia». Marcuse también afir
mó que el marxismo respondía a la pregunta de Heidegger acerca de 
la posibilidad de ser auténtico.

Filosofía y ttona crítica (1937), en Cultura ) sociedad I, trad. esp. (Buenos Aires 
1968) p.79
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En otro artículo de juventud integraba con el marxismo la pri
mera especulación freudiana sobre el hedonismo, y en otro trazaba 
un análisis del «concepto de esencia», que para el materialismo sería 
un concepto dialéctico. Son notables, asimismo, otros estudios sobre 
el trabajo alienado y el inicio de su investigación sobre la rogón como 
categoría central del pensar filosófico, unida a la idea del ser genui
no'*. Pero bajo la influencia de los otros miembros del grupo irá 
Marcuse abandonando estas adherencias de Heidegger y su ontolo- 
gia, prosiguiendo en adelante sus análisis de la dialéctica marxista en 
sus repercusiones a la crítica de la sociedad.

Hegel y el surgir de la teoría social.—Los resulta
dos de las investigaciones primeras, dispersas, sobre todo, en 
artículos de la Revista de Investigación Social, en que Marcuse 
inicia su tarea de someter desde la dialéctica marxista la civili
zación contemporánea a un riguroso análisis crítico, reciben 
una exposición más amplia y orgánica en su primera obra 
principal: Ragón y revolución, escrita ya en Nueva York (1941).

Tal titulo, que alude a la motivación originaria, recibe su 
aclaración en el subtítulo señalado, que expresa el contenido: 
Hegel y el surgir de la teoría social. La obra, en su primera parte 
(que ocupa más de la mitad), es un estudio de la filosofía de 
1 legel y su defensa frente a falsas interpretaciones; y en la se
gunda, el estudio de la teoría social que ha surgido de Hegel, 
cs decir, la teoría crítica del marxismo. Como apunta en el 
prefacio y en la consideración última, Marcuse intenta pre
sentar al público americano la verdadera interpretación de 
Hegel contra las pretensiones de los nazis, que lo considera
ban fuente de su sistema totalitario, y de los ideólogos cstali- 
nianos, que tenían a Hegel como representante de la reacción 
aristocrática ante la Revolución francesa.

Frente a ellos, Marcuse va a probar que los principios bá
sicos de Hegel son hostiles a las tendencias del fascismo. , 
al contrario, se identifican con el desarrollo de la teoría dia
léctica de Marx. Y frente a los estalinistas, expone en su am-

* tifonfa r critica. cit., p.80: «U razón es la categoría fundamental del pen
samiento filosófico, es la única que lo tiene vinculado al destino del hombre. U 
fia mirria invMruv h» fundamentos últimos v universales del ser. Ba|o el titulo de ra-

bunal crítico».
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plia introducción que el idealismo alemán, llegado a su pleni
tud en Hegel, proporciona «una interpretación teórica a la 
Revolución francesa» y como «una respuesta al empeño de 
Francia de reorganizar Estado y sociedad sobre una base ra
cional, tal que las instituciones sociales y políticas estuvieran 
concordes con la libertad e interés de los individuos». Los 
idealistas germanos saludaron, en efecto, la Revolución fran
cesa, que había abolido el absolutismo feudal y sentado la so
ciedad burguesa sobre bases de libertad. En la Alemania de 
entonces aún no se había llegado a tal avance económico v 
político. Y sus filósofos idealistas se ocuparon de la teoría, 
elaborando la forma racional de sociedad que respondiera en 
el plano filosófico a estos esfuerzos históricos.

Ello aparece en su empeño por clarificar la noción de razón, 
«El concepto de razón es central en la filosofía de Hegel». La 
hazaña de la Revolución francesa de «deificación de la razón 
como etre suprénte tiene su contrapunto en la glorificación de 
la razón en el sistema de Hegel. El fondo de su filosofía es 
una estructura de conceptos —libertad, sujeto, mente, na
ción— que son derivados de la idea de razón». Tanto en He
gel como en la Revolución francesa se proclama la razón 
como el poder último que gobierna la realidad. De ahí el tí
tulo de la obra: Ra^ón y rerol ación.

Aquí Marcuse se extiende en explayar las implicaciones de 
esta idea suprema de razón y racionalidad, que no sólo es 
fundamental cn Hegel y cn la Lrencb Rerohttion, sino también 
en su pensamiento y en el de toda la Escuela crítica. En línea 
con la tradición de la filosofía occidental, cree que «los con
ceptos y principios objetivos existen, y stt totalidad se llanta ra- 
%ón». El poder invencible de la razón es capaz de gobernar 
toda la realidad, al menos la realidad en sí racional. Esta ra
cionalidad es hecha posible en cuanto que el sujeto penetra el 
contenido de naturaleza c historia. «La realidad objetiva es 
por ello la realización del sujeto. En expresión de Hegel, el 
ser es, en su sustancia, un sujeto». Y el proceso de su realiza
ción sólo se alcanza en la existencia del hombre, el único po
seedor del poder de autorrcalización, o autodeterminación de 
sus potencialidades en el proceso de su devenir. «lineontra
mos así la categoría más importante de la razón, que es la li
bertad. La razón presupone libertad... culmina cn libertad, y 
libertad es la verdadera existencia del sujeto».

La razón, por su parte, aparece en la lucha continua del 
hombre para comprender lo que existe y transformarlo de
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acuerdo con la verdad. «La razón es así una fuerza histórica 
que se realiza como un proceso en el mundo espacio-tempo
ral y en la historia del hombre. El término que designa la ra
zón como historia es mente (Geist), que denota el mundo his
tórico visto en relación con el progreso racional de la huma
nidad», y que se desenvuelve a través de antagonismos. Con 
Hegel, insiste nuestro pensador en que «el concepto de razón 
tiene un carácter netamente crítico y polémico», en lucha con 
los antagonismos para disolverlos. De ahi el proceso de las 
contradicciones o el método dialéctico, que es el propio de la 
razón. Y que «la razón es la verdadera forma de realidad en 
que todos los antagonismos de sujeto y objeto son integrados 
para formar una genuina unidad y universalidad»59.

Termina Marcuse su alegato en favor de la razón y sus 
derechos combatiendo el empirismo poskantiano, que ha re
ducido la razón a mero principio subjetivo, sin poder sobre 
la estructura objetiva de la realidad. Y anunciando que el 
pensamiento critico asume ahora la nueva forma en que la 
fuerza de la razón se desarrolla en la teoria y praxis social.

E/ estudio de la filosofía de Hegel ocupa, luego, la primera 
parte y mitad de la obra y culmina el trabajo de investigación 
que desde el principio dirigió Marcuse a este tema. Se trata 
de un detallado análisis filosófico que se persigue a través de 
todas las etapas y escritos de Hegel y trata de ser una inter
pretación objetiva de su sistema para mejor comprensión del 
mismo en el mundo angloparlante. No es menester seguir esta 
nueva versión marcusiana de Hegel con clara intención apo
logética, en la que se resaltan especialmente las implicaciones 
sobre doctrina social y política que desembocan en Marx.

La parte segunda expone ya «la teoría social», que es, en 
realidad, la «teoria dialéctica de la sociedad» del marxismo, 
defendida enérgicamente por Marcuse. Comienza notando 
que «la transición de la filosofía al dominio del Estado y de 
la sociedad ha sido una parte intrínseca del sistema de Hegel» 
v que su filosofía termina en una teoría social. La herencia 
histórica de esta filosofía, con sus tendencias críticas, se ha 
continuado en la teoría social de Marx, que constituye el esla
bón «entre la antigua v nueva forma de la teoría crítica, entre 
la filosofía y la teoría social». Por eso, curiosamente, observa 
que «la transición de Hegel a Marx es, en todos los aspectos, 
transición a un orden diferente de verdad, que no se ha de

Rajfo/f and Rrrrínfton, prefacio e introducción (reed I.ondre* p \ 11 3-28.
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interpretar en términos de filosofía. Los conceptos filosóficos 
de la teoría marxista son categorías económicas y sociales, 
mientras que las categorías económicas y sociales de Hegel 
son conceptos filosóficos. Ni siquiera los primeros escritos de 
Marx son filosóficos. Ellos expresan la negación de la filoso
fía, aunque todavía lo hacen con lenguaje filosófico. En el 
sistema hegeliano, todas las categorías culminan en el orden 
existente, mientras que en Marx se orientan a la negación de 
este orden. La teoría marxista es crítica en el sentido de que 
«todos los conceptos son una denuncia de la totalidad del or
den existente» y buscan la verdad «por la abolición de la so
ciedad civil»60.

Marcuse entonces expone en breves trazos y sostiene en 
su rigor la doctrina marxista desde la perspectiva del trabajo 
alienado, que él considera núcleo central de la misma. Una li
gera descripción de la alienación del trabajo en las relaciones 
de producción dentro de la sociedad capitalista muestra la ne- 
gatividad y contradicciones que subyacen en el sistema capi
talista, montado sobre esa alienación del obrero esclavizado, 
que trabaja para producir una acumulación constante de los 
beneficios del capital. La categoría de la alienación, que ha 
sido tomada de Hegel, delata al vivo la necesidad de un pro
ceso dialéctico para superar la negatividad y desorden socia
les. «Se toca aquí en los orígenes de la dialéctica marxista. 
Para Marx como para Hegel, la dialéctica toma nota del he
cho de la negación inherente a la realidad y es su motor y prin- 

■ s cipio creador. La dialéctica es dialéctica de negatividad. Cual
quier hecho es más que un mero hecho: es una negación y 
restricción de posibilidades reales. El trabajo asalariado es 
restricción del trabajo libre, que podría satisfacer las necesi
dades humanas. La propiedad privada es un hecho, pero al 
mismo tiempo es la negación de la apropiación colectiva de 
la naturaleza por el hombre»61.

De ahí que la praxis social marxista incorpora la negativi- 
dad para superarla. «La negatividad de la sociedad capitalista 
descansa en su alienación del trabajo; la negación de esta ne
gatividad vendrá con la abolición del trabajo alienado. Y la 
alienación ha tomado su forma más universal en la institu
ción de la propiedad privada; su corrección habrá de hacerse 
con la abolición de la propiedad privada». E insiste en que la

W' Ra^ón y rerolutión p.2.*, trad. esp (Madrid 1971) p 254.
Rayón y revo/actón, trad. cit., p.276
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abolición de la propiedad privada no es concebida por Marx 
como un fin en sí mismo, sino como medio para suprimir el 
trabajp_alíenado y, por consiguiente, para establecer la liber
tad individual y no un nuevo^sisrema de producción. «El in
dividuó es el objetivo. Esta tendencia individualista es funda
mental y como interés de la teoría marxista»h2.

Marcuse prosigue así su visión sintética del marxismo, 
mostrando sobre textos de Marx que la alienación del trabajo 
crea una sociedad dividida en clases opuestas. Pero las dos 
clases fundamentales no son clases en el mismo sentido. El 
proletariado, que ha nacido del sistema capitalista, significa la 
negación de todas las clases. «El carácter universal del prole
tariado constituye la base final para el carácter universal de la 
revolución comunista». Por tanto, la transformación de esta 
universal negatividad requiere una revolución universal, que 
afecte a la totalidad de condiciones del vivir social y establez
ca un «nuevo orden universal». La «convulsión revoluciona
ria que ponga fin al sistema de la sociedad capitalista», es de
cir, la revolución comunista, significa que, con la abolición 
de la propiedad privada, los hombres obtienen la apropia
ción de todos aquellos bienes que habían sido de ellos extra
ñados

Marcuse hace suya la doctrina comunista en tpdo su ri
gor, aunque de un modo abstracto y sin alusión expresa a la 
lucha de clases. Pero subraya que «el comunismo, con su po
sitiva abolición de la propiedad, es, en su verdadera naturale
za, una nueva forma de individualismo, y no sólo un nuevo y di
ferente sistema económico, sino un diferente sistema de 
vida». Es la idea marxista de una sociedad racional que impli
ca la universal satisfacción de todas las potencialidades del in
dividuo, lo que constituye «el principio de la organización 
social». En esta estructura social se tendría «la libre y univer
sal realización de la feliridad individual», que entra en el con- - 
tenido del materialismo. Tal idea ha querido ser atenuada por 
otras interpretaciones posmarxistas; pero, recalca Marcuse, se

62 Ibid . p 2”6 2~’8 Cf p 2"' «La socialización de lo» medios de producción sena, 
por tanto, un mero hecho económico igual a cualquier otra institución económica Su 
pretcnsión de ser el comienzo de un nuevo orden social depende de lo que .001 
haga con los medios de producción socializados Si éstos son utilizados para el desarm 
lio v la satisfacción del individuo libre, la socialización sc reduciría '«np'«nenw a una 
nueva forma de subyugar a los individuos a una universalidad htpostasiada La abo 
cion de la propiedad privada solo inaugura un sistema social esencialmente 
¡ndividnos libres r no la sociedad se hacen dneios de los medios de producción socializados»

Ibid . p 2’’9-286 
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encuentra explícita desde los primeros escritos de Marx hasta 
los de su madurez64.

Marcuse destaca, al final, las diferencias existentes entre la 
concepción de la dialéctica en Marx y en Hegel. En ambos, 
la verdad reside únicamente en la totalidad negativa. Mas, 
para Hegel, ésta era la totalidad de la razón, un sistema onto- 
lógico cerrado. Por el contrario, Marx desliga la dialéctica de 
esta base ontológica. La negatividad de lo real se convierte, 
para él, en una condición histórica. La totalidad a la que se re
fiere es la totalidad de la sociedad de clases, y la negatividad 
que subyace en sus contradicciones y configura su contenido 
mismo es la negatividad de las relaciones de clases. El méto
do dialéctico se ha convertido así en un método histórico65. 
Y además de esta restricción a la dialéctica histórica, Marcuse 
limita su validez a la etapa particular del proceso histórico, 
que es la historia de la sociedad de clases. Cuando los proce
sos materiales se vuelvan racionales y, por ende, conscientes 
y libres, «la ciega dependencia de la conciencia con respecto 
a las condiciones sociales dejará de existir... El principio del 
materialismo histórico conduce a su propia negación»66.

Todavía la obra termina con una larga investigación his
tórica sobre la filosofía europea después de Hegel, que con 
Comte derivó al positivismo y terminó la transformación de 
la dialéctica en sociología. Marcuse combate enérgico esta so
ciología positivista, tan polarmente opuesta a la teoría social 
marxista, nacida de Hegel. Y en la conclusión expone las des
viaciones posteriores del hegelianismo, que van a desembocar 
en el «hegelianismo fascista» y el totalitarismo de los teóricos 
de Hitler, que critica con dureza.

M Ibid., p.288ss. Cf. p.287 «Marx consideraba que el modo de trab.i|o futuro seria 
tan diferente del existente que vacilaba cn usar el mismo término de trabajo para desig
nar el proceso material de la sociedad capitalista \ de la comunista I I trabajo signifi
ca, por consiguiente, que se le niega al individuo que trabaja un desarrollo libre \ uní 
versal, y es evidente que, dada esta situación, la liberación del individuo es, al mismo 
tiempo, la liberación del trabajo» Sobre este tema del trabajo había escrito Marcuse 
ya antes un estudio: Acerca de los fundamentos filoso}nos dt! concepto científico económico del 
trabajo, en Etica de la revolución (Madrid, Taurus, 1969) p.9-54.

Ibid., p.307 «1.a totalidad dialéctica incluye a la naturaleza, pero solo en la me
dida en que ésta entre y condicione el proceso histórico de la reproducción social. En 
el proceso de la sociedad de clases, esta reproducción asume vanas formas cn los dife
rentes niveles de su desarrollo, los cuales constituyen el marco de todos los conceptos 
dialécticos. El método dialéctico se ha convertido, pues, por naturaleza propia cn un 
método histórico. El principio dialéctico no es un principio general que se puede apli
car por igual a cualquier ob|eto... La dialéctica toma los hechos como elementos de una 
totalidad histórica definida, de la cual no pueden ser aislados».

66 Ibid., p.312
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Critica del marxismo soviético.—Después de esta 
profesión de fe en un comunismo abstracto y sin implicacio
nes políticas, Marcuse vuelve, años más tarde, a una confron
tación y afirmación de su opinión hostil al sistema comunista 
implantado en Rusia con la obra El marxismo soviético (1958), 
a raíz de la intervención militar rusa en Hungría. Su prepara
ción como experto en cuestiones rusas y docente en los dos 
Institutos mencionados le confiere una especial autoridad 
ante el público americano. La obra es un análisis crítico seno, 
en el que el autor se sitúa frente a la realidad soviética, des
cubriendo con claridad didáctica sus grandes fallos v errores.

Ante todo, critica la burocracia estaiinista, que ha fomen
tado el clasismo, acentuando los privilegios de clase de los 
miembros del Partido a costa del pueblo. La excesiva centra
lización y la nacionalización del aparato industrial van acom
pañadas, como en el capitalismo, de la servidumbre del traba
jo. Al querer acelerar su desarrollo, la URSS se ve obligada 
a aceptar modelos de producción capitalista que esclavizan a 
la clase obrera. Y la imposición de la doctrina oficial del Par
tido elimina la libertad de crítica.

Sus fallos en el desarrollo posterior son manifiestos. Ha
biendo perdido el impulso revolucionario, y ya en plena evo
lución hacia la ideología de la coexistencia pacifica, es inevi
table que sus posturas teóricas oficiales sean impugnadas por 
minorías netamente revolucionarias, que, sin embargo, son 
denunciadas como revisionistas. Por otra parte, el proletaria
do de los países más avanzados ha dejado de comportarse 
como clase revolucionaria, invalidando las profecías de Marx, 
cuyos esquemas son, no obstante, repetidos machaconamente, 
sin la actualización necesaria. La «colaboración de clases» ha 
sustituido al antagonismo en dichos países, lo que vuelve a 
invalidar la veracidad del planteamiento marxista. La sociedad 
de consumo no permite ya una transformación violenta y radi
cal de sus estructuras socioeconómicas.

El marxismo soviético no puede, en consecuencia, apare
cer como imagen ideal de creación de la sociedad nueva y li
beración del hombre esclavizado. El «convergentismo» de los 
sistemas ruso v americano es una realidad. Los dos compar
ten algunos rasgos comunes a la civilización industrial reoen- 
te: la centralización y la competencia racionalizada menoscaban 
i . i._______i«e iriJiviJnns: las burocracias
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posición crítica respecto del comunismo soviético. Ello apa
rece en las conferencias de los años 1964 a 1968, reunidas en 

sociedad industrial j el marxismo, donde denomina al comu
nismo como «el médico de cabecera del capitalismo», o en las 
criticas que le dirige en la reunión de intelectuales marxistas 
en Yugoslavia de 1968, donde, sin embargo, predica la nece
sidad de la revolución de la clase obrera para la instauración 
de un socialismo auténtico67.

Psicoanálisis freudiano y marxismo. — Entre los miem
bros de la Escuela de Francfort existió desde el principio la tenden
cia a integrar las teorías de Freud con el marxismo. No es extraño, 
dada la afinidad de un pensamiento común de materialismo ateo y 
ascendencia judía entre ellos y el fundador del psicoanálisis. Hork
heimer y Adorno ya se habían interesado en diversos trabajos por 
algún modo de fusión de Marx y Freud; mucho más E. Fromm, es
pecialista en el tema, pero cuya interpretación más mesurada del psi
coanálisis provocó la polémica con nuestro autor y su condena por 
la Escuela, como se dirá.

Marcuse se interesó más tarde por el psicoanálisis, y justamente 
en América, donde recibió el fuerte impacto de la teoría freudiana, 
que estaba en primera línea en los ambientes de la cultura america
na. Y, tras madurado estudio, publica su obra Eros y civilización 
(1955), de extrema complejidad y riqueza, donde acoge y hace suya 
toda la explicación psicológica construida por Freud, y trata de in
terpretar su «metapsicología» (la concepción filosófica de la sociedad 
civilizada propuesta como hipótesis desde la teoría de los instintos 
por el último Freud, sobre todo en El malestar de la cultura, de 1930) 
en conexión con el marxismo y como base de la dialéctica marxista.

En la obra expone Marcuse, primero, un estudio exhaustivo de 
la teoría de Freud. Describe con moroso detalle su conocida doctri
na de los instintos, que tienen todos su origen en la libido, o impul- 

— so universal de la sexualidad, que brota del inconsciente. No cs me
nester seguir su larga descriptiva; baste sólo una breve indicación. 
El princifjQ: del placer o el Eros tiende siempre a la satisfacción del 
impulso sexual en todas sus formas y de una manera indeterminada.

6 !<a sociedad industrial y e! marxismo (Buenos Aires 1969) p 61-62 «Hasta cierto
punto, se puede decir sin ningún cinismo que el comunismo se ha convertido, en reali
dad, en el médico de cabecera del capitalismo. Sin el comunismo, no se podría explicar 
la unificación económica y política del mundo capitalista». Más dura aun cs la aprecia 
ción del comunismo ruso en el posterior epílogo (de 1954) de Ra^on y revolución, trad. 
esp. cit., p 413: «Comparada con la idea marxista del socialismo, la sociedad stalinista no 
es menos represiva que la capitalista, pero si mucho más pobre 1.a imagen de la libertad, 
que el marxismo había defendido contra la no libertad existente, parecía haber perdido 
todo su contenido hostil, í-.n el mundo occidental, el comunismo se vio identificado no 
con un estadio más alto, sino con un estadio mas ba|o del desarrollo histórico \ con 
una potencia extranjera hostil». Los textos de Marcuse de las reuniones de Yugoslavia, 
en J. H \hi RM \s (cd ), Respuestas a Marcase (Barcelona 1969).
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«La sexualidad es, por naturaleza, polimorfa perversa», afirma64, 
rero este impulso animal choca con la presencia de los demás que 
le imponen obstáculos que ha de respetar. Además, el hombre ¿ en- 
cuentra en la «lucha por la vida» con un medio hostil ante las nece
sidades de los otros y escasez de alimentos que le obligan a asociarse 
y buscar su sustento por el esfuerzo y el trabajo. Este ambiente con
flictivo y de necesidad de trabajo es Llamado Anaaké (necesidad o fa
talidad en griego, traducido por Scarcity y Lebensaot). La libertad del 
Eros se entrelaza con la necesidad o fatalidad de la Ananke, y su 
energía_scxual viene limitada y desviada fauna cl trabajo. Por el he
cho de que esta limitación frena la expansión biológica del Eros se- - 
xual, reabe el nombre de Tbotufos (muerte). Vida y muerte, Eros y 
Thanatos, Sexualidad y Trabajo, se ven irreconciliablemente unidos 
a su pesar. \ el hombre lleva dentro de sí una dualidad conflictiva, 
una tensión explosiva, fuente de perturbación pcíqmrz

El principio del placar o Eros ha de conjugarse asi y limitarse con 
el principio de la realidad para la necesaria construcción de la socie
dad. Para que la soaedad se forme y perviva es menester que el in
dividuo se vea constantemente frenado en sus instintos. La civiliza
ción exige la renuncia a la libertad de los mismos. De este modo, la 
sociedad es necesariamente repBsssa, imponiendo la restricción de —- 
rodos los instintos, y especialmente del sexual, en favor de la convi
vencia comunitaria. Además, exige la represión también del otro 
componente instintivo del Tbanatos, que lleva al trabajo y a la domi
nación y se manifiesta en el odio y la agresividad, que han de trans
formarse en el amor. Dicha transformación o modificación recibe d 
nombre de sublimación, que tiene diferentes niveles. Asi, la civiliza
ción sustrae gran parte de su energía a la sexualidad para dirigirla 
hacia finalidades útiles, canalizándola en un primer nivel haaa los fi
nes de la procreación. Y, de igual suerte, despliega sus mecanismos 
para limitar la agresividad humana, en distintos grados de rrpresión, 
a través de instituciones y Jeycs que transmiten y refuerzan la reque
rida «modificación» de los instintos0’.

Juega aquí una función esencial la teoria de los tres grados de

Lrof y tnid. esp (Barcelona, Seix Barril, ’l^ó) p.Sc «Originalmen
te, los instintos sexuales no tienen limitaciones espaciales en su ob|eto v en su sujeto, 
la sexualidad es, por naturaleza, paitonría prrvrru La organización social de los instintos 
sexuales convierten en /záw/, como perversiones, todas sus manifestaciones que no sir
ven o preparan para la función p recreativa Sin las más severas limitaciones, ellas con
traatacarían a la de la que depende el crecimiento de la cultura»

““ tros y ardr-MM», ed. cit., p.4*7: «Los diferentes modos de dominación (del hom
bre \ la naturaleza) dan lugar a vanas formas históricas M prntrip* át U rtaMad. Asi, 
una sociedad en que todos los miembros trabaian normalmente para vivir requiere urcas 
formas de represión... Estas diferencias afectan la esencia del principio de realidad, p<>r 
que cada forma del principio debe expresarse en un sistema de instituciones i relacio
nes, leves \ valores sociales que transmiten y refuerzan b requerida modificación de los 
instintos.. Aunque cualquier forma del principio de realidad exi^ un considerable gra 
do v magnitud de control rr/irrrne sobre los mstintos. las instituciones 
Cicas del principio de la realidad i los intereses «peoCíeos de dominación introducen 

controles adicioiuks. son los que llamamos npnme txttómt» 
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la estructura instintiva y del sujeto psíquico. La primera es la del id} 
estructura primaria del instinto inconsciente del Eros o monismo de 
la sexualidad, que puede convertirse «en monismo de la muerte» o 
Thanatos, con sus elementos constitutivos del sadismo: entre los dos 
se constituye la dinámica primaria. La segunda fase de la estructura 
mental es el tgo, función de la conciencia perceptiva que coordina, 
organiza y controla los impulsos instintivos del id reprimiendo sus 
impulsos incompatibles con la realidad, desviando su objeto o retra
sando su gratificación; el ego destrona el principio deí placer y lo 
sustituye por el principio^de.realidad. El nivel más alto es el del tfípef- 
egtí, en que las restricciones externas son «introyectadas», llegando a 
ser la conciencia superior de autorrepresión, que frena el instinto de 
la vida y «se afirma como el poderoso representante de la moral esta
blecida» 7“.

La felicidad implica, pues, el problema de economía-de-la- libido. Si 
toda civilización es represiva, el hombre debe comprender que una 
satisfacción plena y sin dolor de su instinto de placer es imposible. 
Aprende así a abandonar un placer momentáneo, incierto y destruc
tivo por placer diferido y restringido que evite en lo posible el do
lor. Es la llamada transformación del principio del placer en principio de 
realidad, que no niega el primero, sino que lo salvaguarda al posibili
tar su satisfacción relativa.

Después de esta metapsicología individual, Marcuse comenta y 
asimila ampliamente la teoría sociológica freudiana, basada en el 
complejo de Edipo, «heredero del superego», bajo el título Origen de 
la civilización represiva (filogénesis), capitulo 111: El padre de la huida 
pdmiúva, que se apropia todas las mujeres y expulsa a todos los va
rones de ella. Estos se unen más tarde, y asesinan y devoran al pa
dre, con lo que se adueñan de las mujeres, constituyendo la primera 
sociedad. La conciencia posterior del crimen hace surgir en ellos el 
sentimiento de culpabilidad, que les lleva a la veneración paterna, a su
blimarlo en la adoración de las divinidades y finalmente al monoteís
mo (complejo de Moisés); a declarar ^l¿p a las mujeres de la tribu 
prohibiendo el incesto, y a la posterior expansión en otras^tribus, 
junto con la organización democrática y matriarcado implicado en el 
amor a la madre... Marcuse cree que tal «hipótesis» de Freud es más 
que un simbolismo: encierra la realidad de una historia arcaica.

L* cri¿(£ de Marcuse frente a la metapsicología freudiana se ini
cia con su misma descripción. Con la sumisión primitiva del placer 
al principio de la realidad para la formación del superego y de la mo
ral civilizada, «el instinto de la muerte cs puesto al servicio del 
Eros». Los impulsos agresivos proveen de energía para el dominio 
de la naturaleza y el provecho de la humanidad. De ahí que la des
tructividad, socialmente canalizada, provee de múltiples motivos ra- 

- cionales en favor de conflictos y guerras entre grupos y naciones. 
«La destructividad, interiormente dirigida, constituye el centro mo-

ibid.. p.43, cf. p.40-45 61-63
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ral de la personalidad madura... el imperativo categórico que d su- 
perego refuerza, permanece como un imperativo de aLtodcstruc- 
cion». Por otra parte, la cultura exige /¡¿fauafa, h cual envudvc 
¿sextta/tzaaón, ya que, al debilitar el Eros, constructor de la cultura, 
desata los impulsos destructivos. Y el tra|>ajo enajenado, mecaniza-_
do y organizado de esta civilización represiva'eñgeacira progresiva
mente la esclavización del hombre, que ya no se realiza a sí mismo 
en el trabajo, sino que ha llegado a ser instrumento del mismo. La 
misma religión, que Freud hace derivar de la sublimación del com- 
piejo de Edipo, al transformarse en veneración del padre idealizado, 
viene a desviar más la tendencia histórica de la energía erótica haría 
un imaginario mundo de la salvación efpma A esto llama Marcuse 
la dialéctica de la civili^adón, las contradicciones en que incide la mis
ma sociedad civilizada, cuya existencia se sostiene por la represión del 
Eros, sometido a la del Tkanatos y su fuerza destructiva, que se co
bra en las revoluciones y guerras innumerables víctimas'1 * * * * *.

1 Ibid ., c 4 p.”0-"f1 76-78 81-86 Cf p.108: «Es el Jtocm del Eros. la falta de satis
facción en la vida, el que aumenta el valor instintivo de la muerte. I-as diferentes for
mas de represión son una protesta contra la insuficiencia de la civilización; contra el he
cho de que prevalezca el esfuerzo sobre el placer, la actuación sobre la gratificación
l na \ otra vez, la teoría de la civilización de Freud señala estas cvntratendncuu. Aunque 
parecen ser destructivas a la luz de la cultura establecida, ellas atestiguan la destructivi
dad de lo que luchan por destruir. U rrprrnóti-

Ibid, c 4 p. 147 148: «Bato las condiciones ideales de la civilización industrial ma
dura, la enajenación será consumada por la reducción del trabajo al mínimo Puesto 
que la duración del día de trabajo es uno de los principales tactores represivos impues
tos sobre el principio del placer por el principio de la realidad, la reducción del dn de
trabajo hasta el punto en el que la mera cantidad del tiempo de trabajo ta no ga 
el desarrollo humano es el primer reouisito para la libertad Tal reducción por si misma 
implicará casi seguramente un considerable descenso en el nivel de vida P**' 
hov cn I05 países industriales más avanzados. Pero la regresión a un nivel de vida más 
bajo que el derrumbe del principio de actuación traería consigo no milita 
greso dentro de la libertad. La cantidad de energía instintiva dirigida t< *** 
trabajo necesario sena tan pequeña que se derrumbaría, una gran area de con 

represivas».

Al aceptar Marcuse la explicación psicológica freudiana sobre los 
fundamentos de la sociedad civilizada, reafirma, a la vez, la -
cía y enfermedad de esta misma civilización, cuyos supuestos condu
cen a su antodes tracción. X todavía lo corrobora con una extraña co
rrelación entre esa metapsicología freudiana que tendría «implicacio
nes ontológicas» con la filosofía occidental, la cual desde la concep
ción griega del «Logos como la esencia del ser», de la razón dominado
ra de la naturaleza y del hombre, habría construido un sistema paralelo 
de bicha entre la lógica de la dominación contra el impulso de «gra----
tideación» o satisfacción del placer, que implica el antagonismo en
tre el ser y el no-ser. «El instinto de la muerte afirma el principio 
del no-ser (la negación del ser) contra el Eros (o principio del ser). 
La fusión omnipresente de los dos principios cn la concepción de 
Freud corresponde a la tradicional fusión metafísica del ser y no- 
ser... la base erótica de la civilización es transformada» ’.
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En la segunda parte, Marcuse ofrece su intento de solución utópi
ca en una interminable y reiterativa disquisición de los mismos su
puestos del biologismo freudiano, con la glorificación de la liberta^ 
sexual y hasta de la homosexualidad. No es posible seguirle en todo 
ello. Sustancialmente, trata de reinterpretar a Freud desde su propia 
teoría, mostrando la falsedad de su tesis pesimista, según la cual no 
es posible «una civilización no represiva». El error de Freud estriba 
en confundir toda civilización con la civilización capitalista (incluida 
la del comunismo soviético, con su capitalismo estatal). Pues bien, 
esta sociedad capitalista no es la única forma de civilización. Es po
sible crear una sociedad nueva no represiva y buscar las vías para la 
transformación del hombre, sin negar que una civilización futura 
pueda dejar de ser represiva. La misma teoria freudiana deja entre
ver esta posibilidad. Y, además, las realizaciones de la actual civiliza
ción sientan los presupuestos para la eliminación progresiva de la 
opresión. Marcuse trata de demostrar que el antagonismo entre el 
principio del placer y el de la realidad son resultado de determinadas 
relaciones sociales. La alienación y el poder, producto de la organi
zación social del trabajo, condicionan las restricciones que el princi
pio de realidad impone a los instintos. Un nivel de vida adecuado 
a las necesidades básicas traería la liberación más amplia de los mis
mos

Así, la hipótesis de una civilización no represiva debe ser sos
tenida demostrando la posibilidad de un desarrollo no represivo de 
la libido, bajo las condiciones de la civilización madura. Esto requiere 
la revalidación de la imaginación o fantasía, a la que pertenece la estera 
de la sensualidad y del placer, frente a la razón, dominadora y repre
siva de los instintos. Y juntamente, la transformación de la fatiga 
del trabajo en juego estetizado, ordenado (una vez obtenida la con
quista de la necesidad o escasez) a la realización libre de sí. Y, ade
más, una transformación de la libido, con el retorno a la «sexualidad 
polimorfa» infantil y el declinar de la supremacía genital. El cuerpo 
entero debería ser recrotizado y convertido en «una cosa para gozar
la, un instrumento de placer». «La tendencia cultural en la libido pa
rece ser genitofugal, esto es, separada de la supremacía genital (de 
la procreación) y dirigida a la crotización del organismo entero» 4.

2 Ibid , p. 149-152
4 Ibid., c 10 p. 182-194 <‘|. c 8 p 158 «l.a experiencia del mundo orfico v narcris- 

ta niega lo que sostiene el mundo del principio de actuación. l a oposición entre el 
hombre v la naturaleza, el sujeto v el ob|cto, es superada I I ser es experimentado como 
gratificación que une al hombre v la naturaleza, de tal modo que la realización del hom
bre es la realización, sin violencia, de la naturaleza».

F'.n el amplio epilogo, v con el titulo Critica dt! rri isioiiisiho iicolrriidiaito (p. 219-250), 
impugna Marcuse duramente la otra corriente derivada de Cari Jung —«el ala derecha 
del psicoanálisis» —. que interpreta la teoria de freud sin necesidad de rechazar la ac
tual sociedad í.sta derecha neofreudiana está reptesentada por Karen Hornev sobre 
todo, L.rich I-romm, con quien Marcuse sostuvo larga polémica, de que luego *c habla
rá, mientras que la izquierda viene representada por \X n m i vi Rt i< ii, «el psicoanalista 
maldito», que murió en un penal americano, a quien invoca nuestro pensador I n «u«-
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A esto llama Marcuse «autosublimadón de la sexualidad» una 
sublimación no represiva que es descrita desde los mitos griegas de 
Orfeo y Narciso, símbolos en la antiguarla*! ¿el amor orgiástico y 
homosexual. La reactivación de la sexualidad polimorfa y nardsista 
sería, para Marcuse, la forma apropiada de esa sociedad utópica ^10 
represiva, opuesta al otro mito de Prometeo, condenado al trabajo 
alienado. Pero no es posible seguirle en su prolijá literatura, tenden
te a exaltar el amor Ubre bajo todo tipo de formas eróticas, envuel
tas en poesía platónica y con despectivo rechazo de la sexualidad ge
nerativa en el matrimonio, sobre todo monogámico.

Crítica de la sociedad industrial avanzada.— La 
obra más conocida de Marcuse es, sin duda, £/ hombre ¡midi- 
mensional (1964), en que reasume el tema más común de la 
Escuela: la teoría social en el sentido de una crítica de la so
ciedad capitalista desde una posición netamente marxista con 
vistas a su transformación radical. Es un análisis crítico de la 
que llama «sociedad industrial avanzada», «sociedad tecnoló
gica» o «sociedad de la abundancia», referida sobre todo, 
aunque sin mención explícita, a la opulenta sociedad america
na de los años sesenta, en que Marcuse se había cómodamen
te instalado. El ataque sistemático a la misma representa sólo 
el fondo temático de este estudio, en extremo difuso y hete
rogéneo, que lleva por subtítulo: «Ensayo sobre la ideología 

uncu, Fromm \ Homc\ explicaban que el hombre se siente reprimido en la sociedad 
por las virus formas de reprrs/tit que le pueden venir de día represión laboral en malos 
puestos de trabajo, no poder realizar su \ ida sexual, etc, pero que no ha de tenerse 
como malo en si el minio de rrfrrsiM ftauiaaentel • jakrrprrttéa que al individuo insatisfe
cho \ neurótico le produce la misma civilización. 1-os neofreudianos de derecha separan 
de algún mixio la sociedad de sus raíces insnntivo-scxuales. sin replantear nunca el fon
do de su legitimidad I-a sociedad no es siempre m solamente represiva, es también lu
gar donde el individuo puede realizarse Y acusan a Marcuse de exceso de biologtsmo, 
al hacer consistir en la sexualidad la tuerza principal del individuo y que todo neurótico 
es un «enfermo de la civilización». Sus tesis pesimistas del «instinto de muerte» que lle- 
\ a la sociedad son falsa metafísica sin alguna comprobación e implican el nihilismo.

F n su critica, Marcuse se reafirma en su freudismo de izquierda v con denuestos re
prueba la actitud conservadora de Fromm de volver a una «ética idealista» \ que la so
lución de los conflictos sexuales cs una «tarea moral». Para los revisionistas, «el amor, 
la felicidad \ la salud emergen en gnm armonía; la civilización no ha provocado entre 
ellos ningún tipo de conflictos que la persona madura no pueda resolver» La «neurosis 
aparece también esencialmente como un problema *torel y se hace al individuo respon
sable de su realización personal» (p.241 242). «l’n escape desde el psicoanálisis hasta la 
etica \ la religión interiorizada es la consecuencia de esta revisión de la teorto psicoana- 
litica» (p.243) Para Freud, «un mundo entero separa la libertad v la felicidad auténticas 
de sus falsos sinónimos que son practicados en una civilización repreatvp». Eata concep
ción «hace mucho más que minimizar el papel de la libido; invierte la dirección 
de la teoría freudiana». En suma, «los neofreudianos trastruecan la 
la teoría de Freud, deslizando el énfasis del organismo a la personalidad, de los amim- 
tos materiales a los valores morales» (p.245-24?). Pero Fromm y Homey sabían mas de 

psicoanálisis y psiquiatría que Marcuse.
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de la sociedad industrial avanzada», y con ello se prolonga en 
largos capítulos de teoría filosófica, con aguda impugnación 
de la cultura correspondiente a esta civilización moderna y 
los sistemas filosóficos de moda en el mundo anglosajón.

E/ hombre unidimensional es apelativo aplicado no sólo al 
individuo, sino también a esta sociedad unidimensional, a su 
universo cultural, al «pensamiento y conducta unidimensio
nal» de este hombre de la nueva sociedad. Significa (aunque 
nunca se definen los términos) que el hombre queda reducido 
a una dirpensión,- la del interés económico y del confort.

De ahí la ideología propia del orden establecido. Los mo
dos de pensamiento, aspiraciones y objetivos de todos los in
dividuos quedan enteramente uniformados bajo la presión del 
aparato de la sociedad y se rechazan las ideas y aspiraciones 
que trascienden el universo establecido del discurso y de la ac
ción 75.

Desde este slogan parte el análisis y juicio crítico de la 
vida social moderna. La sociedad industrial avanzada ha lle
gado a tales logros de desarrollo técnico y a tal grado de pro
ductividad, que ofrece una cantidad y calidad de recursos ma
teriales e intelectuales suficiente para el óptimo progreso y 

• satisfacción de las necesidades y facultades individuales con 
' un mínimo de esfuerzo y miseria. En virtud de su organiza

ción y sobre la base de una abrumadora eficacia, el nivel de 
vida de todos se hace cada vez más alto. Un nuevo estilo de 
vida, fundado en la producción y en el trabajo dirigidos, va 
siendo cada vez más universal. Con ello, las gentes aceptan, 
generalmente, las estructuras y mejoras económicas de la so
ciedad en que viven, las fuerzas contestatarias y rebeldes van 
siendo anexionadas e integradas en el sistema al ser mejor retri
buidas, y así inutilizadas para la puHc.sta, con lo que se llega 
a la llamada nivelación de las distinciones de clase 6.

De este modo, el progreso técnico, al crear nuevas formas

F.I hombre unidimensional, trad. esp. (México 1965, 9.a cd., Barcelona 1972) p.42: 
«Asi surge el modelo de pensamiento y conduela unidimensional, en el que ideas, aspiraciones 
v objetivos que trascienden por su contenido el universo establecido del discurso y I» 
acción son rechazados o reducidos a los términos de este universo. La racionalidad del 
sistema dado y de su extensión cuantitativa da una nueva definición a estas ideas, aspi
raciones y objetivos».

Ibid., p.38: «Si el trabajador y su jefe se divierten con el mismo programa de 
televisión v visitan los mismos lugares de recreo, si la mecanógrafa se viste tan elegan
temente como la hija del jefe, si el negro tiene un Cadillac, si todos leen el mismo pe
riódico, esta asimilación indica no la desaparición de las clases, sino la medida en que 
las necesidades y satisfacciones que sirven para la preservación del ‘sistema establecido 
son compartidas por la población subyacente».
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de vida que parecen reconciliar las fuerzas que se oponen al 
sistema, refuerza todo un sistema de dominación y coordina
ción sobre la mayoría de un pueblo satisfecho con los bienes 
económicos obtenidos. Cuanto más progr^p técnico, más 
opulencia y menos capacidad de, resistencia dej pueblo, cómo
damente sometido por una sociedad establecida «que con
sigue reprimir en la medida en que es capaz de repartir los 
bienes en una escala cada vez mayor y de usar la conquista 
científica de la naturaleza para ía conquista científica del 
hombre». Las mismas clases sociales, la burguesía y el prole
tariado, que son todavía las clases básicas en un mundo capi
talista, han alterado su estructura y su función antagónica de 
tal modo que ya no parecen ser agentes de la transformación 
histórica. Un poderoso interés, el de mejorará jfatu eco
nómico, une ya a los antiguos adversarios para mantener las 
instituciones de la abundancia. Paralelamente, los ocios y las 
aspiraciones de las diversas clases sociales se van haciendo 
más uniformes. Los mismos sindicatos acaban defendiendo 
los intereses de las clases dominantes. Los obreros america
nos no piensan destruir las estructuras económicas de las que 
viven, y pretenden tan sólo conseguir mejoras económicas 
concretas. Y, paradójicamente, aparecen similares tendencias 
en la sociedad comunista, que asimila el progreso técnico y 
donde la idea de un «cambio cualitativo» retrocede ante el 
realismo de una evolución no explosiva .

Pero esta sociedad de la abundancia es, según Marcuse, 
represivarpor lo mismo que el progreso técnico sitúa a los in
dividuos en estrecha dependencia de la organización estatal 
para la satisfacción de sus necesidades, privándoles de su in
dependencia y libertad. «Una sociedad que parece cada día 
más capaz de satisfacer las necesidades de los individuos por 
medio de la forma en que está organizada, priva a la indepen
dencia de pensamiento, a la autonomía y al derecha, de cipos i- 
ción política de su función,-crítica Jjásica... la disconformidad 
con el sistema aparece como socialmentc inútil, y aún más 
cuando implica tangibles desventajas económicas y políticas». 
Los individuos se pliegan fácilmente a un aparato estatal que

” Ibid , p 23: «El desarrollo capitalista ha alterado la estructura v h 
tas dos clases, de tal modo que ya no parecen ser agentes de la 
Vn interés absoluto cn la presenación y mejoramiento del "“*** 
los antiguos antagonistas en las zonas más avanzadas de la soc miento^ la cohc-
de acuerdo con el grado en el que el progreso técnico Me?ur, e . retrocede anw
sión de la sociedad comunista, la misma idea de un cambio.
las nociones realistas v una evolución no explosiva». 
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provee a todas sus necesidades y aspiraciones de bienestar. 
«Una ausencia de libertad cómoda, suave, razonable y demo
crática prevalece en la civilización industrial avanzada»’8. 
Todo ello desemboca en una dominación y una represión sin 
freno por parte de la organización del Estado, que hace pesar 
sus exigencias económicas y su coordinación tecnológica so
bre unos individuos que ya no tienen capacidad de decisión, 
de autodominio y ni aun de pensamiento propio.

Por lo mismo, la sociedad industrial avanzada se hace, in
variablemente, totalitaria. «En esta sociedad, el aparato pro
ductivo tiende a hacerse totalitario, en el grado en que deter
mina no sólo las ocupaciones y aptitudes socialmente necesa
rias, sino también las necesidades y aspiraciones individuales. 
De este modo borra la oposición entre la existencia privada 
y pública, entre las necesidades individuales y sociales. La 
tecnología sirve para instituir formas de control social y de 
cohesión más efectivas y más agradables. La tendencia totali
taria de estos controles parece afirmarse» y extenderse a todas 
las zonas del mundo. Ante las características totalitarias de 
esta sociedad, no puede sostenerse la noción de la «neutrali
dad» de la tecnología; la sociedad tecnológica impone, de 
suyo, «un sistema de dominación» \

Con ello, el totalitarismo deja de pertenecer a un sistema 
político determinado para convertirse en un fenómcny_.[uua* 
dial inherente a la propia esencia de la sociedad industrial en 
virtud de ser organizada sobre base tecnológica. Esta estruc
tura totalitaria puede acompañarse de un marco democrático 
o pretendidamente democrático, y se extiende, según Marcu
se, al desarrollo industrial tanto de la sociedad capitalista 
como comunista. Porque «totalitaria» no es sólo una organi
zación política terrorista, sino la organización técnico-econó- 

— mica no terrorista que opera a través de la manipulación de 
las necesidades e intereses W).

Ibid., p.31-32.
Ibid., p 26 Cf. p.27: «En el medio tecnológico, la cultura, la política \ la econo

mía sc unen en un sistema omnipresente que devora \ rechaza todas las alternativas La 
productividad y el crecimiento potencial de este sistema estabilizan la sociedad \ contie
nen el progreso técnico dentro del marco de la dominación La razón tecnológica sc “ha 
hecho razón política»

Ibid , p.26. Cf. p.33* «Porque no sólo es totalitaria una organización política te
rrorista de la sociedad, sino también una organización técnico-económica no terrorista 
3ue opera a través de la manipulación de las necesidades por intereses creados, impi- 

lendo el surgimiento de una oposición efectiva contra el todo. No sólo una forma es
pecifica de gobierno o gobierno de partido hace posible el totalitarismo, sino también 
un sistema específico de producción y distribución, que puede muv bien ser compatible 
con un pluralismo de partidos, periódicos, etc.»
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Asi, pues, bajo un brillante ropaje de racionalidad, de or

ganización técnica racionalizada, «esta sociedad es brracwaal 
como totalidad. Su productividad destruye el libre desarrollo 
de las necesidades y facultades humanas*. Nos encontramos 
«ante uno de los aspectos más perturbadores de la civiliza
ción industrial avanzada: el carácter racional de su irracionali
dad. Su productividad y eficiencia... el grado en que esta ci
vilización transforma el mundo-objeto en extensión de la 
mente —y el cucrP° dcl hombre— la noción misma de la 
alienación. La gente se reconoce en sus mercancías; encuentra_
su alma en su automóvil, su casa, su equipo de cocina*. Mas 
esta alienación y servidumbre, aunque disfrazada, no por eso 
resulta menos real. «La libre elección de amos no suprime ni 
a los amos ni a los esclavos. Escoger libremente entre una 
amplia variedad de bienes y servicios no significa libertad, si 
estos bienes y servicios sostienen controles sociales sobre una 
vida de esfuerzo y de temor, esto es, si sostienen la aliena
ción» 81.

Con esta y otra larga sene de especiosos razonamientos, 
xMarcuse concluye que la sociedad industrial moderna es una 
sociedad represiva y totalitaria que mantiene a los individuos 
esclavizados y alienados, bajo una dominación o servidumbre 
absorbente, pese a su ia de libertadjdrmrctática, a su
opulencia y bienestar Y se plantea desde un principio el 
problema de si esta sociedad contemporánea puede ser «capaz 
de contener el cambio social; un cambio cualitativo que estable
cería instituciones esencialmente diferentes, una nueva direc
ción en el proceso productivo, nuevas formas de existencia 
humana»; o si, por el contrario, hay fuerzas en ella que po
drían romper tal contención y provocar tal cambio cualitativo o 
revolución en el sentido marxista. Las dos tendencias oscilan 
en el hombre actual, y Marcuse no se atreve a dar una res
puesta clara, si bien le parece preferente la primera concep
ción capitalista, dada la ilusión de libertad y la opulencia que 
reparte en el mundo83.

Ibid p 19-20 TM9 <2t. p.63: «Lw esclavos de la sociedad industrial dcsantUla 
da son esclavos sublimados, pero son esclavos, porque la esclavitud esta determinada no 
por la obediencia ni por la rudeza del trabajo, sino por el sUtw de instrumento v de 
ra»rli>«'«-irtn «4«*l hnmhrr al estado de COSa».

permanente movinzamni pti- — - ------------------------- ------
M Ibid., p 22. Cf. p.24: tm¡¿i*ft»M9arí oscilará continuamente entre m*



154 C.3. La Escw/a crítica de Francfort

Pero ya en el capítulo siguiente examina las perspectivas de 
contención del statu quo, o sistema establecido, tanto desde el 
punto político como social-económico y para la actual socie
dad capitalista como para la sociedad comunista. Su intención 
es acentuar las posibilidades del cambio revolucionaria en 
una labor de crítica desde los supuestos marxistasEn los 
sucesivos capítulos prosigue, en consecuencia, su tarea de 
zapa y de crítica de la sociedad industrial en sus distintos as
pectos teóricos. Típico es el capítulo siguiente, en que Mar- 
cuse impugna y rechaza la cultura de la civilización industrial 
moderna, que es «una cultura retrasada y superada». Con los 
modernos medios de comunicación de masas, los valores cul
turales han sido degradados, «no sirven como instrumentos 
de unión social», y se convierten en «una forma de mercan
cía»85. Aquí Marcuse aplica su teoría freudiana al modo de 
conciencia y de «alienación artística» a que ha llegado la civi
lización moderna, y que es designada como desublimación re
presiva, materializadora del impulso sexual, frente a la sublima
ción-erótica y difusa que antes propugnó como propia del 
hombre en una sociedad libre86.

En los capítulos sucesivos prosigue Marcuse su ataque di
recto a las principales corrientes de pensamiento que supone 
mantienen la ideología de la sociedad industrial represiva. En 
pos de la literatura viene la crítica del «discurso» del lenguaje 
moderno, que también refleja un nuevo conformismo de la 
racionalidad tecnológica. Es un lenguaje autoritario, que con 
la multiplicación de contracciones, de expresiones analíticas, 
de stó'gajis y fórmulas constantemente repetidas, como «liber
tad», «igualdad», «democracia», impone un modo uniforme

hipótesis contradictorias. 1) que la sociedad industrial avanzada es capaz de contener la 
posibilidad de un cambio cualitativo para el futuro previsible, 2) que existen tuerzas y 
tendencias que pueden romper esta contención v hacer estallar la sociedad Yo no creo 
que pueda darse una respuesta clara»

M Ibid.. c.2 p.49-HS
Ibid . c.3 p 87 «Si las comunicaciones de masas reúnen armoniosamente el arte, 

la política, la religión \ la filosofía con los anuncios comerciales, al hacerlo conducen 
estos aspectos de la cultura a su común denominador: /</ forma <ir mtrcancta. La música 
del espíritu es también la música del vendedor Cuenta el valor de cambio, no el valor 
de la verdad»

Ibid., p 103 «El resultado es una localización v contracción de la libido, la re
ducción de lo erótico a la experiencia \ la satisfacción sexual. Compárese hacer el amor 
en una pradera y en un automóvil, en un camino para enamorados y cn una calle de 
Manhattan. En los primeros casos, el ambiente participa c invita a la catcxia hbidinal 
y tiende a ser erotizado. La libido trasciende las zonas erogenas inmediatas, se crea un 
proceso de sublimación no represiva En contraste, un ambiente mecanizado parece im
pedir la autotrasccndcncia de lo erótico». 
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de pensar y de conducía en el pueblo. «El lenguaje cerrado 
no demuestra ni explica: comunica decisiones, fallos órde
nes... establece lo que es recto y lo equivocado, sin permitir 
dudas... Se mueve por medio de tautologías, que son frases 
terriblemente efectivas... El lenguaje ritual-aumrirarin sc ex- — 
tiende sobre el mundo contemporáneo a través de los países 
democráticos y no democráticos, capitalistas y no capitalis
tas... Este lenguaje controla mediante la reducción de las fór
mulas lingüísticas y los símbolos de reflexión, sustituyendo 
los conceptos por imágenes... no busca la verdad o la menti
ra, sino que las establece e impone»r.

A continuación intercala Marcuse (c.5) su exposición dd 
modo «de pensamiento negativo», que es la dialéctica, la ver
dadera racionalidad y lógica de protesta que ha sido derrota
da por la racionalidad tecnológica del «universo totalitario». 
Esta razón dialéctica «es el poder subversivo, el poder de lo — 
negativo, que establece, como razón teórica y práctica, la vgr- 
dad sobre los hombres y las cosas». Para Marcuse, «la filoso
fía se origina en la dialéctica: su universo del discurso res
ponde a los hechos de una realidad antagónica», de las con
tradicciones, oposición de fuerzas y tendencias que constituye 
el mundo de lo real88. La defensa de la dialéctica hegeliano- 
marxista lleva a Marcuse al rechazo de la lógica formal, tanto 
aristotélica y tradicional como la moderna lógica simbólica, 
que es su prolongación, la cual, por su objetividad abstracta 
y general, corresponde al movimiento de las cosas regido por 
ía fuerza de la negatividad. Sólo la lógica dialéctica convierte 
a la razón en «razón_hist¿>rica», que contradice «el orden esta-----
blecido» en nombre de las fuerzag sociales, las cuales revelan 
lo irracional de este orden como un efectivo desorden

Pero las conquistas de la civilización industrial avanzada 
han llevado «al triunfo de la realidad unidimensional sobre 
toda contradicción», es decir, al pensamiento positivo sobre 
el negativo que reclama el cambio..de las estructuras de la so-

”* Ibid ., c.4 p.l32 133.
N' Ibid , c 5 p 151 153 Cf p 168 «I.a lógica dialéctica no puede ser formal, porque 

está determinada por lo real, que es concreto. Es la racionalidad de la contradicción, 
de la oposición de fuerzas, tendencias i elementos, la que constituir el molimiento de 
lo real \ . si cs comprendido, el concepto de lo real»»

’*'* Ibid , p. 160-170- «1.a razón se convierte en razón bt siénta Contradice el orden 
establecido de los hombres v de las cosas en nombre de las fuerza* «.cíale* existente*, 
que revelan t! taré,rrr trratinal tk rstf orín; porque racional es una forma de pensamien 
to v acción que se encaja para reducir la .gnorancia, la destrucción, la brutalidad i h 
opresión». Ibid., p.l 60: -Este estilo dialéctico brítanMoa! del pensamiento c 
no solo a la lógICa dialéctica, sino a toda la filosofía que intenta aprehender la iva «lad».

cambio..de
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ciedad represiva, pues «el orden establecido choca con los 
elementos subversivos de la razón». En dos largos capítulos 
critica entonces Marcuse las dos formas que él cree reinantes 
de este pensamiento positivo y unidimensional frente al nega
tivo y «bidimensional» de la dialéctica que se mueve por con
tradicción subversiva. Ante todo, el de la consabida racionali
dad tecnológica, que es el de la ciencia moderna, dominada 
por el operacionalismo y el behaviorismo. La razón científica 
ha sido instrumentalizada en la sociedad industrial moderna. 
La ciencia se ha convertido en instrumento para la domina
ción no sólo de la naturaleza, sino también del hombre en 
una sociedad represiva. Debe cambiar sus métodos y objeti
vos para ponerse al servicio de la racionalidad crítica y dia
léctica, de una mejor y más progresiva comprensión de la na
turaleza y la realidad social .

La crítica más aguda y fundada la ejerce sobre la corriente 
calificada como «el triunfo del pensamiento positivo: la filo
sofía unidimensional» (c.7), bajo cuyo título engloba el neo- 
positivismo y la filosofía analítica del mundo anglosajón. No 
cabe una crítica más acerada de este pensamiento del análisis 
simbólico y lingüístico, que es descrito apelando a 5X ittgen- 
stein, Austin, Ryle y otros corifeos del movimiento, sobre el 
que recaen sus dicterios más duros: de ser una filosofía em
pobrecida y vacua, verdadera miseria de filosofía, fiel reflejo 
del hombre y de la sociedad unidimensionales, que Marcuse 
trata de derrocar91. La filosofía analítica no ha logrado exor
cizar los «mitos y fantasmas metafíisicos» como espíritu, con
ciencia, alma, o que trataba de disolver en operaciones, pro
pensiones, formas de lenguaje, etc. «El resultado muestra, de 
una manera extraña, la impotencia de la destrucción: el fan
tasma sigue persiguiéndonos»92. Y con razón Marcuse, trente

Ibid , c 7 p. 193 «La ciencia, ha proyectado \ promovido un universo en el que 
la dominación de la naturaleza ha permanecido ligada a la dommatión del hombre, un 
lazo que tiende a ser fatal para el universo como totalidad. La naturaleza, comprendida 
y dominada científicamente, reaparece en el aparato técnico de producción \ destruc
ción, que sostiene v me)ora la vida de los individuos al tiempo que los subordina a los 
dueños del aparato».

91 Ibid., c 7 p 214: «Ni la metafísica ha exhibido preocupaciones tan artificiales \ 
una icrigonza tal como las que se han provocado cn relación con los problemas de re
ducción, traducción, descripción, denominación, nombres propios, etc. Los ejemplos 
son mantenidos cn equilibrio entre la seriedad y la broma: las diferencias entre Scott v 
el autor de 4 artrly, la calvicie del actual rey de Irancia. I.stc tipo de empirismo sus
tituye al odiado mundo de mitos, fantasmas, leyendas c ilusiones por un mundo de 
fragmentos conceptuales o sensuales, de palabras y expresiones, que luego son organiza
dos dentro de una filosofía. La destrucción de una antigua ideología se convierte cn 
parte de una nueva ideología».

*2 Ibid . c.8 p 231
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al vacíonominalista de las lucubraciones de los analistas del 
lenguaje, se erige en defensor de la validez de los conceptos 
universales, que, no obstante su abstracción generalizante 
mantienen su valor de representar los objetos empíricos con
cretos.

Como amefanón de su interminable crítica de la sociedad 
actual capitalista y de su ideología, esboza Marcuse (c.9) el 
nuevo ideal de «una existencia libre y pacífica», liberada de 
todas las represiones de la actual sociedad tecnológica y capi
talista, que sobrevendría en pos del «cambio cualitativo» que 
propugna o de la transformación del actual orden establecido 
y sus estructuras: es el ideal utópico, ya apuntado en escritos 
anteriores, de un individualismo liberado de todo tipo de im
posiciones de la sociedad represiva, que es calificado de anar
co personalista. Este reino de la libertad «abriría la posibilidad 
de una realidad humana esencialmente nueva: la de la exis
tencia en un tiempo libre sobre la base de las necesidades vi
tales satisfechas». La razón y la ciencia «postecnológicas» ha
brían de esforzarse en la reducción «de la miseria, el sufrir 
miento, la violencia y la destrucción» mediante una organiza
ción racional del reino de la necesidad, pues «la función de li 
razón es promover el arte de la vida»; una vida mejor y más 
estética bajo la triple unión de la ciencia, el arte y la filosofía. 
Habría que reducir «las falsas necesidades» del lujo y el des
pilfarro creadas por la productividad de la sociedad indus
trial, restringiendo incluso el nivel avanzado de vida; lo que 
equivaldría a «una reducción del superdesarrollo» en benefi
cio de la satisfacción de las necesidades vitales de las masas, 
creando otras formas de satisfacción estéticas y más aptas 
para un mundo libre93.

Así termina la obra, augurando esa ittopia'Üe una sociedad 
solidaria v pacífica, liberada de todas las instituciones de po
der que puedan ejercer la rcpccsión, en la que los individuos 
libres puedan satisfacer sus necesidades verdaderas y no arti
ficiales; en una vida feliz y natural que evoca el estado de na
turaleza de Rousseau y disfrutando de los placeres de la se
xualidad libre en un paraíso materialista. Tal sería la salva
ción universal que preconiza Marcuse, porque el único infier
no auténtico lo crean los hombres

” Ibid., c.9 p.256-259 263-270. ..
04 Ibid., p.266: «E/ que no «ti afectado por «meianre

gico del alma, tiene un concepto de la salvación más universa \ rea i
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Marcuse, filósofo de la rebelión juvenil.—Marcuse 
se ha mantenido en esta obra, de indudable riqueza de refle
xión filosófica en medio de su fárrago literario, en un plano 
meramente teórico. Pero no deja de ser menos explosiva una 
doctrina teórica, que es una condenación implacable y sis
temática del orden establecido, de la actual sociedad de ’la 
opulencia, declarada totalitaria, represiva e irracional en toda 
su organización técnica y económica, en sus instituciones 
y en su ideología entera.

La consecuencia de tal «teoría crítica de la sociedad» es 
proclamada abiertamente en la conclusión final: es el

o la «gran negación» (die grosse Weigerung), expresión 
traducida corrientemente por contestación o protesta, la impug
nación permanente por quienes no pueden soportar tal «des
orden establecido». A ella son convocados «los proscritos y 
los extraños, los explotados y los perseguidos de otras razas 
y de otros colores, los parados* y los que no pueden ser em
pleados», es decir, los marginados, el substrato de esa socie
dad burguesa95.

La publicación de E/ hombre unidimensional obtuvo gran re
sonancia y produjo viva conmoción en Estados Unidos. La 
conmoción no vino de esos marginados, sino de los medios 
estudiantiles_universitarios. Bajo la influencia e inspiración de 
la crítica marcusiana, se suscitaron grupos de estudiantes que 
organizaron, ya desde 1965, la Nueva Izquierda (la Vieja Iz
quierda eran los marxistas ortodoxos, que rechazaron la teo
ría de Marcuse como mera «poesía»), un movimiento de es
tudiantes radicales blancos que promovieron las protestas y 
revueltas en los campus universitarios de las ciudades america
nas, sumándose a la lucha por los derechos civiles de los ne
gros y por una nueva sociedad más justa e igualitaria.

lidad del infierno sólo como un lugar definido aquí en la tierra, y afirma que este infier
no fue creado por el hombre (y por la naturaleza). Parte de este infierno es el maltrato 
de los animales, la obra de una sociedad humana cuya racionalidad es todavía irracio
nal».

95 Ibid., Conclunón, p.285-286. El texto sigue: «Ellos existen fuera del proceso de
mocrático; su vida cs la necesidad más inmediata... Asi, su oposición es revolucionaria 
incluso si su conciencia no lo es. Su oposición golpea el sistema desde el exterior, v, 
por lo tanto, no es derrotada por el sistema; es una fuerza elemental que siola la* reglas 
de juego... Cuando se reúnen y salen a la calle sin armas, sin protección, para pedir los 
derechos civiles más primitivos, saben que tienen que enfrentarse con perros, piedras, 
bombas, la cárcel, los campos de concentración, incluso la muerte.. Asi quiere perma
necer leal (la teoria crítica) a aauellos que, sin esperanza, han dado su sida al Gran Rr- 
cha^o».— Esa actitud desesperada es la gran esperanza revolucionaria, como dice la frase 
de W. Benpmin con que termina el libro: «Sólo gracias a aquellos sin esperanza nos es 
dada la esperanza».
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El mismo Marcuse, que se vinculó a la Nu^ Izquierda 
publico escritos posteriores que marcan el paso de lo teórico 
a la rebelión y lucha violenta. El principal es el breve artículo 
Represstve Toleran^ (1967), dirigido a sus estudiantes de la 
Universidad de Brandéis, en que denuncia la tolerancia repre
siva en una sociedad en que la paz de los hombres, la libertad 
y la misma felicidad están en peligro. En una sociedad así, en 
que la tolerancia está ya restringida por la represión legaliza
da (la policía, el ejército y otras fuerzas privilegiadas), no 
cabe una tolerancia indiscriminada, y puede optarse por’una 
práctica_siibv_ersiva y liberadora cuando la tolerancia está al _
servicio de la opresión. Marcuse proclama un «derecho natu
ral» de resistencia en favor de las minorías oprimidas y domi
nadas y el empleo de medios extralegales y violentos si los le
gales se han demostrado inadecuados. «Si emplean la violen
cia, no es para desencadenar un proceso de violencias, sino 
para destruir la violencia .establecida», la célebre violencia ins
titucional, de que tanto se habla hoy para justificar cualquier 
terrorismo político96.

Asimismo, en el opúsculo Lw ensayo sobre la liberación 
(1969) vuelve a condenar como «obscena» una sociedad que 
produce y exhibe una sofocante abundancia de bienes míen----
tras priva a sus víctimas de las necesidades mínimas. E incita 
a la protesta y rebelión contra los valores y metas hipócritas 
de tal sociedad próspera que predica mientras viola lo que 
predica, apelando al anarquismo en la lucha contra la domina
ción q'. En estos v otros artículos, Marcuse pretende provocar 
la ruptura con esa conciencia falsa de la sociedad burguesa e 
incitar a la emancipación a pequeños grupos, sobre todo es
tudiantiles, para que consigan una conciencia clara de las po
sibilidades y necesidad de una accion_£CK£>lu£ionaria. Pero 
negó que tales grupos de estudiantes fueran ni siquiera la 
vanguardia de las masas revolucionarias, sino una minoría

* Rtprtrrrre Toirra^. en R Wolff-B MAin.SE, Knhk der rtatt Tolero^
(Francfon 1968) p 99-100 Cf p 12“-128: «La lev v el orden son siempre y en todas par
tes la lev \ el orden que protegen a la icrarquia establecida. Es una insensatez invocar 
la autoridad absoluta de esta le\ \ orden contra aquellos que sufren por su causa i lu
chan contra ellos, no para conseguir ventajas personales o un deseo de venganza, sino 
para conquistar su parte de humanidad No hav otro |uez por encima de ellos a eMyP" 
ción de las autoridades constituidas, de la policía y de la propia conciencia- v 
Zí violen ¡a, jw es para dtjtnadeaar hk procero dt rtolettctar. nao pare destrvr la r/Otvta ertaNr- 
cida Serán castigados v conocerán el nesgo, y cuando asumen este nesgo voluntaria- 
mente, nftfie tercero. r atocho atener ti educador o el intelectual, tteara derecho a pregarles fv 
rt detenga» , ,

Q' Vtt enrayo robre la iiberactón. trad. esp. (México 1969) p. 15 6< Cf p 29 «F.l ele 
mentó anarquista es un factor esencial en la lucha contra la dominación»
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combativa y orientadora. La verdadera clase revolucionaria 
será la clase proletaria, sostuvo siempre. Las mismas minorías 
de la intelligentsia tienen sólo una función preparatoria y deci
siva a través de la subversión intelectual, que es la misión de 
la filosofía. «El proletariado intelectual debe hallar un deno
minador común espiritual de acción con el proletariado in
dustrial», sostuvo en el encuentro yugoslavo .

La influencia de Marcuse sobre los grupos de estudiantes 
contestatarios de las universidades americanas, que le aclama
ron como su líder y se inspiraron en sus denuncias para sus 
revueltas, saltó con fuerza a Europa a través de similar movi
miento de la juventud radical de Alemania, donde ert 1967 ya 
se conocían sus textos. Sus análisis y defensa del hombre li
bre contra la sociedad industrial represiva se convirtieron cn 
un arma temible en manos de los estudiantes, como lo de
muestran las revueltas de Berlín bajo la guía de Rudi Dutsch- 
ke (f 1979). De allí pasaron a Francia, y las célebres conmo
ciones del mayo revolucionario de París de 1968 recibieron 
su inspiración indirecta de los estudiantes berlineses (Cohn 
Bendit). A finales de los años sesenta, Marcuse se convirtió 
en uno de los principales ideólogos del movimiento de pro
testa estudiantil que se propagó por las universidades del 
continente. Los medios de comunicación masiva se apodera
ron de su imagen como la de un ídolo de la juventud radical 
de izquierda revolucionaria.

Sin embargo, esta imagen de un Marcuse aclamado entre 
los fundadores de la revolución (Marx-Mao-Marcuse) se ha 
extinguido rápidamente. La era de Marcuse se ha superado, 
los filósofos ya han publicado contra él críticas durísimas99 y 
la juventud inconformista busca nuevos ídolos de moda que 
sostengan su ardor revolucionario.

La Escuela de Francfort prosigue en la actualidad su actividad fi
losófica, vinculada al Instituto original de la misma ciudad con la 
organización de cursos, controversias y la formación de jóvenes se
guidores de la teoría crítica de la sociedad. Sólo una ligera mención 
de otros representantes.

** E/ hombre unidimensional, trad. cu., p.25l, La sociedad carnívora (colección de ar
tículos 1967-1969), trad. esp (Buenos Aires 1969) p 56. Los textos de Marcuse en Yu
goslavia, en Praxis 1-2 (1969) p.20 y (1968-1969) p.11.

Sobre la Nueva Izquierda, amplia historia por P. Breines, Marcase j la Nuera 
Izquierda en Norteamérica, en J. Hahermas (ed.), Respuestas a Marcase, trad. esp. (Barcelo
na 1969) p. 130-148, con amplia documentación. En el mismo libro las aportaciones crí
ticas del introductor J. Habermas (moderador) y de A. Schmidt, VC. F. Hug. 
G Opee, J. Be^nadt, R. Reiche.
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JC'RGEN Habermas* filósofo y sociólogo, es el más 
exponente de la nueva generación de la Escuela crítica y uno de los 
pensadores más activos en el momento actual.

Nació en Gummersbach, en 1929. Realizó estudios uní vertirá ripj 
de filosofía, historia y economía. Se licenció en 1954 con un trabajo 
sobre Schelling: EJ absoluto j la historia. Se vinculó al grupo como 
profesor ayudante en el Instituto de Filosofía y Sociología de Franc
fort (1956^1959), donde colaboró estrechamente con Adorno, con 
trabajos de sociología empírica, publicando sobre esta temática su 
tesis doctoral. Por iniciativa de Gadamer fue profesor extraordinario 
en la Universidad de Heidelberg (1961-1964), de donde pasó a ocu
par la cátedra de Filosofía y Sociología en la Universidad de Franc
fort, sucediendo a Adorno (1964-1971). En 1968 dio un curso en la 
New School for Social Research, de Nueva York. Actualmente se 
dedica a investigaciones sociológicas sobre el mundo científico-téc
nico, financiado por el Instituto Max-Planck, del que figura como 
codirector (junto con C. F. von Weizsáckerj.

Entre los escritos de Habermas han de mencionarse su tesis docto
ral, Strukturnrandel der (jffentlicbkeit (Evolución estructural de la vida 
pública, Neuwied 1962); la colección de artículos Tbeorie und Praxis 
(Neuwied 1963), Analytiscbe Wisseascbaftstbeurie and DiaJektik, con su 
réplica, con que colabora a la discusión sobre el positivismo en la 
obra Der Positivismusstreit in der deutseben Socioioffe (Neuwied-Beriín 
1969); la otra importante compilación de artículos Tecbnik aad Wis- 
sensebaft ais ldeologie, donde se incluye el no menos notable Erikeaat- 
ms and Interesse (Francfort, Suhrkamp, 1968); la introducción a la 
obra critica Antworten ouf Marcase (ibid. 1968), Pbihsopbiscb-politiscbe 
Profil (ibid. 1971), Logik der So^iahvissenscbóftea (ibid. 1967-1976), 
Zar Rekonstruktion des Historiscbea Moteriolisatas: Theory and Soaety 
2 (1975), y otros artículos y colaboraciones’00.

Sociología y teoría crítica del conocimiento.—Los inte
reses de la ya intensa actividad literaria de Habermas se han disper
sado, de una manera asistemática y siguiendo la pauta de su mentor, 
.Adorno, en una variedad de breves investigaciones sociológicas, his- 
tónco-filosóficas y, sobre todo, de crítica epistemológica, sin que 
hayan plasmado aún en una obra de madurez.

Todas ellas van iluminadas desde la óptica de un marxismo libre 
c independiente.

En la tesis doctoral: Evolución estructural de la vida publica, la in
vestigación se centra en el estudio de las mutaciones producidas 
dentro de «la esfera pública burguesa». Trazada la evolución histon-

Tmadwxionfs españolas — Teoría T praxtj (Buenos Aires 1*66)’J Habeinas, 
en Re¿p~¿ta¿ a Marnu, (Barcelona 1969); ¿Para ~ X

(1975) n.2; H-r- ~ rrevutrarc*. M -atería*™ bufu^: Teore» V I (1976) ni U 
trinca aMúta ¿l caoananeato ea Neet^he (Valencia 977); ¿aiectaa ¿ J
¿abe tica, con Réplica, en La ¿¿pata ¿i ponnruaea ea ¡a *ei*l*&^?¡**^ VTtbY 
p. 147-180 222-250; Probie-af ¿ It^ittauaén ea el capeta*™ taríU (Barcelona
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ca de tal esfera desde el feudalismo hasta el siglo XIX, Habermas sub
raya cómo hacia la mitad del pasado siglo se produce una mutación 
profunda en la función de los intelectuales y de la opinión pública 
burguesa, que desembocó en la desaparición de toda actiyidad cultu- 
ral crítica. Tal cambio estructural se consuma un siglo después, en 
que los intelectuales burgueses se han integrado ya en la sociedad y 
se convierten en un grupo social bien retribuido de funcionarios de 
la cultura y del aparato burocrático. Se provoca una ruptura radical 
entre las miogiías de vanguardia —con sus productos abstractos en 
el terreno del arte, la literatura y la filosofía— y la gran mayoría del 
público, que dirige su atención a las opiniones de los mass-media.

Las mutaciones en las funciones de la esfera pública se hacen 
más profundas a medida que se opera un proceso de compenetra
ción enfre la esfera privada, los monopolios privados y el aparato 
estatal. En los últimos cien años, en la medida en que se han comer
cializado y concentrado desde el punto de vista económico y tecno
lógico, estas instituciones se han transformado en complejos de po
der social, de tal forma que su permanencia en manos privadas ha 
amenazado de múltiples maneras las funciones críticas de la opinión 
pública, subordinándose, cada vez más, a los intereses privados. La 
esfera pública pierde su delimitación clara en los conflictos con la 
esfera privada. Como alternativa al partido de clase se desarrolla una 
forma de «partido de integración», cuyos medios de coerción y de 
educación tienen importancia decisiva a la hora de influir cn el com
portamiento de la población electoral. Asi, se ha visto modificada 
hasta la función del parlamento 1,11. El análisis crítico que Habermas 
traza de la metamorfosis del Estado liberal en Estado, social pone al 
descubierto cómo se ha ido desembocando en la desaparición pro
gresiva de la función crítica del individuo y de los grupos y cómo 
han ido prevaleciendo las instituciones y el Estado sobre la persona. 
En el ensayo siguiente esboza su tesis fundamental: una teoría de la 
sociedad sólo es posible como crítica radical del conocimiento.

Junto a la herencia de la teoría crítica de la sociedad de los fun
dadores, Habermas se reconoce deudor de Marcusc, cuya visión y 
crítica de la sociedad industrial comentó con gran estima y justipre
ció debidamente en sus aplicaciones al fenómeno de la protesta es
tudiantil en el amplio estudio que da título a la colección Técnica y 
ciencia como ideología. En este ensayo muestra que la tesis básica que 
Marcuse intentaba constantemente explicar, v en la cual se basa el 
esquema de su teoría del capitalismo tardío, era la siguiente: la téc
nica y la ciencia de los países industrialmcnte avanzados se ha con
vertido no sólo en la fuerza productiva primera, capaz de producir 
el potencial para una existencia satisfecha v pacificada, sino también

in| SfrHkhtrwafidtl dtr tyf'ntlicbkrit (Ncuwied 1968) p.227: «Ln la metamorfosis 
funcional del Parlamento aparece claramente también la precariedad de la esfera pública 
como principio organizativo del ordenamiento estatal, integrado por instancias demos
trativas: la administración, las asociaciones v. sobre texto, los partidos».
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en una nueva forma de ideología que legitima un poder o dominio 
adrninistrativoJeJaj majas. De ello se hace eco también en los ar
tículos publicados en la colección anterior, Teoría y praxu, con los 
que Habermas intervino en las discusiones sobre el marxismo y las 
nuevas generaciones radicales para fijar una posición de moderado 
equilibrio ’02.

De nuevo, en la introducción que Habermas antepone a los es
tudios de colaboradores sobre la obra de Marcuse como homenaje 
en su septuagésimo aniversario, resume su posición conciliadora. 
Esos jóvenes radicales de la izquierda (A. Schmidt, W. F. Hang, 
C. Offe, J. Bergmann, H. Brcndt, R. Reiche, todos ellos discípulos 
de la misma Escuela de Francfort), que preynran en sus aportacio
nes una etílica en extremo dura de las tesi^ marcusianas, ofrecen una 
comprensión subjetiva de su doctrina revolucionaria y se mueven en 
una confusión de la que el mismo Marcuse es, en parte, responsable. 
Iji consigna de éste sobre la «gran negación» no implica, sin más, 
una legitimación de la violencia,revolucionaria, ni menos un «dere
cho natural» de resistencia al poder establecido, porque iba dirigida 
a aquellas minorías de negros oprimidos, cuya situación era insopor
table. Sólo cuando la opresión es universal e intolerable puede jus
tificarse una reacción de masas revolucionaria; mientras tanto, sólo 
hay lugar a la «reivindicación» y protesta de presión moral, pues la 
violencia no puede ser en sí querida

La critica de Habermas se hizo, en cambio, más radical en el 
problema de la teoría del conocím trato. Ya en el ensayo Erkemfnis md 
lnteresse (1965) conchare, frente al positivismo, la qjgtfjuidad de las 
ciencias y de sus métodos teóricos de conocer, defendiendo la estre
cha vinculación entre conocimiento e interés en búsqueda de la ra
cionalidad práctica del conocer, o unión de teoría.y praxis, uno den
los temas nucleares de su pensamiento. Y establece su posición en 
cinco tesis: 1) «La acción del sujeto trascendental tiene sus bases en 
la historia natural de la espccichugiana», entendiendo como tal suje
to los procesos de la colectjvAdarsocial. 2) «El conocimiento es el 
instrumento de autoconservación, como, a la vez, superación de la 
simple conservación». 3) «Los intereses que conducen al conoci
miento se forman en el ámbito del trabajo, del lenguaje y del po
der». 4) «Conocimiento c interés son uno en el poder de la autorre-

,,e T^bmk nd ITissrascba/f ah (Francfort 1968) Los articulo* de
fatd Praxis a que Habermas alude son Nalurrtcbt md Rrro/utwi ' P/r KUuucbt Lrbrr roa 
drr Pohnk /» ¡brea I crbaituis ^ar Santalfdn¡9svf»bir.

"u ]. H UM km as Rtsbarslas « Marcuse Prestatacñu. erad cw (Barcelona 196 ) 
p.n «Cuando la injusticia no está aun a la vista de todos, cuando la indignación no es 
una reacción de las masas... me parece que la aplicación de la violencia no pan «ser 
sub|«.v. m rebasa los meros careno, de la moral. I. verdadera 
objeto de reivindicación. La violeros no puede ser f-vid. legmmamenren 
emancipatoriamente eficaz más que en la medida en la cual sera zwpsrr P* , c . 
opresor? de una snuadón que aparece en I. consciencia de un modo r~nsí 
violencia es revolucionan... La respuesta de lo, repr«m«n«' * 
estudiantil alemana recogida en D<r Lz»*r líaárrarar (Pranctorr I'*»)-
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flexión», entendiendo que tal modo de conocer se realiza en la refle
xión. 5) «La unidad del conocimiento y del interés se mantiene en 
una dialéctica que reconstruye lo reprimido en las huellas históricas 
de un diálogo reprimido», entendiendo en las breves aclaraciones de 
tan sibilíticos asenos que sólo en la dialéctica de la praxis social y 
del proceso histórico tendrá lugar la verdadera comprensión del co
nocimiento ,<M.

Habermas expuso de modo más explícito su radical teoría del cono
cimiento como reinterpretación del pensamiento de Nietzsche en otro 
breve ensayo, que publicó como epílogo a una edición de textos an- 
tológicos del filósofo nihilista. Su propia convicción aparece proyec
tada en tal relectura nietzscheana. Según ella, una teoría no conven
cional del conocimiento será doblemente crítica: primero, del cono
cimiento como contemplación pura; segundo, de la verdad como 
correspondencia a una supuesta realidad, cuyo objetivismo oculta la 
subjetividad creadora. Asumiendo esos supuestos, la ciencia ha des
alojado de su seno a la praxis y ha disuelto los vínculos entre cono
cimiento e interés. Frente a ello, Nietzsche intenta recuperar el sig
nificado del conocimiento para la praxis vital.

Para él, nuestro conocimiento cumple dos funciones: de «adapta
ción a la naturaleza» y de «dominio» de la misma. Y rechaza la ilu
sión objetivista de que el hombre no perciba como ficción su mun
do ficticio de símbolos. Porque el substrato de la significación cog
noscitiva «consiste en imágenes que son producidas poéticamente 
con ocasión de estímulosjexternos». Y sólo la fijación convencional 
de tales metáforas «proporciona a los productos de la fantasía una 

-y apariencia de correspondencia, y con ello de verdad». Estas metáfo
ras están fijadas convencionalmcntc en el marco de la gramática del 
lenguaje. «En la gramática del lenguaje están incluidas las reglas según 
las cuales nosotros ordenamos categorialmente los contenidos meta
fóricos». Prolongando reflexivamente la abstracción inherente al len- 

- guaje, tendremos ciencia. Y la tarea de una teoría, del conocimiento 
es la deducción lingüística de las categorías. Estas no son trascen
dentales al modo kantiano, sino como condiciones subjetivas de 
toda interpretación lingüística de la realidad y en cuanto condicio
nantes de vida. Las categorías quedan así reducidas a «exigencias 
biológicas», y la verdad, disuelta en instrumentalidad vital

De este modo, las verdades expresadas cn los juicios sintéticos

,<H krkenntnis and ínteresse, en Technik nnd Wissenschaft ah ídeolorie (Francfort 1968) 
p. 159-167.

J Hami-rmas, La critica nihilista del conocimiento en Nietzsche, trad. esp. (Valencia 
1977) p. 19-31. Cf. p.32-33: «Si la ciencia se limita a desplegar el aparato catcgorial edifi
cado sobre el lenguaje y ob|etiviza a la naturaleza dentro de este marco cuasi trascen
dental. entonces la más inmediata tarea de una teoría del conocimiento es revisar desde 
la lógica del lenguaje la critica trascendental kantiana de la conciencia... r\l igual que las 
categorías del entendimiento (y las reglas de la lógica), Nietzsche concibe también los 
esquemas perceptivos del tiempo y del espacio, las operaciones de contar y medir (tiem
pos, espacios y masas), como ficciones que adquirimos cn el ejercicio de la gramática de 
nuestro lenguaje® Cf Introducción, de J Ronak.t i-z MarIn, p.5-8.
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ilusión perspectivista que «debe disolver la teoría tradicional del co
nocimiento». Habermas no rechaza o critica este nihilismo que ea- 
trae de Nietzsche. Sólo observa que «este marco trascendental no 
puede reclamar una validez absoluta»; se trata «de un proyecto pecu
liar a nuestra especie para el dominio,posible de la naturaleza», que 
supone un proceso de configuración de nuestra natural^ por la 
que estamos constituidos H“.’

La teoría crítica de la sociedad la ha tratado Habermas desde su 
concepción de la dialéctica marxista en diversas colaboraciones, sobre 
todo en sus intervenciones en la sonada «Disputa del positivismo en 
la sociología alemana», que se suscitó con ocasión del Congreso de 
la Sociedad Alemana de Sociología (Tubinga 1961). Las dos ponen
cias encontradas de los dos jefes de fila: Th. W. Adorno, sobre «la 
lógica de las ciencias sociales», y Karl R. Pppper. sobre «sociología 
e investigación empírica», dieron motivo a ese debate, cuyo peso fiie 
llevado por Habermas y sus oponentes. En su trabajo Teoría analítica 
de la cleticia y dialéctica, Habermas sale en defensa de su maestro 
Adorno, atacando con dureza a Popper (que ya se había apartado 
del positivismo lógico e impugnado su principio de verificabilidad y 
sólo defendía la legitimidad de una sociología positiva desde su ra
cionalismo critico), como partidario del neopositivismo. La razón 
dialéctica «concibe la sociedad como totalidad en estricto sentido 
dialéctico» y desarrolla las ciencias sociales en la umdgd..d¿ icaria y 
praxis, en cuanto deriva los objetivos centrales para la praxis de un 
futuro histórico de «las contradicciones facticas» de la sociedad ac
tual, renunciando a leyes necesarias o de sentido metafisico y formu
lando simplemente programas para la acción.social.

A las oscuras disquisiciones de Habermas sale al paso H. AJbert, 
prestigioso representante de la Escuela sociológica de Colonia, con 
su respuesta Ll mito dt la ra^ón total, criticando tal «concepto dialéc
tico de totalidad, de inspiración hgggliana», así como sus pretcnsio
nes de introducir el método dialéctico en la investigación social, su 
«modo de concebir la sociedad como totalidad dominada por la his
toria con vistas a una mavéutica de la crítica de la praxis política», 
v su ataque a la objetividad científica. Lo que le valió una furiosa 
«réplica a un panfleto» de Habermas, seguida de una contrarréplica

Ibid., p.38-45. Cf p.41: «El mundo que nosotros proyectamos 
es literalmente un provecto típico de nuestra especie, una ptriptrln* que depende 
más contingentemente del determinado equipamiento orgánico del hombre y de t» 
constantes de la naturaleza que la circunda. Pero no por eso es arbitrario».

lectiva.
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de Albert,ÜH. Las vigorosas críticas de Albert y su discípulo H. Pilot 
patentizan la debilidad de los análisis marxistas de Habermas y la 
inutilidad de su dialéctica como método de la ciencia social, ya ente
ramente abandonado en Alemania.

De nuevo se ocupó del materialismo histórico, con
cierto intento de actualizar tal doctrina marxista, en su artículo Ha
cia ana reconstrucción del materialismo histórico. En él examina este con
cepto desde la teoría marxista del trabajo_social, que fundamenta las 
relaciones de producción, de organización y distribución del trabajo. 
Curiosamente, enlaza este concepto de la división social del trabajo 
con la teoría de la evolución natural de la especie, pues Habermas 
ya expresó en repetidas ocasiones su firme convicción del evolucio- 
nismo darwinista. «La clave para la reconstrucción de la historia de 
la humanidad se contiene en la idea del modo de producción». Y las 
distintas etapas del desarrollo de los modos de producción y del tra
bajo social se corresponden con la evolución e historia de la huma
nidad desde el período de hominización y paso del chimpancé al 
homo sapiens hasta las actuales estructuras de integración social

— Para Habermas, el materialismo histójjco tiene, pues, por trasfondo 
el evolucionismo naturalista darwiniano, y se asentaría en sus «prin
cipios».

La investigación histórico-filosófica, que es la otra faceta de la inves
tigación de Habermas, tiene su mayor exponente en la reciente obra 
Philosophiscb-politische Profile (1971). Es una compilación de artículos 
publicados de 1961 a 1970, conteniendo breves análisis e interpreta
ciones personales sobre recientes pensadores germanos: Heidegger, 
Jaspers, Lówith, Wittgenstcin, Bloch, Marcuse, Adorno, Geheln, 
que reflejarían «el tipo de pensamiento de la República Federal de 
las décadas cincuenta y sesenta, su tardía floración y ahora su fin... 
Marx ha declarado la muerte de la filosofía, y desde entonces el pen
samiento filosófico intenta introducir un nuevo elemento. Es la 
cuestión que me mueve a reunir estos trabajos» (Prólogo).

,,,< H. Ai hi r i, L7 método de la rayón total, cn L¡ disputa del positmsmo, cit., p. 181- 
219; J H\hirm\\ Contra un rauonahsmo menguado de modo positivista, ibid . p 221-250; 
H. zXihi ri, ¿A espaldas de! positivismo^, ibid., p 231-286; H. Pliiri, filosofía de ¡a his
toria empíricamente falsable de J. Habermas, ibid., p.287-317.

I",> J. H\hirm\s, Hacia una reconstrucción del materialismo histórico: Theory and So- 
cicty 2 (1975), trad. esp. cn Teorema V1/1 (1976) p.79-97. Cf. p.82: «Marx liga el concep
to de trabajo social con el de historia de las especies Esto señala, sobre todo, el mensaje 
materialista de que la evolución natural se continúa ahora dentro del rango de una espe
cie particular mediante medios diferentes, especialmente a traxes de la actividad produc
tiva de los individuos socializados. La clave para la reconstrucción de la historia de la 
humanidad se contiene en la idea del modo de producción».- Ibid., p.84 «La formulación 
dogmática del concepto de historia de las especies comparte un conjunto de puntos dé
biles con los modelos de una filosofía de la historia enraizada en el siglo lll. Ahori 
bien, el materialismo histórico tiene necesidad de proponer un macrosujeto al cual asig
nar el proceso evolutivo. Los portadores de la evolución son la sociedad y sus miem
bros. La evolución puede ser leída en aquellas estructuras que, siguiendo una pauta ra
cional, son reemplazadas por estructuras más comprensivas. En el decurso de este pro
ceso creador, las entidades sociales afectadas también cambian».
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Habermas hace hincapié en que la nueva filosofía debe cancar 
sobre todo, la motafisifia y «renunciar a la idea del Uno o Absoluto’ 
a la vez que a su exigencia de fiindamentación última» por lo que 
debe criticar también «la idea del Diqs Uno, desarrollada en las 
grandes religiones», de manera más radical que lo había hecho hasta 
entonces una contraria metafísica de interpretación del mundo. «El 
pensamiento posmetafísico no combare ninguna determinada tesis 
teológica. Más bien afirma su smsenrido». Esta nueva filosofía debe
rá ser, naturalmente, de corte dialéctico-marxista. «El futuro del 
pensamiento filosófico es asunto de la praxis política. No sólo se 
acopla a las solidificaciones de una conciencia tecnocrática, sino que, 
de igual manera, se carea con la nana de la conciencia religiosa»

Con estas y otras reflexiones, Habermas delata un pensamiento 
crítico más radical aún, en el ámbito de ¡a filosofía teónca, que sus 
predecesores, los fundadores de la Escuela, agudizando la herencia 
de una crítica negativa y nihilista y haciendo además profesión de 
un ateís.mo formal.

Al lado de Habermas, entre los actuales miembros de la Escuela 
de Francfort deben mencionarse ALFRED SCHMIDT, que ha sucedido 
a Adorno como director del Instituto y publicó la obra Der Begrtff 
der \atur tn der Lehre ron Marx (Francfort 1962); A. OSKAR NEGT, 
uno de los más importantes representantes de la Nueva Izquierda y 
editor, con H. GROSSMANN, de la obra Die Anferstebmg der Gewalt 
(Francfort 1968), libro de lucha política frente al poder constituido 
en Alemania federal, y ALBRECHT WELLMER, autor del trabajo Kri- 
tiche Gesellscbaftstbeone and Positirisnins (Francfort 1969), junto con 
los nombres antes mencionados de críticos de Marcuse, a quienes 
Habermas trataba de apaciguar en su posición a favor de la rebelión 
y resistencia violenta.

H anS-Georg iGaDAMEr}” ha sido mezclado por algunos entre 
los pertenecientes o continuadores de la Escuela. Quizá por relacio
nes de simultaneidad o porque en la discusión de sus ideas aparece

110 ¿Ptra a* m »*cb PbthnpbtffPMo»pbucb-ptia¡jchr Pnfii
p.l 1-36, trad. esp. en Ttirw V 2 (19’5) p.189-211. cf p.2O3-21O.-En el otro ensayo 
previo, Drr ¿víh, Ar (p.r-62). traza la apología de los
filósofos ludios, sentando la cunosa tesis de que el idealismo alemán es herencm
«De la experiencia de la tradición judú surgieron los motivos centrales de la tiloso» 
del idealismo alemán, determinado esencialmente por el protestantismo».
nencia infiltró la comente cabalística y el esplritualismo de la mística judia que continua 

viviente en el mismo. , , , ,
111 HansGeimc Ganara nació *1 fin de 1900 en Marburgo Fue diaripulo <fe 

Heidegger durante sus estudras universitarios en Friburgo dc.
Universidad de Heidelberg. donde en 1964 apoyó la designacioride Habermas. 
traordrnario en la misma, el cual mis tarde pasaría a ser su cntico. ■ om
clonado, se ha de aitadir otro enudm: * Drrórrr
artículos y colaborador» Hemos querido situarlo aquí por sus relaciones > concón»- 

tancias con la Escuela critica. ,__ , fíhñfin•nuovrorw kstaSola.-Irrd-fj ¿u^w-
(Salamanca, Sígueme. 1977). de la 4.‘, cd. alemana 1975), con largo Epn-p. en q 

ponde a sus múltiples críticos.
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como principal opositor Habermas, que le impugna desde su refle
xión crítica marxista, o bien por sus estudios sobre Hegel y uso del 
lenguaje dialéctico, pero en el sentido platónico y clásico de una ar
gumentación contrapuesta o de oposición dialógica. Mas nada tiene 
que ver con la dialéctica hegeliano-marxista y muestra su neta reluc
tancia al marxismo.

Gadamer es uno de los más prestigiosos pensadores de la Ale
mania actual, que desde su cátedra de Heid_cíberg ha trabajado en 
investigaciones sobre Hegel, formando parte de la redacción de los 
Hegel-Studien y de la asociación organizadora de los Hegel-Tage. Jus
tamente en tales encuentros hegelianos de Heidelberg de 1961 apare
ce con su colaboración Hegel und die antike Dialektik, donde estudia 
la significativa contraposición entre la dialéctica hegeliana y la anti
gua, cuyo origen se da en Platón y forma el núcleo argumentativo 
de Aristóteles y de la tradicional filosofía. Sus sucesivos estudios so
bre el tema los reunió en la colección Hegels Dialektik (Tubinga 
1971). El último, Hegel und Heidegger, presenta un análisis comparati
vo de estos sus maestros, de las similitudes en el pensamiento meta- 
físico de los mismos. Gadamer pertenece, en efecto, a la escuela de 
Heidqgger. formado en su enseñanza y de quien recibe la primera 
inspiración para su magna obra.

Esta obra fundamental es, en efecto, W'ahrbeit und Metbode, que 
lleva por subtítulo Fundamentos de una hermenéutica filosófica (Tubinga 
1963; 2.a ed., 1965), y obtuvo resonante impacto, suscitando fuerte 
discusión en los medios intelectuales alemanes (parte de la cual, con 
la apasionada crítica de Habermas, va recogida en el trabajo colecti
vo Hermeneutik und Ideologiekritik, Francfort 21971). En respuesta y 
aclaración de las objeciones publicó Gadamer Kleine Schriften (Tu
binga I-II, 1967; III, 1971), con el trabajo Platos dialektiscber Etbik 
(Tubinga 1931; 2.a ed., 1966), que completan su pensamiento.

Con esa ingente obra sitúa Gadamer una cuestión fundamental 
en la problemática filosófica, y cs el tema de la hermenéutica en su 
alcance metodológico y filosófico. No pretende descubrir o inventar 
una cuestión que viene desde Platón, ni su formulación, que proce
de del Per! hermeneías de Aristóteles, ya que una hermenéutica o in
terpretación de textos ha sido practicada en toda la historia. Uno de 
los más valiosos méritos en la obra de Gadamer es la riqueza infor
mativa con que presenta toda la historia de la doctrina y práctica 
hermenéuticas desde el pensamiento antiguo, el Renacimiento y Ro
manticismo hasta la filosofía moderna. (Hasta se detiene en mostrar 
cómo nuestro Baltasar Gracián expuso, el primero, el concepto del gus
to, que pasó a la estética alemana). Schl^iermacher aparece iniciando 
el desarrollo de una «hermenéutica universal» de carácter filosófico, 
que es desarrollada en los análisis historicistas del Dilthey, en la fe
nomenología del espíritu de Hegel y en la fenomenología de la ex
periencia de Husserl y su escuela. «El proyecto hridrggcaiano de 
una fenomenología hermenéutica», que lleva a un planteamiento ob-
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jedvo y oncológico, es luego estudiado como punto de partida de la 
orientación de Gadamer.

Es aún más valiosa y profunda la parte teórica del voluminoso 
trabajo. El concepto de hermenéutica abarca muchos signifi™^ 
pues la historia enseña que junto a la brrmnéutiu filtnfua. o de in- 
terpretación de textos, existieron una teológua y otra jirimica, las cua
les componan el concepto completo de~Hermenéutic¿ ya que la pri
mera implica también la hermenéutica historiográfica/ lo que con
vierte a la hermenéutica en una metodología universal. Su punto de 
arranque es la comprensión racional y libre de prejuicios de lo cnten- A 
dido o investigado. El fenómeno de la comprensión y correcta in
terpretación de lo comprendido no es sólo un problema específico 
de la metodología de las ciencias del espíritu. Ya desde su origen 
histórico, la hermenéutica va más allá de las fronteras impuestas por 
el concepto de método de la ciencia moderna.

Comprender c interpretar textos no es sólo una instancia dentifí- 
ca, sino que pertenece, con toda evidencia, a la experiencia humana 
del mundo. Su objetivo es rastrear la de la verdad allí don- —
de se encuentre e indagar su legiúmación. De este modo, las cien
cias del espíritu vienen a confluir con formas de experienda que 
quedan fuera de la ciencia: con la experiencia de la filosofía, con la 
del ^rtCj con la de la misma hjstona, en las que se expresa una ver
dad que no puede ser verificada con los medios de la metodología 
científica.

Aparte de esta visión original de la hermenéutica como metodo
logía universal y forma de lógica^&upgnpr que precede y comprende 
los métodos particulares de las diversas dencias, la obra de Gada
mer abunda en otros aspectos de reflexión de gran interés. Se ha de 
resaltar la revalorización de Platón, y sobre todo de Aristóteles, 
como fuentes de esta fundamentación filosófica del nuevo concepto 
de hermenéutica. Así, afirma que la verdadera ciencia práctica, para 
Aristóteles, reside en su idea de la frónesis en sus varios momentos 
de recta dirección de un vivir humano justo, y no en la tecbne, el sa
ber técnico, ni la reflexión dialéctica de la praxis marxista. Y es espe
cialmente luminosa su larga teoría del «lenj&taie como medio de la 
experiencia hermenéutica», donde explaya una filflppfia dd lenguaje 
en su sentido más profundo y no de mera gramática o lógica lin- 
güística. Desde la significación original del iogos platónico como vir
tud expresiva de la palabra (dynamis tón onomaton), expone primero 
la doctrina de Tomás de Aquino sobre la relación íntima del lenguaje 
y el verbo interior o concepto (verbttm mentís con una exacta expli
cación de la teología trinitaga de la procesión del Yerbo como la 
más alta «encamación» del «¿oí en la palabra, pasando luego a des
arrollar «el lenguaje como horizonte de una ontología hermeneuti- 
ca», v la estructura especulativa del lenguaje como centro de la ex
periencia, concluyendo en la afirmación del «aspecto universa a

La honda y sugestiva doctrina de Gadamer trasciende, sin duda.
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la orientación heideggeriana de que ha partido, y es una compren
sión innovadora de este tema, que además se construye sobre análi
sis documentado, objetivo y crítico de la vasta literatura sobre este 
problema de alto interés filosófico. t

Y valga su breve presentación como apéndice y respuesta, a la 
vez, a toda la corriente de la teoría crítica, de la que no es partidario 

- - nuestro filósofo qrijLÚajxo, sino hostil a toda interpretación marxista 
tendente a falsear el mundo de la teoría y de la praxis filosófica.



CAPITULO IV

Neomarxistas de human í abierto

Introducción. Retrocediendo algo en el tiempo, he
mos de dar cuenta principalmente de otras dos grandes figu
ras del neomarxismo germano de tendencia más humanista Es 
sabido que el humanismo es reivindicado por Marx para su 
sistema, derivándolo de Feuerbach. Se trata de un humanis
mo radical y ateo, que se cierra a toda instancia superior o 
trascendente y declara un sinsentido el reconocimiento de un 
ser divino, en quien se hallaría prefigurada la verdadera per
fección humana. Y, en pos de él, los teóricos neomarxistas en 
general, destacando en esto Sartre, han acentuado este hu
manismo, subrayando, sobre todo, la absoluta libertad del 
hombre, emancipado no sólo de Dios y de la religión, sino 
también de todo poder opresor en la sociedad.

Pero dentro de esta corriente del humanismo marxista se 
han de resaltar otros dos pensadores, por haber orientando 
más su reflexión filosófica a los problemas antropológicos, al 
estudio del hombre y de su interioridad personal, en la línea 
de la tradición humanista más plenamente aún que la tenden
cia humanista de los marxistas franceses antes recensionados.

ERNSTjBi'xK'tQf 1885-19T7), el filosofo de la utopia y de 
la esperanza secularista de un futuro en la tierra del hombre 
nuevo, pensador marxista independiente, ha sido uno de los 
escritores más originales en la Europa actual.

Vida y obras. - Nació Bloch en Ludwigshafcn, la moderna 
ciudad industrial de la ribera del Rm, que, teniendo enfrente la ba
rroca villa de Mannheim, con sus iglesias, galenas, espléndida bi
blioteca y teatro, refleja la curiosa mezcla de lo antiguo y de lo nue
vo en nuestro pensador. De familia judía, nutnó su formación con 
el estudio de la Biblia, del Antiguo Testamento y en parte también 
del Nuevo, y de la literatura cristiana, del que surgirá el mesianismo 
de talante casi profético con que va a revestir su ideal marxista. 
Estudió filosofía, filología y física en las Universidades de Munich 
y Würzburgo, y en esta última recibió el doctorado (1908). De ahí 
pasó a Berlín para proseguir estudios con G. Simmel, y más tarde 
se trasladó a Heidelbcrg, donde tuvo trato amistoso con Jaspcrs ? 
Lukács. Ya en Berlín, se adhinó al socialismo marxista, que le llevo 
en seguida al comunismo naciente, pero no parece que llegara a afi-
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liarse al Partido. Sería, más bien, un intelectual crítico e incómodo 
del comunismo durante toda su vida.

Como pacifista e intemacionalista de herencia judía, durante la 
Primera Guerra Mundial se refugió en Suiza (1915-1920), donde co
laboró en un periódico satírico contra el militarismo prusiano y 
compuso sus primeros libros. Retornó a Bexlín, donde obtuvo un 
puesto de docente en la Universidad. Al llegar Hitler al poder 
(1J13¿) publicó un artículo contra la política nazi, lo que, unido a su 
marxismo y su origen judío, hizo inevitable su huida. Vivió en el 
exilio (Zurich, Viena, París) y en 1938 emigró a Estados Unidos. 
Allí entró en contacto con el grupo más organizado de críticos de 
Francfort, de los que recibió, como Brecht, algún subsidio, que lue
go le negaron a causa de su declarada ideología comunista. Su ocu
pación principal en el exilio fue la composición de su obra mayor, 
Das Prin^ip Hoffnung, escrita —dice en el prólogo— «entre 
1938-1947 y revisada en 1953 y 1959».

Al terminar la Segunda Guerra Mundial retomó a Alemania, y 
a su zona oriental comunista, donde había trabajado. Allí fue profe
sor de filosofía en la Universidad de Leipzig (1949-1956) y director 
de la revista Deutsche Zeitscbrift Jar Pbilosopbie, que pronto se hizo 
sospechosa. A pesar de sus convicciones marxistas, no pudo sopor
tar el dogmatismo y la intolerancia del comunismo oficial y las res
tricciones de libertad y pensamiento de la Alemania del Este. Estas 
restricciones fueron creciendo con la revuelta de Hungría de 1956; 
la revista es considerada como heterodoxa, y varios colaboradores 
van a la cárcel. Al año siguiente son condenadas sus obras por los 
dirigentes estalinistas, que hacen publicar un trabajo con críticas y 
acusaciones de numerosos intelectuales del Partido. En 1961, de va
caciones, pasa a Alemania occidental, donde, al ver la construcción 
del telón de acero, decide no retornar. Acepta allí un puesto de pro
fesor invitado en la Universidad de Tubinga (donde enseña también 
el profesor de teología protestante J. Moltmann), alternando leccio
nes y conferencias con la composición de más escritos. La muerte le 
sorprende en Tubinga, a los noventa y dos años, en la composición 
de una última obra: N atúratela de la historia.

El elenco de obras de Bloch es muy amplio. De su primer perío
do en Suiza provienen sus escritos Vom Geisf der Utopie (Munich- 
Berlín 1918), Tbomas Mün^er ais The o loge der Revolution (ibid. 1921), 
Durch die Wtiste. Kritische Essays (Berlín 1923), Sparen (Huellas, Ber
lín 1930) y Erbschaft dieser Zeit (Zurich 1933).

El período de emigración americana lo llena la redacción última 
de su voluminosa y central obra, en que elabora plenamente su pen
samiento, y del cual las siguientes son complemento o prolongación: 
Das Prin^ip Hoffnang, 3 vols. (Berlín 1954-1959; ed. principal en un 
volumen, Francfort, Suhrkamp, 1959). No sin dificultad obtuvo el 
permiso para publicar el volumen 3, poco antes de su exilioj El en
sayo Freibeit an4 Ordnang (Nueva York 1946) va inserto como cap.36 
de la misma obra.
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\U,T?C“ b*'° d 7»®“ «talinist» pudo compooer Sti- 
jckt-Objekt. Erhutumgm V Htff¡ (Berlín 1951), XwaiwirfX 
(Fr^cfoÍ1%l) m ”52) X Diífm^ienB»K a ^Fiff ^«hritt 

nt,Y df* ^"5"° P"*000 “ I» República Federal son los trabajos 
Philosopbiscbt Grmdfragm. Zur OMebgú du Ntcb-Núbt-Stnu (Franc
fort 1961), Verfrtmdn&n, 2 vols. (Francfort 1962, 1964), i 
Aufsat^e (Francfort 1965), Tabá^er EakiHag ñt du Pbüosüphu, 2 vols. 
(Francfort 1963-1964) y Atheiw m Cbrutatto* (Francfort 1968), 
con otros numerosos artículos, colaboraciones y fragmentos, que 
van a llenar la edición de 15 volúmenes en curso

Carácter. Utopía y marxismo.—Tan vasta producción es 
clara muestra del modo de pensar y facundia de Bloch, que se ex
presa en estilo abundante y copioso, haciendo uso liberal de metáfo
ras, de imágenes, de ejemplos traídos de la literatura, la historia, la 
ciencia, la música y otras artes, no menos que de la mitología anti
gua o de las tradiciones cabalísticas, como elementos que él conside
ra «hgurativo-objetivos» para la manifestación de su doctrina. Es un 
estilo de literatura filosófica más que de reflexión rigurosamente ló
gica. Bloch es un filósofo asistemático, y el fondo de su filosofía 
marxista lo ha centrado en unos pocos temas de carácter humanista; 
temas antropológicos elaborados en constante recurso a las más va
riadas corrientes del pensamiento antiguo y moderno. La erudición 
filosófica de Bloch es omnicomprensiva y abierta. Refleja la asimila
ción de diversas tendencias del pensamiento griego, mucho de Aris
tóteles y de la Escolástica medieval, sin olvidar a Santo Tomás (a 
quien cita con frecuencia, y siempre con deferencia), del neoplatonis
mo y de la mística cristiana, asi como de la filosofía clásica alemana, 
y en particular de Hegel, cuyo método considera esencial para revi- 
talizar el marxismo actual. Por todas esas corrientes históricas discu
rre en su variado divagar meditativo; naturalmente, con interpre-

’ Obr4S Complftas.— GeMwreaurpAr. (Francfort 1959ss). Selecciones; RrZrjwr r* 
Erbe. Esnt Avwh/aaam rf^gmaspbthsapbútbt Ssbriftaa, ed J. Moltnann y R Strvnk 
(Francfort 1959), Kar/ .Marx maá áu Mauthbsbhñf (Francfort 1968) y ¡a antología Ernrt 
Bloch. Ausuabl uj sitara Scbnftta ^nnefan 1965).

Tr adicciones españolas.— E/ prnuipú espiraba, trad. de F. Gózale/ \ icfa. 
3 vols (Madrid, Aguilar, 197“’); Thoaras Mm^rr. feóloge * ¡a rnvlacioa (Madrid. Ed. 
Ciencia Nueva, 1968); y la t^ncráa artstotrlua (Madnd, Ciencia Nueva. 1966).

Bibliografía.—R Gropp a otros, En»// Bbcbs Reruma dr/ Marxuwar fow 
Mdrr/rr^Mg marxutischer W’usñschaftkr aut ¿rr Bloscbschta PbitosapbK (Berlín oriental 
1957); compendio de las censuras de numerosos profesores al marasmode Bloch como 
irracional, idealista, revisionista v místico, W. D. Marsch, Hrffra Vrmuff 
set^unf E Bloch (Hamburgo 1963); H. H. Holz, í/*t«m//4»/ Zar PHuapbee 
E fííchs (Francfort-Bonn 1965); G. Sai ter. Zuksmft uná I 
S. L'nseid (ed ), E . B/uh^o ehna. Bntr^t & semen Werk (F™cfort Títr
Du Zuksmfts BeAafnq drr W/nun^. Ansrtnan+rsrtw 
scher-W. Stulz, E bloch. ^tcbcrárrHoffuan^nncfon^ AV¿1 
Garr (Zunch 1969); G. O’Collins, Man uuJ bu Hopes (NuevaYori1969}. KH. 
Holz, Drr Phtlosopb E .BMuná son, JTerk, trad. ir. por G
P. L.AIN Entralgo, La espra y ia esperanza. Huforu r traria dr/ espirar humano (. 

Rev. de Occidente, 1957).
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taciones subjetivas y parciales en la dirección de la propia filosofía.
Este fondo de la filosofía de Bloch es, sin duda, el marxismo, 

que él se esfuerza en hacerlo avanzar, bajo la sugestión primera del 
Lukács de los años veinte, hacia un humanismo abierto. Ambos, 
junto con Gramsci, constituyen los pioneros de la corriente del neo- 
marxismo independiente y revisionista que se ha desplegado por 
Europa occidental. Con Lukács concuerda nuestro pensador en que 
el marxismo estalinista tiende a cristalizarse en un sistema dogmáti
co, cerrado y hasta mecanicista, sólo interesado en defender su posi
ción materialista; incapaz de percibir que Marx ha tomado de Hegel 
una gran tarea más que su método, ni de apreciar que un marxismo 
viviente y actual puede asumir mucho de otras filosofías.

Lo central en él no sería su materialismo, sino su orientación al 
futuro y su insistencia sobre la revolución práctica en la sociedad. 
Ello significa que ha de ser visto como teoría abierta, capaz de des
arrollarse y enriquecerse con una filosofía natural, una antropología, 
una ética y una estética.

En tal sentido es como Bloch afirma su marxismo en el prólogo 
programático de E/ principio esperanza: como «la filosofía del futu
ro», una teoría y praxis viva «que se va formando y surgiendo en la 
lucha dialéctico-materialista de lo nuevo con lo viejo»2. Es una fór
mula que condensa toda su concepción.

2 E. Bi.oc.h, El principio esperanza 1, prólogo, vers. esp. (Madrid, /Xguilar, 1977) 
p.xi-x\n Cf. p.xvin «Marx cs quien por primera vez sitúa, en lugar de esta teoría, el 
pathos del cambio como el punto de arranque de una teoría que no se resigna a la con
templación y a la interpretación... La filosofía marxista como la filosofía que al fin se 
compona adecuadamente respecto al devenir y a lo porvenir conoce también el pasado 
entero en su amplitud creadora... La filosofía marxista ts filosofía dtl futuro, cs decir, tam
bién del futuro en el pasado; en esta conciencia concentrada de frontera, la filosofía 
marxista cs teoría-praxis de la tendencia intcligida; una teoría-praxis viva, confiada 
en el acontecer, con la mirada fija en el norum. Y lo decisivo: la luz a cuyo resplandor 
se reproduce e impulsa al totnm en proceso inacabado se llama docta spts, esperanza intth- 
fjda dialéctica-mattrialisticamtnte. El tema fundamental de una filosofía que permanece y 
es porque está haciéndose es la patria que todavía no ha llegado a ser, todavía no alcan
zada, tal como se va formando y surgiendo en la lucha dialéctico-materialista de lo nue
vo con lo viejo».

Los primeros ensayos de Bloch presentan ya la orientación funda
mental de su pensamiento, los temas básicos que va a desarrollar a 
lo largo de su obra. Son: el marxismo como una utopia, como un 
humanismo utópico, y el marxismo como doctrinucvolucionaria de 
reforma de las estructuras sociales. En el primer ensayo, Espíritu de 
ia utopia, ya aborda el tema que va a ser su preocupación filosófica 
dominante, cuyo contenido va a desarrollar en los trabajos siguien
tes, sobre todo en su obra mayor, El principio esperanza. Indicamos 
su concepto por esta obra, ya que la primera se limita a esbozar di
cha noción.

Bloch recoge el concepto de utopía del ensayo de Tomás Moro 
De Optimo re i publicae statu sive de nova Ínsula Utopia (1516), que descri
be y glosa largamente, si bien sus precedentes los encuentra en toda 
la tradición filosófica desde Platón. U-topia, significando «cn-ningún-
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sitio» es llamada la isla soñada por Móroppostulando un lugar di*- 
tinto del que los hombres se encuentran realmente. Aparte de su 
sentido común y peyorativo de pura fantasía, posee aquí otro técni
co, de algo no separado de la realidad, sino referido a ella: «el senti
do de un adelantamiento del curso natural de los acontecimientos». 
Moro describía su nueva isla Utopía como la primitiva comunidad ~ 
de hombres libres, viviendo en igualdad, sin clases y sin propiedad 
privada; esto es, el comunismo, «con jomada de trabajo de seis ho
ras, con tolerancia religiosa». La utopía es, pues, la Enrizad comu
nista. Otro modelo de utopía lo describió después Campanella en su 
Civitas Solis, la Gudad del Sol, como un socialismo de Estado, con 
«un centro autoritario que establece un orden sin clases, donde no 
hay ni ricos ni pobres y la propiedad queda eliminada. Todos los 
ciudadanos tienen que trabajar, una jornada de cuatro horas basta, 
y no.se conoce ni la explotación ni el lucro»’.

Bloch sigue describiendo, con su notable erudición histórica, las 
«utopias^ociajcs» que se van sucediendo en los siglos siguientes: 
las utopias sociales del derecho natural clásico, de Groao y otros; las 
del derecho natural ilustrado, nacido de Rousseau; el Estado comer
cial cerrado, de Fichtc, y las grandes construcciones del socialismo 
utópico, de Owen, Founcr, Cabet, Samt-Simon, junto con las de los 
utópicos individuales y de la anarquía: Stimer, Proudhon, Bakunin. 
A todas estas utopias sociales ya las llamó Maxx «socialismo utópi
co». porque eran eso: «utopías abstractas», ideales y racionalistas. 
Estos vicios utópicos sonadores alimentaban una voluntad de refor
ma, pero se mantenían dentro de las estructuras burguesas. Carecían 
del anhelo de emancipación revolucionaria, de la teoría-praxis dia
léctico-materialista que ha de transformar el mundo. «Desde Marx 
se ha superado el carácter abstracto de las utopías; el mejoramiento 
del mundo tiene lugar en y con la conexión dialéctica de las leves 
del mundo objetivo, con la dialéctica material de una historia inteli- 
gida y producida conscientemente». Y con él, «la mera utopización 
se convierte cn juego reaccionario y superfluo», es aún «máscara 
utópica-crítica». Sólo el socialismo marxista va a llevar la utopia a 
verdadera anticipación de la realidad. Será, pues, «el marxismo ca
liente» —a diferencia de esas formas de marxismo frío el que 
transforme la utopía soñada cn auténtica realidad4.

El principio esperanza. — Desde este prisma, Bloch constru
ye, en El principio esperanza, la categoría de lo atónica. una noción os
cura y fluida significando «la llamada intención del futuro», «el sue
ño hacia adelante, la Anticipación cn absoluto», que va luego a plas
mar en el concepto de esperanza. Las representaciones e ideas e esta

' £7 prmfipie fjprraw trad cit.. prologo, p xxi. c.36 tJ! p
auc formó antes el ensayo Libertad \ Or¿n También en la T tagtr 
ducción a la filosofía» (Francfort 1063) p.128s$ la nocion de «utopia» v «utópico»

4 Ibid.. c.36 t 2 p. 150-151; cf p.89-153 t.l p.201-203
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intención del futuro son utopías. De ahí deriva primero la idea de 
función utópica con sus contenidos, que recorre toda la segunda parte 
de la obra. «La exposición de las relaciones de esta función con la 

- ideología, con los arquetipos, con los ideales, con los símbolos, con 
las categorías del frente y de lo nuevo, de la nada y de la patria». 
La conciencia utópica y anticipadora va a investigar y alumbrar lo in
cógnito y misterioso de las visiones que se desprenden de ella, «las 
imágenes de la vida mejor, deseada y anticipada». La tercera parte, 
o «transición», tratará de las ilusiones en el espe/o, todo el mundo de 
las fábulas, historias ficticias, imágenes del juego y del teatro. La 
cuarta parte de El principio esperanza se ocupa de las utopias planeadas 
o esbozadas; las utopías técnicas, médicas, de la sabiduría y las artes 
todas. Aquí el modelo es la Nova Atlantis, de Bacon, como la utopía 
científica, el laboratorio utópico. La quinta parte del voluminoso 
tratado estudia las «visiones objetivas de esperanza» que impelen a 
la construcción de modelos humanos: Don Juan, Uljses, Fausto, 
Don Quijote y otras figuras de «utopía cargada de experiencia del 
mundo», incluyendo un tratado de la música, como «mundo huma
no de máxima intensidad», y terminando con «las visiones de esperanza 
contra lg^muerte, el más duro rechazo de la utopía», en que se es
tudian «todos los mensajes de salvación que constituyen las fantasías 
de la religión. en lucha con la muerte y el destino»

Tal esquema o división de esta obra cumbre de Bloch, que, sin 
embargo, incluye lo principal de su elaboración filosófica, tiene me
nos apariencia de una sistematización filosófica que de un abigarra

ndo cúmulo de literatura histónco-poética, repleta de ficciones y fan
tasías literarias. Y todo este inmenso análisis comprende el estudio 
de las llamadas «utopías». Por algo observa Bloch que «el concepto 
de utopía se ha angostado inadecuadamente, quedando limitado a 
las fantasías políticas, a las utopías sociales, que sólo había de supri
mir el socialismo en su progreso desde estas utopías hasta la cien
cia». El concepto de utopía es por ello llamado «la categoría cen
tral», que recorre toda la obra. Bloch denomina su trabajo «una en
ciclopedia de las esperanzas», dándole ese título como principio de 
todo el proceso utópico¿. Algún comentarista lo ha calificado de en
ciclopedia de las utopías, de todos los sueños, fantasías y deseos 
utópicos que la imaginación poética de su autor ha ensartado en el 
mismo

Tornando a los primeros escritos —en imitación del tipicajdfi£or- 
den de la especulación de Bloch —, en ellos encontramos los otros 
gérmenes de su concepción marxista. Y, ante todo, la exaltación de 
la revolución marxista, transformadora de las estructuras de la socie
dad burguesa. Esto es proclamado en su obra histórica Tbomas Mün- 
^er, teólogo de la revolución (1921). El famoso predicador, violento y 
reformista a ultranza, que promovió la insurrección de los campcsi-

’ Ibid , prólogo, p.xxi-xxvi
Ibid., p.xxiv -\xxii
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nos dentro, de la secta aqgbapnsta en los primeros años de la Refor
ma protestante en Alemania, era ya enaltecido por Kautsky (1920), 
y luego por otros teóricos marxistas, como «uno de los precursores 
del socialismo moderno». Bloch vuelve a revisar las fuentes del mo
vimiento, y con gran lujo dé erudición describe las andanzas revolu
cionarias de este predicador exaltado y apocalíptico, que con sus te- - 
rribles imprecaciones y amenazas del infierno sublevó a las masas de 
pobres y campesinos míseros y los arrastró a la rebelión y a la gue
rra en pro de su emancipación de la servidumbre feudal. Él desenla
ce de la revolución fue la famosa guerra contra los campesinos, or
ganizada por los príncipes alemanes a instigación de las prédicas 
furibundas de Listero, aliado de los poderosos y que odiaba a Mün- 
zer. La guerra terminó con una batalla (1825) en que fueron derrota
dos y acuchillados millares de campesinos, y Münzer fue luego 
prendido y ajusticiado.

Bloch discurre profusamente sobre estos sucesos y sobre la teo
logía revolucionaria de Münzer en comparación con la otra teología 
de Lutero y su ideología principesca capitalista, a quien por ello col
ma de denuestos. La doctrina de la violencia de Münzer correspon
de al núcleo central del Evangelio. «Münzer y el movimiento ana
baptista constituyen la t^epuerda desde sat panto de rista político, es de
cir, el nuevo principio de la Reforma radical y enemigo de todo 
compromiso». Es comparado a Lenin y los artífices de la revolución 
rusa; y, por otra pane, encama la larga historia de la revolución 
subterránea que desde los valdcnses y albigeuses pasa por las gran
des figuras de heréticos e iluminados medievales hasta la mística hu
manista de Rousseau, Baader y Tolstoi . La obra de Bloch es un 
canto apasionado de ese «romanticismo revolucionario», religioso y 
místico a la vez, que tendría su figura señera en Münzer, y que anti
cipa la verdadera revolución pmUraría proclamada por Marx y reco
gida en el marxismo

Otro escrito importante de Bloch en su primera etapa es el ensa- 
vo Herencia de este tiempo (1933), en que esboza el anfll¡?i? critico de 
ía sociedad capitalista, nuevo tema básico de su concepción marxis
ta. Y continuando en su empeño de actualización del pasado, de en
troncar su marxismo con la tradición histórica, aparece de interés es
pecial su trabajo posterior, Avicnaajt la t^paerda aristotélica (1952), en el 
que atribuye a este filósofo árabe y famoso comentarista de Aris
tóteles su singular concepción del materialismo: la idea de una mate
ria dinámica y autocreadora, la «materia dialéctica». La interpreta
ción común (por otra parte, evidente) de la materia en Aristótelesjes 
el concepto de la materia prima puramente pasiva, que en virtu 
agente, de las causas eficientes, recibe las distintas modificaaoneso 
formas materiales. Pero ésta sería la interpretación de la «derecha 
aristotélica», de Santo Tomás y la Escolástica. «Hay una linea que

' Tbw * & rrp^nw. trad. esp. (Msdnd, Ciencu Nuera.

p 125. cf. p.l34 253-255.
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desde Aristóteles no conduce hacia Santo Tomás y hacia el espíritu 
del más allá, sino hacia Giordano Bruno y la floreciente materia to
tal». Esta línea de la izquierda aristotélica la iniciaría Avicena, que, 

—junto con Averroes, interpretaría la educfio formarum ex materia como 
autoproducción creadora de la misma, sin ningún tipo de causas efi
cientes, menos de un notes divino. Ello enlazaría con la materia univer- 
saiis del neoplatonizante Avicebrón, como un caos material con 
energía para hacer surgir de sí todos los seres, y, pasando por los

— medievales Amaury de Béne y David de Dinant, abocaría al natura
lismo pan teísta de G. Bruno y a la natura naturans de Spinoza. Tal

— sería la verdadera concepción de la materia en Aristóteles como to 
djnamei ón, el «ente-en-posibilidad», en el seno de cuya inagotable fe
cundidad surgen todas las configuraciones del mundo. La materia 
universal así entendida, que implica la reciprocidad de la potencia 
pasiva y la activa, unidas en la misma natura naturans coincidente con 
la natura naturata, configuraría, con el método dialéctico de Hegel, el 
propio materialismo, en el que ya no cabe el dualismo materia-espí
ritu, ni tampoco el materialismo vulgar, sino, un dinamismo de la 
naturaleza productiva en sí misma*.

Termina Bloch su alegato histórico notando la correspondencia 
del método dialéctico de Hegel y el concepto de materia en Aris
tóteles según su interpretación de la izquierda. Es el modelo de in
terpretación fantástica y ficticia que practica Bloch, por el cual hace 
confluir todos los sistemas en su materialismo dialéctico, que resulta 
así altamente «enriquecido».

Esperanza existencial. — Bloch ha orientado su pensa
miento marxista preferentemente al análisis de lo humano, 
tendiendo a recuperar una idea marxista original del mismo: 
el humanismo- El tema antropológico, de lo humano, lo en
cuentra manifestado en el fenómeno de lo utópico, que para 
él está presente en todas las manifestaciones humanas: en las 
utopías políticas, en las artísticas y poéticas de los sueños o 
ficciones imaginarias, en las técnicas, etc. El problema de lo 
utópico coincide, para él, con la pregunta por la esencia del 
hombre, no entendido como «construcción de castillos en el 
aire», sino en la «utopía concreta», como se ha dicho, que 
constituye la esencia del hombre histórico.

Pero la idea tan vaga de lo utópico tiene una expresión 
existencial y más humana: es la esperanza, un fenómeno afecti
vo del hombre que reflejaría su estructura ontológica. La 
utopía y la esperanza son omnicomprensivas y universales,

“ la W'frda amtotéhca, trad esp (Madrid, Ciencia Nueva, 1966) p 12
96- . La misma hermenéutica y digresión histérico-filosófica la reitera desde su ento
que de la posibilidad real en Id principio eipcran^a, ed cit , c 15 p 197 200 229-231
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co. Por eso, el concepto de esperanza que da sentido a las 
utopias es presentado desde las primeras páginas como ti 
1 rtncipto en el proceso del mundo y de toda construcción 
consciente de la historia. Esta docta spts, o esperan?» mn». . 
Cierne, aparece además como la simcsis clarificadora de la 
verdadera, filosofía adecuada a la realidad, de esa nueva filo
sofía «que nos fue abierta por Marx como filosofía de lo nue
vo», es decir, de la filosofía marxista. De ahí el título de la 
obra: E/principio esperanza9.

Tal teoría es la que más resonancia ha obtenido en el pen
samiento actual. Bloch es uno de los pioneros de esta co
rriente moderna de especulación sobre la esperanza que da el 
tono a un humanismo abierto a un futuro oprimiera Sin 
duda, no es el primero, pues le han precedido otros, como
G. Marcel, con su análisis existencial de signo contrario, de 
una esperanza que se abre a la trascendencia y reclama su 
cumplimiento en el Dios cristiano, y algunos otros. El mis
mo Bloch sigue la pauta y sugestión de la analítica existencial 
de Heidegger, aunque se le contraponga en su solución. Su 
influencia ha sido notoria, sobre todo, en la teología protes
tante y católica por su enfoque escatológico, plasmado en el 
lema del «todavía-no» l0.

El análisis fenomenológico que ofrece Bloch de la espe
ranza es, sin embargo, pobre, desordenado y sin contornos — 
precisos. Pane de la noción psicológica de los impulsos, ape
tencias o anhelos biológicos que nacen del cuerpo humano y

*’ EJ principio tsper arpa. prologo, p.w -wi «Anhelo, espera, esperanza, necesitan su 
hermenéutica Doefa spts. esperanza comprendida, clarifica el concepto de un prtitafM 
en el mundo, que va no desaparecen de éste Y no desaparecen porque este principio 
se hallaba desde siempre en el proceso del mundo, aunque dunnre tanto tiempo ignora- 
do filosóficamente En tanto que no ha\ ninguna construcción consciente de la historia, 
cn cu va ruta v tendencia el objetivo no sea también todo, el concepto utópico t de 
principio —en el buen sentido de la palabn— de la espennza y de sus contenidos hu
manos es, sin más, un concepto central Más aún. lo que con este conceptease designa 
se halla en el horizonte de la conciencia adecuada de toda cosa. Espera, esperan», m- 

..na rwwikibd«d nnr todavía no ha lleizado a ser, no se trata solo de un

espera a todos».
10 El principio eíper arpa p. 1 ’ p. M. cf p. 29-49
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reclaman satisfacción. «El hombre es un ser de impulsos», 
una suma de deseos múltiples y «cambiantes». ¿Hay entre 
ellos un impulso fundamental, fuente de todos los demás? 
Ereud ha dicho que el impulso primario y universal del que 
brotan todos los demás es el impulso como libido y
tendencia al placer. Bloch relata por extenso la teoría freudia- 
na, con sus variantes de Adler y Jung («el psicoanalista y fu
ribundo fascista»), para rechazarla. Al contrario, el impulso 
fundamental más cierto es el de la «propia conservación», que 
nace de la necesidad y se manifiesta en el hambre, ese impulso 
instintivo inmediato del cuerpo del que derivan los demás 
movimientos impulsivos.

Los impulsos, a su vez, como movimientos de ánimo, se 
convierten en afectos o inclinaciones, en cuanto proceden de 
sensaciones y representaciones sensibles. Son ya vivencias, 
«estados de ánimo» o sentimientos, de los que la psicología 
ofrece múltiples clasificaciones. Bloch subraya la división en 
dos grupos fundamentales: afectos de rechazo, o de odio, miedo, 
envidia, desprecio, cólera, y afectos de inclinación, o de amor 
—agrado, generosidad, confianza, amor , que correspon
den a la dualidad de desplacer o placer. Y según el criterio 
del deseo, acepta otra división en dos secuencias: afectos satu
rados, cuyo impulso de deseo es reducido (como envidia, ava
ricia, respeto), y afectos de la espera, como miedo, temor, espe
ranza, fe, cuyo impulso de deseo es extensivo. Estos afectos 
de la espera se diferencian, además, por su carácter más anti- 
cipador, por ser eminentemente intencionales; referidos al hori
zonte del tiempo, y que implican «un futuro auténtico, el to- 
davía-no, lo que objetivamente no ha acontecido aún». Esta
llan como ímpetu, como deseo, incluso en los afectos de es
pera negativos 11.

El afecto de la espera más importante es, sin duda, lajspe- 
* rgn^a, que es el afecto .positivo del anhelo, «y, por tanto, del 

yo», mientras que los afectos de espera negativos, el miedo y 
el temor, son de rechazo, «completamente pasivos, reprimi
dos, forzados». Tal es el pobre marco en que se inserta el 
análisis de la esperanza. De ella presenta Bloch una primera 
caracterización, como el más humano de todos los movimien
tos del ánimo, que el hombre no sólo posee, sino en que 
«consiste esencialmente como ser insatisfecho» *2. Se trata de

’’ Ibid., p.59-60.
Ibid., p.61: «Esperanza, ese antiafecto de la espera frente al miedo v el temor, 

es, por eso, el más humano de todos los movimientos del ánimo y sólo accesible a los hombres, "t
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ce, «se convierte en una fuerzajcxplosiva contra h prisióftdc 
la miseria», pues el instinto conservador del yo «se hace ex
plosivo y la propia conservación se toma propia ampliación». 
Aquí se insertan las primeras digresiones sobre el psicoanáli
sis de los jwgifer, tanto nocturnos como diurnos, sueños dd — 
día y sueños de la noche, como ilusiones que brotan de los 
afectos de la espera y surgen de la misma raíz del hambre o 
falta de algo, en tensión constante «hacia el objetivo de una 
vida mejor»13. Es la literatura del psicoanálisis histórico y - 
poético sobre visiones e ilusiones imaginativas que llena gran _
parte de la obra de Bloch.

Los afectos de la esfera positivos, de una espera activa y ar
diente, con su intención hacia adelante, siempre mirando al 
futuro, constituyen el sentimiento o «pasión» de la esperanza. 
A ellos se contraponen los afectos de la espera negativos, que 
se condensan en el miedo y, sobre todo, la angustia una an
gustia vital de reacción ante las situaciones de peligro, inclu
yendo la angustia frente a la muerte. Bloch, que tan de cerca 
sigue el método de análisis fenomenológico de Heidegger y 
asume de él tantos elementos, lanza aquí sus invectivas con
tra la teoría de éste de la angustia vital, en cuanto constituti
vo existencial del hombre como «ser-en-el-mundo», que, en 
definitiva, se disuelve en un ser abismal, arrojado en la nada, 
v cuvo destino es la muerte. Tal es el «diletantismo metafisi- 
co» de Heidegger, que con su ontología de la angustia refleja 
v absolutiza el modo de ser fundamental de una sociedad (la 
del capitalismo burgués), «que camina hacia su ocaso» ,4. 

Frente a ese análisis regresivo hacia el pasado, erige Bloch 

fsta. d U HT. rr/rriA —r ¿ I.a esperanza se corresponde a aqud
apetito en el ánimo que el sujeto no sólo posee, sino en el que consiste esencialmente, 
como ser insatisfecho».
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la esperanza como «un contraconcepto de la angustia y del re
cuerdo» y «no como el desamparo de la noche; sí, empero, 
como la efusión crepuscular de la alborada», como el afecto 
más característico que anega la angustia y la desesperación, 
siendo una potencia determinante que se proyecta hacia el fu
turo y abre la ruta deseada hacia la luz. y ¿ vida. «La esperan
za es, por eso, un afecto práctico, militante. Si de la esperan
za nace la confianza, tenemos el afecto de la espera hecho absoluta
mente positivo, el polo opuesto a la desesperación. Con ésta, 
también la confianza es espera; una espera superada, la espera 
del desenlace, sobre el que no cabe la menor duda». Es decir, 
la esperanza se consuma y completa con la confianza, que eli
mina la incertidumbre del riesgo y la preocupación pasiva del 
miedo 15. Y, aparte de esta vaga noción y de otros aspectos 
de su imagineríaj)oética, ninguna otra precisión aporta Bloch 
al análisis de la esperanza.

15 Ibid., p. 100-101.
10 Ibid, p. 102.

El descubrimiento de lo todavla-no-consciente o crepúsculo hacia 
adelante, como se titula el capítulo 15, representa la especula
ción más original de Bloch y el enfoque nuevo que ha dado 
a su teoría de la esperanza, enfoque tan copiado y explotado 
por la teologia-escatológica. Tal dimensión de la esperanza la 
hace coincidente con la función utópica de que antes se habló; 
esa idea vaga y universal de utopía que Bloch atribuye a las 
representaciones, símbolos, fantasías y creaciones todas del 
pensamiento y la mente humana, que serían expresión de la 
esperanza. «Porque sólo en el descubrimiento de lo todavía- 
no-consciente adquiere su rango la espera positiva: el rango 
de una funciónutQpica tanto en el afecto como en la repre
sentación y en el pensamiento». La categoría de lo todavia-no 
reflejaría el contenido de la conciencia utópica, «como nueva 

-clase de conciencia de lo nuevo, de juventud, épocas de tran
sición, productividad», de todas las novedades y cambios en 
el devenir humano 16.

Dicha noción de lo todavía-no (a la que añade Bloch la 
denominación «consciente» para distinguirla de las tendencias 
instintivas del inconsciente freudiano, que sólo en el paso a la 
conciencia cobran carácter intencional) significa la «marcha 
hacisuadelante», la tendencia hacia el futuro de los sentimien
tos e impulsos del obiar_hurnano bajo el móvil de la esperan
za, como movimiento que refunde el pasado con el presente
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y la ^/¿^/^dcLfuturo. Implica por ello da experiencia del 
tiempo actual como experiencia positiva, es decir, como afirma
ción del contenido grávido de este tiempo, y puede significar 
una conciencia que lleve a la juventud al giro de los tiempos 
a la producción^cultural»1 . Es la misma experiencia de la - 
temporalidad, en que tanto había insistido Heidegger; como 
anticipación del futuro en el presente y conteniendo el pasa
do. Ahora, la misma visión la presenta Bloch en una literatu
ra prpfusa, que repite constantemente las mismas Jounulas é- 
del «aún-no», las visiones, alegorías y representaciones poéti
cas, todas las cuales son expresión de la esperanza «como fun
ción utópica» 18.

Dicha función utópica de la esperanza tiene también sen
tido de trascendencia, un trascender hacia el horizonte de lo 
aún no dado, como tendencia hacia un amanecer nuevo. Por • 
eso, «el contenido del acto de la esperanza»“sé~hace explícito 
y consciente en la función utópica. Y su «contenido históri
co» vendrá dado en el proceso de la «cultura humana» referi
do al devenir inconcluso, «descubierto en el tránsito del so
cialismo desde la utopía a la ciencia» ’9.

Todavía inventa Bloch nuevas «categorías» para designar 
ese mundo inconcluso en el que «la fantasía utópica tiene su 
correlato». Son las categorías del novum, o de la noxedad, a 
que de continuo acude para señalar que la realidad, objeto de 
la espera, no es un mundo de totalidades conclusas, sino en 
constante «proQcs2_..dialéctico», creador siempre de algo nue- - 
vo, como el marxismo explica. Asimismo, la categoría de 
frente o de frontera, que entraña el «optimismo militante» de 
lucha y acción revolucionaria del proi&ariado, «una decisión - 
del factor subjetivo en alianza con los factores objetivos de la 
tendencia económico-material»; terminando con la categoría 
de ultimum, que no es el objeto último trascendente de la filo-

r Ibid., p.l30.
Ibid.. p.l 33: «La esperanza, ese peculiar afecto de la espera en el sueno haaa 

adelante, no aparece ya... como un mero movimiento circunstancial del animo, sino 
como /MTMW Kffucé Sus contenidos se manifiestan primeramente en reFtsen“c’®,*?\J’ 
esencialmente en representaciones de la fantasía... que prolongan anticipadamente lo cano 
en las posibilidades futuras de su ser-distinto, ser-mejor. Por eso. la fantasía deterauna- 
da de la función utópica se distingue de la mera fantasmagoría... porque »© manjnüa 
m se pierde en el ámbito de lo posible vacio, sino que anticipa psíquicamente lo real».

” Ibid., p 135-136; «La conciencia de la frontera arroja la mqor luz para elfo; ta 
función utópica, en tanto que actividad inteligida del afecto de la esperanza, se haUaen 
alianza con todas las auroras del mundo.. El ¿iacfáeh espera nzaes, .
to que clarificado conscientemente, ¿r/wnfr 
peranza, representado primeramente en imágenes, indagado enodopédicamente en ru
cios reales, es fa ntltirra hnrana rrferidt a n bon^ntr Ktiptro narrrtf 
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sofia judeocristiana, sino «la postrara y más elevada nove
dad», la repetición constante de la meta en todo lo nuevo 
progresivo, la marcha hacia.el progreso que supera el círculo 
del eterno retotno20.

Todo ello va incluido en el concepto de posibilidad real: 
una larga lucubración a la que tanto se remite Bloch, que 
parte de la interpretación aristotélica (de la izquierda ya antes 
mencionada) sobre el «ente en la posibilidad», o to dynamei ón, 
e implica todo el proceso evolutivo e inmanente de la materia 
hacia la vida y la conciencia humanas, conjuntamente con el 
proceso del acontecer histórico, según la dialéctica marxista. 
«Realizar la posibilidad» llama justamente a la concepción 
marxista de la praxis como transformación del hombre por el 
trabajo y a su entera doctrina del materialismo histórico, es 
decir, todo el proceso dialéctico de la «naturalización del 
hombre y humanización de la naturaleza» de la fórmula de 
Marx21.

Marxismo-leninismo y dialéctica hegeliana. —La 
reflexión anterior presenta el marxismo como conclusión de 
toda esta filosofía de la esperanza, como realización de ese fu
turo esperanzador «que no se ha realizado aún ni en el hom
bre ni en el mundo; que se halla en la espera, cn el temor a 
perderse y en la esperanza de lograrse». Ya lo había anuncia
do Bloch desde el prólogo de la obra: que las visiones autén
ticas de la esperanza contienen todo lo real-posible del futuro 
construido por toda «la arquitectura del hombre»
transformado y libre, según la doctrina marxista; afirmación 
que se repite con frecuencia en sus textos22.

2,1 Ibid., c.17 p 189-197 En torno a la categoría de lo «nuevo», Bloch ataca dura
mente a Bergson y su evolución creatnz, cuyo fían vital nada tiene de novedad dialéctica, 
sino que sigue siendo un Jíxum de la contemplación, producto de ideología burguesa.

Ibid., c.17 p.197-216, c.18 p.217-242. Cf. p 241 «Solo esta praxis puede hacer 
casar de la posibilidad real a la realidad el punto pendiente en el proceso histórico 
Vna tierra prometida como todo totum de lo posible, pero que está lleno de mediación 
histórica... /\si como el tiempo es, según Marx, el espacio de la historia, asi también el 
modo dt futuro del tiempo es el espacio de las posibilidades reales de la historia y se halla 
también en la tendencia del acontecer universal en el momento... Y el proceso de este 
futuro es únicamente el de la materia, que se contrae a través del hombre —su más alta 
floración— y se forma de modo final».

Prólogo, p.xxvi: «Esto es y sigue siendo el camino del socialismo, es la práctica 
de la utopia concreta. Todo lo que no es fantástico cn las visiones de la esperanza, todo 
lo real-posible tiene sus origenes en Marx, labora variando en cada caso cn la transfor
mación socialista del mundo. Por virtud de ello, la arquitectura de la esperanza se hace 
así realmente arquitectura del hombre... se hace una arquitectura de la tierra njueva. En 
los sueños de una vida mejor se halla siempre implícita una fábrica de felicidad, a la que 
sólo el marxismo puede abrir camino. Ello abre un nuevo acceso... al marxismo crea
dor... de naturaleza tanto subjetiva como objetiva». Cf. p.xxvn 130 136, etc.
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con otros elementos que hagan de él el sistema completo del 
pensamiento y de la cultura. Por ello fue rechazado por la or- 
todoxia oficial y figura como neomarxista independiente y li
bre. Pero el fondo de su teorización es siempre el marxismo, 
repensado en una versión más humanista. Es la «verdad mar
xista»; una verdad distinta de toda la filosofía contemplativa 
anterior, que mira a modificar el mundo en un proceso dia
léctico-materialista determinado por la teoria.-praxis23. —•

Para mayor comprobación de su posición, Bloch introdu
ce una especial sección (c.19), que es un amplio comentario a 
las Tesis de Marx sobre Feuerbacb, explicando su contenido y 
alcance con abundancia de citas de otras obras marxistas, de 
Engels y también de Lenin, al estilo de un comentario oficial. 
Bloch hace especial hincapié en la noción del trabajgjalienado — 
y en la superación del hombre asi enajenado y explotado por 
el proceso de la actividad revolucionaria del proletariado para 
la transformación de las estructuras de la sociedad capitalista. 
Y subraya con insistencia la estrecha «unidad dialéctica» de la 
teoría-praxis, que diferencia esencialmente la praxis marxista 
de todas las interpretaciones pragmáticas de la sociedad bur
guesa, máxime del pragmatismo americano, al que fustiga du
ramente. Todo ello termina con la afirmación del «punto ar- 
quimédico», o el quicio de esta filosofía de la rau&áóit implica
da en la praxis marxista: tal será la interpretación del marxis
mo como «ciencia del futuro mediada de la realidad», como 
«horizonte del futuro» que ilumina el pasado con vistas a «la 
transformación cualitativa de la sociedad humana»'4. Es de
cir, su versión antropológica como utopia esperanza del 
proyecto-marxista.
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Y ya la voluminosa obra El principio esperanza se prolonga 
en innumerables digresiones literario-filosóficas, históricas, de 
imágenes y símbolos artísticos, referidas siempre al tema cul
tural de la función utópica de la esperanza, con dispersas alu
siones a su realización en el marxismo25. En los escritos pos
teriores, Bloch siguió reiterando estos aspectos y desenvol
viendo otros varios de la temática marxista en la misma línea 
de esta obra fundamental. Es de rigor referir en breve alu
sión algunas de sus ideas26.

25 Asi, c.36 t.2 p.150-153 189-193. Cf. p. 192: «En lugar de todo ello ha\ que afir
mar: el marxismo no es una anticipación (función utópica), uno el 'novam' de an proceso con
creto... Con ello, y sólo con ello, se hará realizable lo que Marx estatuyo como imperati
vo categórico, a saber: derrocar todas las situaciones cn que el hombre es un ser rebaja
do, esclavizado, abandonado, despreciado; lo mejor de la utopia recibe asi suelo, pies 
y cabeza. A partir de Marx, se explica asi la inserción de la intelección mas audaz cn 
el mundo del acontecer: la anidad de la esperanza y el conocimiento del proceso; cn una pala
bra: el realismo».

26 En la obra Natarrecht and menschhche ¡Tarde, Bloch describe el origen v gradual 
desenvolvimiento del concepto de ley natural, desde los griegos a los filosófos recientes, 
a la luz de la filosofía de la historia basada en un proceso evolutivo que conduce a la 
concepción de Marx. Opone su visión del hombre y de la historia a las teorías sobre 
la «naturaleza humana» inmutable y a las visiones metafísicas de la misma en el curso 
de la historia del pensamiento. «El hombre es una incógnita por estructura v fundamen
to y siempre es producto de las relaciones sociales por su determinación historico-mo- 
ral» (Natarrecht and menscbhche ¡Tarde (Francfort 1961) p.219). Frase que contiene ya 
toda su filosofía marxista del hombre.

En su concepción dinámica del materialismo, Bloch ha alterado 
la noción de la materia de la ortodoxia marxista. Siguiendo la 
línea del pensamiento germánico, que va desde el misticismo 
de Bohme hasta Schelling y los románticos, concibe un pri
mitivo estadio de la realidad como ser primordial (Urgrund) 
anterior a la distinción entre sujeto y objeto, materia y espíri- 

— tu. No es algo estático y pasivo, sino una especie de «caos en 
fermento», pregnante de un cúmulo Je. posibilidades, similar 
a la natura naturans de Spinoza y dotado de un oscuro impul
so cósmico, que es llamado «haojbxe». Se trata de una fuerza 
inmanente en el mundo como aspiración del «aún-no» hacia 
la totalidad y tendencia a trascender qq hacia una meta supe
rior como objetivo ya existente (Qíqs), sino hacia el futuro; 
un trascender hacia adelante o a la propia compleción. Esta 
fuerza, que surge como una especie de voluntad de supera
ción e impulsa hacia las posibilidades del aún-no, constituye 
la característica fundamental de la realidad como un todo y 
penetra en el nivel más profundo del ser, en la materia como 
en el espíritu. El hombre es la parte consciente de este uni
verso en cambio continuo.

El «hambre» figura, pues, como la fuerza motriz de una
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materia concebida en sentido más que mecarucista
Bloch trata de evitar ambos extremos del mecanicismo v eí 
idealismo. El resultado es un materialismo ambiguo, que 
Bloch ya había iniciado con la interpretación aristotélica, an- 
tes señalada, de la materia. La materia parece identificarse 
con el movimiento, que es descrito en términos de un orga- 
mcisrno_yñalista. El «hambre» cósmica no es una fuerza cíe- - 
ga, sino plena de significado y de dírerrión ¿a^LjeLfin. En 
su actividad aún no determinada puede hacer surgir nuevas 
formas, principalmente las de la subjetividad y objetividad, 
cuya realidad completa se da en el futuro, en eí acabamiento 
de la unidad cósmica del proceso del sujeto y objeto; cuando, 
finalmente, el ser deviene pensante y el pensar deviene ser. El 
universo-sustancia, o marera del mundo, no está aún acaba
do y completo, sino persiste en estado utópico, en el cual la 
propia identidad no es aún manifiesta2'.

diqlútica hfgtllano-marxista es reafirmada y exaltada en 
todos los tonos por Bloch también en diversos escritos pos
teriores a la obra mayor, sobre todo en su comentario expli
cativo de Hegel, con matices a veces originales. En el desen
volvimiento de la conciencia como en el de la realidad, la 
contradicción (o negación) juega un papel esencial. No sólo 
conduce a la unión de los contrarios, donde lo idéntico pue- 
diera desaparecer, sino que preserva la unidad de unión y des
unión, es decir, retiene la..negación y la hacespbrcpasar, de 
tal modo que la historia del mundo es unidad en la disonan
cia. El objetivo del proceso dialéctico es alcanzar la inmedia
tez por la mediación a través de la superación de todas las 
alienaciones. Esta meta del seczfionsigo mismo es real sola
mente en anticipación; en el presente se da sólo en el sujeto 
como intención que apunta a un más allá.

La dialéctica es no sólo inherente a la relación sujeto-ob
jeto de la conciencia, sino que se extiende tanto a una dialéc
tica cósmica como a un historicisnip^dialéctico. Bajo la in
fluencia de Hegel, afirma Bloch que la verdadera realidad no 
es lo factual, lo dado, la cosa estática. Es, más bien, el resul
tado de un proceso; y la realidad como proceso es esencial
mente hi¿tQ£¿ca, que apunta a un futuro, consistente en a 
total conciencia de si. La realidad es por ello dialéctica. Mien
tras algo está en.proceso, nunca se halla plenamente realiza-

r TüMwrr E,./<•//«< <• FMunto' 1 (Fraorfon 1W) 
,rb, Zkt Omltpt Nfh-Xvlit-Smi (Franrfon I

» H 51 137ss.
SI) p.41-8!.
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do, sino siempre limitado. Esta limitación ha de ser considc- 
- rada como negación, y la negación reviste la forma de aliena

ción. El proceso consiste en negar la negación, y así sobrepa
sar la alienación tendiendo hacia la totalidad, hacia la plena 
identidad de sí, donde toda alienación es superada.

La conciencia está en un proceso por el que se produce a 
sí, y a través del trabajo se objetiva-a sí misma, situándose de 
ese modo en un estado de alienación. Luego suprime su alie
nación (niega esta negación) para restaurar la plena identidad 
de sí. «El idéntico es el hombre que trabaja, que finalmente 
comprende su propio producir y se libera de su autoaliena- 
ción». La conciencia es así activa en la historia, pero princi
palmente la conciencia de clase. Y es en el proletariado don
de la conciencia de clase es activa, que urge a la humanidad 
hacia el progreso social a través de la revolución, la cual va 
a negar la negación por la que es definido el proletariado. 
Para Bloch, la filosofía de Marx es filosofía de la revolución, 
dirigida hacia el futuro o tendente a transformar la socie
dad^8.

De este modo, Bloch sigue aceptando las tesis básicas de 
la filosofía de Marx. En un aspecto, sin embargo, le corrige, 
y es en la atención exclusiva que éste puso en los factores 
económicos para el desarrollo dialéctico de la historia, ha
ciendo así muy restringida la visión del hombre. Según la te
sis marxista, no es la conciencia la que determina la existencia 
del hombre, sino que su existencia social determina su con
ciencia. Para Bloch, sin embargo, es el pueblo, no las cosas, 
el que hace la historia. La misma transformación socialista se 
funda en la posibilidad real, présente en el proceso de la his
toria, como un movimiento revolucionario hacia el futuro.

En una palabra: Marx no fue suficientemente humanista. 
Su concepción no permite dar al individuo su debido puesto 
como sujeto historia; estará, más bien, subordinado al
juego de las fuerzas ecouóxnicas. De hecho, no es el fac
tor económico el realmente básico, sino, más bien, el factor 
vjta] y aun el cultural. Es la conciencia del txabajo en el indi
viduo y en el proceso histórico de la evolución, social. El 
hombre está en el centro de la filosofía como sujeto que es 
consciente tanto de la evolución histórica de la sociedad 
como de sí mismo; mientras que, en el nivel social, la filoso
fía está centrada en el proletariado, en el que la conciencia de 

Subjtkí-Objtki. ErlíiufrritnffH (Francfort 2I962) c.5 p 42ss, c.19 p.418s5.
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clase deviene explícita. El impuls^ue es acuyo en la historia 
es la tendencia del sujeto, que está en necesidad y cuyo traba
jo ha sido alienado, para procurar la superación de esta alie
nación, y asi hacerse sujeto y objeto plenamente adecuados 
uno al otro. El sujetqJjJaJiiatoria se hace por ello conscien
te de sí en el proletariado; y el fin de la historia es completar 
la subjetividad del todo social por la superación de las dí^na- 
ciones, de tal manera que toda objetividad esté en linea con 
la subjetividad y la sociedad pase a ser plenamente consciente 
de sí en toda su actividad de trabajo29.

Dialéctica y ontología del «aún-no».—Es de seña
lar, por fin, un aspecto original con que Bloch trata de com
pletar la dialéctica hegeliano-marxista. La categoría del «toda- 
vía-no» (Nocb-Nicbt) ya la había expuesto como central en 
toda la fenomenología de lo utópico y de la esperanza, en que 
se encierra toda utopía. Pero en estos escritos posteriores esta 
categoría de pretensión al futuro recibe un sentido y alcance 
ontolá^Lfos: el «aún-no-consciente» pasa a significar una onto
logía del «ser-aún-no» (Ontoloffe des Nocb-Nicbt-Sems), como 
titula un ensayo.

Bloch retoma una y otra vez sobre una fórmula que para él 
condensa el tema central de su pensamiento: no es aún P»f
como variación de la proposición clásica: «Todo J es P». La 
fórmula significaría que niogÚQ, sujeto tiene su adecuado pre- — 
dicado, es decir, todo lo que y debería tener. Así, la
persona humana no tiene aún plenamente acabada su propia 
identidad a través de su unión con la realidad objetiva; el 
proletariado no está aún suprimido; la naturaleza no es aún 
patria del hombre. El sujeto contiene de hecho su predicado, 
pero éste no ha sido plenamente expresado y objetivado. El 
sujeto está así marcado por la negación (Nicbt); pero es una 
negación, fecunda, o dinámica, porque implica el «aún» o el 
avance hacia su propia negación. Tal es el índice de la aper
tura del sujeto hacia el futuro.

Este «no» es totalmente distinto de «nada» (Nicbts), pues 
está determinado. «Nada» no tiene relación a algo en particu
lar si no es la alternativa contraria al «todo», por lo que no 
puede determinarse más. No implica su propia negación, es ~ 
un absoluto; y se muestra en la vida como enfermedad, crisis

nu^gnt Htgri, cit-, c.25 sect.I p.510-511.
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o barbarie. En cambio, el «no» existe de uno u otro modo, 
pues es relativo a algo. El «aquí no» es relativo a «aquí» y el 
«aún-no» es relativo al futuro. El signo de esta relatividad 
está en que el «no» va siempre seguido de otra palabra. Ello

— implica una laguna de_algo, un vacío pidiendo ser llenado, 
una teqdencia o impulso hacia lo que debe llenarlo. Todo lo 
que existe está fundado en ese «no», que es el comienzo de 
todo movimiento, implicando un proceso por el que puede 
ser determinado, y así negado a sí mismo. Se revela, pues, 
como un deseo, aunque ello sea inconsciente.

Es aquí donde Bloch inserta su versión de la dialéctica 
hegeliano-marxista. Del fondo de ese original «no» surge el 
impulso (expresado en el «aún-no»), que ilumina sus aspectos 
latentes.

El «aún-no» es la contradicción que se disuelve, es acti
va en todo devenir y conduce a la oposición del sujeto y ob-

— jeto como dos aspectos de la misma realidad en proceso. 
Pero sólo puede hacerlo en virtud de su relación a la nada, 
que con su fuerza negativa juega también su parte en el pro
ceso por el que la realidad se despliega. Así, el «no» es punto 
de partida del movimiento hacia algo, hacia lo que no es la 
nacía, y crea el impulso hacia el organismo, hacia la criatura 
viviente como instinto primario del hambre V1. La dialéctica 
de Bloch se mueve entre ambos términos y oscila hacia el ni
hilismo.

Tal es la especulación dialéctica en que encuadra Bloch 
las singulares teorías de su teorización marxista, tanto de la 
dialéctica cósmica, que partía también de la tendencia del 
«no» hacia el «aún» (la fuerza cósmica inherente a la materia 
original caótica que evylucjpjQaba hacia la vida orgánica hasta 
la conciencia del hombre), como también dentro de la con
ciencia humana en la fenomenología de la esperanza. Porque 
entre el proceso inicial del «aún-no» hasta su meta de la con
sumación en la identidad de sujeto-objeto media un vasto 
campo de posibilidades. Bloch hace equivalente a la categoría 
básica del «aún-no» la otra de la «posibilidad real» y objetiva, 
sobre la que vuelve, asimismo, reiteradamente. Con ello se 
explica la incompleción e insuficiencia del ser, y en ello se en- 

- traña la tremenda alternativa del nihilÍOTo, pues el impulso 
cósmico nunca podrá encontrar la deseada compleción del su-

Philosopbischf Grundfragtn. Zur Onfolo^it des Xocb-\ichf-\rins (Francfort 1961), 7 *' 
bittffr Finteilung m dtt Phtlosophif I p.51ss 159ss; Difftrtn^itrunffn tnt Hefrtff Forttchntt 
(Berlín 1953); 1'nhinger l-tn/eifung, cit., p. 202-203.
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jeto retornando a la plena 
tivación.

conciencia de sí a través de la obje

Con razón, pues, Bloch sintetiza toda su especulación en 
el principio de esperanza, en el que encierra una ontología y meta- 
física de la realidad en. devenir y ascenso hacia una imposible 
final consumación, a la vez que una fenomenología de la^j- 
peranza consciente y el modo propio de existencia del hom
bre. Bloch ha pretendido descubrir en el fenómeno de la es
peranza el significado profundo de la esencia humana. Pero 
una y otra esperanza, la esperanza cósmica y la esperanza 
existencia!, sólo presentan un futuro utópico. siempre en fútu- 
nción y nunca alcanzado. Tal filosofía del futuro, como se ha 
llamado también el pensamiento de Bloch, lleva en sí, por 
tanto, como el mismo marxismo que quiere representar, el 
sello de la utopia en su original sentido, es decir, del frara&n 
v frustración de un anhelo que nunca recibe satisfacción. 
Como la misma teoría del progreso, que con su doctrina pre
tendió también explicar Bloch. Y envuelve una multitud de 
sofismas, porque de la acumulación de negaciones lógicas no 
se puede hacer surgir la inmensa energía que transforme el 
caos en los seres vivientes y en el hombre.

Religión y ateísmo. — La concepción de Bloch culmina 
en su filosofía religiosa, nueva versión de la crítica marxista 
de la religión e igualmente radical. La diferencia mayor esta 
en que mientras el marxismo supone ausencia de religión, eli
minación de todo elemento religioso, Bloch, al contrario, es 
un pensador paradójicamente religioso en medio de su radical 
ateísmo. En sus escritos habla v discurre con frecuencia de la 
reJwÚQ* de las religiones y de todos sus ojitos y teologías, en 
especial de la teología cristiana, siempre combatiendo toda 
creencia en Dios.

Su pensamiento lo expone fundamentalmente al final de 
la obra El principio esperanza, capítulo 53 (en el último, c.54, 
vuelve a resaltar, en tono laudatorio, motivos marxistas), 
que repite en algunos ensayos posteriores. Es un intermma 
ble discurso de más de cien páginas, en que trata, con gran 
alarde de erudición, de los fundadores de las religiones, que 
han impreso su característica especial a sus creaciones y mitos 
religiosos. En confusa e infamante mezcla son rcc^,°™. 
Cadmo, Orfco, Homero con sus dioses olímpicos, 
con su mito astral y Egipto con sus dioses de los muertos, 
chino Tao, Confucio y Laotsé, Mahoma, Moisés, « 
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bres-dios Zoroastro, Buda y Jesús»; la primacía la ostentan 
Moisés y Jesús. «La religión tiene siempre un fundador», 
aunque muchos fundadores aparezcan con rasgos difusos, 
que se pierden en lejanías nebulosas, confundidos a veces 
con las figuras de sus dioses. Sólo Moisés y Jesús han alcan
zado una figura más perfilada, siendo más irrecusable en 
el fundador del cristianismo su realidad de un personaje 
histórico. Todos ellos han sabido imprimir a sus mitos y di
vinidades la cualidad de «misterio-objeto» de un dios pensado 
como exterior-supremo; de lo numinoso y tremendo, que 
suscita el sentimiento religioso de piedad y «veneración ante 
la profundidad e infinitud».

El contenido del mundo religioso objetivo muestra la 
transposición de la más intensa de las esperanzas, «la trans- 
posición del 'totum' de una esperanza que pone en relación el mundo 
entero con una perftt£ÍáíL_plena». Lo específico del sentimiento 
religioso y como el único substrato significante en la religión 

- será, pues, «ser espinuda en totalidad y una esperanza explosi
va», junto con la noción de lo «completamente otro» implica
do en el sentimiento de lo numinoso, que no apela al mis
terio de la espacialidad en torno al objeto supremo, sino al 
totum de la comunidad, al misterio del reinodeDios M.

De esta descriptiva tan superficial como arbitraria de la 
religión, reducida al futuro utópico de la esperanza, deduce 
Bloch una consecuencia paradójica; «la mayor paradoja en 
una esfera como la religiosa, tan rica en paradojas: la elimina
ción de Dios mismo... la intención religiosa del reino, en tanto 

^que tal, implica ateísmo; un ateísmo al fin int eligido» o cojiscien- 
te. «Siempre que el ateísmo aleje del comienzo y del proceso 
del mundo lo pensado bajo Dios, es decir, bajo un ens perfec- 
tissimum, hace de ello no un hecho, sino aquello que única
mente puede ser: el supremo problema utópico, el problema 
del final». El lugar ocupado en las religiones por lo pensado 
bajo Dios es ocupado por «el correlato metafísico de dicha 
proyección, que sigue siendo lo oculto, lo todavía indefinido-

11 til principio esperanza c.53, cd. cu., p.3? p. 295-299 302-305. Cf. p.3O2 «Dios se 
convierte en el reino de Dios, y el reino de Dios no contiene \a a Dios; es decir, esta 
heteronomia religiosa y su hipóstasis cosificada se disuelven totalmente cn la teología dt 
la comunidad, pero como una teología que ha traspuesto el umbral de su antropología v 
sociología». Ibid* p 305: «Tanto la historia social como la utopía social, e incluso una 
sociedad sin clases, están separadas del jummun bonum, del reino utóptco-religioso, por 
aquel salto que plantea la intención explosiva de renacimiento y transfiguración, L/ remo 
continúa tiendo e! concepto rtli^ioso central Ln las religiones astrales, como cristal; cn la Bi
blia — con manifestación total de intenciones , como magnificencia».
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indefinitivo, lo realmente posible en el sentido del mis- 
teño»~ —

Este ateísmo es la consecuencia directa del marxismo el 
cual, como matenalismo que es, «explicación del mundo_des- _ 
de sí mismo», ha eliminado «la antigua hipótesis de Dios». 
Pero «el auténtico materialismo, el dialéctico, elimina precisa
mente la trascendencia y la realidad de toda hipóstasis de 
Dios sin alejar por ello los últimos contenidos cualitativos 
del proceso, la utopía real de un reinp_de_lajibertad». Des
pués de la crítica antropológica de la religión, toda antropo- 
logización del cielo es vana, y el reino sólo subsiste en absoluto 
teísmo. Allí donde se da un gran señor del jmundo, no hay lu
gar para la libertad y no hay lugar para la figura del reino, _ 
que apareció como místico-democrática en la esperanza qui- 
liástica. La utopia del reÍQ£L aniquila la ficción de un Dios — 
creador y la hipóstasis de un Dios de los cielos... La exis
tencia de Dios, incluso de Dios como esencia propia, es una 
superstición; la única fe posible es la fe en un reino óe-Dios 
sin Dios». Además, la hipóstasis de Dios postulada en las re
ligiones como un creador o gobernador del mundo es anfi- _ 
científica, un cúmulo de absurdos y anacronismos científicos. 
Sólo es «la representación mitologizada de una esperanza» 
que no es el fin o ausencia de la religión, sino un saber meta- 
religioso del último problema^del sentidouleJa. realidad, el — 
ideal utópico de un todavía-no-ser

Bloch sostiene que esta concepción suya es similar al 
ateísmo de Feuerbach, «el gran ateo», que habia dado un 
paso más en la negación religiosa sobre Voltaire, Diderot y 
los materialistas del siglo XIX. Estos habían sostenido un 
ateísmo vacío, sin suplir la descompensación religiosa, redu
ciendo la religión a mero nihilismo. Pero Feuerbach reempla
za al Dios de la religión por la esencia del hombre; «niega 
para aseverar», «desechiza el cielo para hacer importante al 
hombre», y con tal expropiación del cielo se propone «dar

u Ibid.. p.3O6.
" Ibid., p.MF-308. Cf p.3O9: «Un toda vía-no-ser, tal i como se designa la especie 

de realidad de los ideales concretos, no es, ni puede ser nunca, un roda vía-no-ser de 
Dios; el mundo no es una máquina productora de tales seres, como si se tratara de un 
vertebrado gaseoso... l’n «/r/rar» que sabe lo que significa, no retrocede, en pobre imita
ción de sus fundadores, a la creación de un Dios (esfuerzo calificado por Lenin de nc- 
crofilia), sino que, abaadóiiaifdo la biNutam dr Dtor, frutada dt aaa rr^ paranfafprr,*rr 
ntya ti cantraida ractad/cmudo j tota! dr la trptratt^a, con el que tan diversamente se ha ex 
perimentado bajo el nombre de Dios; experimentado, como es sabido, con una suma in
contable de superstición, ilusión e ignorancia, hipostasiando en un destino trascendente 
las potencias sociales v naturales no desentrañadas*. 
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por fin al hombre lo que es del hombre», hallando así el ver
dadero contenido a la pregunta de San Anselmo: Cur Deus 
homof, con una extrapolación radical del sentido de tal pre
gunta anselmiana. La antropologización de la teología en 
Feuerbach confiere su verdadero sentido a la pregunta sobre 
el hombre. El Deus absconditus de aquélla es «la proyección inter
pretativa del 'homo absconditus y su mundo», la explicación últi
ma del misterio del hombre, la idealización de todos sus de
seos de trascendencia utópica; y la fe cn Isl divinidad es la fe 
en la libertad de la subjetividad respecto de las barreras de la 
naturaleza, y, por tanto, «la fe-del hombre en sí mismo»34.

En resumen: el contenido esencial de la religión no se re
fiere a la existencia de un ser ya existente llamado Dios. La 
realidad de la libertad humana hace imposible admitir la exis
tencia de un absoluto, de un ser omnipotente de cuya volu- 
tad creadora dependiera todo. La fe no es creencia en un tal 
Dios, sino en un futuro reino de la libertad; y el ideal que se 

— presenta al hombre es el ideal de llegar_a_ ser. como Dios, en 
un proceso por el que el mundo alcanza su estado perfecto o 
«divino» de plena autoadecuación. Tal es el contenido más 
esencial de la religión, cuya mejor expresión es la esperanza, 
como impulso inmanente hacia ese estado final.

Esto significa que el mensaje central de la religión se en
cuentra en su escatologia y en que se condensan las visiones secu
lares de la utopía, dando sentido a la vida. Bloch la resume 
en la fórmula del Dante: Incipit vita nova. Desde la antigüe
dad, los hombres han creído en un final de los tiempos como 
una gran rqnQyación. Pero fue la Biblia la que ha purificado 
esta conciencia escatológica introducida en el mundo, pues 

- los «últimos tiempos» son ya concebidos como punto de 
arranque de una nueva y consumada vida que conserva el 
contenido de la vida en sí. Y el arquetipo fue el relato, nunca 
olvidado, del éxpdo de Egipto a Canaán, en constante aphelo 
de una promesa que nunca se cumplió35.

Con esta concepción de una religiosidad humanista, cifra
da en una esperanza secular, Bloch ha corregido la crítica

54 Ibid., t.3 p.400-408. Cf. p.407: «Dios aparece asi como ideal hipostasiado de la esen- 
cía humana aún no llegada a ser como realidad, como entclcquia utópica del alma, del mismo 
modo que el paraíso había sido imaginado como cntclcquia del mundo de los dioses. 
Es una deshonestidad científica presentar como real esta idea de Dios.. En su lugar, la 
antropología de la religión de Feuerbach pone, una vez más, de pie el Car Deas homo?, 
y lo que se ha hecho transportable del cielo a la tierra produce profunda serenidad».

35 Religión im Erbe Selección de escritos de Bloch sobre filosofía religiosa, cd. de 
J. Moltmws v R P Sjm sk (Francfort 1959) p 61-75.
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marxista de la religión. Mientras que Marx concibió la aliena
ción humana sólo en términos de factores económicos, Bloch 
la retrotrae a sus raíces, que son ontológicas; a la idea del ser 
incompleto, que tiende al «aún-no» de su final consumación. 
Mas, si esta utopía religiosa se cifra en una esperanza que es 
el modo humano de la existencia, es claro que una filosofía 
del hombre tiene que mantener lo esencial de la religión. Tal 
religiosijdadjjecular conserva y aun potencia toda la fuerza re
volucionaria de la teoría marxista como conocimiento prácti
co dirigido hacia el futuro, que impulsa a la transformación 
del mundo.

En escritos posteriores, sobre todo cn el ensayo Atheisaua 
tn Christentum, Bloch ha transferido al cristianismo su anterior 
teoría del ateísmo religioso, a un cristianismo sin Djps. Para - 
el, la religión cristiana es la forma de religión más elevada, 
por lo que en el cristianismo debe hallarse, en su grado más 
puro, el contenido esencial de la religión. Tal es la esperanza; 
una esperanza secular y mundana, como anhelo de creación 
de una vida nueva, latente ya cn la dialéctica de la historia, 
que apunta al futuro de lo que aún no ha venido a ser, como 
final síntesis de lo que ha sido intentado desde el principio. 
Por eso el cristianismo nos habla de la regeneración a una 
vid^ nugva, figurada bajo el símbolo de la resurrección, y di
rige a sus fieles hacia los últimos tiempos y juicio final, un 
tiempo escatológico donde la creación será renovada.

El cristianismo, por ende, es revolucionario; ha traído el 
principio de la esperanza al mundo, enseñando a los hombres 
a contemplar el presente desde la perspectiva del futuro. Si 
bien la Iglesia cristiana histórica ocultó la visión de este prin
cipio central aliándose con el Estado y las clases poderosas, 
los místicos del pueblo hicieron del mensaje de la esperanza, 
de la expectación del milenio, el tema de sus enseñanzas y 
principal fuerza impulsora de su acción. Así Joaquín_de J^io- 
re, con su doctrina de una tercera edad del espíritu, y espe
cialmente Tomás Aíünzcr, el líder de la revolución de los 
campesinos en Turingia.

Su herencia ha pasado ahora a los movimientosLigvolu- 
cionarios, que han encontrado por fin su unidad y su justifi
cación en el marxismo, que presenta al hombre bajo la forma 
de la esperanza cristiana.

De aquí la insultante y paradójica afirmación de Bloch: 
«Sólo un ‘ateo' puede ser un bueQ_crisriano». La herencia del 
cristianismo histórico será el ateo, que mantiene el núcleo
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— esencial del cristianismo como reino de la libertad que _mira 
en tensión esperanzadora hacia el futuro \

Conclusión.—Bloch ofrece la singularidad de haber re
pensado el marxismo a través de la permanente herencia reli
giosa, derivada de su origen judío y enriquecida con una am
plia formación en la teología cristiana y en la antropología 
mitológica de las religiones antiguas. De ahí surge una filoso
fía en que el carácter mesiánico, ya existente en el pensamien
to de Marx, ha sido fuertemente resaltado y transferido a un 
primer plano. Su mesianismo, centrado en la teoría de la es
peranza, enseña a mirar más allá del presente, hacia una tras
cendencia escatológica en un futuro que es imaginado y soña
do como tierra de promisión o utopía- Su mesianismo no es, 
sin embargo, meramente soñado e ilusorio, sino que encierra 
fuerte carga revolucionaria, implicada en un marxismo estric
to que contempla en tal mesianismo terrestre el motor y es
tímulo para impulsar un cambio revolucionario de la sociedad.

Tal utopía mesiánica es presentada, asimismo, como fac
tor de progreso. Bloch ha delineado una visión del mundo y 
de la historia en que la dialéctica del progreso es hecha posi
ble y mantenida viva justamente desde una permanente aspi
ración escatológica. Esta apertura utópica de la dialéctica per
mite a Bloch concebir el progreso en perspectivas más vastas, 
que abrazan culturas diversas de la europea, a la cual se había 
limitado la filosofía de la historia del idealismo.

Pero esta aspiración o conciencia religiosa del hombre ha 
sido tergiversada y totalmente desnaturalizada en su filosofía 
de la religión. Bloch ha dado expresión concreta a la fuerza 
de la contradicción que Hegel y Marx pusieron en la realidad 
y en la historia. Ha sido llamado teólogo, pero del ateísmo; 
él mismo se describe como un ateo por causa de Dios. Es un 
materialista, pero habla de la espiritualidad del hombre, ence
rrada en dicha aspiración utópica y en el ansia de inmortali
dad. Es asombroso e inconcebible que hable tanto de las reli
giones, todas las cuales tienen por objeto esencial a un Ser

H Religión mt F.rbe, cit., p. 195 217. Bloch no se resigna fácilmente a esta ficticia 
trascendencia de un vivir humano en esperanza que se corta con la muerte. En el capi
tulo 52 de E/ principio esperanza, (t.3 d.202 287) recorre todas las teorías del pasado que 
sostienen algún modo de existencia ultramundana, insinuando (p.282-287) algún tipo de 
pervivencia del núcleo de nuestro existir personal. Lo que más tarde se trueca en la 
aceptación de la teoría antigua de la neetempsicosii: hay un núcleo indestructible de la 
personalidad y del alma que perdura y pasa por una sene de modos de existencia que 
participan del proceso cósmico {Religión tm F.rbe p.35-56 73-75)
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dlvino sin que los hombres hayan pensado una religión sin 
divinidad, y el se empeñe en deducir que la auténtica reli
gión, incluso el verdadero cristianismo, reside en el Mtísmo- 
en una aspiración del hombre hacia sí mismo. Esto sólo cabe 
en la lógica marxista de la contradicción, si bien los marxistas 
y todos los ateos han sido en esto lógicos, declarando abolida 
y superada toda religión.

Por ello es sorprendente que la teorización de Bloch haya 
tenido una influencia tan vasta en los modernos teólogos cds- 
tianos, primero protestantes y luego, en gran escala, católi
cos, que han acogido con enorme entusiasmo su teoría reli
giosa y escatológica, cifradas en la teología de la esperanza. 
El principal promotor de este seguimiento de Bloch ha sido 
J. NLoltmann, su colega en la Universidad de Tubinga, y, cn 
pos de él, una nube de teólogos, incluso católicos, que repi
ten hasta la saciedad las fórmulas blochianas del «todavía- 
no», del presente en marcha hacia el futuro utópico, como 
tendencia al porvenir de la historia, etc., y las han aplicado a 
la escatologia cristiana, viendo en esta escatología el núcleo 
más esencial del cristianismo y contemplando cn la perspecti
va de la esperanza el futuro característico de la Iglesia y del 
modo de existencia cristiana r.

Pero la escatología de Bloch, basada en el ateísmo y su 
visión ilusoria de una esperanza que termina en el vacío de la 
utopía, que se cierra en. cJLhombre, es justamente lo contrario 
de la escatología y esperanza cristianas, con su dimensión de 
una trascendencia que mira a un futuro estado final de la feli
cidad en pips, colmando todos los deseos y esperanzas hu
manos. La herencia directa del pensamiento de Bloch la reco
gen, lógicamente, los «teólogos de la muerte de Dios», que 
bajo su influjo han proliferado sobre todo enTiE. ÜU. y han 
divulgado la insana especie de un cristianismo sin Dios y con 
un Le$ús revolucionario, imagen del hombre moderno, fautor - 
de la revolución. En cambio, los marxistas impugnan a Bloch 
como heterodoxo, el cual tampoco tiene mayor eco entre los 
filósofos actuales.

r 1. Mol tim a w TtwAvM dt la tiptraa^a. vers. esp. (Salamana 21971, con apéndice

cía al pensamiento de Bloch).
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Una fenomenología y analítica realistas de la esperanza 
natural son siempre válidas y muy aptas para esclarecer la es
peranza cristiana y el sentido de la existencia del hombre en 
marcha hacia un futuro feliz: Tales análisis han sido asumidos 
por Santo Tomás y las demás fuentes de la tradición teológi
ca, así como por filósofos modernos como G. Marcel, que 
han resaltado con especial relieve el misterio del devenir hu
mano en esperanza sin tener que recurrir a las desviaciones 
marxistas de esta noble tendencia del verdadero humanismo.

ER1CH 1900-1980) es otra figura paralela de filó
sofo neomarxista y a la vez psicólogo social de gran resonan
cia, que se esforzó en la integración del marxismo con el psi
coanálisis freudiano, trascendiendo más tarde a Marx y Freud 
con la concepción de un socialismo humanista y democrático.

Vida y obras.—Nació en Francfort, de una familia judía orto
doxa, con abundancia de rabinos en la línea paterna. En su primera 
educación se formó intensamente en las tradiciones religiosas he
breas, con gran influencia de los escritos del Antiguo Testamento y 
hasta del Talmud, que penetró hondamente en su obra. Sus convic
ciones derivaron ya desde su juventud hacia una religiosidad secular 
no jeísta en unión con el marxismo. Aún adolescente, en 1916 trabó 
amistad con Lowenthal, hijo de un doctor judío de su ciudad y uno 
de los primeros miembros de la Escuela crítica de Francfort. Ambos 
se unieron al grupo de estudiantes radicales llamado Casa Judia Li
bre de Enseñanza {F retesjüdische Lehrbaus), que dirigía el carismático 
rabí Nehemiah Nobel.

Cursados los estudios universitarios en Hcidelberg, Francfort y 
Munich, se laureó en 1922 y pasó a Berlín, ingresando en su Institu
to PsicQ&nalítico, donde recibió instrucción de freudianos prominen
tes como Th. Reik. En 1926 comenzó a practicar el psicoanálisis 
clínico, sin cursar la carrera de medicina, como otros muchos. Esta 
práctica con los pacientes le sirvió de gran estímulo para sus inves
tigaciones subsiguientes, destacando pronto como notable psicoana
lista. Ya en Francfort, aparece incorporado a la Escuela ^crítica en 
1932. Había escrito antes diversos artículos en revistas especializadas 
sobre el tema, y es ahora encargado por el grupo de las investiga
ciones sobre el psicoanálisis para la Zeitschnft, pues Horkheimer y 
los suyos se proponían, como uno de los cometidos, la fusión de 

— FreucLy el-marxismo. Fromm recibió tal cometido de dirigir al Ins- 
. tituto Psicoanalítico de Francfort en unión con su primera esposa, 

FRIEDA Fromm Reichmann (1890-1957), insigne psicoanalista tam
bién, que en América se divorció de el y pasó a colaborar con otro 
grupo de psiquíatras. Fromm publicó varios artículos en la revista, 
en la línea de la ortodoxia freudiana; pero pronto comenzó a criticar 
a Freud, rechazando la teoría de la libido, del complejo de Edipo y
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otras tesis suyas, y derivando hacia estudios sobre el carácter y psi
cología social. Lo que provocó las críticas de sus compañeros-de 
Horkheimer, que le reprochó no presentar un «Freud revoluciona
rio», y las subsiguientes polémicas con Adomo v Marcuse, produ
ciéndose la escisión entre un neofreudismo de izquierdas v’otro de 
derechas defendido por él. ’ '

Tal fue la causa de la ruptura de Fromm y su posterior separa
ción de la Escuela de Francfort. Todavía siguió colaborando algún 
tiempo, y fue enviado con el grupo que emigró a Ginebra a la veni
da de Hitler. Pero en seguida se trasladó a América, el primero del 
grupo, llamado en 1232 por el Instituto de Psicoanálisis de Chicago. 
Allí enseñó el año 1934, y pasó a dar lecciones a la Universidad de 
Columbia, de Nueva Y ork, donde continuó el contacto amistoso 
con Horkheimer y los emigrados del Instituto. La ruptura definitiva 
sobrevino en 1939, cuando Fromm, mejor instalado y con puesto 
fi|o en la Universidad, abandonó a sus antiguos colegas, los cuales, 
en la década de los cuarenta, le hicieron objeto de sus anatemas. 
Fromm prosiguió intensamente sus investigaciones de psicología so
cial v cultural sobre la base sustancial del psicoanálisis y adhiriéndo
se a las posiciones neofrgudianas de los americanos Karen Homey y 
H. S. Sullivan. En 1^46 pasó a dar lecciones en la Universidad de 
Yaje. fundando allí el Intituto de Psicoanálisis; asimismo, enseñó, en 
la Universidad de Michigan.

Fin 1949 se traslade') a México por motivos de salud de su segun
da esposa, v cs nombrado profesor de la Universidad Nacional, sien
do desde 1950 profesor ordinario de psicoanálisis. Desde 1965 se en
trego enteramente a la investigación y redacción de sus últimas 
obras. Muere en Suiza adonde se había retirado desde 1969, en Mu- 
ralto, localidad del Tessino.

Las obras de Fromm son numerosas y han obtenido vasta difusión 
en muchas lenguas, especialmente en español, por su atractiva temá
tica de breves ensayos sobre psicoanálisis, psicología social y cultu
ral y hasta de política visión del futuro del mundo. Los primeros 
artículos de revistas en alemán fueron recogidos en la colección 
inglesa Tbe Crisis of Psycboanalysis (Nueva York 1970, artículos de 
1932-1969). También fueron escritos en el idioma nativo las dos pri
meras obras: La evolución del dogma de Cristo (Viena 1931, trad. ingl. 
Tbe Dogma of Cbrist and Other Lssays on Religión, Psycbology and Cuita
re, Nueva York 1963), saludado por la Escuela como el primer 
ejemplo concreto de integración de Freud y Marx, asi como Escafe 
front Freedom (1941, trad. ingl. Fear of Freedom, Londres 1942). Los 
restantes escritos los publicó Fromm en inglés cuidando su P^0^* 
versión alemana. Así, el otro fundamental ensayo, Man for Hinuuf 
(Nueva York 1947), seguido de una multitud de otros, como Pry- 
cboanalysis and Religión (New Ha ven 1950), Tbe Sane Soaety (Nueva 
York 1955), los artículos en Dissent (1955, 1956), en que refuta a 
Marcuse; Marx’s Concept of Man (Nueva York 1961), Tbe Forgotttn 
Langmge (Nueva York 1960), Bryoxd tbr Chatos of lUnrion: btj hxw- 
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ter witb Marx and Freud (Nueva York 1962), Tbe Art of Loving 
(Nueva York 1956), Zen Buddbism and Psychoanalysis (Nueva York 
1960, en colaboración), Tbe Heart of Man (Nueva York 1964), Yon 
shall be as God (Nueva York 1965), Tbe Rei>o/ution of Hope (Nueva 
York 1968), Maj Man Preval/? (Nueva York 1969), Social Character 
in a Mexican Village (Nueva York 1970, con M. MACCOBY) y otras 
de las que es coeditor, como Humanist Socia/ism, Tbe Nature of Man 
(con R. XlRAU), etc.

Cierran la larga lista Tbe Anatomie of Human Detructiveness (Nue
va York 1973), amplio estudio empírico sobre los instintos de agre
sión y destructividad en los distintos tipos y pueblos, especialmente 
en Hitler, y el último, To have or to be (Nueva York 1976), lúcido es
tudio de estas dos dimensiones existenciales, reiterando sus ideas bá
sicas

Psicoanálisis y marxismo.— Fromm figura como in
signe representante del psicoanálisis, que dedicó toda su vida 
al estudio y a la investigación clínica de estos fenómenos psí
quicos, en estrecha vinculación a los descubrimientos de 
Freud, pero buscando una interpretación sociológica y huma
nista de los mismos. Y, a la vez, es un teórico marxista, fiel 
a las posiciones de Marx desde su primera y juvenil adhesión 
a esta filosofía hasta sus últimos escritos, que fue desarrollan
do en la línea de un socialismo, humanista y democrático. Es 
lo que algunos han llamado el «freudomarxismo», encamado 
en Fromm, que constituye una especie de psicoanálisis en
troncado en el humanismo y en una corriente de pensamiento 
claramente s^cio-cultuxalista.

Desde los primeros escritos aparece ya este punto de par
tida de Fromm, que vincula estrechamente el psicoanálisis 
con sus aplicaciones a la teoría marxista de los cambios socio
económicos, es decir, al materialismo histórico. Son los tra
bajos en que se muestra defensor de la ortodoxia freudiana.

M Tradlcocines españolas.— E¡ dogma dt Cristo (Buenos Aires, Paidós, 1976), 
EJ mudo a la libertad (Buenos Aires 1971), ¿Podrá sobrevivir el hombreé — Mar Mao Rerailé 
(Buenos Aires 1971), El arte de amar (Buenos Aires 1966), La condición humana actual 
(Buenos Aires 1965), Humanismo socialista (Buenos Aires 1965), La crisis del psicoanálisis 
(Buenos Aires 1971), Etica y psicoanálisis (Man for Himself, México, Pondo de C ultura 
Económica, 1962), Marx y su concepto de! hombre (México 1962), Psicoanálisis de la sociedad 
contemporánea = The Sane Society (México 1956), Más alia de las cadenas de la ilusión (Méxi
co 1968), El corazón del hombre (México ‘*1974), La revolución de la esperanza (México 
1970), Psicoanálisis y religión (Buenos Aires, Psiuué, 1956), ¿Tener o seré (México-Madrid 
1978); también El lenguaje oír idado, Seréis como dioses, Anatomía de la destructividad humana 
(México, Fondo de Cultura Económica).

Bibliografía. — M. J\Y, La imaginación dialéctica. Una historia de la Izscuela de I ranc 
fort (Madrid 1974); R. G. Manixjlixi Gt \Rix>, De f reud a Eromm (Buenos Aires 

1969); W. Ri-.ich, Dialektiscber Matenahsmus und Psychoanalyse (Berlín 1929); Id, . \ndlisis 
del carácter (Buenos Aires 1957); P Vrxnicm, Historia del marxismo, vers. esp. (Salaman
ca 1977) II p.3O8ss.
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Ante todo, el artículo en que esboza «el método y las funcio
nes de una psicología analítica social*. Es elocuente su pri
mer párrafo definitorio: «El psicoanálisis es ana psicología mate- - 
rialista que debe clasificarse entre las ciencias natundesT Se 
apoya en los impulsos y necesidades como fuerzas motrices 
de la conducta humana, que son producidos por instintos de 
base fisiológica. El psicoanálisis ha mostrado que la actividad 
consciente del hombre es sólo una pequeña parte de su vida 
psíquica; los impulsos decisivos que mueven esta vida psíqui
ca son inconscientes. En particular ha descubierto que las 
ideologías individuales y colectivas son expresión de específi
cos cíeseos y necesidades enraizados en los instintos: también 
ha mostrado que nuestros motivos ‘morales* e ¡dadistas son 
encubierta y racionalizada expresión de tendencias instinti- — 
vas» '9.

Ya se enuncia con ello la tesis freudiana y marxista de la 
superestructura ideológica emergiendo de Jos instintos in
conscientes, como expresión intelectual de los mismos. En 
seguida se esboza la división de los instintos en los dos gru
pos, similares a la división popular del hambre y del amor: _ _
instintos de «autopreservación» e instintos sexuales. La ener
gía inherente a los instintos sexuales es la libido, que se des
pliega en todos los impulsos libidinosos enraizados en las 
«zonas erógenas del cuerpo» y que tienden a la satisfacción 
del placer. Freud añadió que el principio universal del placer 
es modificado por el «principio de la rea] idad ». que mueve a 
renunciar o posponer los placeres para evitar el dolor o con
seguir mayor placer. Y enseñó que la estructura instintiva del 
individuo va condicionada por dos factores: su constitución 
física heredada y sus experiencias, en particular de la vida lfl~ 
fantil. De ahí que el método analítico se hace histórico: trata 
de explorar la estructura de los impulsos por la comprensión 
de su vida e historia. Pero mientras que los impulsos prime
ros del hambre y sed tienen una imperatividad ineludible y 
requieren gratificación perentoria, los otros libidinosos son 
más flexibles y no siempre requieren satisfacción directa y fí
sica. Son aptos de ser satisfechos por fantasías, como «las 
fantasías sobre un Dios bueno y amante», y susceptibles de 
los mecanismos de represión, proyección, compensación, sus
titución y, en general, de si¿Ugu¡dón.

” Erich Frí >mm, Tbr MeM Fbkíh* of n ' ‘
für Sorulfbrschung (1932). recogido en li colección TAr Cruu •/ 
m FreW. Ahrx P^AtO# (Londres 1971) p.135.
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Tal es la base desde la que concibe Fromm el psicoanáli
sis como una «psicología analítica social», que trata de lá 
«adaptación activa y pasiva del aparato biológico de los ins
tintos a la realida^jocial». Freud lo concibió y practicó prime
ro como una psicología individual. Pero desde que los ins
tintos se han descubierto como fuerzas que desde el incons
ciente mueven la conducta humana y son la fuente de las 
i<^oJogigs y modelos de conducta, es inevitable que los ana
listas los hayan desplazado desde el problema individual al 
problema de la sociedad, y se esfuercen en el empleo de las 
técnicas del psicoanálisis para descubrir los modos de con
ducta irracional en la vida social, en la religión, costumbres, 
política y educación. Fromm concibe, pues, el psicoanálisis 
como psicología social.

Tal teoría social de la que se ocupa el psicoanálisis, tiene 
máxima afinidad —si bien con diferencias— con el materia
lismo histórico. Este «considera la conciencia como expresión 
de la existencia social: el psicoanálisis la contempla como dc- 

- terminada por tendencias instintivas». La psicología social 
trata de explicar «el aparato instintivo del grupo, su conducta 
inconsciente y ampliamente libidinosa, en términos de su es
tructura socicneconómica» o en términos de «la influencia de 
las condiciones económicas sobre la libido y sus tendencias». 
Las enefigíasJikidinales son, pues, factor determinante de los 
cambios sociales.

«Ellas sirven para la preservación de la sociedad, pero 
también contribuyen al desenvolvimiento de nuevas_fhrma- 
ciones sociales. Cesan entonces de ser cemento y se truecan en di
namita» 40.

La tarea del psicoanálisis como psicología social se orien
ta a investigar el influjo de tales «estructuras libidinosas» de 
los impulsos eróticos en la formación de dichas superestruc
turas ideológicas y como factores sea del equilibrio, social, sea 
de los cambios, incluso revolucionarios, de la estructura de 
las clases. El psicoanálisis debe, por tanto, integrarse en el 
análisis del marxismo. Ya lo entrevio Freud, y Marx inicio 
esta integración, a quien Fromm defiende contra los ataques 
de B. Russell y H. de Man, de que no conoció más instinto 
que el de adquisición económica. También habló del «amor» 
como motivo decisivo de la conducta humana. Pero esta 
ausencia de una tal psicología es una laguna de la teoría mar-
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xista; laguna que los marxistas siguientes no han sabido He
nar, observa Fromm.

Interpretación freudiana del dogma cristiano.— 
En el primer libro, El dogma de Cristo, va a presentar Fromm 
una aplicación, por demás híncate, de esta mezcla de freudis
mo y marxismo en el sector más grave de su llamada «ideolo
gía»: en la religión cristiana. Después de una introducción en 
que repite los anteriores supuestos, se propone investigar 
hasta qué punto «el cambio en ciertas ideas religiosas es una 
expresión del cambio psíquico experimentado» por una masa 
de población, cambio, a su vez, impuesto por las condiciones 
de vida económica. Tal cambio se refiere nada menos que a 
las transformaciones de los dogmas cristianos en la historia. 
Para ello, Fromm sigue de cerca un trabajo similar del psi
coanalista Th. Reik. Y asume como base la radical concep
ción sobre el origen de la religión desarrollada por el último 
Freud (en Tótem j tabú y Elporvenir de una ilusión): la religión 
nacería de la repetición, a escala social o en la horda primiti
va, del complejo de Edipo, tal como ocurre, a escala individual, 
en la vida del niño: la reacción del impulso inconsciente de 
éste, que, por amor a la madre, cobra celos y odio al padre, 
llegando a mawq-lo; luego lo idealiza, y tiende a adorar al pa
dre como a su dios. Fácilmente, esta ilusión fantástica freu- 
diana se trueca en freudomarxismo.

En una arbitraria descriptiva tomada del pagano Celso, de 
Harnack v otras fuentes sectarias, pinta Fromm las primeras 
comunidades cristianas, formadas por masas de judíos míse
ros y levantiscos, llenos de odio contra sus jefes opresores, 
anhelando un Mesffi vengador de sus males, y del Lumpen- 
proletariat de esclavos paganos, aún más oprimidos por los 
poderosos bajo el Imperio romano. «A partir de este estrato 
de las masas pobres, analfabetas y revolucionarias, surgió el 
cristianismo como un importante movimiento histórico^me- 
siánico revolucionario». Ante la nula perspectiva de salir de 
su situación desesperada, vino la provección sublimada de sus 
deseos en la religión, y «el mensaje cristiano, sustituyendo la 
realidad por la fantasía, satisfizo los anhelos de esperanza 
venganza, y si bien no sació el hambre, trajo una satisfacción 
fantaseada». Así nació la fe en Jesús elevado a la dignidad de 
Dios. «Tenemos aquí el antiguo mito de la rebelión del hijo, 
una expresión de impulsos hostiles hacia el Dios padre». No 
atreviéndose a odiar al Padre celeste, que era el aliado de sus 
opresores, ni pudiendo derrocar a sus amos, «la hostilidad in
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consciente hacia el Padre divino encontró expresión en la 
fantasía de Cristo»; de un Cristo elevado a Dios^ pero su
friente y crucificado. Con ello, «los deseos de muerte dirigi
dos contra el Dios padre fueron al hijo». Y el consiguiente 
sentimiento de culpabilidad ante la deseada y frustrada muerte 
del Padre, se trocó en deseos de expiación en unión con Je
sús, que expiaba la culpa de todos.

Por eso, el primer dogma cristiano fue el adopcionismo: 
un Jesús elevado por adopción a Dios, que, como Mesías, re
cogía los deseos de liberación de los pobres. «La primitiva 
creencia adopcionista nació de las masas, fue expresión de sus 
tendencias revolucionarias y ofreció satisfacción a sus anhelos 
más vehementes»41.

41 El dogma de Cristo, trad. «p. (Buenos Aires, Paidós, 1976) p.60; cf. p.14 43 
55-59

k 42 Ibid., p.73-76; cf. p.68-72 76-80.

Fromm sostiene a seguido que la primitiva creencia y 
dogmática cristiana sufrió una transformación profunda en 
los tres primeros siglos. Los creyentes fueron reclutados en
tre los ricos y pudientes, se constituyó una jerarquía, la Igle
sia aliada con las autoridades del Imperio y enseñando una 
doctrina a la que los fieles debían someterse. El cristianismo 
se convirtió «en una nueva religión», el catolicismo, y con 
ello se creó el nuevo dogma de Jesús formulado por la clase 
dirigente. «El elemento decisivo fue dejar la idea del hombre 
que se convierte en Dios y cambiarla por la de Dios que se 
convierte en hombre». Siguió la fe en el Hijo crucificado de 
Dios, pero la satisfacción fantaseada cambió. «Las masas su
frientes oprimidas ya no se identificaron con el hombre cru
cificado para destronar al padre en la fantasía, sino para go
zar de su amor y gracia». El pueblo católico había depuesto 
su actitud revolucionaria y su hostilidad hacia Dios padre, 
que se mudó en fuerte sentimiento de tulpa y de ganarse, 
mediante el sufrimiento expiatorio, el perdón y el amor. Tal 
cambio teológico y de impulsos era expresión de un cambio 
sociológico, el cambio de la función social del cristianismo. 
Lejos de ser una religión de rebeldes, pasaba a ser la religión 

* de la cla&c^dirigcnte, destinada a mantener las masas en esta
do de obediencia42.

Todavía imaginó Fromm dos nuevas transformaciones 
del dogma y religión cristianas a merced de los cambios de la 
situación social. Una, con el montañismo y los gnósticos, que 
intentaron la reforma de retorno al cristianismo primitivo, y
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otra, la evolución posterior a través de las teorías del 
hasta el triunfo de Ni^ca, en que el cristianismo ya se con
vierte en la religión deí Estado, cuya función es mantener el 
equilibrio social en el conflicto entré las tendencias revolucio
narias y reaccionarias. La fantástica interpretación de Fromm 
representa la forma más sectaria de su freudomarxismo.

El revisionismo neofreudumoa—En los trabajos siguientes, 
Fromm, abandonado el tema religioso, prosigue sus estudios de psi
coanálisis, iniciando una separación parcial de la ortodoxia freu- 
diana. En otro artículo importante de 1932 comienza a dirigir su 
atención sobre la tipología del carácter, manteniendo la orientación bá
sicamente freudiana. Aceptaba, en gran parte, el psicoanálisis del ca
rácter como la sublimación o formación por reacción de impulsa 
libidinosos fundamentales. En pos de K. Abraham y de E. Jones, 
describía los tres tipos principales de carácter condicionados por la 
sexualidad gfal, anal y gerutal. El carácter basado en el erotismo oral, 
surge de las experiencias de la primera infancia, y se sublima cn acti
tudes de amor, deseo de felicidad y cierta nobleza y magnanimidad, 
si bien ambivalente, que puede convertirse en tendencias agresivas y 
hostiles. El carácter goaJ viene asociado a las tendencias de retención 
y posesión, manifestándose en las actitudes de parsimonia y avaricia, 
en interés por la acumulación de riquezas. Fromm inaugura la inter
pretación, luego generalizada, que vincula a la estructura erótica 
anal «el espíritu capitalista» de la sociedad burguesa, las tendencias 
economistas del puritanismo protestante. Y expresa sus preferencias 
por el carácter enraizado en la sexualidad p**t*l- sus rasgos espe
cíficos de amabilidad y libertad, más dirigida hacia los objetos, y 
que fija la sexualidad masculina con tendencia predominante hacia el 
esfuerzo intelectual y de creación, asi como la sublimación de la se
xualidad femenina en impulsos de protección, de producción y de 
incondicional amor 4\

En otro relevante trabajo se hacía eco Fromm de las investiga
ciones en torno a la sociedad matriarcal, y exaltaba la significación y 
valor del matriarcado para la psicología social, convirtiéndose en un 
abogado activo de la teoría matriarcal. El matriarcado era el único 
tipo familiar genuino de una «sociedad natural». Los sentimientos 
altruistas v amorosos se derivan, en última instancia, del amor ma
ternal, necesario durante el extenso período del cuidado posnatal. La 
sociedad matriarcal subrayaba la felicidad y solidaridad humanas. 
Sus valores dominantes eran el amor y la compasión, no el temor x 
la subordinación. Tanto la propiedad privada como la sexualidad re
presiva se hallaban ausentes de su etica social. En cambio, la socie
dad patriarcal, como la habían interpretado Engels y Bebel, estaba

Charactrvtétegt /* Rr/mrmr Zert*hnh
(1932), recogido en Thr Crtnf of PrrrhwHhfH (Londres 1971) p 163-189 
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vinculada a la sociedad de fiases; que pone el deber y la autoridad 
por encima del amor y la satisfacción del goce. El tipo patriarcal se 
corresponde con el «carácter anal» y compulsivo, mientras que el 
tipo matriarcal puede ser de carácter oral en algunos casos, pero de 
suyo va unido al carácter genital psíquicamente maduro y activo**.

Así, pues, el amor no dependía de la sexualidad, como Freud ha
bía supuesto, pues el sexo va ligado más a menudo al odio y la des
trucción. La masculinidad y la feminidad no eran reflejos de diferen
cias sexuales «esenciales», como habían pensado los románticos. Se 
derivaban, más bien, de diferencias en las funciones vitales, que es
taban en parte determinadas socialmente. Fromm, además, se sirve 
de la teoría matriarcal para negar la universalidad del complejo de 
Edipo, que tenía su fuerza únicamente en las sociedades patriarcales. 
Por ello termina reiterando sus simpatías por el principio matriarcal, 
que además, dice, tiene especiales conexiones con él socialismo mar
xista, cuyo programa «materialista-democrático» lleva el carácter bá
sico de las sociedades matriarcales44 45. El principio del amar, enraiza
do y simbolizado en el amor maternal, será una tónica dominante en 
el pensamiento posterior de Fromm

44 The Significante of the Theory of Mother Righf for Today (1934), en The Crisis of 
Psjchoanaljsis p. 100-134.

45 Ibid., p.l30-134. Otros aspectos de esta teoría del matriarcado son discutidos en 
- la obra The P argot ten Langnage (Londres 1952). Y al tema del amor ha dedicado Fromm

la monografía Et arte de amar, vers. esp. (Buenos Aires 1966)
46 The Crisis of Psycboanatysis, trabajo de 1970 que da el tirulo a la colección (ed. 

cit., p.9-41).

Desde estas nuevas posiciones, Fromm se va distanciando neta
mente de numerosas teorías de Freud. Ya en un artículo de 1935 le 
acusa de estar prisionero de su carácter burgués y de los valores pa
triarcales. El reproche de extremo patriarcalismo, que afirma el prin
cipio autoritario, y de sostener una ideología burguesa es reiterado 
en sus escritos. Freud era un tipo patriarcal clásico, autoritario tanto 
con los estudiantes como con los pacientes. De una manera especial 
acusaba a la teoría freudiana de extremo «biologismo», que viene a 
incidir en un «materialismo mecanicista». Por ello abandonó Fromm 
diversos conceptos psicoanalíticos básicos. Y, finalmente, proclamó 
la crisis del psicoanálisis, no en el sentido de muerte o negación del 
mismo, sino de rj$¿úpn de sus principios fisiologistas, producto del 
materialismo del siglo XIX e incompatibles con la visión dinámica 
de las estructuras sociales, que se desenvuelven siguiendo la di¿l¿£D- 
ca de las contradicciones de la teoría marxista46.

Etica y psicoanálisis.— El análisis y clasificación de caracteres es 
todavía la temática que prosigue desarrollando Fromm, dentro de la 
línea de ese neofreudismo similar al de los americanos K. Horney y 
Sullivan, en sus trabajos escritos ya en EE.UU., sobre todo en la 
obra Etica y psicoanálisis. La base cs una nueva comprensión de la na
turaleza humana, que ya no es inmutable y fija, determinada por fuer-
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zas meramente fisiológicas, como supone el biologismn de Freud 
pero tampoco es infinitamente maleable, lo que supondría el error 
no menos grave del sociológico, que reduce el coniunto
de Jos caracteres del hombre a la acción de los factores

H/ carácter es ahora definido por Fromm «como la forma especí
fica impresa a la naturaleza humana por la adapt^ón A™-^ de las 
necesidades de los hombres a los modos de existencia peculiares de 
una sociedaiLsktcinunada#. Surge, pues, «de la adaptación dinámica 
de la sociedad humana a la estructura social». Siendo el hombre pri
mariamente un ser social, su carácter se ha de considerar como carác
ter social, pues la psicología individual es esencialmente psicología 
social.

Fromm abaldona por ello la caractenología antes descrita se
gún la estructura libidinosa, es decir, su distinción por los rasgos 
eróticos oral, anal y genital. En lugar de los instintos, serán las dispo
siciones psíquicas, así como las fuerzas económicas e ideológicas, las 
que operen en el proceso social y en la configuración del carácter4'.

De este modo, Fromm, en la obra El miedo a la libertad, establece 
una primera clasificación de los caracteres como resultado de las con
diciones de la vida social. Considera que el carácter debe ser relacio
nado con los procesos de adaptación dinámica al modo de existencia 
de cada sociedad. Y el modo de vida se halla determinado por las 
peculiaridades de cada sistema sodal-económico, que llega a ser el 
factor principal de la estructura del carácter, por cuanto la necesidad 
de autocooscEuación obliga al individuo a adaptarse a las condicio
nes en las cuales ha de vivir.

Las formas de adaptación que enumeró, correspondientes a 
otros tantos tipos de carácter, fueron: el sadomasoquismo (sadismo 
y masoquismo, unidos en la denominación común de autoritarismo), 
la desttHcisi'idad, la confotatidad automática y el amor¿ Y* traza una des
cripción detallada de los mismos bajo la designación de «mecanis
mos de evasión» de la libertad, que, ante la inseguridad y el miedo 
a la soledad, hace abdicación de sí para someterse a los podexps 
autoritarios del régimen nazi.

•' El ttttA» a U libertoA. trad. esp. (Buenos Aires, Paidós, 1971), apéndice, p 336-341 
345 Cf. p 344: «Las fuerzas económicas, psicológicas e ideológicas operan en el proceso 
social de este modo: d hombre reacciona frente a los cambios en te situación externa 
transformándose él mismo, mientras, a su vez, los factores psicológicos contribuyen a 
moldear el proceso económico v social. Las fuerzas económicas tienen una pane activa, 
pero han de ser comprendidas no va como motivaciones psicológicas, stno como condi 
nones objetivas. Por su parte, también tes fuerzas psicológicas participan de tora» acti
va, pero han de ser entendidas como históricamente condicionadas, y.porultimo, 
ideas son fuerzas efectivas, pero sólo en tanto estén arraigadas en te estructura ** 
rácter de los miembros de un grupo social*. El uteAo • lo libertaA (cP-^)- * lxjnnnco 
leza humana no es la suma total de impulsos innatos filados por 1a bioiogKm »mpoco 
la sombra sin vida de formas culturales a tes cuales re adapta de una 
v fácil; „ proAurto At Za emiunéo iw, pero posee tambiéni ciertos mecaimmosyiesw 
que le soninherentes Hay ciertos factores de la naturaleza del
|os e inmutables; tales son te necesidad de satisfacer los impulsos biológicos y la necesi
dad de evitar el aislamiento y te soledad moral».
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Pero CI} Ia °bra posterior, Etica y psicoanálisis, desarrolla una ti
pología más completa, partiendo de la idea de que el proceso de 
adaptación se ha de desglosar en procesos de asimilación y procesos de so- 
Habilitación. Porque el hombre se relaciona con el mundo no sólo 
adquiriendo o produciendo objetos y asimilándolos, sino también 
asociándose con los otros para su defensa, el trabajo, la satisfación 
sexual, etc.48

48 Etica y psicoanálisis = Man for Himstlf (trad. esp, México "1973) p. 71-72: «En 
el proceso de la vida, el hombre se relaciona con el mundo: 1) adquiriendo y asimilando 
ob|etos, y 2) relacionándose con otras personas (y consigo mismo), l lamare al primen) 
proceso de asimilación, y al segundo de sociabihzacion. z\mbas formas de relación son 
abiertas y no, como en los animales, instintivamente determinadas. . El hombre puede 
relacionarse de vanas maneras: puede amar u odiar, puede competir o cooperar; puede 
edificar un sistema social basado en la igualdad o en la autoridad, cn la libertad o en 
la opresión, pero debe estar relacionado de alguna manera, y la forma particular en que 
lo hace es expresión de su carácter. Estas orientaciones con las cuales un individuo se 
relaciona con el mundo constituyen la médula de su carácter».

49 Ibid., p 75-130

Y, de acuerdo con estos dos procesos, Fromm enumera die^ ti
pos de caracteres, englobando en ellos los citados en la obra ante
rior. Los cinco primeros corresponderían al proceso de sociabiliza- 
ción; son los caracteres sádico, el masoquista, el destructivo, el conformis
ta y el amoroso.

Otros cinco corresponden a los procesos de asimilación: el recep
tivo, el explotador, el acumulativo o ahorrativo, el mercantil y el productivo.

Todavía reúne estos tipos en dos grupos fundamentales: los de 
orientación improductiva y los de orientación productiva. En los prime
ros engloba casi todas las formas señaladas. Los de orientación pro
ductiva son el amor y el conocimiento productivos. Por productivo 
no ha de entenderse «capaz de producir materialmente», sino que 
significa la capacidad de desarrollar «todas las potencialidades» del 
hombre en cuanto ser libre y razonable; el objeto más importante de 
la productividad es el hombre mismo. De todos estos caracteres tra
za Fromm detallado análisis descriptivo, enumerando sus vanos ras
gos, sus aspectos positivos y negativos, y diseñando asi un amplio 
cuadro caxacieriológico. Nota también que las distintas formas se 
hallan relacionadas entre sí. Así, el carácter receptivo lo está con el 
masoquista; el explotador, con el sádico; el acumulativo, con el des
tructivo; el mercantil, con el conformista, y el productivo, con el 
amoroso49.

La parte más teórica de la obra Etica y psicoanálisis va dedicada 
al esbozo de una ética jtunignista. Esta es considerada como la ciencia 
aplicada al arte de vivir, fundamentada cn la naturaleza humana 
como criterio para saber lo que es bueno y malo, es decir, de dictar 
las normas éticas, apoyadas siempre cn las peculiaridades de esa na
turaleza y cuyo postulado básico es: lo bueno es la afirmación de la 
vida, el despliegue de todas las potencialidades, y el vicio es la irres
ponsabilidad para con uno mismo. Es imposible una mayor rccen-
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sión de este nuevo tipo de ética naturalista, anudogmática c 
cada con la psicología.

La libertad y la crisis de la sociedad actual.—La extensa 
obra El miedo a la libertad es fundamental en la producción de 
Fromm, que ya contiene en germen los desarrollos posteriores. Su 
propósito principal fue el de presentar una interpretación de la crisis 
de la sociedad contemporánea para contribuir a su comprensión y a 
la solución de sus contradicciones. Implica, además, un análisis críti
co de esta sociedad con miras a la transformación de sus estruc
turas. Como en todos estos autores neomarxistas, no podía faltar 
una crítica de la sociedad burguesa, que se prosigue en ensayos si
guientes.

Se trata de un análisis complejo y heterogéneo, pero su idea cen
tral es simple: el fascismo, h expresión política más clara del miedo 
a la libertad, no es un fenómeno accidental de un país determinado, 
sino que es la manifestación de una crisis profunda que abarca los 
cimientos de nuestra civilización. Es el resultado de las contradiccio- 
nes que amenazan destruir la cultura occidental. El fin de ía guerra 
no termina con este peligro; tan sólo ha abierto un paréntesis, pero 
la amenaza de nuevas servidumbres no ha desaparecido. Se trata de 
demostrar que la soledad es el principal problema del hombre y que, 
si el individuo moderno llega a desear regímenes totalitarios, es pre
cisamente por el terror a la soledad. Esto quiere decir que el hom
bre moderno no es libre de vivir una existencia basada en el apnnr 
v actividad responsable, por lo cual busca la seguridad, apoyada en 
sumisión, en un líder o en un sistema de poder.

La obra se desarrolla en difusos análisis histórico-psicológicos, 
pues, según su concepción, va indicada, del psicoanálisis social, los 
factores psicológicos que forman el carácter son los que determinan, 
junto con las condiciones económicas sociales- la existencia huma
na en la libertad o su alternativa de abandono de la misma en pode
res extraños Y este enfoque psicológico es desde la libertad, que 
para Fromm constituye la dimensión ontológica de la existencia del 
hombre, va que «existencia humana y libertad son inseparables des
de el principio». La distinción que con insistencia reitera y forma el 
nervio del problema es de una libertad de, o libertad negativa (for
mal), v libertad para, o positiva y de plena independencia humana. 
La libertad de, que configura ya el individuo, importa la emancipación 
de todos los vínculos de esclavitud de la naturaleza y del hombre, 
mientras que la libertad para proporciona la positiva realización de 
la persona libre.

/:/ 4 /a trad cit.. c 1 p 30: .Al lado del problema délas
nes económicas v sociales que han originado el fascismo, se halla el problema humano, 
que debe ser entendido íste libro se propone analizar los factores dinámicos c*«"-ntr* 
en la estructura del carácter del hombre moderno, que le h.cieron 
de la libertad en los países fascistas \ que de manera tan amplia prevalecen entre millo
nes de personas de nuestro propio pueblo».
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Fromm traza entonces el proceso del «crecimiento dialéctico» de 
esta libertad humana en la historia a partir del Medievo. La carac
terización del hombre medieval es en extremo sombría, sectaria y 
falsa, por no decir estúpida, digna de un marxista. «La sociedad me
dieval no despojaba al individuo de su libertad, porque el individuo 
no existía todavía; el hombre estaba aún conectado con el mundo 
por medio de sus vínculos primarios». El hombre medieval disfruta
ba, sí, de mucha libertad para poder expresar su yo en el trabajo y 
en la vida emocional, pero vivía identificado con la sociedad y su 
orden establecido en estado-de_total alienación. «No se había des
arrollado todavía la conciencia del propio yo individual, del yo aje
no y el mundo como entidades separadas»11'. A cambio recibe una 
gran seguridad en su débil y sumiso modo de existir.

La emergencia del individuo y de su libertad se inicia, según 
Fromm, al final de la baja Edad Media, con el Renacimiento, y su 
eclosión, en el protestantismo. «La Reforma constituye una de las 
raíces de la idea de la libertad y autonomía humanas tal como ellas 
se expresan en la democracia moderna». Pero es también cn extremo 
dura la crítica que traza de la teología de Lutcro y de Cal vino, que 
sostienen la maldad innata a la naturaleza humana y predican la bús
queda compulsiva de una certidumbre como expresión de una fe 
que venza una duda insoportable por la eliminación del yo indivi
dual, subyugado a un poder divino. Ambos expresan «el sentimien
to de la libertad, pero también el de la insignificancia c impotencia 
individuales»52.

El proceso de crecimiento hacia la libertad tiene «un carácter 
dialéctico», pues se desarrolla a través de contradicciones. La etapa 
subsiguiente es la sociedad capitalista, preparada por la Reforma, en 
que se inició el proceso de industrialización. Pues bien: en la socie
dad mdustnal mojiema, el hombre se ha emancipado de los poderes 
exteriores y ha conquistado las libertades tradicionales, propias de 
una sociedad denQgcrática. Ha adquirido aquel tipo de libertad que 
le convierte en individuo en plenitud, capaz de permitirle la realiza
ción del propio yo. Pero, al mismo tiempo, el capitalismo le ha con
vertido en un engranaje de la vasta máauiryi económica, subordina
do a los fines económicos de la acumulación capitalista; destinado, 
por tanto, a servir a fines exteriores al individuo. Preparado el terre
no por la teología de Lutero y Calvino, que enseñaron la suprema
cía de la actividad económica y el deber de doblegar su dignidad y 
orgullo para reducirse a ser un instrumento para la gloria de Dios, 
ya quedaba dispuesto para aceptar la función de sirviente de la má
quina económica y, eventualmcntc, la de sirviente de un Führer. «El 
individuo llegó a sentirse más ^lo y más aislado; se transformó en 
instrumento de fuerzas abrumadoras, exteriores a él; se volvió indi
viduo; pero un individuo inseguro c impotente, enajenando, ade-

” Ibid., c.3 p.68-71.
52 Ibid , p 118
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más, su persona en el ccüajó al «ervido-deLxapital. El concento 
marxista de «alienación» juega un papel en esta dialéctica ddproce- 
so de la libertad»53. r

Asi, pues, el hombre de la sociedad capitalista, que ha obtenido 
la libertad individual (libertad de, o negativa), sigue bajo el senti
miento de la soledad y aislamiento, del rruedp y la inseguridad, sin 
lograr progresar hacia la libertad positiva. Y para escaparle esa so
ledad e impotencia, que le resultan una carga insoportable, trata de 
buscar una evasión aun despojándose de su yo individual y aceptan
do la sumisión a un poder exterior donde alcanzar seguridad.

Aquí, Fromm inserta el extenso capítulo de análisis psicológico: 
los mecanismos de evasión, que resultan de esa inseguridad del indivi
duo aislado y reflejan el miedo a 4a libertad*. Son los mismos análisis 
que recoge entre las formas de carácter por adaptación dinámica en 
la citada obra Etica y psicoanálisis. Sustancialmente, los reduce a dos: 
el autoritarismo, o tendencia a buscar nuevos «vínculos secundarios» 
de quien abandona su libre independencia para someterse a un jefe. 
Lo integra el sadqmasQqjasmo. o la doble tendencia sádica y masoquis- 
ta, que caracteriza tanto al sujeto que busca la dependencia como al 
icfe que impone su dominación despótica; sadismo y masoquismo 
entendidos no en su forma de neurosis, sino como tendencias racio
nalizadas de quienes, bajo el sentimiento de infrriopdad, buscan des
pojarse de su yo individual para depender de un líder poderoso, al 
que llama «el auxiliadox-mágico». A estos impulsos dd sadomaso- 
quismo agrega el de desjntctividad. como forma aguda del sadismo 
que trata de anular la amenaza exterior por la destrucción o elimina
ción del objeto.

Este primer tipo de mecanismos de evasión seria el que indujo 
a los pueblos a aceptar los regímenes fascistas. El capítulo VI: Psico
logía del nanismo, presenta una cruda descripción, muy propia del 
momento (a la caída de Hitler), de las disposiciones del pueblo ale
mán que le llevaron a aceptar la sumisión total y entrega de su liber
tad al poder incondicional de Hitler. Y, a la vez, el análisis psicoló
gico del dictador, dominado por impulsos sádicos, bajo los cuales 
estableció el régimen autoritario más absoluto y destructor de las li
bertades individuales.

Pero con la desaparición de los sistemas fascistas no han desa
parecido las formas de evasión ni de huida de la libertad. Fromm 
presenta otro segundo tipo de «mecanismos de eAtaígón» quc se da 
comunmente en las deoMtfacias modernas. Lo llama el de 
rrusnitucompulsivo automático que prevalece en nuestras sociedades 
democráticas». Para superar la soledad y el aislamiento psicológicos, 
no de la sociedad exterior circundante, los individuos prefieren re
nunciar a su propio yo responsable e identificarse con la masa co
mún. «luí persona se despoja de su yo individual y se transforma en

" Ibid . c .4 p.137 144-145 155 PO
M Ibid . c.5 p. P1-246. 
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autómata, idéntico a los millones de autómatas que lo circundan; así 
ya no tiene que sentirse solo y angustiado»55 56. El individuo piensa 
como los demás, sigue las mismas opiniones, las mismas costumbres 
y hábitos que la generalidad de los hombres de la sociedad en que 
vive. El hombre así ma&ificado en la sociedad actual se crea «la ilu
sión de la individualidad». Mas la vida pierde su sentido, porque no 
es vivida en su libertad personal. Así se da el constante riesgo de re
caer bajo cualquier líder o ideología capaces de ofrecer significado 
a la vida del individuo. «La desesperación del autómata humano es 
un suelo fértil para los propósitos políticos del fascismo» *.

55 Ibid., p 170; c.5 p 224-246, c .7 p.282ss.
56 Ibid., p.299-300

Fromm termina sus prolijos análisis afirmando que, no obstante, 
es posible construir la vida del individuo en libertad e indepen
dencia positivas superando la soledad y el aislamiento, y esboza su 
programa e ideal del hombre nuevo en libertad, que desarrolla en 
escritos posteriores.

Patología de la sociedad moderna. — En otra obra 
posterior, Psicoanálisis de la sociedad contemporánea (1955), que 
ha obtenido especial difusión, continúa Fromm desarrollando 
la misma temática de psicología social, que es, a la vez, críti
ca de la sociedad actual. Obra muy reiterativa, que en su pri
mera parte recoge y condensa las ideas de la anterior cn pro
lija literatura psicoanalitica y recurriendo a los conceptos 
freudianos, aunque cuidando de subrayar su distanciamiento 
de las tesis del maestro sobre el erotismo libidinoso y sus 
complejos como raíz de las frustraciones y perturbaciones def 
psiquismo humano. El enfoque, sin embargo, es algo origi
nal. Fromm se propone ofrecer un «psicoanálisis humanís
tico» de la sociedad, que está en crisis y enferma, con vistas 
a su curación. Por. algo el título original es The Sane Society 
(Hacia una sociedad sana, que lleva por subtítulo la versión es
pañola).

El autor considera, pues, la sociedad actual enferma, y ha
bla de una patología de la sociedad, de las lacras y vicios de 
los individuos en ella. Su vuelta a la salud normal consistirá 
en la satisfacción de las necesidades que nacen de las condi
ciones de su existencia racional cuando emerge del seno de la 
naturaleza y del simple vivir animal (Fromm expresa a menu
do su convicción firme de un evolucionismo üniversal de 
tipo darwinista). Se trata de sus necesidades y tendencias psí
quicas, que son muy complejas, porque las fisiológicas tienen 
siempre satisfacción uniforme. De nuevo las centra en la ne-
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cesidad de rclacioQ_cQn.4os otros, para así superar el aisla
miento y soledad de la existencia individual; en la capacidad 
de amor productivo y de creatividad, contra el instinto de 
destructividad; en la afirmadón de la identidad dd contra ' 
la conformidad gregaria, y en las cualidades que llevan a des
arrollar la libertad positiva del individuo a través de la razón 
y el amor en una fratemidadjinixcrsai.

El diagnóstico del «capitalismo del siglo XIX», en los co
mienzos de la industrialización, es duro y negativo como en 
el escrito anterior. «El carácter «príál del siglp XJLX fue esen- t 
cialmente competidor, acumulativo, explotador, autnrirarin 
agresivo c individualista». Por ello surgieron los movimien
tos de reforma del socialismo y anarquismo hasta el marxis
mo, que proclamaban «la necesidad de abolir la explotación y 
de transformar al trabajador en un ser humano independien
te, libre y respetado» 3. La estructura de la sociedad represen
taba un auténtico carácter patológico.

Luego describe Fromm los profundos cambios sociales y 
económicos que se sucedieron en el tránsito del capitalismo 
decimonónico a la sociedad del siglo XX. La critica del capi
talismo de este siglo la centra en el concepto marxista de alie- 
nación, que, curiosamente, sostiene ser equivalente al concepto 
bíblico de idolatría, y que, por tanto, es de origen judío La 
enajenación penetra todos los aspectos y dimensiones del 
hombre en la sociedad actual capitalista y le convierten en 
auténtico p.S!&Ópata. «El proceso de consumo es tan enajena- 
dor como el de la producción». La función enajenadora del 
dinero impregna todas las actividades de adquisición de con
sumo de los bienes, en cuyas posibilidades infinitas de pose
sión v de empleo nunca se encuentra satisfecho el hombre.

En suma, «el hombre no sólo está enajenado en el trabajo 
que hace v en las cosas y placeres que consume, sino también 
en las fuerzas sociales que determinan nuestra sociedad y la 
vida de todos cuantos vivimos en ella». \ a no es sólo la ena
jenación en el trabajo y en su producto que describió Marx, 
sino que la enajenación se da de una manera general en la re- 
lacjon del hombre moderno con sus sentíanles a todos los niveles - 
por la orientación m^xcantil que da a sus actividades, hasta 
las del arte, cultura v deportes. Incluso el ejercicio actual de 
la democracia lleva el signo de la alienación. «Así como se ha

'' Pjtcoavthfis (if l* sociedad con te»poranea, \cn. esp (México, Fondo de Cultura 
Económica, ”'l 974) c 5 p.87 88

M Psicoanálisis cit., p . 105-107 
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enajenado el trabajo, la expresión de la voluntad del votante 
en la democracia moderna es una expresión enajenada»59.

59 lb>d , p.110-112 113-118 158-167
641 Ibid., p.198 200
61 Ibid , p.206-209 216

El resultado es que el hombre está falto de -salud^rnental en 
la sociedad actual capitalista; «una persona enajenada no pue
de ser sana». Se siente desgraciado, angustiado bajo un fuerte 
sentimiento de culpabilidad, y, sobre todo, débil e inseguro 
en su aislamiento, sin el sentimiento de la propia identidad, 
de la entera libertad e independencia del yo.

Tras el diagnóstico viene la búsqueda de las diversas so
luciones. Las tres formas de «idolatríaautQritaria» —el fas
cismo, el nazismo y el estalinismo— pueden aportar riquezas 
y, sobre todo, «un refugio y seguridad nuevos al individuo 
atomizado; pero estos regímenes son la culminación de la 
enajenación», pues en ellos el individuo se encuentra bajo la 
opresión^tiránica, con pérdida de la libertad. El juicio del ré
gimen comunista ruso es igualmente duro, equivalente a la 
brutal explotación del trabajador en el capitalismo primitivo. 
«El gobierno más reaccionario de Europa, el del zar, no em
pleó métodos de represión que puedan compararse con los 
del estalinismo»60. Asimismo ha de reprobarse el supercapita- 
lismo americano,, como sistema fundado en el egoísmo como 
única fuerza motriz y en el «reparto de utilidades», que no di
fiere apenas de las prácticas capitalistas tradicionales.

El socialismo es la otra de las grandes reacciones a la críti
ca del capitalismo. Pero el verdadero socialismo ha sido des
figurado y tergiversado de mil maneras, y por ello ha caído 
en descrédito y recibe fuerte oposición en el mundo actual. 
Fromm piensa que las formas del socialismo premarxista son 
más afínes al verdadero socialismo que el sistema estalinista 
implantado en Rusia, el cual, «no obstante la propiedad por 
el Estado de los medios de producción, está más próximo a 
las formas explotadoras del capitalismo occidental» que cual
quiera idea concebible de una sociedad socialista. «El desen
volvimiento leninista del socialismo implica regresión a los 
conceptos burgueses del Estado y del poder político»61.

Marxismo como verdadero socialismo. — El verda
dero sogsdu^LO se encuentra, por lo tanto, en el marxismo, 
pero depurado de sus falseamientos. Aquí Fromm se erige en
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apologista de la teoría de Marx, sin duda desde una rclecrura 
e interpretación propias. «Marx vio en la transformación eco
nómica de la sociedad del capitalismo al sacia lkmr» cj medio 
decisivo para la liberación y emancipación de los hombres, 
para la verdadera democracia*. No entendió el socialismo 
como lo entiende el «comunismo vulgar, que concede impor
tancia exclusiva a la abolición de la propiedad». La finalidad 
del socialismo, para él, «no era sólo una sociedad sin clases, 
sino una sociedad sin Estado», en el sentido de que «no ha 
de gobernar las personas, sino administrar las cosas». El con
cepto que tenía de la importancia del factor ecpnópouco no 
era un concepto psicológico, como motivación subjetiva, sino un 
concepto sociológico, en que la transformación económica era 
la condición objetiva del desenvolvimiento cultural o humano. 
Y lo que es más curioso y extraño: que Marx no sostuvo el 
recurso a la fuerza y a la revolución violenta; es una falsa 
acusación que se le hace, siendo así que la idea de la revolu
ción política proviene de la sociedad burguesa. No obstante, 
Marx cometió graves errores teóricos y políticos, «base de la 
destrucción del Socialismo que empezó con Lenin»62.

El socialismo comunitario será, en conclusión, la forma mas 
adecuada de instaurar el auténtico socialismo humanista y de co
rregir los fallos del marxismo. Y Fromm se extiende larga
mente en la descripción y defensa de este nuevo tipo de so
cialismo, siguiendo las directrices y objetivos marcados por 
«los owenistas, los sindicalistas, los anarquistas gremiales», 
aunque con considerables diferencias respecto de éstos, pero 
más aún de los socialistas marxistas. El principio fundamental 
para este nuevo socialismo será el nuevo concepto de la Ufaglad: - 
una libertad consistente «en la autonomía política», fiero mu
cho más amplia, «que abarque la idea del hombre no sólo 
como ciudadano de un Estado libre, sino como $pcío de una 
comunidad industrial». Y las grandes pautas de esta organiza
ción socialista estribarán «en que todas las personas que tra
bajan serian participantes activos y responsables, en que el 
trabajo sería atractivo y tendría sentido, en que el capital no 
emplearía trabajo, sino que el trabajo emplearía capital».

La mayor insistencia en esta nueva organización socialista 
la fija Fromm en esa participación activa o intervención directa 
y libre de todos los que trabajan en el autogobierno indus
trial, en ordenar la producción, la distribución y el cambio,

62 Ibid., p.234-236 266.
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con derecho a elegir sus prapios4cfcs_ y dirigir todo el meca
nismo de la industria y del comercio, reproduciendo un texto 
del economista y socialista G. D. Colé: «Lo principal aquí no 
es la propiedad de los medios de producción, sino la partici
pación en la dirección y en las decisiones que se adopten». 
Algo así como una codirección y cogesxión de todos los 
miembros de la empresa y en cada una de las comunidades63.

63 Ibid , p 271
w ¿Tener o ser?, trad. esp. (México, Fondo de Cultura Económica, 1978) p. 19. - la» 

obra algo anterior. Anatomía de tu destructividad humana (1974), se refiere también a la te
mática del psicoanálisis. F.s un inmenso v exhausto<> estudio que desarrolla el segundo 
de los fundamentales instintos propuestos por Freud )unto al instinto del placer o de 
la conservación de la vida: el instinto de muerte, o Thanatos, tanto en su forma fuerte, 
o de destructividad, como en la débil de agresix idad. Fromm distingue entre la «agre
sión defensiva», que sirve a la conservación de la vida cn el hombre v en los animales, 
y el placer destructivo de torturar v matar, que es especifico del hombre Apocado en 
¡os datos de la neurofisiologia, paleontología, antropología \ psicología animal, trata de 
elucidar los supuestos básicos de la existencia humana. Describe con todo detalle de que

Fromm termina su trabajo con una detallada descripción 
empírica de las comunidades de trabajo que se vienen ensayando 
en algunos centros, similares a los Ñew Fabian Essays o los 
falansterios de Fourier. Así retorna a las utopias socialistas del 
siglo XIX, que intentan resucitar las fantasías de su nuevo so
cialismo, utopías tan duramente condenadas por el mismo 
Marx.

Tener o ser y la sociedad nueva. —La última obra 
de Fromm, ¿Tener o ser? (197.6), prolonga con nuevos aspec
tos la misma temática de este libro, que, a su vez, era conti
nuación de El miedo a la libertad, y éste, a la vez, de los pri
meros ensayos sobre psicoanálisis y marxismo. En realidad, 
pues, todo el pensamiento de Fromm se desenvuelve sobre 
ese único tema en diversas claves y variaciones melódicas: la 
investigación psicoanalitica de psicología social, ordenada a la 
crítica de la sociedad actual capitalista para la reconstrucción 
de un neomarxismo desvaído, confusa mezcla de psicoanálisis 
y socialismo. Así lo confiesa aquí en el prefacio: «En este li
bro continúo dos tendencias de mis escritos anteriores. Pri
mero, prolongo el desarrollo del psicoanálisis radical y huma
nista, y me concentro en el análisis del cgi>hxino y el alrrms- 
mo como dos orientaciones básicas del carácter, y en la terce
ra parte amplío el tema que traté en Psicoanálisis de la sociedad 
contemporánea y en La revolución de la esperanza: la crisis de la 
sociedad contemporánea y la posibilidad de encontrarle solu
ciones» 64.
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Ahora, el problema lo enfoca desde un punto de vista 

original, es decir, desde el binomio tener o ser; una tenriración 
inspirada, dice, en la obra de Gabriel Marcel Étre et avoir v 
otra del mismo titulo del alemán B. Stahelin, si bien con 
orientación distinta, ya que Fromm es enemigo de toda onto
logía. Se trata, simplemente, de un análisis psicológico, por 
demás difuso, de las dos citadas tendencias de egoísmo y al- 
truismo.

Sustancialmente, Fromm sostiene que tener y ser designan 
dos modos fundamentales de existencia en tomo a los cuales se de
baten las fuerzas del hombre, dos orientaciones de la vida 
que marcan la diferencia entre los caracteres de individuo y 
caracteres sociales. Estas diferencias son claras:

a) El modo de existencia de tener se refiere a poseer co- 
sas, se concentra en la posesión material. En él, «mi relación 
con el mundo es de posesión y propiedad, deseo convertir en 
mi propiedad todo el mundo y todas las cosas, incluso a mí 
mismo». Su raíz profunda es la codicia* el ansia de ganancias 
v posesiones, que es ilimitado. Las personas centradas en el 
tener desarrollan la agresividad, el deseo de poder, la envidia, 
la exploración de los otros; «desean tener hasta a la persona 
que les agrada o admiran». Y las relaciones entre los indivi
duos del modo de tener «son la competencia, el antagonismo 
y el tensor». «Las guerras de clases* entre explotadores y explo
tados, siempre han existido en las sociedades basadas en el 
principio de la codicia. No hubo guerra de clases donde no 
existió necesidad o posibilidad de explotar... necesariamente 
hay clases en cualquier sociedad, hasta la más rica, donde pre
domina el modo de tener... La lucha de clases no podrá desa
parecer mientras la codicia domine el corazón humano»65.

b) El modo de existencia de ser es antagónico. Se funda
menta en el £/sgr, en la voluntad y gozo de dar, de compartir 
y sacrificarse. Y se expresa en lo que llama Fromm la activi
dad productiva, no alienada; una actividad desinteresada y crea- 

causas individuales v sociales surge la incapacidad de amar v de llevar una conducta ra
cional, que necesariamente conduce a la pasión de controlar absolutamente la vida o de 
aniquilarla. Es la pasión que se apoya en los comunes instintos sádicos y masoqutstas.

Los análisis se vuelven especialmente detallados en los relatos empíneos de las múl
tiples formas de agresión defensiva, y más aún de la «agresividad maligna», o destructi
vidad, que él aplica al estudio caractenológico de Stalm, Himmler y, sobre todo, de Hit- 
ler, largo análisis de su vida como caso clínico de «nccrofilia». La obra representa una 
defensa de la dignidad humana, con un llamamiento a transformar sus condiciones v es
tructuras sociales y políticas.

¿Teerr o rrrf, ed. cit., p. 112-114. 
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dora, fruto de crear algo nuevo y original, como la del artista 
o el científico. «En el grado en que abandonemos el modo de 
tener... puede surgir el modo de ser. Para ser se requiere re
nunciar al egocentrismo y al egoísmo, o en las palabras que 
a menudo usan los místicos: debemos vaciarnos y volvernos 
pobres». Justamente este modo de ser libre, de actividad gozo
sa y desprendida de la posesión de bienes, la encuentra 
Fromm en la tradición judía, sobre todo de los profetas he
breos, que tanto exaltaron la clase pobre y oprimida. Y más 
aún en el mensaje cristiano. «El Nuevo Testamento continúa 
la protesta del Antiguo contra la estructura de existencia del 
tener. Su protesta es aún más radical que la anterior protesta 
judía». Fromm lo corrobora con los textos evangélicos que 
mandan liberarse de la codicia y el deseo de posesión, que 
condenan la acumulación de la riqueza e insinúan la renuncia 
radical de la propiedad. De manera especial se entusiasma 
con el misticismo exaltado de Eckhart, relatando ampliamen
te sus textos, que expresan ese vacío de todo deseo propio de 
quien no codicia nada. Es la forma suprema de superación del 
modo de existencia del tener66.

66 Ibid., p.60-74 92-94. Pero Fromm observa que el budismo c¡asno supera en esto 
al cristianismo, insistiendo con más vigor en la importancia de renunciar al deseo, >nyu‘ 
so al propio yo (cf. p.69 117). Asimismo, opone Fromm (p.120-123) la nocion bíblica 
y de la teología tomista del flecado como desobediencia a la noción secularizada del mis
mo. El pecado como desobediencia forma parte de la estructura del tener y se supera 
con el proceso de arrepentimiento, el castigo y una sumisión renovada. La otra nocion 
es no autoritaria y está enraizada en la estructura del ser. El pecado es entonces un aleja
miento de seres humanos separados, aislados, egoístas; y se supera con el pleno desarro
llo de la razón y la unión amorosa. Asi de fácil es la reparación del pecado.

Los dos modos de existencia determinados por el tener y 
el ser marcan no solamente la estructura del carácter del indi
viduo en su esfera psíquica, sino también su carácter social, 
y, con ello, la estructura socioeconómica de la sociedad. Tal 
es el punto de empalme, por demás artificial o ficticio, de 
que se vale Fromm para pasar de la teoría psicológica del te
ner-ser a sus repercusiones sociales, es decir, a un renovado 
diseño del socialismoJiumanista. El predominio del carácter 
humano del modo de tener es el que ha determinado la es
tructura de la sociedad antigua y medieval y de la sociedad 
capitalista, donde el ansia desmedida de posesión condujo a 
los hombres a la explotación humana y al expansionismo del 
poder y la dominación, con la opresión y alienación de los 
pobres y desheredados. Sólo un cambto-THHilaxuental del ca
rácter humano y sogial puede salvarnos de la catástrofe «psi
cológica y económica» a que está abocada la humanidad; es
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decir, el cambio de la estructura del tener al predominio a-i 
modo de existencia del ser.

Aquí, el primer paso lo dio Marx, mostrando al proleta
riado y a la humanidad sufriente que «el comunismo no era 
la meta final, sino un paso en el desarrollo histórico que ha
bía de liberar a los seres humanos de las condiciones socio
económicas y políticas que los deshumanizan y los vuelven 
prisioneros de las cosas, de las máquinas y de su codicia». 
Y con Marx asocia nuestro pensador, en esta técnica curativa 
del hombre y la sociedad, a Fjeud, Buda, Eckhart y el mo
derno humanista Schweitzer, con sus demandas de renunciar 
a la orientación de tener, su insistencia en una independencia 
completa, su escepticismo metafisico, su religiosidad sin Dios 
v su exigencia de una actividad social con espiritu de solidari
dad*;

Fromm designa pomposamente este cambio radical como 
la instauración del hombre num y de la soáedmLlütDia, y va de
tallando las características de esta sociedad nueva que van a 
constituir «una nueva ciencia del hombre». Se centran en el 
programa de principios y reglas del socialismo humanista, an
tes expuesto, con nuevas sugerencias para el comportamiento 
de dicho hombre nuevo. Desde luego, «el modelo de la nue
va sociedad» será un socialismo distinto de los ya exis
tentes

El principio general será el ya antes apuntado de una par
ticipación activa de todos sus miembros en la vida económi
ca, política e industrial de la sociedad que permita la realiza
ción de la píen ^democracia 69.

Fromm insiste, asimismo, en el principio de un «consumo 
sano», con la reducción drástica del ansia irrefrenable de con
sumir, lo que implica que la producción «no ha de basarse en

*' Ibid.. p.3.*p 150 153-156 160. Dichas cualidades se refieren más directamente a 
Schweitzer

“ Ibid.. p. 166: «Las metas generales como •socialización de los medios de produc
ción’ se han convertido en los lemas socialistas v comunistas, que básicamente ocultan 
la ausencia del socialismo. La dictadura dd proletariado... no es algo menos nebuloso 
o equivoco que el concepto de una economía de mercado libre o de naciones libres. Los 
primeros sociahstas v comunistas, desde Marx hasta Lenin, no teman planes concretos 
para una sociedad socialista o comunista, esto fue la gran flaqueza dd soaalismo» 1 es 
la laguna que pretende llenar Fromm con sus planes, todavía más generales.

Ibid., p.170: «Para lograr una sociedad basada en el wad» dr *»■. todos sus 
bros deben participar activamente en su funcionamiento económico y como ciudadano». 
Por ello, nuestra liberación dd modo de existencia de tener solo es "
plena realización de una democracia que permita la participación en pol 
industria».
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las ganancias» o acumulación de beneficios; en la sustitución 
de la administración burocrática por una administración des
centralizada y humanista; en la prohibición de todos los mé
todos de publicidad y política, que llevan a un auténtico lava- 

' do de cerebro con la manipulación de la propaganda; en la 
introducción de un mgreso anual garantizado para todos los 
individuos; en la liberación de la mujer del dominio patriar
cal, a ejemplo del antiguo matriarcado; en el establecimiento, 
por fin, de un Supremo Consejo Cultural.

Estas y otras'directrices, bien enriquecidas con profusa li
teratura, darían el tal modelo de «sociedad sana» adecuado a 
un hombre sano y feliz, bien diferente de los modelos socia
les ya existentes70.

Religión y ateísmo. — En este mismo contexto, 
Fromm incluye la religión como uno de los elementos inte
grantes de la vida de la nueva^sociedad y del hombre nuevo. 
«La estructura socio-económica, la estructura del carácter y la 
estructura religiosa son inseparables», por lo que ésta tampoco 
puede faltar en la nueva organización de la sociedad. Y es 
que la necesidad religiosa es inherente al hombre. «La necesi
dad religiosa está enraizada en las condiciones básicas de la 
existencia de la especie_humana» '.

Fromm es típicamente religioso, y a lo largo de su pro
ducción ha manifestado su religiosidad o interés por lo reli
gioso, sin duda herencia de su raza y formación en el judais
mo. Habla con frecuencia del tema religioso, posee amplios 
conocimientos de su cultura hqbrea, del cristianismo y de la 
teología, cristiana. Pero, como en el caso anterior de Bloch, 
su religiosidad es vacía, desprovista de su objeto único y 
esencial que es Dios, verdadera sombra de lo que es religión, 
aun natural o pagana. A cada paso manifiesta en su produc
ción, de una manera u otra, su incredulidad, declarando a ve-

" Ibid , p. 160-184. Cf p. 169: «Todos estos cambios solo pueden hacerse gradual
mente v con el consentimiento de la masoría de la población, Equivalen a una nueva 
forma de sistema económico diferente del capitalismo actual, del capitalismo del Estado 
centralizado soviético v de la burocracia sueca de segundad social total».

La otra obra reciente, ¿Podrá sobrevivir el bombret (1962), contiene una difusa lucubra* 
ción de política internacional que describe largamente el potencial económico v bélico 
de la l’nión Soviética en esa época, sus relaciones con la (.hiña comunista v los pauses 
del Este, v critica duramente a Estados l'nidos por no seguir una política más pacifista 
en búsqueda de una alianza con Rusia. I s una visión ingenua o tendenciosa de la situa
ción, pues presenta a la Cuba de (.astro como pacifista v neutral, dispuesta a un enten
dimiento pacifico con EE VC.

’’ Ibid , p3’p 133 135
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ccs expresamente que no. cree en Dios y, con más frecuencia 
impugnando las creencias, cristianas y las instituciones de la 
Iglesia, a la cual, desde su óptica marxista, la presenta unida 
a la urania, a todos los poderes dictatoriales y de opresión de 
la sociedad burguesa.

¿En qué consiste, pues, la religión que profesa Fromm? 
En este final de la obra expresa su concepto nuevo de reli
gión, resumiendo, dice, lo indicado en el ensayo Psicoanálisis 
de la religión y en otros lugares. Tal idea de religión no se re
laciona fíecesariamente con el concepto de Dios, sino que sig
nifica «cualquier sistema de pensamiento y acción que ofrece 
al individuo un marco de orientación y un objeto de devo
ción». Dicho objeto puede ser cualquier cosa. «El hombre 
puede adorara animales, árboles, ídolos, un dios invisible, un ' 
santo o un jefe diabólico, sus antepasados, su nación, su clase 
o su punido, el dinero o el.éxito»^2. Porque «una religión es
pecífica, con tal de ser eficaz para estimular lx cpqdlK™. no 
es una suma total de doctrinas especificas». Su objeto es, más 
bien, «aquello a lo que nos consagramos, lo que motiva nues
tra conducta»; tal es lo que llama «objeto de devoción», lo 
que suscita el entusiasmo y conduce a una^empjcsa u orienta
ción concreta de nuestro obrar, sea bueno o malo, de domi
nación o de amor y solidaridad. Por esto pueden los indivi
duos no ser conscientes del objeto propio de su «devoción 
personal» y confundirlo con las «creencias oficiales» que pro
fesa. Estas creencias, aun la cristiana, se convertirán entonces 
en «ideología», y su religión será aquellQ quejnueve su con
ducta. El otro ejemplo reportado no puede ser más paradóji
co: «Eckhart, usualmente, es inconsciente de su ateísmo; 
Marx, de su religiosidad». Porque «el pensamiento de Marx 
es mesiánico;religioso en lenguaje secular». Por ello concluye 
que la reiigiÓYTse confunde con el carácter social del agrupo 3.

Ibid., p. 132: «El término ‘religión’ como lo uso aquí no se refiere a un sistema 
que necesariamente se relaciona con el concepto de Dios o de los ídolos..., smo a rw/- 
qnitr jiirtmn de r nccióu compartido por m grupo que ofrece a/ individuo «arar.'r
de onenfaciou y un oiyefo de devoción». El subrayado del texto es la «definición» general de 
religión que propone, en cuyo sentido «ninguna cultura pasada o presente» carece de 
ella.

J Ibid., p. 133: «A menudo, los individuos no son conscientes de los objetos re»|es 
de su devoción personal, y confúnden sus creencias «oficiales» con su religión verdade
ra, aunque secreta. Por ejemplo, si un hombre adora el poder y al mismo tiempo profe
sa una religión de amor, la religión del poder es su religión secreta, nutn™ 
pretendida religión oficial — v.gr., el cristianismo— sólo es una ideología». Iban , 
p 135: «Si el sistema religioso no corresponde al carácter social dominante, $1 se encuen
tra en conflicto con te práctica social de la vida, sólo es una ideología». Ibid.. P «56 (so
bre Marx no consciente de su religiosidad).
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En este sentido, Fromm prolonga su discurso, preguntan- 
do si es cristiano el mundo occidental. Responde que la con
versión de Europa al cristianismo «fue falsa en gran parte». 
Y se debe limitar al período entre los siglos XII y XVI. Luego 
vinieron los siglos del humanismo y la Ilustración racionalis
ta» en que predomina el individualismo egoísta. «El breve pe
ríodo de cristianización terminó, y Europa regresó a su paga
nismo original». Luego prosigue apelando al carácter religio
so del industrialismo iniciado en los siglos siguientes, una 
«religión industrial» iniciada por Lutero, y al «carácter mer
cantil» del capitalismo moderno «o la religión cibernética», 
qile corresponde al «carácter alienado» del hombre moderno, 
dominado por la manipulación del tecnicismo, en que los 
hombres viven «enajenados de su trabajo, de sí mismos, de 
los demás y de la naturaleza». El cristianismo que profesan 
tantos milloQfs d^-gentes del mundo moderno es una simple 
fachada, una ideología. «Oculta tras la fachada del agnosticis
mo o del cristianismo se encuentra una religión totalmente 
pagana, pero el individuo no es consciente de ello» 4.

Termina su alegato predicando a los hombres de hoy, en
rolados todavía en la religión teísta, que «la cuestión crucial 
es la conversión a una ‘religiosidad’ humanista s^n religión, 
sin dogmas ni instituciones, a una religiosidad preparada des
de hace mucho por el movimiento de una religiosidad Mea des
de Ruda hasta Marx»75.

Parecida conclusión era la exhortación final de la obra an
terior, que resumía el pensamiento de los escritos preceden
tes. En ella vaticina Fromm que las religiones teístas, desapa
recerán con la evolución de la especie humana y que aparece
rá, dentro de pocos siglos, una nueva religión-de. la .humani
dad universalista, que comprenderá las enseñanzas humanis
tas comunes a todas las religiones de Oriente y Occidente, 
naturalmente eliminados todos sus mitos76.

'4 Ibid., p. 147; cf. p.l36-148.
Ibid., p.l88.

6 Psicoanálisis de la sociedad contemporánea, cd. cit., p.290: «Podemos unimos en una 
firme negación de la idolatría (|udeo-cristiana), y encontrar quizá en esta negación mas 
elementos de una fe común que en cualesquiera afirmaciones acerca de Dios.. Esto si
gue cierto, aunque se crea, como creo jo, auc los conceptos tcisticos están llamados a des
aparecer en el futuro desenvolvimiento de la humanidad. L'.n realidad, para quienes ven 
en las religiones monoteistas sólo una de las estaciones de la evolución de la especie hu
mana, no es insensato creer que aparecerá una nueva religión en un termino de pocos 
siglos, la característica más importante de esa religión será su carácter universalista.-, 
comprenderá todas las enseñanzas humanistas comunes a todas las grandes religiones de 
Oriente y Occidente... y dará más importancia a la práctica de la vida que a las creencias 
doctrinales». Cf. p 195
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En conclusión, la extraña religiosidad que con tanta verbo

sidad literaria ha expuesto Fromm en sus escritos contiene, 
en rigor, la negadó^y antite sis de toda religión. No cabe ma
yor confusión y tergiversación de las concepciones e ideas re
ligiosas, ni ataque más solapado a todas las creencias cris
tianas, bajo el disfraz de una mera religión humanicra reduci
da a puro nominalismo y explicada bajo la envoltura de un 
marxismcuateo y de un freudismo igualmente af^n Nuestro 
ideólogo retoma a la vieja «religión de la humanidad» del po
sitivista Comte, y, como éste, suspira por la aparición de un 
«nuevo gran maestro» que venga a crear «nuevos rituales y 
nuevas formas de expresión, conducentes al espíritu de reve
rencia para la vida y a la solidaridad de los hombres». Pero 
más aún se acerca a su colega Bloch, de quien elogia su «pro
funda y audaz orientación subjetiva de una experiencia religiosa 
atea »

El conjunto del sistema merece una apreciación global, si
milar también a la de Emst Bloch. Es una nueva tentativa, 
tan común a muchos de estos neomarxistas, de construir un 
tipo de socialismo democrático de rostro humano que res
ponda al sueño utópico de una nueva humanidad ilusoria y 
casi paradisíaca. También Fromm comparte el mesianismo de 
raigambre hebrea, pues con su «nueva ciencia humanista del 
hombre» pretende que pueda «realizarse la Miopía humana de la 
época mesiánica; una nueva humanidad unida que viva en 
forma solidaria y en paz, libre de la determinación económi
ca, de las guerras y de la lucha de clases», si las energías de 
la inteligencia humana se orientan en este sentido y no en el 
desarrollo de la técnica’8. .

Sus teorizaciones sociales podrán atraer, sin duda, a gru
pos idealistas, pero sin despertar el interés de pensadores se
rios, dado su uxopismo, carente de realismo socio-económico. 
Son de alabar sus frecuentes apelaciones a los valores huma
nos y hasta éticos, a la dignidad del hombre y del espíritu; 
pero tal apelación se disuelve en un pseudoespiritualismo, 
minado en su raíz por el materiaUsmolmagista, en ningún ¿ 
momento abandonado.

Cabe aquí, finalmente, hacer mención de dos figuras del marxis
mo disidente de similar tendencia humanista dentro del comunismo 
de Polonia que han tenido resonancia en el extranjero.

¿Traer o rert, ed. cit., p.136 nota.
” Ibid . p. 165.
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Adam SCHAFF, nacido cn 1913, en Lublín, hizo sus estudios se
cundarios y superiores de derecho y economía en la misma ciudad, 
continuándolos luego en París y más tarde en Polonia y en Moscú^ 
donde obtuvo el doctorado en ciencias filosóficas. Desde su primera 
juventud formó parte del movimiento comunista clandestino y fue 
luego miembro del Comité Central del Partido en su país. Fue pro
fesor de filosofía en las universidades de Lodz y de Varsovia. El in
terés primero de sus investigaciones se dirigió a las cuestiones de la 
teoría del conocimiento marxista, y en particular a los de la lógica 
y la filosofía del lenguaje, siguiendo la tradición de las grandes es
cuelas de lógicos de Polonia. Entre sus principales ensayos figuran 

problemas de la teoría marxista de la verdad (1951), Introducción a la 
semántica (1960), Lenguaje y conocimiento (1964) y Ensayos sobre la filoso
fía del lenguaje (1968). En ellos, y aprovechando la libertad alcanzada 
dentro del comunismo oficial en Polonia, critica Schaff abiertamente 
la postura negativa adoptada por el marxismo ortodoxo respecto a 
los estudios de lógica y semántica. Después de examinar los proble
mas fundamentales de la lógica actual, de la filosofía y la semántica 
general de A. Korzybski, rechaza la critica de carácter ideológico a 
que el marxismo había sometido tales investigaciones, sobre todo el 
intento de reducir los problemas sociales a equívocos semánticos.

Schaff reconoce a la semántica lógica el mérito de haber revela
do la importancia filosófica de los problemas del lenguaje. Pero 
también se han cometido errores fundamentales. El problema del 
lenguaje, que es uno de los centrales en la filosofía moderna, ha sido 
presentado incluso como el único; y, por otra parte, ha quedado re
ducido a sus aspectos formales, en especial a los de la sintaxis; el 
análisis se ha limitado a los lenguajes artificiales, para dar respuesta 
a la teoría de la deducción. Los semánticos lógicos han presentado 
como absoluto su punto de vista, rechazando casi todo aspecto so
ciológico y gnoseológico del lenguaje. En particular se opone a los 
lógicos angloamericanos (Husserl, Wittgenstein, Kotarbinski) en 
torno al problema del significado, que es central de la semántica. Para 
Schaff no hay diferencia esencial entre concepto y significado; sus 
diferencias de contenido son accidentales, como entre un concepto 
científico y un concepto vulgar, entre el significado científico y el 
de las palabras utilizadas en el lenguaje común. En la obra Lenguaje 
y conocimiento, reiterando que pensamiento y lenguaje constituyen 
una unidad inseparable, Schaff se atiene a la teoría marxista del re
flejo, tratando de armonizarla con la teoría de la praxis humana. Lo 
que el hombre conoce y el modo como lo conoce no dependen sólo 
de la estructura de la realidad, sino también del tipo de praxis que 
ha acumulado a lo largo de su experiencia individual y de la especie.

En escritos posteriores, como en La filosofía del hombre (1961) y 
Marxismo e individuo humano (1965), la crítica del marxismo ortodoxo 
es más abierta. Siguiendo la tendencia humanista, sostiene que el co
munismo oficial adolece de una gran laguna, la falta de una adecua
da antropología, debido a que ha dejado de lado los escritos juveni
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les de Marx. No es suficiente concebir al hombre como un compkio 
de relaciones sociales o definirlo como miembro de una ckscLo 
fundamental es resolver el problema de su stateu ontológico, esclare
cer el sentido de su vida, lo que implica una concepción global del 
mundo. El comunismo debe presentar una filosofía satisfactoria del 
hombre como persona y reconocer que más allá del problema de la 
alienación económica se da un problema urgente de libertad l« 
alienación no tiene sólo una base.económica ni puede resolverse en 
la lucha política.

Schaff afirma, en contra de los marxistas soviéticos, que en to
das las formas de socialismo se presentan distintas clases de aliena
ción, y que, por consiguiente, con la abolición de la propiedad pri
vada no se la elimina automáticamente. Persiste la alienación en el 
Estado con las estructuras jerárquicas y burocráticas; la misma per
manencia del trabajo alienado bajo diferentes formas; la alienación 
de la familia, en la que se ha adoptado el puritanismo burgués; la 
alienación por la falta de libertad en las opiniones y opciones políti
cas, etc.

La apertura critica de Schaff en estas últimas obras, que ponía 
en discusión algunas posiciones intangibles de la vida política, susci
to violenta reacción en la burocracia estatal y del Partido, por lo 
que fue desposeído de sus cargos y de sus puestos de trabajo, como 
otros muchos intelectuales polacos.

LESZEK KOLAKOWSKI, nacido en 1927, figura entre los filósofos 
que, a través de una ruptura radical con la versión estaliniana del 
marxismo, han luchado intensamente por destruir el dogmatismo 
del pensamiento marxista. Profesor en la Universidad de Varsovia, 
fue expulsado del Partido por defender un tipo de marxismo abierto 
que afirma la dignidad del hombre y su función activa en la socie
dad. Muy pronto se convirtió, por la profundidad de su pensamien
to, por su valor y su originalidad, en uno de los teóricos más desta
cados, admirados por la juventud polaca y atacado duramente por el 
Partido. Actualmente reside en Guiada.

Sus escritos principales se recogen en la colección de ensayos de 
1956-1959, publicada bajo el título E/ hombre sm alternativa*. Roía
le o wsk i rechaza la actitud de los marxistas ortodoxos que intentan

I^S obras de Schaff van traducidas primero al alemán y después a otras 
Otamos la traducción francesa: Lmm/t ti cwutn, nm dt nx tana ar k, £&•*?** 
¿r Zmmw (París, Anthropos, 1969) Tmadicciones españolas: Introónrnón o * 
(México, Fondo de Cultura Económica, 1966), Ftlwfk dtl bonrbrr *
1965), Ew «árv k ñknfk ák/ kwjt (Barcelona 1974). r (Barcelona
1971), Mtrxunf t ndmdm toan** (México, Gnplbo. 1967).

* L. Kolakousm, Drr *nxh obnr Alttnntirr (Munich 1967). La otea contiene k» 
trabajos más significativos de los artos 1956-1959; entre ellos: -T
no actnal dtl wr.ww; Lar mtrltctiuks r 'l nrortmanio nnnuHt;RriftttMbtMm 
El Hftofícvk M dt 'wurnk*; ¿Dt ** rnrn tos L*?*r1*"
y k S¿rt k rtrdnd dt k ntdxinto «ti fin jnsfifi" tos
ti bufón. Además. K Marx y k dtfinición ritos" dt k rtrdad, en Entayns fitoffkns (Beogra 

do 1964).



226 C.4. Neomarxistas de humanismo abierto 

defender la pureza de la doctrina, y él mismo aboga por un «marxis
mo intelectual» frente al institucional estaliniano, o una izquierda 
humanista, a la que pertenecen todos aquellos que, propugnando un 
racionalismo radical, adoptan una postura crítica extrema y muestran 
desconfianza hacia los sistemas cerrados y dogmáticos, dispuestos a 
revisar tesis y teorías y dar pruebas de tolerancia con respecto a los 
demás planteamientos científicos. Esta actitud abierta lleva a aceptar 
cuanto hay de grande en Marx y a reconocer, a la vez, algunos as
pectos que, como en el campo de la previsión histórica, Marx estaba 
equivocado. Porque el marxismo no se configura como una doctrina 
acabada que haya que aceptar o rechazar en bloque, sino como una 
tendencia permanente a contemplar el mundo sin prejuicios o un 
impulso que vivifica la inteligencia y la conciencia social de la hu
manidad.

En otro interesante ensayo, La verdad de la máxima a el fin justifica 
los medios», Kolakowski condena duramente las inmorales y crimina
les acciones llevadas a cabo en nombre del comunismo con el pre
texto de que el fin justifica los medios. Los comunistas que recurren 
a tales métodos son malhechores, que pueden consolidar un poder 
fundado en el miedo y la mentira, pero que no contribuyen, ni de 
lejos, a la construcción del comunismo. «El concepto de comunismo 
contiene otros valores además de las relaciones de producción v el 
incremento del bienestar, valores que cuentan como jines en si y no 
sólo como medios». Comunismo quiere decir perfeccionamiento de 
los principios morales de la vida social y desarrollo de la cultura.

En el estudio posterior sobre Karl Marx y la definición clásica de 
la verdad analiza Kolakowski las fuentes de la concepción marxista 
del hombre y de la historia, lo que causó fuerte polémica en Polo
nia. Partiendo de la categoría fundamental de la praxis, declara in
compatible con el pensamiento de Marx la teoría del conocimiento 
como reflejo o representación de la realidad. Es inconcebible la ima
gen de una realidad absolutamente independiente, que no sea una 
imagen humana. «El conocimiento sólo puede ser estudiado históri
camente, y, por tanto, analizado no en su universalidad, sino cn la 
forma en que se presenta ante nosotros con sus cambios vinculados 
en la historia, con la vida social de los hombres y con los elementos 
mudables de su contacto con la naturaleza, con los conflictos socia
les y sus soluciones». Un conocimiento, por tanto, de carácter his- 
toricista y relativo a la praxis marxista, no de reflejo o representa
ción objetiva de la realidad en sí.

Tradk r ion es espaSjolas: l igtncta y caducidad dt las tradiciones cristianas, 1966 (Bue
nos Aires, Amorrortu, 1968); L¡ racionalismo como ideología y etica sin código (Barcelona, 
Ariel, 1970); La presencia de! mito (México, Amorrortu, 1975).



CAPITULO V

Louis Althusser 
y el marxismo estructuralista

Introducción.—En el capítulo siguiente viene clasificado 
este filósofo entre los representantes del estructuralismo. Sin 
embargo, su estudio debe ser hecho en otro apartado, ya que 
sus diferencias son muy ostensibles respecto de los otros es- 
tructuralistas. Althusser no es simplemente un estructuralista 
como los pensadores luego expuestos, cuya concepción se 
centra en torno a esa teoría, si bien cada uno desarrolla una 
dirección o aplicación distinta dentro de unos supuestos co
munes, y en ellos se dará también la influencia del marxismo 
y el psicoanálisis. Pero nuestro pensador es un filósofo mar
xista hasta los tuétanos, cuya obra entera concierne al marxis
mo, su doctrina, sus fuentes y una nueva lectura del mismo, 
donde ha introducido su propia interpretación estructuralista 
como algo bastante esporádico y marginal. El mismo declara, 
en el prefacio a la nueva edición de Ure U Capital, que su 
marxismo se distingue de la «ideología estructuralista» y no 
entra en tal denominación, si bien conserva estrechas afinida
des de terminología con el estructuralismo.

Althusser es, por tanto, un filósofo marxista y uno de los 
conspicuos representantes de la vanguardia de teóricos del 
marxismo, quizá el más sonado o, al menos, el más polémico 
entre la multitud de neomarxistas franceses. Mas no puede 
ser encasillado dentro de los grupos antes estudiados, tanto 
por su original postura, que lo separa de todos ellos, como 
por su especial interpretación estructuralista dada al marxismo.

Vida y escritos. — Louis Althusser nadó en Birmandrds 
(Argelia) en 1918. Cursó sus estudios primarios en Argel, y los se
cundarios en las ciudades patrias de Marsella y Lyon. En 1939, 
cuando iniciaba sus cursos universitarios en la Escuela Normal Su
perior de París, estalló la Segunda Guerra Mundial. Fue movilizado, 
y su servicio en la guerra hubo de interrumpirse con el armistirio 
del año siguiente. Pasó a un campo de concentradón nazi, donde es
tuvo internado cinco años hasta ser liberado en 1945.

Los años siguientes habrían sido de intensa preparadón en los 
cursos y estudios de filosofía, que prolongaría con los efectuados en 
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la cautividad, pues en 1948 salta a la vida pública como profesor en 
la Escuela Normal Superior y miembro del Partido Comunista, se
gún la declaración personal con que comienza su entrevista concedi
da a María A. Macciocchi para el diario italiano L’Unitá: «En 1948, 
a los treinta años, llegué a ser profesor de filosofía y me adherí al 
Partido Comunista francés». Tan señalado acontecimiento de su vida 
supone una apta disposición subjetiva en ambas vertientes. Por eso 
añade en dicha entrevista: «La filosofía me interesaba: trataba de 
realizar mi profesión. La política me apasionaba: trataba de ser un 
militante comunista. Lo que me interesaba en la filosofía era el ma
terialismo y su función crítica: por el conocimiento científico contra 
todas las mitífícaciones del conocimiento ideológico, contra la denun
cia moral de los mitos y mentiras, a favor de la crítica racional y ri
gurosa. Lo que me apasiona en la política era el instinto, la inteli
gencia, el coraje y el heroísmo de la clase obrera en su lucha por el 
socialismo. La guerra y los largos años de cautiverio me permitieron 
vivir en contacto con obreros y campesinos y conocer a algunos 
militantes comunistas. Fue la política la que tuvo la última palabra. 
No la política en general, sino la política marxista-leninista».

A su inscripción como comunista había precedido, pues, un lar
go período de maduración, en que se había apasionado por los con
flictos políticos y la lucha de clases. En otro prefacio de la obra 
Pour Marx evoca los años de su adolescencia, en que había vivido 
«la época del Frente Popular y la guerra de España», sin duda con 
el mismo apasionamiento y enrolándose en las luchas políticas, pues 
ese período estudiantil «nos hizo hombres instruidos en la existencia 
de clases, de su lucha y de su significación», por lo que «sacamos la 
conclusión de unirnos a la organización política de la ciase obrera: 
el Partido Comunista». Se había, pues, apasionado por el comunis
mo, su praxis política y su doctrina materialista ya desde su adoles
cencia, antes de inscribirse al Partido. Y tal pasión política fue la 
que le condujo al estudio a fondo de la filosofía marxista-leninista, 
pues «la filosofía es el fundamento de la política», como repetirá 
siempre. Sin embargo, su comunismo anduvo en desacuerdo con la 
doctrina oficial, siendo uno de los intelectuales insatisfechos con la 
interpretación ortodoxa de Marx dada por el Partido, como se verá 
por sus acerbas críticas.

En lo sucesivo, la biografía personal de Althusser anda casi con
fundida con sus actividades de profesor y de intenso divulgador del 
marxismo a través de sus escritos y de sus polémicas. Ha llegado a 
reunir un grupo escogido de adeptos y seguidores que colaboran en 
sus escritos y publican propias investigaciones. Entre ellos se cuen
tan P. Macherey, E. Bai.ibar, J. Ranciére¿, R. Estabi.et, E. Ter- 
RAY, A. BADIOU y otros, unidos cn el empeño de publicar obras 
marxistas en la colección Théorie. .

Recientemente, un trágico suceso parece haber truncado la bri
llante escalada hacia la fama y la actividad científica de Althusser. 
En un acceso de depresión o locura, el filósofo, de sesenta y dos 
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años, ha asesinado a su^^poja, Héléne, de setenta anos, con quien 
vivía en su apartamento de la Escuela Normal Superior; segund 
dictamen de la autopsia, por estrangulamiento (18-11-1980). El mis- 
mo, que llamó a un médico, el cual ya encontró cadáver a la esposa, 
confesó a la policia: «He matado a Helena», bajo los efectos de pn> 
funda depresión, pues se expresaba con torpeza y era incapaz de dar 
ningún detalle, siendo internado en un centro psiquiátrico. El hecho 
produjo consternación en la Escuela Normal, un centro de élite inte
lectual del que Althusser era secretario y en que gozaba de inmenso 
prestigio. Con tal fallo mental, el renombre de nuestro filófoso se ha 
apagado.

Los escritos de Althusser son, no obstante, ya numerosos. Había 
publicado en sus años de preparación Montesqmtt la politúpse et rbis- 
toire (París, PUF, 1959) y una colección de textos de Feuerbach 
(1960). Luego publicó sus dos obras fundamentales: Pota Marx (Pa
rís, Maspero, 1965), que es una compilación de artículos publicados 
en revistas del Partido Comunista entre 1960-1964, y Lire le Capital 
(París, Maspero, 1967, 2 vols., con contribuciones de Ranciérc, Ma- 
cherev, Establet, Balibar; 2.* ed. refundida en un volumen, en que 
sólo queda la colaboración de EL Balitar). Los restantes ensayos y 
artículos polémicos puede decirse que reafirman o desarrollan las 
ideas y tesis expuestas en estas dos obras básicas: La filosofía como 
arma de la revolución (París 1968, titulo de la entrevista al diario italia
no L’Unitd, seguida de otros tres artículos: Idéologie et appareils ¡déoio- 
piques dLtat (de La Pensée, París, junio 1970), Réponse a John Levú 
(París 1973), Lénine et la philosophit. sniri de Marx et Lénine devant He- 
pel (París, Maspero, 1972) y Philosopbie et philosopbie spontane'e des sa- 
rants (París 1974, de un curso de 1967). Por fin, los dos trabajos de 
contestación y critica contra la doctrina oficial del Partido Comunis
ta francés: XXII' Congres (París 1977) y Ce epti ne peut plus dstrer dans 
le Partí Communiste (París 1978), con alguna orra colaboración en 
obras colectivas ’.

1 Tu \m < t ioxi.» i m»\soi \s —Todos cutos tetros de Althusser aparaten traducidos 
en español, a vece* con titulo diverso o repetidos en diversas colecciones dada la breve
dad de los mismos: Lr nrru/a-nw teertc* Aíarx (Pom Marx, México-Buenos Atres-Ma- 
dnd, Siglo XXI. 1967. 12/ ed 1974): P*r» leer hl Cafitttl (Ltrt k C*ptt*l, México, Si
glo XXI. 1969. 10.a ed 19’4). L* ftfortín ceno arma dt fo rtmimfon (México 1968, 8. 
ed. 19?4); Ideefoftt y tfiirttu tdffo^ms de ílrttuie (Buenas Aires 1974), Pura toe erttm dr 
la firadua forte* Refimrta < J Lemtr (Madnd-Buenos Aire». Siglo XXI, 1974); Lmw 7 
la Jilorojt* (México 1970), Hrgrl > el fietuamtrate modrrm> (Siglo XXI. 1975); ”**£./*?*' 
fia fiara itntiffos (Philenphre et fibitonfióte rfiantanée der rarantr, Barcelona 19.5), 
tirar nmmurtor (22/ Congres, Madrid, Siglo XXI, 1977); Ijitfiree fiaede ¿for ea et Porttm 
Co*murta (Madrid, Siglo XXI, 1978). _____

Bibliografía. — L. Ai.thissi-R, j. Semfirmi, M. Mona, M I erret. Patemtraaneeumr- 
xtran r baatamran (México, Siglo XXI, 1968. *1974); reproduce Marxm r 
de Althusser. v las respuestas a las crináis de estos autores. V *•<*. E.J ►ao*(«-A cr 
finteen tdeolóefo (Buenos Aires 1971). con una colaboración de Althusser, \ Wta. 
E. TRKS (edL), E/rrwraraZrram r awnv/rara (Madrid 1969); J. Comlh Urtjrr de 
Espnt, maw 1967, p.882-901; G Mantovxni. Marxin» 
Pensiero 59 (1967) p.726-751. M. Godhiem. Sjrílate. rfochtre et natraduifo: II cyiaa. 
nov. 1966, p.828-864; N. Pot lantzas. R. París. J. Pch iixos, artículos en *Le Tempe
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Retorno al marxismo-leninismo.—La obra prime- 
ra, Pour Marx, con el título español La revolución teórica de 
Marx, compilación de ocho artículos antes publicados, es la 
fundamental, ya que contiene el núcleo del pensamiento de 
Althusser, con todo el contenido y el significado de su com
prensión marxista. La siguiente obra mayor y los sucesivos 
trabajos no cambiarán en nada su posición fijada, y sólo ven
drán a reelaborar y explicar más los conceptos e interpreta
ción propuestos, sobre todo a defender el marxismo de todas 
las desviaciones que sofocan su fuerza transformadora. Tal 
es el sentido del título dado: Pour Marx, en defensa de Marx 
y de su doctrina «científica» contra sus múltiples tergiversa
ciones.

Esta posición de Althusser aparece bien reflejada en sus 
numerosos prefacios y notas, sobre todo en la famosa entre
vista al periódico L’Unitd. Se había apasionado primero por 
los problemas obreros, tomando contacto con ellos y entre
gándose con ardor a la lucha de clases en defensa de los tra
bajadores, lo que le llevó a afiliarse al Partido Comunista. 
A esta actividad revolucionaria y de lucha de clases a que se 
entregó en el seno del Partido llama él «política marxista-leni- 
nista». A ello siguió su deseo de conocer a fondo la doctrina 
o filosofía en que se fundamentaba. Por eso observa aún al 
principio de dicha entrevista, verdadera declaración progra
mática: «Después de comprender mejor la política marxista- 
leninista, comencé a apasionarme también por la filosofía, 
pues, finalmente, podía comprender la tesis fundamental de 
Marx, Lenin y Gramsci: la filosofía es fundamentalmente polí
tica... Ser comunista en filosofía es convertirse en partidario 
y artesano de la filosofía marxista-leninista, es decir, del ma
terialismo dialéctico»2.

Pero no es fácil convertirse en filósofo marxista-leninista 
para un profesor de filosofía que, al iguaL que todo intelec
tual, tiene la mentalidad de «pequeño bugués». Según Lenin 
y Gramsci, tales intelectuales no tienen la conciencia o el ins
tinto de clase de los proletarios, y por ello necesitan una con
versión o transformación profunda de sus ideas, verdadera 
Modernes», mayo 1967, J. Tixier, Un Marx ou deuxl Les Temps Modernos, julio 196^. 
p.106-148; A. Badioi, Le (re)comencement du matériajisme dialfctiqut: Critique, mayo 196 . 
p.438-467, J. M. Bermldo, De Gramsci a Althusser (Barcelona 1979); H. Winte*- 
A. LiXE L. Althusser: La revolución teórica de Marx y Para leer El Capital, trad. esp. (1980).

2 L. Althisser, La filosofía como arma de la revolución (México 1968) p.12. Es la en
trevista al diario L'Umta (1-2-1968), que lleva este título, el cual da nombre a todo d 
folleto, compuesto por otros tres trabajos. El mismo texto de la entrevista, reproduci o 
también en la obra Para leer El Capital (México 1966) p.5-12. 
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reeducación mediante el conocimiento de los principios de 
«la teoría marxista-leninista». Y ya enuncia los dos aspeaos o 
partes de que se compone dicha teoría, división que no cesa
rá de proclamar en todos sus escritos: «La teoría 
ninista implica una ciencia (el materialismo histórico) y una 

filosofía (el materialismo dialéctico)». Ambas son las armas 
teóricas indispensables que los militantes deben asimilar y uti
lizar para la lucha de clases proletaria, es decir, para la acción 
revolucionaria3.

Althusser reitera aquí su habitual elogio de la doctrina 
marxista; en sus dos componentes de ciencia y filosofía y la 
fusión de ambos con el movimiento obrero de la lucha de 
clases, representa el mayor acontecimiento de toda la historia 
humana y una revolución sin precedentes en la historia del 
conocimiento. La nueva ciencia fundada por Marx, que es la 
ciencia de la historia o materialismo histórico, significa el ter
cer nivel o «continente» abierto en el conocimiento científico 
después del descubrimiento de la matemática por Tales y el 
de la física, llevado a cabo por Galileo y Descartes. La terce
ra revolución y apertura del nuevo continente de las ciencias 
de la historia ha sido operada por Marx4.

En su estudio a fondo de la teoría o filosofía, necesaria 
para defender y conservar incólume la herencia del marxis
mo, Althusser expresa la perplejidad y el desconcierto halla
dos para su recta y profunda comprensión. En numerosas 
alusiones señala las dificultades encontradas ante las múltiples 
desviaciones e interpretaciones disidentes que han aparecido 
de la teoría marxista. Nuestro autor recuerda la reacción 
ideológica de tendencia liberal producida después de la crítica 
del «dogmatismo» de Stalin y con la escisión dd Partido Co-

' Ibid . 11 p. 12-13.
4 Ibid , IX" p 14-15 «1) La fusión de la teoría marxista y el movimiento obrero es 

el mayor acontecimiento de toda la historia de la lucha de clases, y prácticamente, por 
lo tanto, de toda la historia humana (primeros efectos: las revoluciones socialistas/

2) luí teoría marxista (ciencia v filosofía) representa una revolución sin precedentes 
en la historia del conocimiento humano.

3) Marx fundó una ciencia nueva: la ciencia de la historia. Voy a usar una «mg»
I_as ciencias que conocemos operan sobre algunos ‘continentes’ Anta de Marx habían 
sido abiertos al conocimiento científico dos de esos continentes: el de la ma '
el de física. El primero fue abierto por los griegos (Tales) y el segundo por Oatüeo. 
Marx abrió al conocimiento científico un tercer continente: el de la histona.

4) U apertura de este nuevo continente ha provocado una revolución en la tiwa^ 
fía. Es una ley: la filosofía siempre está ligada a las ciencias. Esta revolución» 
materialismo dialéctico.. — Althusser no cesa de repetir en sw escritos ertaTOriade« 
tres continentes científicos, con alguna nuror amplitud en Lw» f
de Marx et Ljimitt drvaat Hegel (París 1972) p.52-55.
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munista chino, reacción que lleva a nueva interpretación de
sarrollada por numerosos intelectuales comunistas liberados 
del dogmatismo estaliniano. Esta tendencia busca apoyo en 
las obras de juventud de Marx, que contienen, sin duda, bases 
para los temas de una filosofía del hombre, de su libertad y 
dignidad, provocando una inversión asombrosa de la situa
ción en la filosofía marxista. La URSS y los partidos comu
nistas occidentales habrían vuelto a la construcción de un so- 

— cialismo democrático bajo la consigna humanista. «El tema 
del humanismo marxista, la interpretación humanista de la 
obra de Marx, se han impuesto progresiva e irresistiblemente, 
en la filosofía marxista reciente, al interior mismo del Partido 
Comunista soviético y de los partidos occidentales». Althus
ser se lamenta especialmente de la falta de «maestros» en filo
sofía marxista dentro de la tradición comunista de Francia, lo 
que ha conducido a sus intelectuales marxistas por el camino 

- de un humanismo desviado, invadido por la ideología bur
guesa. Todo ello revela que el fin del dogmatismo estaliniano 
«no nos ha devuelto la filosofía marxista en su integridad»5.

De ello concluye Althusser que los partidos comunistas se 
han sumido en honda «crisjs„inxernacional». La tarea de los 
comunistas en la hora actual es restituir la teoría marxista 
en todo su vigor y luchar en su defensa contra las dos falsas 
interpretaciones extremas: contra la interpretación dq^nática y 
contra la interpretación oportunista del marxismo. Bien entendi
do que esta desviación revisionista (incluyendo las interpreta
ciones idealista, liberal y, sobre todo, humanista) representa 
hoy el peligro principal para el marxismo. Se ha de reconocer 
«la perspectiva teórica revolucionaria de la ciencia y la filoso
fía marxista», pues, como repetía Lenin, «sin teoría revolucio
naria no hay acción revolucionaria». Y se ha de luchar «contra 
la concepción del mundo burgués y pequeñoburgués, que 
siempre amenaza la teoría marxista y actualmente la penetra 
profundamente», ya que se complementan con «el neopositi- 
vismo y el subjetivismo fenomenológico-existencialista» ’.

Tal es la tarea que ha asumido para sí Althusser: un re-
s La revolución teórica de Marx, vers. esp. (México, Siglo XXI, ll>74), prologo a la 

segunda edición, p.xn-xv. Prefacio hoy p. 15-21.
6 La filosofía como arma de la revolución p.40. /Xñade otras dos tareas: «Conquistar 

para la ciencia la mayoría de las ciencias humanas, y. ante rodo, las ciencias s‘^,a c5, 
que, salvo excepciones, ocupan, por impostura, el continente de la historia, ie cua 
Marx nos dio las claves». «Desarrollar con rigor y audacia la nueva ciencia \ a tiuesa 
filosofía, ligándolas a las exigencias o invenciones de la práctica de la lucha de clases re
volucionaria».
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torno a la filosofía marxista en toda su integridad y una de
fensa tenaz de la misma contra sus desviaciones, volviendo ai 
estudio e interpretación real de las fuentes. Este marxismo 
que se propone rectificar en una investigación del pensamien
to filosófico de Marx es siempre llamado el marxismodauois- 
mo, es decir, los principios de la nueva ciencia y filosofía 
descubiertos por Marx y Engels, junto con las formulaciones 
v aplicaciones que Lenin extrajo de esos principios en una 
elaboración teórica rigurosa. Marx, Engels y Lenin son ata
dos de continuo en sus textos como los clásicos del marxis
mo (sus Sagradas Escrituras) por nuestro filósofo, que así 
vuelve, en cierto modo, a la escolástica marxista, aunque no 
a la ortodoxia oficial. a advirtió Lenin que Marx construyó 
solo «las piedras angulares» del edificio doctrinal y que algu
nos de sus principios sólo aparecen «en estado práctico» en 
sus textos y en el de sus sucesores. Lenin extrajo diversos 
otros principios, pero queda todavía amplio campo del conte
nido doctrinal, que ha de hacerse explícito mediante un es
fuerzo de «elaboración, de transformación y producción teó
rica».

Tal será el trabajo de elaboración, complementado por 
la función critica de interpretación rectificadora sobre los tex
tos marxistas, que aún queda por llevar a cabo .

La posición de Althusser es, por tanto, de vuelta a un ri
guroso marxismo-leninismo frente a los modernos nepmar- 
xismos humanistas, tachados siempre de idealismos, mi^pfica- 
ciones e ideologías burguesas. La autoridad de Lenin queda, 
asimismo, acentuada y revalorizada, cuyos textos son aduci
dos con gran frecuencia y en pie de igualdad con los de 
Marx. Es por ello denominado su pensamiento como un - 
leninismo, e incluso por algunos de sus detractores como neo- 
estaliñismo. En todo caso» su postura es representativa de un 
marxismo duro, en lucha implacable contra todos los desvia- 
cionismos y acentuada por su proclamación de la unión indi
soluble de la teoría y praxis marxista; de la conjunción de la 
«práctica teórica», que son la ciencia y filosofía del materialis
mo histórico y dialéctico, con la práctica política de la hecha 
de clases revolucionaria. Con Lenin y los militantes comunistas, 
nuestro filósofo mantiene «el carácter revolucionario de la 
teoría marxista». La filosofía, según dijo Marx, dejó de «in- 
terpre^arjd_mundo» y se convirtió en un arma para su 
formación: la revolución. Filosofía marxista-leninista y lucha de

Acrrra dtl traba/9 fnrm. «n en La coan trata dt ¡a rtrOtrna p.84-95 
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clases revolucionaria «van unidas como los dientes y los la- 
bios» 8.

8 La filosofía como arma de la rcroluaón p.19-20. Cf p 21 final: «tin filosofía no pue
de hacerse nada al margen de la posición de clase del proletariado. Sin movimiento re
volucionario no hay teoría revolucionaria, especialmente en filosofía. La lucha de c ase 
y la filosofía marxista-leninista están unidas como los dientes y los labios».

Lectura critica de las obras de Marx. — La ferviente adhe
sión al marxismo-leninismo, agresivo y revolucionario, está condi
cionada en Althusser a una interpretación nueva de la obra y fondo 
doctrinal de Marx, que le aleja notablemente de la enseñanza del co
munismo oficial, y de la cual depende, como consecuencia, la otra 
interpretación estructuralista de importantes tesis marxistas.

Tal es el tema de revolución teórica de Marx, que se prolonga 
en la mayoría de los otros escritos y constituye, en rigor, el argu
mento central de todas sus disquisiciones y polémicas sobre el mar
xismo. En síntesis, la nueva interpretación tiene este punto de parti
da: Althusser rechaza las llamadas obras de juventud de Marx (los fa
mosos Manuscritos de 1844 y los otros escritos, desde la disertación 
de doctorado hasta La Sagrada Familia inclusive) como conteniendo 
la auténtica concepción del marxismo. Se sabe que después de la cri
tica del dogmatismo estaliniano, los intelectuales comunistas vivie
ron la reacción ideológica de tendencia liberal, que encontraba su 
apoyo en estas objas Ae juventud. Y todos los ncomarxistas occidenta
les se han apropiado estos temas filosóficos de la filosofía del hom
bre, de la persona humana en «libertad» y de su «alienación y libera
ción», que se exponen en dichos escritos, para construir una «inter
pretación humanista» de la obra de Marx; un humanismo marxista que 
se ha extendido por todas las tendencias comunistas recientes desde 
el XX Congreso del Partido, en reacción al dogmatismo del período 
estalinista.

Esta es la raíz y motivación profunda de la nueva interpretación 
de Althusser, que se opone absolutamente a esa versión liberal, hu
manista y revisionista del marxismo y trata de resucitar la verdadera 
imagen de un Marx revolucionario, destructor de mitos «religiosos» 
y creador de la nueva ciencia del socialismo. Las llamadas «citas ce
lebres» con que se exponía el marxismo ya no son suficientes; es ne
cesario realizar una lectura crítica a partir de las fuentes mismas, 
volver a la investigación de los textos de Marx.

Del estudio de dichas obras de juventud de Marx concluye nuestro 
filósofo que esos textos no contienen aún la filosofía marxista, sino 
una ideología premarxista, aquella filosofía crítica y humanista en 
que se había formado primero. No hay un desarrollo intelectual ho
mogéneo, sino una diferencia específica entre la especulación de esos 
textos y la verdadera ciencia, que va a fundar en la época posterior 
con conceptos y categorías netamente distintos. A esto llama, con 
expresión tomada de Bachelard, la ruptura (coupure) epistemológica que 
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adviene en su pensamiento, y que designa el paso a la nueva pn&. 
matica (expresión tomada de Jacques Marón para significar «h utu- 
dad específica de una Formación teórica») con nuevos conceptos y 
nueva terminología. Esta «ruptura epistemológica» divide el 
miento de Marx en dos periodos esenciales: el período todavía 
«ideológico», anterior a la ruptura de 1845, y el período «científico», 
posterior, en que, después de largo trabajo de elaboración positiva, 
llegó Marx a dar forma definitiva a su proyecto revolucionario de 
filosofía. Los textos de la ruptura de 1845 serian las Tesis sobre 
Fy ideología (dentaria, donde aparece por primera vez la 
nueva problemática del marxismo, aunque de modo aún negativo y 
oscilante. Por eso distingue estos textos de las «obras de madura
ción» (hasta 1857) y de las «obras de madurez», que culminan en E/ 
CapitaP,

La tesis es opuesta a la interpretación común de los comentaris
tas y radicales sus consecuencias. La interpretación general niega tal 
discontinuidad o ruptura, aceptando sólo una evolución continuada 
en el pensamiento de Marx. Los famosos escritos de juventud se resien
ten de la influencia excesiva de las categorías hegelianas, de las que 
Marx se va a liberar mediante la inversión, operada por Feuerbach, 
de la dialéctica idealista de Hegel en materialismo, poniendo sobre 
sus pies esa dialéctica que andaba de cabeza. Incluso muchos ven en 
esos Manuscritos de 1844 la parte más profunda dd pensamiento de 
Marx ,o. Todo ello es rechazado por Althusser. No es cierto que 
Marx se haya liberado dd idealismo de Hegd, pues, salvo en un 
texto aislado, el joven Marx no ha sido tutuca be^bano. Su formación - 
primera tuvo lugar en la filosofía radical de los jóvenes neohegelia- 
nos, en que se formó también Feuerbach. y que no era idealismo he- 
geliano, sino derivación de la «filosofía especulativa» alemana; asi
mismo jugó un gran papel en su formación teórica, «una especie de 
pedagogía del espíritu a través de las formaciones teóricas de la mis
ma ideología»".

Althusser divide por ello la evolución dd pensamiento del joven 
Marx en dos etapas: 1. La prijmoaa^iapa «está dominada por un hu
manismo racionalista^ liberal, más cercano a Kant y Fichte que a He
gel». Este momento lo ocupan los artículos publicados hasta 1842, 
que suponen una problemática de tipo kantiano-fichteano. «La his
toria sólo es comprensible a través de la esencia dd hombre, que es 
libertad y razón. La libertad es la esencia dd hombre, como el peso 
es la esencia de los cuerpos». I-a libertad es, como querían Kant i 
Fichte, autonomía, obediencia a la ley intenor de la razón; una ra-

’ L» mWarww teórica ót Marx, vers at. (México 19’4), prólogo a la 2 ed., p \ii- 
xiv. latroóaccióa, por M. Hauniscm*, p 1-9; Profane Ary 11 p.22-30.

Sobre tijorra Marx, en La rrrolanóa tranca ór Marx p.40-42: «Filosofas, 
gos, religiosos, se han lanzado a una gigantesca empresa de crinca y ‘*«*"**J>" J”” 
vuelva a*las fuentes de Marx y que confiese que el hombre maduro no es amo el joven 

Marx disfrazado».
” Ibid . p 70; cf Prtfacn boy p.26.
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zón que ha existido siempre, aunque «no siempre bajo la forma ra 
cional».

2. La segunda etapa (1842-1845) «está dominada por una nueva 
forma de humanismo: el humanismo comunitario de Feuerbach» 
Marx sigue profesando una filosofía del hombre. Pero ahora el 
hombre es libertad y xazón, porque primero es un «ser comunitario» 
(Gemeinsvesen), que no se realiza ni teórica ni prácticamente, sino 
dentro de las relaciones humanas universales, tanto con los hombres 
como con sus objetos (la naturaleza humanizada por el trabajo). La 
historia es la enajenación del hombre verdadero en el hombre enaje
nado, en los productos enajenados de su trabajo (mercancías, Esta
do, religión). La nueva teoría del hombre da origen al nuevo tipo 
de acción política de una reapropiación práctica por el hombre de su 
esencia. También la revolución no será ya sólo política (reforma libe
ral del Estado), sino humana (comunista), para restituir al hombre su 
naturaleza,alienada en la forma fantástica del dinero, del poder y de 
los .dioses.

A partir de la ruptura epistemológica de 1945, Marx rompe radi
calmente con toda teoría que funda la historia y la política en la 
esencia del hombre, la cual comporta tres aspectos teóricos indiso- 
ciables:

«1) Formación de una teoría de la historia y de la política fun
dada en conceptos radicalmente nuevos: los conceptos de formación 
social, fuerzas productivas, relaciones de producción, superestructu
ra, ideologías, determinación; en última instancia, por la economía, 
etcétera.

2) Critica radical de las pretensiones teóricas de todo humanismo 
filosófico.

3) Definición del humanismo como ideología» ’2.
Tal es la ruptura por la que Marx se libera de la «capa gigantes

ca de ilusiones y mitos» en que estaba esclavizado su pensamiento 
de juventud y llega al descubrimiento de la nueva problemática del 
marxismo. No se puede decir, por tanto, que «la juventud de Marx 
pertenece al marxismo», sino que conduce al marxismo, por el com
bate heroico que hubo de entablar para liberarse de sus orígenes' .

De ahí que Althusser añada: «La ruptura con toda antropología 
y todo humanismo filosófico no es un detalle secundario: forma una 
unidad con el descubrimiento científico de Marx»N. Porque, en 
efecto, con el mismo argumento por el que funda y adopta una pro
blemática nueva, rechaza la problemática filosófica anterior, es decir, 
la filosofía idealista o burguesa, que en todos sus aspectos y desarro
llos (teoría del conocimiento, concepción de la historia, de la econo-

12 Marxismo y humanismo, en La revolución tritrica dt Marx p. 187-188. cf. p. 182-186. 
” Sobre e¡joren Marx, ibid., p.68-69,
14 Marxismo y humanismo, ibid., p. 188.
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mía, moral, estética, etc.) «descansaba sobre una problemática de la 
nahff¿k^ui*ana, o la esencia universal del hombre». La repulsa de 
todo humanismo se implica, pues, esencialmente en la nueva filoso
fía que Marx va a constituir. Mas las dos concepciones anteriores 
eran calificadas de humanismo. Quedan, pues, eliminados ¡os con
ceptos y categorías en que se fundaban aquellas ilusorias filosofías 
— las famosas alienaciones del hombre, de su libertad y de su traba___
jo —, con la superación (Aufbebun¿) de las mismas, o liberación del 
individuo humano en el sentido que tenían en el idealismo hegelia- 
no; y el mismo materialismo naturalista de Feuerbach, imbuido aún 
de categorías idealistas de la pqcQQ^v su lihrrtari Althusser subra
ya que tal materialismo premarxista implicaba los dos postulados 
que Marx rechaza:

«1) que existe una esencojUUixrsal del hombre;
2) que esta esencia es el atributo de los mdn>id*os considerados 

aisladamente, quienes son sujetos reales».
Los dos postulados son rechazados, por cuanto implican un em- 

pirismo-del-ugeto —que «existen seyetos concretos como datos absolu- - 
tos» - v un idealismo-de ¿r tremía —para que estos individuos con
cretos sean hombres han de llevar en sí toda la esencia humana—. 
Marx no admite tales postulados, y «echa a las categorías filosóficas 
de sujeto, empirismo, esencia ideal, etc., de todos los campos en que rei
naban» ,s.

M ás tarde será más explícito al rechazar la realidad ontológica 
del sujeto humano concreto disuelto en estructuras.

La conclusión derivada de aquí es el rechazo de todos los modos -• 
de humanismo teórico dentro de la filosofía de Marx, que ha reem
plazado las viejas categorías de individuo-esencia humana por los 
nuevos conceptos de formaciones ^sociales, fuerzas de producción, — 
relaciones de producción, estructuras, etc. «Desde este ángulo estric
to de la teoría, se puede y se debe hablar de un antihicmaiusmo teórico 
en Marx... Sólo se puede conocer algo del hombre a condición de re
ducir a cenizas el mito filosófico (teórico) del hombre. Todo pensa
miento que se reclamase de Marx para restaurar una antropología o 
un humanismo teóricos sería sólo cenizas» ’6.

Ello no obsta a que al final de este denso trabajo Marxismo j bu- 
manismo se admita y elogie con gran énfasis el bumo^KÉMOali^ de ( 
carácter práctico v nacido de las relaciones de produqciÓO.XMtxista, [ 
que implicaría el rechazo de toda esclayitud-cconómica y esckvttyd 
polítigi, asi como de todas las discriminaciones raciales y religióSaS- 
Eso sí, con tal de que no se acepte la «idea teórica del hombre», la

" Ibid , p.188-189. , |On
’6 Ibid, p.190. Consecuente con esta trayectoria, Althusser techa» (p 1* m 

toda .dea de o cosificación aplicada a la reahdad del sujeto hurmner «Lo.
ideología de la tcificactón que ve por todas panes rw en las relaciones 
funde, bajo la categoría de ‘cosa’ (que es la categoría más e«rafta • Marxl. tod“ Tt' 
laciones sociales pensada» bajo el modelo de una ideología del dmeto-cosa».
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ideología humanista. La sutileza retórica de Althusser es capaz de 
paliar estas y otras incoherencias ’7. r

En consecuencia, todo tipo de «humanismo burgués o cristiano 
de la persona» queda relegado al plano de ijeotoga; es un término 
«ideológico», ajeno al campo de la ciencia marxista. La «ideología» 
recibe la aceptación común peyorativa que le había dado Marx: es 
la filosofía-ilusoria y falsa, ordinariamente referida a la «ideología 
alemana», o filosofía clásica racionalista e idealista; y, en general, la 
fi loso fía bnrgu esa y reaccionaria, opuesta a la «verdadera filosofía» 
que es el marxismo. y que es designada a veces como «teoría». Al
thusser le agrega, además, otra significación: la «ideología» —cual 
es la concepción del humanismo ya rechazado— constituye un sis
tema de representaciones (imágenes o conceptos) que «se imponen 
como estructuras a la inmensa mayoría de los hombres sin pasar por 
su conciencia», y actúan sobre ellos mediante un proceso que se les 
escapa. «La ideología es profundamente inconscienie, aun cuando se 
presenta bajo una forma reflexiva». Y constituye una «estructura 
esencial» en la vida histórica de las sociedades, por lo que tampoco 
una sociedad ct^Qjaaiüa puede prescindir jamás de una ideología en 
moral, en arte o en «la representación del mundo» IB. Es ya la pre

sencia del estructuralismo y su raíz en el inconsciente.

Interpretación estructuralista del marxismo.— 
A su rígida concepción de un marxismo de marcado cariz leni
nista, Althusser incorporó la interpretación cstructuralista. 
Esto llegó a negarlo expresamente en declaración posterior. 
La terminología y algunas de las formulaciones que emplea 
—dice— son a menudo próximas a las de la «ideología es
tructuralista». Pero las diferencias son fundamentales. Esa 
moda filosófica del estructuralismo es «una ideología formalista 
de la combinatoria» que explota algunos progresos reales de las 
ciencias. Pero «Marx empleó el concepto de estructura mu
cho antes que nuestros estructuralistas. La teoría de Marx no 
puede ser reducida a una combinatoria formalista. El marxis
mo no es estructuralismo» |9.

Tal declaración, y otras, al parecer posteriores, verdaderas 
sin duda, no desmienten la opinión general, que ve en los 
textos de Althusser un amplio margen de elementos cstructu- 
ralistas fusionados con su sistema y como factores de explica
ción interpretativa de los problemas de marxismo. Ante todo 
está el influjo general de ese concepto básico. Nuestro filoso
fo prodiga el término y noción de «estructuras» para designar 

r Ibid , V p. 196-199.
18 Ibid., IV p.192-194.

Al lector, nota a la 2 * cd. de W capital (París 196H) p. 3-4
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las formaciones .^oaales, científicas c iden lógicas y otros mu
chos de sus conceptos. ~ '

La interpretación estructuralista destaca en el problema 
esencial, que es la explicación de la dialéctica marxista. Como 
se ha indicado, Althusser parte de negar tenazmente que ios 
conceptos de Hegel hayan sido asumidos y hechos suyos por 
Marx, el cual aparece hegeliano sólo en un texto final de su 
obra juvenil. Por lo mismo, la dialéctica de Hegel no podía 
pasar a la teoría marxista. Ni siquiera después de la inversión 
practicada por Fcuerbach el cual volvió a poner «la filosofía 
especulativa sobre sus pies» sólo para sacar de ello «una an
tropología idealista» que no puede aplicarse a Marx. Althus
ser rechaza en su crítica que de esa mera «inversión» de la 
dialéctica, que sólo concierne al mundo ideal e invertido de 
Hegel, pueda surgir la dialéctica marxista, la cual se aplica «al 
mundo real».

La tai inversión es una metáfora y sólo implica «un cam
bio de sentido», mientras que «la dialéctica marxista es, en su 
principio mismo, lo opuesto de la dialéctica Jicgdiana», la 
cual es «mixtificadora y mística^ que concierne al mundo de 
la ícj^a y no al xnundo de_)p,real. La diferencia es, pues, radi
cal y concierne a la naturaleza de la dialéctica considerada en sí 
misma.

«No plantea el problema del sentido de la dialéctica, sino 
el de la transformación de sus estructuras... Ello implica que es
tructuras fundamentales de la dialéctica hete liana tales como la¡ 
negación, la negación de la negación, la identidad de los con
trarios, la superación, la transformación de la cantidad en 
cualidad, la contradicción, etc., posean en Marx (en la medida 
en que son empleadas, lo que no ocurre siempre) una estructu
ra diferente de la que poseen en Hegel»2".

Muchas de esas categorías no son, en efecto, empleadas 
por Marx, v de varias de ellas insistirá Althusser que no tie
nen validez, como la contradicción de la contradicción y el 
famoso proceso triádico con su resultado de la superación-su
presión del contrario en la síntesis, que será combatido con 
frecuencia. Se trata, por tanto, más que de una mera transfor
mación categorial, de un cambio en la concepción de la dia-
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léctica marxista, que ya no es hegeliana. Althusser recalca 
especialmente que el concepto marxista de la contradicción ha 
cambiado, como aparece en la historia (que detalla) de las re
voluciones, que se desencadenan según el principio enuncia
do por Lenin de la ruptura (revolucionaria) de la cadena por 
el eslabón más débil. Las contradicciones se acumulan, v la 
revolución sucede en el lugar y momento de fusión de las 
condiciones objetivas y subjetivas de la situación revolucio
naria21.

21 Ibid , p 76-81
12 Contradicción y sobredeterminación, ibid , p.82-96.

Althusser viene por ello a sustituir la contradicción hege
liana por su nuevo principio de sobredyjerminación, concepto 
que viene de la lingüística y el psicoanálisis, afirma. La con
tradicción hegeliana es simple, se mueve en un antagonismo 
entre dos contrarios, y sólo refleja la simplicidad de un prin
cipio espiritual interno, que es la forma abstracta de la con
ciencia en su proceso de exteriorización y enajenación, con la 
reducción posterior de todos los fenómenos múltiples a la 
unidadLdc la conciencia. Tal simplicidad de la contradicción 
hegeliana no refleja sino su propia ideología de los momen
tos de la ideas, no la complejidad de la dialéctica marxista ni 
su concepción de la historia o de las relaciones de produc
ción, porque «la contradicción capital-trabajo no es jamás 
simple, sino que se encuentra especificada por las formas y 
las circunstancias históricas concretas cn las cuales se ejerce: 
especificada por las formas de superestructura (Estado, ideolo
gía dominante, religión, movimientos políticos), por la situa
ción histórica interna y externa», etc. La contradicción que pro
voca la ruptura revolucionaria, aunque aparentemente simple, 
está siempre sobredeterminada. «La situación revolucionaria en 
Rusia se debía al carácter de intensa sobredeterminación de la 
contradicción fundamental de clase», motivada por los demás 
factores de sobreestructura y situación concreta de la socie
dad 22.

Estas prolijas reflexiones van encaminadas a mostrar que 
la dialéctica marxista no deriva del concepto de contradicción 
hegeliana ni aun por inversión de su dialéctica, concluyendo, 
además, que el factor económico es determinante en última 
instancia, pero no el único, ya que se le agregan otras deter
minaciones impuestas por las superestructuras y situaciones o 
acontecimientos concretos. El trabajo posterior y aún más di-



Loms At/husfr 241
tuso, Sobre la dialéctica materialista, vuelve de nuevo a retrac
tar el tema, interpretando desde los supuestos del estructura
lismo este punto crucial de la dialéctica marxista. El punto de 
partida es la teoría de Mao Tsé-tung sobre la pluubdad de 
contradicciones, a quien acude Althusser (además de Lenin) 
como intérprete y comentarista autorizado de Marx. En su 
ensayo Sobre la contradicción. Mao expuso, en efecto, que en 
todo proqesojcomplejo existe una pluralidad de contradiccio
nes, entre las cuales una es la contradicción principal y las de
más secundarias. Un proceso simple tiene sólo un par de 
opuestos, pero en todo proceso complejo existen siempre 
más de dos contradicciones. Lo simple no es una categoría 
originaria, y no existe jamás sino en una estructura compleja. 
Se ha de rechazar, sin más, «la matriz hegeiiana de la contra
dicción» como proceso simple de dos opuestos23.

Ahora bien, las sociedades son realidades complejas, y to
das sus relaciones y procesos de producción se desarrollan en 
todos complejos estructurados. Mao, además, enuncia «la ley 
del desarrollo desigual de las contradicciones». El todo com
plejo posee «la uriidad de una estructura articulada dominan
te», y esa unidad estructurada implica la relación de domina
ción-subordinación, de tal modo que haya una estructura donti- 
nante.__Si «toda contradicción se sitúa dentro de un todo cóm- 
plejo estructurado dominante, no se puede pensar el todo 
complejo fuera de sus contradicciones, fuera de su relación 
de desigualdad fundamental». Ello implica que las contradic
ciones secundarias son necesarias a la existencia misma de la 
contradicción principal, que constituye realmente su condi
ción de existencia. Asi, las relaciones de producción no son 
un simple fenómeno de las fuerzas de producción, sino, a la 
vez, su condición de existencia; y «la superestructura no es 
un mero fenómeno de la estructura; es, al mismo tiempo, su 
condición de estructura»24.

Con esta utilización profusa de los conceptos de estructura, [ 
de un todo complejo estructurado, de estructura dominante y simila
res, trata, pues, Althusser de explicar la especificidad de la 
dialéctica marxista en las relaciones de producegm- Los pro
cesos de producción han de verse como complejos estructu
rados. Las contradicciones secundarias, significadas por las

Sahrr la dialrctua aiatrnahsta, en La ttorua Marx 4 p 160-165. tí

p 112-181
-4 ibid . p 169 ro.
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«situaciones concretas», las «circjjusxancias» de la lucha de
- GfeSfs, los acontecimientos políticos y las superestructuras 

ideológicas, no llegan a anular «la estructura dominante que 
reina sobre tales contradicciones», es decir, «la determinación 
en última instancia, de la -eqQgsfíUa^ Por ello, la estructura 
económica es el últimcLxieterminante del proceso,dialéctico y 
de la consiguiente marcha de la historia. Pero va condiciona
da por el conjunto de contradicciones secundarias, con las 
cuales forma un todo complejo, una totalidad estructurada. 
Tal es el concepto antes enunciado de sobredeterminación, en 
que consiste «el rasgo más profundo de la dialéctica marxis
ta» 25.

2S Ibid, p.171-180 Cf. p.171: «Esta reflexión sobre las condiciones de existencia 
de la contradicción..., esta reflexión sobre la estructura articulada dominante, que.con5*’*’V 
ye la unidad de todo complejo dentro de cada contradicción, he aquí ti rasfo más P™'*, 
de la dialéctica marxista, aquel que traté de expresar antes a través del concepto de so» 
de terminación ». ....

2,1 L. Al TI II ssi R, [• B\I.IH\R. Para leer 1:1 lafiita!, vers. esp (México, Siglo ‘ 
Al lector p.3.

Y Althusser prosigue desarrollando tal dialéctica marxis
ta, fuertemente impregnada de conceptos y terminología es- 
tructuralistas sobre todo en sus aplicaciones a la «práctica po
lítica», recalcando «la acción recíproca entre la infra y la su- 
praestructura... a cada instancia de la totalidad social, a cada 
contradicción». Porque tal contradicción «sobrcdctcrminada» 
sigue siendo «el motor de todo desarrollo» y el motor de la 
historia; mas ya no en cuanto negatividad o abstracción hege
liana de «negación de la negación», sino en cuanto implica 

— una lnrha-r^l «para variar, la relación de las contradicciones 
en la estructura dominante»; y en tal sentido sigue teniendo 
validez la tesis fundamental marxista: «la lucha de clases £S_el

- mot_or_de_Ja ,histona».

La filosofía marxista en «El capital».— La otra obra ma
yor de Althusser lleva el título Para leer lil capital, que prolonga y 
completa la anterior y fue escrita en colaboración con sus discípulos. 
Su segunda edición, reproducida en la traducción española, ha sido 
reducida a un volumen, suprimiéndose los textos de Ranciérc, Ma- 
cherey y Establct, y quedando sólo la amplia contribución de E. Ba- 
libar, reflejo del pensamiento del maestro. Pero a la vez es mejora
da, y «representa estrictamente las posiciones teóricas del texto origi
nal» 26.

El capital fue presentado por Althusser desde un principio como 
la obra madura de Marx, conteniendo, junto con la otra imperfecta, 
Contribución a la crítica de la economía política, la propia filosofía mar-
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xista después de la ruptura epistemológica que la separa de las obras 
de juventud. Ya en la obra anterior insistió con énfasis que «Man 
no escribió una dialéctica» (en que se condensa su teoría filosófica) 
aunque pensó escribirla. Engels y Lenin sabían que Mane no habü 
dejado una «dialéctica» en estado teórico. La diáfano marxista exis
tía, si, en EljApitaJi «pero en estadopráctffo». Es decir, había expues- 
to en numerosas indicaciones la que llama «la práctica teórica mar- 
xista», donde se encuentra su dialéctica en acción. También se con
tiene en «la práctica política marxista» de la lucha debelases y de toda 
la acción revolucionaria llevada a cabo por Lenin y los partidos co
munistas, las cuales demuestran el método revolucionario de hacer 
la dialéctica marxista. Tal teoría está sólo estructurada, en sus «pie
dras angulares», en algunos desarrollos de Lenin y Mao, y debe ser 
ulteriormente evolucionada, al compás de los nuevos cambios y si
tuaciones, por los teóricos de dicha línea, los cuales no deben con
tentarse con las «citas célebres». La teoría marxista no estaría, por 
tanto, aún completada2".

Tal es el supuesto introductorio del nuevo trabajo Para leer El 
capital, libro aún más difuso, de oscura investigación sobre esta obra 
de Marx, en que predomina el análisis epistemológico sobre el econó
mico v donde se patentiza aún más la interpretación estructuralista.

La extensa especulación del prefacio explica el sentido del título 
\ el alcance de la investigación. El capital parece, por su materia, 
una obra de economía política y a la vez tiene un amplio contenido 
histórico de esta disciplina. Por eso ha sido leído preferentemente 
por economistas, historiadores v literatos Ello índica que es suscep
tible de diversas lecturas. Leer El capital como economista significa
ría cuestionar el valor económico de sus análisis; algo similar cabe 
decir si es leído por alguien como historiador o como lógico. Pero 
Althusser va a leer la obra «como filósofo», lo cual implica plantear 
el problema de la diferencia especifica de su objeto y método de su 
discurso, es decir, en qué se distingue no sólo del objeto de la eco
nomía clásica y moderna, sino también del objeto de las obras de ju
ventud de Marx, o del discurso filosófico ideológico de su primera 
formación idealista, y cómo se distingue por su método de la dialéc
tica hegeliana. ¿Constituye «una mutación epistemológica en su ob
jeto, su teoría v su método» la fundación de una ciencia nueva que 
marca una revolución en la historia?2”

Por ello. El capital, más que obra alguna, permite ser objeto de 
una doble lectora, va que contiene la nueva filosofía marxista, pero en 
estado práctico v latente bajo los términos de la economía clásica. 
Una primera lectora es la inmediata o literal, por la que pueden leerse 
las teorías de los economistas, sus discordancias y fallos. Pero cabe — 
una seronda lectora, que Althusser denomina sintomal o sintomática, por

r Sobrr U dtaltchca Katrnaluta. en La rmlacn» tnriia dt Mar.\ p. 142-150 
2M Para Ittr \J tapial. Prrfacto. De Et capital a la fitonfia dr Marx. ed. cn.. p
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la que en las carencias, ausencias o desaciertos pueden leerse sinto. 
mas teóricos de un segundo texto, sólo visible a una «mirada aguda»- 
la mutación de conceptos que se ofrece a esa nueva perspectiva o 
«cambio de terreno», que es el segundo modo de leer. Es la segunda 
lectura que practicó Marx cuando lograba ver en los textos de la 
economía de A. Smith la problemática invisible «contenida en la pa
radoja de sus respuestas, sin pregunta planteada». Y es la lectura 
que va a practicar Althusser en su análisis de El capital, extensible 
a los demás textos de autores marxistas; una lectura profunda que 
permite descubrir, en la letra enigmática de sus expresiones ideoló- 

.•* Sicas» «el concepto de ln eficacia de juna estructura sobre sus elementas»*.
Tal método de segunda lectura es de carácter estructuralista y se 

inspira en el inconsciente freudiano. Althusser remite a la lectura de 
Freud llevada a cabo por Lacan, citando también a Foucault. «Bajo 
la inocencia de la palabra .hablada se descubre la profundidad de un 

- segundo discurso completamente distinto: el discurso del /nconsaen- 
le»w. Desde este supuesto, va a concluir él también en una versión 
estructuralista de la filosofía marxista.

La nueva lectura de Marx lleva también consigo «una nueva con
cepción del conocimiento que la fundamente», sobre la cual se extiende 
nuestro filósofo en interminable digresión3'. Rechaza como «empi
rismo» todo proceso cognoscitivo «que acaece entre un objeto dado 
y un sujeto dado» por la operación en que el sujeto extrae de un ob
jeto real su esencia, y que se denomina abstracción real. Pero el co
nocimiento, según Spinoza y Marx, qq, recae sobre un objetfLrud* 
sino «sobre el objeto del pensamiento, que lo produce en si mismo 
como concreto o totalidad de pensamiento», absolutamente distinto 
del objeto o concreto real. La producción del conocimiento no se 
realiza trabajando sobre un objeto real (el conocer será también un 
modo de producción), sino sobre una «materia prima» ya elaborada 
en el sentido de Marx: mediante «la imposición de una estructura 
compleja que la constituye como objeto de conocimiento». La teoría, 
que sigue exponiéndola Althusser de manera confusa y enigmática y 
hasta excluyendo «la solución ideológica de sujeto y objeto», parece 

—. abocar a un qfiQkaQtismo y desde luego niega la doctrina del «jefle- 
jow^ fundamental en la ortodoxia leninista.

La temática o contenido se despliega en una sene de abstrusas 
lucubraciones que resisten cualquier intento de reducción a sín
tesis ordenada. Cabe indicar, al menos, su larga y enigmática teori
zación del tiemjpo pLsJórico como base para deshacer los malentendi
dos sobre la Interpretación marxista del concepto de historia, donde 
se incorporan los conceptos estructuralistas de sincronía V diacronia

29 Ibid , p.35, cf. p.20-39.
30 Ibid., p.21. cf p 51 113-114 /XI parecer, fue Lacan quien puso a Althusser sobre 

la vía del estructuralismo, estimulándole a leer a Marx al modo como Lacan mismo cía 
a Freud.

31 Ibid., p.40-77, cf. p.40-49 62.
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para construir una noción de «historia estructural» como distinta de 
un concepto ideológico y diacrónico de historia. Y especialmente se 
ha de destacar la crítica del bistoricismo abubito de y otros
italianos, que, bajo la influencia de Groce, presentan el mágico 
como historicjsmo. Sin duda, Gramsó, con su filosofía de la praxis 
como política, ha merecido frecuentes elogios de nuestro filósofo. 
Pero también declina hacia una concepción historicista del mataría, 
lismo histórico, poniendo el acento en lo histórico y relegando el 
«materialismo», en cieno modo, a la metafísica, con lo cual incide 
en la ideología. La crítica se vuelve, asimismo, contra el humanismo 
historicista de Sartre, del joven Lukács y de Korsch. «Sólo una lec
tura crítica de las obras de juventud de Marx y un estudio en pro
fundidad de £/ capital puede aclaramos los peligros de un humanis
mo y un histoncismo teóricos extraños a la problemática de Marx», 
concluye Althusser'2.

La parte central de la obra se ocupa del tema propio de El capi
tal, que es la economía. Pero de análisis económicos concretos —el 
trabajo, rentas, plusvalía, acumulación capitalista, etc.— sólo se ha
bla en alusiones generales. La cuestión tratada es única, marcada en 
el titulo: El objeto de «El capital». Se trata de un problema teórico de 
interpretación, y la solución del mismo está señalada en el subtítulo 
puesto por Marx: Crítica de la economía poli tita. Criticar la economía 
política «quiere decir oponerle una nueva problemática y un objeto 
nuevo; por lo tanto, someter a discusión el objeto mismo de la eco
nomía política». Pero como ésta se define por un objeto, la crítica 
que se le hace partiendo de un objeto nuevo «puede alcanzar la eco
nomía política en su misma existencia. La crítica realizada por Marx 
es, por lo tanto, radical: la economía política, tal como se la define, 
no tiene, para Marx, ningún derecho a existir»

Así planteado el problema, la solución va a ser dada rechazando 
los dos supuestos básicos de la economía clásica: la concepción posi
tivista de los hechos o fenómenos económicos y la antropología 
ideológica del homo oeconomicns en que se fundamenta M. Para ello, Al
thusser traza un breve recorrido de los tres momentos del proceso 
económico: a) el consumo; b) la distribución de los productos; c) la 
producción. I^as dos primeras fases van estudiadas desde una determi
nación antropológica y además se remiten necesariamente a la verda
dera determinación de lo económico: la producción, que es la que do
mina el consumo v la distribucción, no a la inversa. Ahora bien, 
toda producción estaría caracterizada por dos elementos mdisoaa- 
bles: el proceso de trabajo, que transforma las materias naturales para

Ibid , c 5 El awxrturv nt rs ¡m btjtvnaran p. 130-170; ct. p. 155.
Ibid , c.7 /;/ obrtfo ¿t la rcoaoatta política p. 171.

M Ibid . c.8: Critica i, M.rX p 1-8-196 Cf p.178; -Mam mhm, >1 mismo tiem
po, la concepción positivista de un campo homogéneo de fenómenos económico. 
\ la antropología ideológica del boato omnoannu que está en su base ec p 
esta unidad, la estructura misma del objeto de la economía política»
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hacer de ellas valores de uso, y las relaciones sociales de producción bain 
cuya determinación se efectúa el trabajo. Según Althusser, Mane ha
bría roto la concepción idealista del trabajo, rechazando la ideología 
antropológica de esa filosofía del trabajo personalista y moralizante. 
El materialismo marxista, al contrario, afirma la naturaleza material 
de las condiciones del proceso del trabajo y el papel dominante en 
el mismo de los medios de producción. Estas condiciones materiales 
determinan el tipo específico de las relaciones sociales de producción, que 
no son reducibles a simples relaciones entre los hombres, sino que 
en ellas están implicadas las relaciones entre los agentes de produc
ción y las cosas, o elementos materiales del proceso productivo, for
mando combinaciones de donde resultan los diferentes modos de pro
ducción 35 36.

35 Ibid , p.179-191
36 Ibid., p.195-196. Cf. p.194: «Aquí vemos disiparse el espejismo de una antrop<< 

logia, al mismo tiempo que el espejismo de un espacio homogéneo de los fenómeno, 
económicos dados. Lo económico no es solamente una región estructurada que ocup 
lugar propio en la estructura global del todo social, sino que en su autonomía re 
funciona como una tstrurtora determinando como tal sus elementos».

En consecuencia, Marx (siempre según la interpretación de Al
thusser) ha descubierto un objeto de la ciencia económica (un con
cepto teórico de su objeto) que lo distingue radicalmente de sus pre
decesores. «Pensar el concepto de producción (a el se han reducido 
los otros momentos del proceso económico) es pensar el concepto 
de la unidad de sus condiciones: el modíL -de. producción. Pensar el 
modo de producción es pensar no solamente las condiciones mate
riales, sino también las condiciones sociales de la producción». Los 
verdaderos sujetos de la producción no son, pues, los agentes huma
nos o individuos reales, sino las relaciones de producción, las cuales no 
deberán pensarse en la categoría de sujeto. Querer reducirlas a rela
ciones humanas es «deformar el pensamiento de Marx, que demues
tra con la mayor profundidad... que las relaciones de producción (al 
igual que las relaciones sociales, políticas e ideológicas) son irreduc
tibles a toda intersubjetividad antropológica, ya que no combinan 
agentes y objetos sino en una estructura específica de distribución de 
lugares y funciones ocupados y conducidos por objetos y agentes de 
producción»

El concepto central económico será, pues, ese concepto formal 
del «modo de producción», y éste es el complejo estructural que vie
ne determinado por la relación de producción, que no puede redu
cirse a relaciones humanas. Así, el hecho fundamental en la produc
ción capitalista es el concepto de plusvalía, que no es una cosa, sino 
concepto de relación; el concepto de una estructura social de produc
ción que existe de modo mensurable sólo en sus efectos y que define 
lo económico. «Definir los fenómenos económicos por su concepto 
es definirlos por el concepto de esta co/npletidad (al espacio complejo 
y profundo que presentan estos fenómenos), es decir, por el concep-
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to de la t!truOura (global) del modo de producción, en tanto que 
ella determina la estructura (regional) que constituye los objetos eco
nómicos y determina los fenómenos de esa región definida». Lo eco
nómico no puede poseer la cualidad de un dato sensible. Toda eco
nomía que vaya «a las cosas mismas», es decir, a lo concreto, a lo 
dado, sin construir el concepto de su objeto, «perman^y prisionera 
en las redes de una economía empirista»r.

Así, Althusser repite de continuo que, según Marx, los fenóme
nos económicos, en razón de complejidad, han de ser pensados 
«como determinados por una estructura (regional), a su vez determi
nada por la estruc_tura global del modo, de-producción». Constituyen 
un todo estructurado, en el que la totalidad de sus elementos ha de 
reducirse a la unidad especial de una estructura. Se trata, además, de 
«la determinación de cieñas estructuras_de produmón subordinadas 
por una estructura de producción dominante, y, por tanto, de la de
terminación de los elementos de una estructura subordinada por la 
estructura dominante y, por lo mismo, determinante». Es el fenóme
no que ha tratado de dar cuenta «por medio del concepto de sobrede- 
termutación, tomado del psicoanálisis»3*.

Se vuelve asi, a través de un mar de oscuras reflexiones, a la ex
plicación dada en la obra anterior o la teoría de sobred&rgünación de 
unas estructuras por otras y, en última instancia, por la economía. 
Tal nueva interpretación se dirige a mostrar que Marx buscaba la 
última fuente de la historia en la estructura de la totalidad social, es 
decir, en la sociedad como un todo, que viene organizado de un 
modo jerárquico. Esta unidad fundamental no es del espíritu, como 
en Hegel; ni siquiera la de un sujeto individual o la de una concien
cia absoluta. Es la unidad de un todo estructurado en diferentes ni
veles autónomos y ordenados en modos específicos que vienen de
terminados por las fuerzas económicas.

La filosofía de Marx implicaría una concepción e&uttitooiista de. la 
sociedad, cuyo concepto es de una estructura en que los elementos 
son los varios tipos de actividad práctica. Mas, entre todos ellos, la 
pr^ríra r^onómira es fundamental; no en el sentido de ser la única 
fuente de los otros componentes sociales y culturales, sino en tanto 
el factor económico liga a todos los otros elementos en la unidad de 
estructura global. La causalidad es también estructural; no transitiva y 
proveniente de un agente exterior, sino dada en el interior del sis
tema; ello implica que «la estructura es inmanente a sus efectos, de 
tal modo que toda la existencia de la estructura consista en sus efectos» y

' Ibid., c 9: La laorema rrrabviaa (tirita dt Marx p.197 j

w Ibid . p. 198-203 Cf p.195 196: «Las relaciones de producción son tar*pradas. 
v el economista ordinario que se esfuerza en vano en escrutar los ‘hechos’ económicos, 
ios precios, los intercambios, el salario, el beneficio, la renta, etc., todos estos hechos 
mensurables’, no verá a su nivel ninguna rUrartara, como el físico prenewtonuno no 

podía ‘ver’ la lev de atracción en la caída de los cuerpos». La teoría estructural de lo 
económico se encuentra, como las relaciones, en un nivel conceptual abstracto y mera 

mente formal.
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no sea nada más allá de sus efectos, una combinación específica de 
sus propios elementos3q. . a dc

Eni el ámbito de este contexto, la dialéctica marxista, que como 
ha dicho, es completamente distinta de la de Hegel, puede conside
rarse como un juego de interacciones centradas en torno a la llama
da «sobredeterminación» (sxrdétermination). Esta es una especie de 
ajustamiento estructural análogo a la función de la causalidad física 
que permite situar los conflictos sociales, reducidos por Marx a la 
economía, a un sistema de estructuras y de sus transformaciones. La 
contradicción que surge en la estructura dominante (entre los mo
dos de producción y relaciones de producción) está enlazada con la 
situación concreta de todo el sistema (desequilibrios sociales y crisis 
políticas) y, a su vez, refleja las tensiones de las otras estructuras del 
plano social e ideológico, como el arte, la ética, la religión. Los 
cambios en los componentes secundarios del sistema producen cam
bios correspondientes en la estructura económica fundamental hasta 
que la tensión no puede ser absorbida en la estructura, y se produce 
un cambio casi siempre violento, que se propaga, por la «sobre- 
determinación», a todo el sistema, que es una «estructura de es
tructuras».

Es lo que Marx entrevio oscuramente cuando hablaba de la de
pendencia de las supraestructuras respecto de la infraestructura. 
Esto significa el abandono de una noción monista de la historia 
(Hegel) y aceptación de otra pluralista: las vanas estructuras conser
van cierta autonomía y pueden desarrollarse en su propia estructura 
interna. Tal nueva visión de la historia es el tema principal de la ex
tensa contribución de E. BALIBAR, Acerca de los conceptos fundamenta
les del materialismo histórico (p.219-335 de la edición nueva), que sigue 
de cerca las ideas del maestro y desarrolla sus aplicaciones. Así, sos
tiene que el sujeto del desarrollo histórico no es algo absoluto 
(los individuos que componen el grupo), sino una realidad relativa, 
definida por la sucesión de las formas de organización del trabajo.

Desarrollos ulteriores. — De todo lo dicho se desprende que 
Althusser ha construido una interpretación estructuralista de la filosofía 
marxista. Y cabe decir que ha hecho de Marx el primer estructura- 
lista avant la lettre. Tal ha sido el resultado de su «lectura crítica» de 
las obras de Marx, sobre todo de El capital. Ha llegado a concebir 
los hechos económicos, las realidades sociales, la cultura entera y 
hasta la misma realidad del hombre y de su actividad en términos de estr*‘~ 
turas; todo se disuelve, según él, en simples estructuras o haces e 
relaciones. . , .

Este estructuralismo lo ha entendido como versión gcnuina c 
marxismo-leninismo, que se ha empeñado en defender, en todo su 
rigor, como la verdadera filosofía y máximo descubrimiento e 
historia. Naturalmente, la identificación del marxismo con eSa ver

39 Ibid., p.202 204.
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sión estructuralista no ha convencido a los demás seguidores fuera 
de sus discípulos; m a los representantes de la ortodoxia ofidal. ni 
menos a los neomarxistas, parodiados de un socialismo humanista. 
Oaraudy, Lefevbre, Sartre y otros han criticado duramente la nueva 
lectura de los textos de Marx como artificiosa, un formalismo abs
tracto y desprovisto de toda consistencia. Y Althusser, a su vea, 
combatió tenazmente su humanismo como desviación ideológica y 
máximo riesgo del comunismo ortodoxo.

En los múltiples ensayos que siguieron a las dos obras mayores, 
Althusser mantiene todas sus posiciones, aunque apenas habla ya de 
su teoría estructuralista.

Va en el escrito Curso de filosofía para científicos, redactado en 
1967, adopta este método, explicando a los científicos las relaciones 
entre la filosofía y las ciencias. La tesis principal es la suposición de 
una «filosofía espontánea» en los hombres de ciencia, la cual, si no 
es ideología, debe acercarse a las formulaciones marxistas. Este mar
xismo se configura como el materialismo-leninismo, constituido por 
una ciencia rigurosa: el materialismo histórico, y una filosofía pro
pia: el materialismo dialéctico. En ambos aspectos subraya como 
fundamental la concepción materialista, polarmente opuesta a todas 
las recientes filosofías espiritualistas, idealistas y que exaltan la liber
tad de la persona, .con sus valores morales y religiosos, a las que cri
tica Althusser abiertamente. Junto al materialismo histórico como 
ciencia rigurosa, el materialismo dialéctico se determina ahora como 
una filosofía de las ciencias; como tal filosofía, no tiene objeto pro
pio ni es una ciencia, sino que es teoría que interviene como teoría 
del conocimiento y del método, distinguiendo cuidadosamente la 
demarcación entre ciencia c ideologías. Asi, los temas «sobre el ori
gen» y los «fines últimos» son proposiciones ideológicas sacadas de 
¡a ideología religiosa \ moral, y sobre ellos la filosofía no da res
puestas, porque no es ni religión ni moral. Aparte de marxista, la fi
losofía se configura aquí como puro positivismo comtiano**.

Estos mismos conceptos son repetidos en el escrito Lemn y la fi
losofía, seguido de Marx y Lenin, delante de Hegel, sene de conferencias 
tenidas en 1968. I-a teoría marxista comprende una ciencia (materia
lismo histórico) v una filosofía (materialismo dialéctico). Esta filoso
fía no tiene objeto; sus categorías son distintas de los conceptos 
científicos v tiene un enlace privilegiado con las ciencias, aunque su 
intervención en el dominio teórico es más amplia; tiene como «obje
to la dialéctica v las leves generales del pensamiento y de la natura
leza»4'.

El propósito de estas conferencias es la exaltación de ambos fun
dadores del marxismo-leninismo y la defensa tenaz de los mismos en

Car* áf fiimfa flan cttoliftcoi (mulo propio: íitanfú r fiW* espmtfM * 
antifiní. 1967), vers. «p. (Barcelona 1975) p.23-25 62-65, «c ____

Lémur el U phihnpénr, tmn ¿t Marx rt Lémur drraat Hrgrl (Pan*. Maapen». I - 
p. 28-31 37-39 51-53. 
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el aspecto de que son inmunes de toda contaminación hegeliana de 
toda influencia del idealismo. Entre las aportaciones de Lenin Al
thusser destaca el haber precisado la concepción de la materia como 
categoría filosófica invariable, distinta de los conceptos científicos 
de la misma, que varían según los progresos de las ciencias. Asimis
mo, el haber establecido el carácter revolucionario de la teoría como 
filosofía política, fijando de modo definitivo «la unión o fusión del 
movimiento obrero y de la teoría marxista, que ha sido el más gran
de acontecimiento de la historia». De nuevo se reafirma en breves 
enunciados sobre Marx: «En él se encuentra una concepción no he- 
geliana de la historia, una concepción no hegeliana de la dialéctica», 
puesto que la dialéctica marxista es algo nuevo, que no brota de la 
simple inversión del idealismo hegeliano en materialismo operada 
por Feuerbach. Además, el sistema de Marx y Lenin implica un «re
chazo de las categorías filosóficas clásicas», puesto que niegan que la 
verdad nazca como producto de una apropiación del objeto por el su

jeto. El sujeto es reemplazado por un proceso dialéctico de produc
ción de formas, de estructuras y relaciones sociales. Es por lo que 
«la cuestión de estructuras de la dialéctica es la cuestión clave que do
mina todo el problema de la dialéctica marxista». La noción de suje
to «es ideológica», y es sustituida por la de estructuras \ de un proce
so sin sujeto42.

42 Ibid. p.59 66-68 70 86-87. Todavía le es más engorroso a Althusser liberar a 
Untn de toda influencia hegeliana, ya que éste llegó a dcc.r que sin leer la 1
Hegel no se puede comprender a Marx. Lo que elogió Ixnm en Hcgcl, ice, e.
ca de Kant y de cualquier sujeto trascendental. ,

41 Para tena crítica de ana práctica teórica. Respaesta a Joba Lean, vers. esp. U 
Siglo XXI, 1974) p. 15-17 75-79.

Las mismas ideas se repiten en el ensayo Para una critica de la 
práctica teórica (1973, de título original Respuesta a John Lewis). Es 
una diatriba polémica contra dicho comunista inglés, que le había 
atacado en dos artículos, acusándole de no conocer la filosofía de 
Marx y de extremo dogmatismo. Althusser subraya con tuerza el ca
rácter revolucionario del marxismo, que es filosofía política, reite
rando la fórmula: L¿i filosofía es, en última instancia, lucha de clases en 
la teoría. Y frente al slogan de J. Lcwis: Izl hombre hace la historia, 
opone el suyo: l^as masas hacen la historia. Es decir, los individuos 
humanos no son los agentes activos de la historia, puesto que no son 
sujetos en sentido filosófico. La categoria de sujeto es ideológica e 
idealista, y en su lugar ha situado la categoría de un «proceso sin 
sujeto ni fin». Bajo la presión polémica, no niega Althusser la reali
dad de los individuos humanos (al menos en sentido positivista y 
materialista, sin sujeto personal o espíritu); pero son sólo activos en 
la formación social y en la historia bajo la determinación de las rela
ciones de producción, «que les imponen la forma de sujeto». Los in
dividuos humanos desaparecen en la vida social y en la historia 
como sujetos o agentes libres y responsables, auedando disueltos^en 
una red impersonal de estructuras. Es la tesis del estructuralismo .
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Las mismas ideas había expuesto en el otro articulo: Ideoloeia » 

aparatos ideológicos de Estado (1970), aunque en tono paradójico y 
abundando en irónicos díctenos contra la religión cristiana. Los in
dividuos humanos, aparte de su constitución biológica y psíquica 
no son sujetos, en sentido responsable y libre, en la vida social y en 
la historia (donde desaparecen en estructuras), sino dentro de las 
ideologías o representaciones ilusorias. Así, en el cristianismo, los 
hombres son sujetos sometidos a otro sujeto absoluto, a saber: a 
Dios. Se reconocen entonces como sujetos de Dios, «sujetos por el 
Sujeto y sometidos al Sujeto»44. En su primera parte, el ensayo re
coge la doctrina de Lenm sobre los aparatos del poder del Estado 
para imponer la dictadura por la represión, centrando este poder «en 
los aparatos ideológicos del Estado», el cual no podrá ejercer su do
minación mientras no obtenga la hegemonía ideológica, según la tesis 
de Gramsci. Y una de estas formas de hegemonía detenta ahora la 
Iglesia, a la que ataca con burlescas alusiones45.

Althusser manifiesta reiteradamente su hostilidad hacia las creen
cias religiosas y el cristianismo a fuer de marxista rígido. La religión 
pertenece al nivel de la ideología, y Dios queda relegado a la región 
de los mitos, simple proyección de la ilusión humana, de la esencia 
del hombre. Entre las respuestas a sus camaradas comunistas J. Sem- 
prún, M. Simón, M. Verret, que le reprochan el haber eliminado del 
marxismo todo tipo de humanismo, hay una en que explica su ateís
mo marxista con una distinción singular. «El ateísmo es una ideolo
gía religiosa», por lo que el marxismo no es un ateísmo en sentido 
de «sistema teórico». Debido a ello, «los teólogos de vanguardia del 
concilio están llenos de consideraciones para con el ateísmo, ya que 
han comprendido que no hay conflicto de principio entre la religión 
y el ateísmo». Es que el ateísmo como sistema teórico es un humanis
mo, y «todo humanismo es una ideología de esencia religiosa». Esto 
no impide que el marxismo, aun «desde el punto de vista teórico, se 
oponga a toda pretensión teórica de la religión», lo mismo que la fí
sica moderna lucha contra la física aristotélica por ser ésta un obs
táculo para la ciencia. De igual modo, el marxismo es mu doctrina, y 
«en la medida en que la religión existe como obstáculo, está obligada a la
char contra ella»*. La distinción anterior es, pues, ficticia y no anula 
el antagonismo e incompatibilidad, aun teórica, entre el marxismo y 
la religión, de donde emana el deber de los marxistas de luchar con
tra la religión.

Por último, Althusser se ha entregado también a la lucha políti
ca dentro de su Partido, y en dos breves ensayos más recientes criti
có duramente a los dirigentes comunistas y a la organización del 
PCF. En Seis iniciativas comunistas (1977), una conferencia en la Sor-

44 Untegu j gratos vers ”P <Bucnos Air” ,9?4) P ?4-?8

45 Ibid.. p.32ss 48s».
46 P^w/rw el w«r.v//we y // Amw-m/w- * AMnosrr, vers «p (Ha

dad 1974) p. 198-199
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bona a la Unión de Estudiantes Comunistas, analiza las iniciativas 
tomadas por el XXII Congreso del Partido__Comunista Fxancés ta
chándole de inoperante y criticando especialmente su declaración pa
cifista y de abaudpoar la tesis de la dictadura del proletariado. Y en 
el otro ensayo: Lo que no puede durar en el Partido Comunista (1978), 
la crítica es aún más violenta contra los dirigentes del comunismo 
galo y su secretario general, G. Marcháis, por su incapacidad de re
vitalizar las fuerzas comunistas a raíz de la derrota de la izquierda en 
las elecciones celebradas ese año. «Lo que no puede durar en el Par
tido» es el sistema antidemocrático y dictatorial de dirección centra
lista que la camarilla de directivos ha impuesto en el gobierno del 
Partido, siguiendo la máquina del aparato estatal de Rusia, y agra
vando con ello la crisis del comunismo internacional

Ln conclusión, Althusser aparece como un doctrinario del marxis
mo-leninismo, uno de los más destacados del movimiento en Fran
cia que ha defendido con tenacidad la teoría y praxis marxista en su 
forma rígida de retorno al leninismo. Pero su interpretación subjeti
va del sistema desde las categorías estructuralistas ha convencido a 
muy pocos, fuera de sus incondicionales discípulos. No sólo ha sido 
combatido por los neomarxistas de la dirección humanista, como 
Garaudy, Sartre, Lefévbre o Godelier, sino criticado, asimismo, por 
la ortodoxia oficial y Por los mismos compañeros y amigos comu
nistas. Althusser ha tergiversado el sentido obvio de los textos de 
Marx, Engels y Lenin en su empeño de eliminar toda influencia he- 
geliana y todo tipo de humanismo.

El resultado ha sido una visión formalista, logicista, de la dialéc
tica y de las demás categorías del marxismo. Su teorización estructu
ralista del sistema marxista es un claro indicio del confusionismo _cn 
que incurren sus más celosos partidarios y muestra la pérdida de fia
bilidad y consistencia de una filosofía que es susceptible de las más 
divergentes y contrapuestas «lecturas» de sus fuentes. La gran ver
dad que sí ha logrado demostrar es-el antihumanismo de la doctrina 
comunista.

4 L. Althisser, Seis iniciativa! comunistas, vers. esp. (Madrid, Siglo XXI, 
p.6-7 24, etc.; In., Lo que no puede durar en e! Partido Comunista, vers. esp (Madnd- 
glo XXI, ¡978) p,13ss 51ss 59ss. Publicado primero en cuatro artículos de Le Momu, 
24-27 abril de 1978.



CAPITULO VI

El estructuralismo *

Introducción

Carácter, ambiente e influencias.—El estructuraos- 
mo es un movimiento heterogéneo que se presenta primero 
como una especial metodología científica y deriva después en 
una ideología filosófica que directa o indirectamente le acom
paña. Surgió este movimiento en los años siguientes a la Se
gunda Guerra Mundial. En las primeras décadas aparecía 
como un método específico de investigación, vigente en psi
cología con la teoría de la Gtstalt y, sobre todo, en la lingüís
tica. Pero luego se extendió a las ciencias humanas: etnología, 
psicoanálisis, teoría marxista, filosofía cultural, historia de las 
religiones, crítica literaria, etc. En la década de los sesenta, el 
movimiento se ha asentado en todos los ramos de la cultura, 
y ha invadido el panorama de las ciencias y de la filosofía 
como la última moda intelectual, especialmente en los medios 
francófonos y latinos.

Es, sobre todo, en el terreno de las ciencias humanas, o 
ciencias de la cultura, donde el estructuralismo ha obtenido 
mayor predominio. Tal extensión de la metodología estructu
ral al ámbito de la cultura nació de la necesidad de dotar a las

* Bibliografía. — I_as fuentes meiorvs pan el conocimiento de! estructuralismo 
son. evidentemente, los mismos autores estructuralistas, que k citan en su lugar. Enere 
la otra abundante bibliografía, prescindiendo de artículos de revista, cabe atar L. Sb 
bao, Warxisaee et Straitvrahsarr (París 1964), VaMKis, E Tal as (introductor), Extractara- 
hiato y arary.tsan. vers esp. (Barcelona, Martínez Roca, 1969); J. M. Aizias, Ck/spear 
¡e stractaralsstae (París 196/, vers. esp. Madrid 1969), J. Pl.u»F.T, Lr strstctarabsaee (Pans 
1968). M. C<»r\iz, Les esrra¡ tarabitas, vers. esp. (Buenos Aires, Amorrortu, 19?2), M. 
ih G Asnti.L u (director), Eafretteas nw Íes aetioas dr geattt et dr sfractarr (Pans 1966); 
A. M< Níicholl, La strattarabsare (Roma 1971); ln, Stractarabna (Roma, Herder, 197S, 
ed ingl. ampliada); l'. Jahkíi, Ordaaa^ aad Chati. Strektarabraras ais Methedt Md Mtdt 
(Francfort 1968), G. S<hiw>, Der frartp^itche Strakíarebraras Mtdt. Metbede. 
(Hamburgo 1969); J. Lacmoix, Paaeraaea dt la pbtiastpbte fraafatte ctateaeporaaee (Pans 
1966) p.3‘ c.S, M Ar»u.onk>, Stadi salle strattarabsate entice (Roma 19"’1), M. Eco, La 
strattara asseate (Milán ’l968); M. Bihwimh, EJ estractarabsme. Histeria. prebiraeast are- 
tedas (Barcelona, Tusquets, 19^1), J Ri bi<> C\MR \cfdo. Ler/ Straass. >
ciencias haaeaaas (Madrid. Istmo, 1976. con estudio general y abundante btbhograha). 
J B Fac.is, Le stractaralisnee ea preces (Toulouse. Pnvat, 1968); ln . Pera .asnps.atr a 
trtractarabiete, vers. esp. (México, F.C.E.. 1969); M PHuvm. La bngábtxa ettracmi 
y las aranas del beaehre (Buenos Aires 1972). A. J. GitiM.AS. Sbaaafient tfrartara* (Pan* 
1966); I.. ni Hl-VSCH. F.sfracfara y praxis (México 1973); F K ahx. Mea " 
Penetren, 2 vols (Nue\a York 1947); H. LkFíBAtK Aa-delá da strertarabrae (Pans 1 >1)
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ciencias del hombre de un método riguroso y establecer su 
estatuto científico, como en las demás ciencias, lo que permi
tiría elaborar teorías objetivas y verificables. Esta exigen
cia de control científico en las «ciencias del espíritu» se ha re
clamado con insistencia en el ambiente cultural moderno, 
dominado por el cientificismo positivista, por el espíritu uni
versal de la ciencia positiva. De ahí que alguno ha señalado 
el estructuralismo como «la ciencia del hombre moderno». 
Otros lo han caracterizado como «el movimiento cultural que 
considera todas las manifestaciones de la vida humana —len
guaje, uso del pensamiento, comportamiento moral, político, 
religioso, arte, filosofía, derecho, literatura— como expresio
nes de una estructura inconsciente, prerreflexiva y colectiva, 
determinable según rigurosas leyes científicas». En el análisis 
estructural, el hombre pasa, de sujeto de la historia y de la 
cultura, a ser hombre-objeto, conocido por la observación en su 
objetividad y neutralidad científica.

El movimiento estructuralista tiene su centro en Francia, 
donde nace y fermenta desde los supuestos de la teoría lin
güística procedentes de otros países; y más concretamente en 
París, donde reside y actúa Lévi-Strauss, padre y fundador 
del estructuralismo, junto con los demás representantes de la 
nueva ideología y método de investigación. De este modo 
podría llamarse «la escuela de París», como centro de irradia
ción del nuevo modo de pensamiento al mundo. El trasfondo 
político del «París de la posguerra», en que se reflejaban las 
crisis y conflictos de la época, parece haber sido el ambiente 
propicio en que surgió el grupo de intelectuales de izquierda, 
los cuales, si bien se inspiraban en Marx, rechazaron la filoso
fía de Sartre, basada en la subjetividad, en la conciencia y en 
la historia, reaccionando contra ella. Sartre había sido la figu
ra dominante en los años 1950-1960. Mas los acontecimientos 
de la guerra habían sembrado una profunda desconfianza en 
la historia, y estos «rebeldes» del ala izquierda se volvieron 
en fuertes polémicas contra las tendencias del existencialismo 
sartreano y del método fenomenológico por él usado’.

Los intelectuales parisienses de izquierda, que dieron al 
estructuralismo una dimensión política y filosófica, procedían

1 Este antagonismo y controversia entre Sartre y los estructuralistas se describe en 
E. Bettizza, Parigi ttopo Sartre, art. del Corriere delta Sera 16-3-1968. Cf A. Mt.Niciioil, 
Eo itrattarahimo (Roma 1971) Sartre despreciaba el naciente movimiento estructuralista. 
que consideraba como típica expresión ideológica del neocapitalismo y el ultimo re u 
to de la burguesía contra los asaltos del marxismo, pese a que dos ilustres adsersano 
suyos, H. Lefcbvre y R. Garaudv, eran marxistas y miembros del Partido
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de distintas profesiones, pero estaban de acuerdo en rechazar 
una concepción filosófica del hombre como la de Sartre y en 
poner la confianza en un método que, como el de Freud, se 
situaba a medio camino entre la ciencia y la filosofía y era 
susceptible de aplicación a las varias disciplinas que se ocu
pan del hombre. A la insistencia sartreana en la historia cons
truida por opciones libres, opusieron la visión del hombre 
forjado por fuerzas deterministas operantes en la naturaleza. 
Y sustituyeron el sistema en lugar de la elección, los compor
tamientos en vez de la conciencia, la estructura en lugar del 
progreso. Puesto que la historia se revelaba tan llena de en
gaños y crisis y la evolución esperada no se realizaba, busca
ron la permanencia y estabilidad en las estructuras que duran 
y derivan su significado solamente de sí mismas v de sus raí
ces en una naturaleza humana, en cuanto realidad plenamente 
determinada como los demás objetos del mundo. Así, el mé
todo tiende a transformarse en una explicación total de la 
realidad, a suministrar reglas universales comunes a la cultu
ra v a la naturaleza, y que dirigen el comportamiento del 
hombre entendido como cosa del mundo.

El surgir del estructuralismo no ha de entenderse como 
provocado simplemente por oposición a Sartre, ya en declive, 
y al método fenomenológico como reconstrucción mental de 
la experiencia. El método de Lévi-Strauss hubiera quedado 
confinado al uso exclusivo de lingüistas y etnólogos de no 
haber existido un ambiente favorable a un tratamiento objeti
vo, en parte matemático, de la vida humana en sus aspectos 
culturales y sociales. Tal ambiente era creado por las varias 
formas de positivismo, de cientificismo y de materialismo 
aún muy influyentes. El enorme desarrollo del psicoanálisis 
había favorecido la creciente convicción de la dependencia de 
nuestras actividades conscientes respecto de los fondos oscu
ros del inconsciente. Y el marxismo insistía en el influjo de
terminante de las infraestructuras sobre las más altas activida
des humanas, atrayendo la atención sobre el grupo y la colec
tividad en vez del individuo. El influjo combinado del psi
coanálisis y del comunismo hizo resaltar la cuestión sobre los 
fundamentos preconscientes de las formas de la actividad so
cial y de la cultura de la comunidad. El estructuralismo se 
combina muy bien con estos dos tipos de ideología, pues 
verá a sus representantes profesar de diferentes modos el 
marxismo y el psicoanálisis, las dos corrientes que ya se han 
visto mezcladas en los precedentes filósofos.
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La influencia más universal proviene, no obstante, del po
sitivismo, pues el movimiento estructuralista se inscribe en la 
tradición positivista, y puede decirse una variante del neopo- 
sitivismo, con sus objetivos formales y formalizadores, como 
se dirá de su origen en la lingüística estructuralista. De este 
anclaje suyo en la tradición de la ciencia positivista brota su 
antibumanismo. El estructuralismo no solamente se enfrenta 
con el humanismo existencialista de Sartre, sino que este en
frentamiento se extiende a todo el humanismo racionalista, 
que, desde Descartes, Kant y el idealismo deriva sobre el 
pensamiento moderno. La nota fundamental de esa filosofía 
moderna se centraba en la primacía absoluta del sujeto sobre el 
objeto y en la exaltación del yo personal, consciente y libre.

El estructuralismo, al contrario, presenta un replantea
miento radical de la comprensión del hombre, que, de sujeto 
libre y creador, pasa a ser objeto de observación y análisis, 
como cualquier otro objeto de la ciencia. El estructuralista 
afirma conocer al hombre, mas sólo en la medida en que es 
un objeto entre los objetos. Declara la crítica al cogito y su 
pretendida inmediatez, que ha de ser mediatizado a través de 
la totalidad del mundo de los signos y de la interpretación de 
estos signos. Y sostiene que lo inconsciente precede a lo 
consciente, que la conciencia es fruto de un laborioso proce
so de «reapropiación», y que tal proceso arranca de una espe
cie de «espíritu objetivado» o «inconsciente estructural» que 
vehiculiza el saber de la especie o colectividad hasta el sujeto 
singular2. Hay que pasar por el «ello piensa» para descubrir 
el auténtico «yo pienso».

El individuo queda así reducido a mero instrumento de 
un impersonal y deshumanizado sistema, en que el pensa
miento ya no es visto en relación a un pensador individual, 
sino en relación al colectivo superior de todos los individuos. 
El «yo pienso» se sustituye por el «ello piensa» de Freud o 
por una estructura trascendental en que «el viejo yo», que de
cía Nietzsche, desaparece. Por eso, alguno ha caracterizado el 
cuadro metódico del estructuralismo negativamente, como anti- 
historicismo, antiidealismo, antiinteriorismo, antifenomenolo
gía; y de manera positiva, cientificismo, objetivismo, naturalis
mo, sociologismo y, finalmente, trascendentalismo fundado 
en categorías antropológico-empíricas.

P Ricomr, La qneition du 
(París, Seuil, 1969) p.238ss.

¡ttjtt: tt dtfi ttntiolo^iqtft, en Le ctmfhl dti iuterprétattous
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Estructura y estructuralismo.—El término 

ra con sus adjetivaciones es obvio que no ha sido inventado 
por los nuevos ideólogos ni constituye una novedad, sea en 
las ciencias, sea en filosofía. Ya hace tiempo que ha sido des
gajado de su significado material, empleado en la construc
ción de edificios o aplicado a la fabricación de artefactos, de 
donde proviene su semántica. En el lenguaje moderno ha’ re
cibido un uso universal por analogía con las construcciones 
de la arquitectura y aplicado a los productos tanto de la natu
raleza como del espíritu humano.

En una acepción general, la idea de estructura indica la 
disposición de partes en un todo. La mente humana trata de 
reducir la multiplicidad de los datos o elementos dispersos a 
la unidad. Y busca en toda realidad aquellos aspectos de esta
bilidad y constancia que puedan ofrecer un conocimiento 
cierto de las cosas, pues todo saber firme y cierto va fundado 
en las propiedades constantes de lo real, por oposición a 
aquellos fenómenos accidentales que, por hallarse en perpe
tuo proceso de cambio, no pueden ser objeto directo de cien
cia. Tal idea de estructura apela, por tanto, a la constitución 
unitaria de un ser revestido de una complejidad de partes 
o elementos. Y va estrechamente enlazada con la secular no
ción de forma de la filosofía griega y tradicional, que redu
cía a la unidad los múltiples componentes de lo real; o en 
analogía con la esencia, porque la estructura revela el aspecto 
oculto de las cosas. En el concepto de -estructura preside la 
relación finalista que liga las partes al todo y el todo a las 
partes, resultando recíprocamente organizadas en vistas a 
conseguir un fin común; las partes entonces están subordina
das al todo como sus instrumentos, y el ser que realiza tal es
tructura es un organismo, como los cuerpos vivientes. Mas no 
sólo en los seres vivientes, sino también en lo inorgánico, se 
realiza el concepto de estructura, con tal de que no sea mera 
acumulación o ensamblaje de elementos; el átomo muestra 
una estructura bien definida en un nivel diverso del de los vi
vientes, y lo mismo la molécula.

El concepto de constitución orgánica, en contraposición 
al de simple asociación atomística, justifica el uso de la no
ción de estructura de parte de la psicología de la Gestalto de 
las formas, que ha puesto de relieve el carácter unitario de las 
manifestaciones psíquicas, en que los elementos de las sensa
ciones simples se organizan en la percepción. Otra escuela 
que expresa la misma orientación es la psicología de la «tota
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lidad» o Strukturpsychologie de Krueger. Dentro de la filosofía, 
Husserl se ha esforzado por describir las estructuras que se 
ofrecen en la intuición intelectual. Y, en este contexto, 
W. Dilthey, seguido en parte por E. Spranger, ha elaborado 
su psicología descriptiva sobre la base de múltiples conexio
nes estructurales de los distintos grupos de vivencias. La es
tructura, que es para él como armazón del mundo psíquico, 
indica un complejo de relaciones por las que van ligados recí
procamente los distintos elementos o vivencias de la cone
xión psíquica en medio de los cambios de los procesos. Y 
Spranger redujo a seis las formas de la actividad psíquica, las 
cuales se configuran como otras tantas estructuras que con
forman el mundo objetivo del espíritu, manifestándose como 
totalidad.

El concepto de estructura y de lo estructural penetra tam
bién el campo operativo y el de las actividades humanas. La 
lógica ha investigado siempre la estructura del pensamiento, 
y la ciencia tiende hoy a un grado cada vez más alto de for- 
malización, de reducción de los elementos a unidades forma
les. Según G. Misch, la doctrina de la estructura es una parte 
principal de la psicología descriptiva y constituye el funda
mento de las ciencias del espíritu. Y no se ha de olvidar el 
papel primordial que adquiere este concepto cn las ciencias 
socio-económicas, donde las distintas agrupaciones sociales 
son investigadas desde el nivel de estructuras v conexiones de 
las mismas. En el marxismo, la noción de estructura entra en 
una concepción estratificada del devenir histórico, que está 
esencialmente constituido por un dinamismo productivo, de
terminante en cada momento de un complejo de relaciones 
de producción que Marx llama la estructura económica de la so
ciedad, y, como consecuencia, por su ordenación política y 
configuración ideológica, que es llamada sobreestructura (Über- 
bau).

horma y estructura se manifiestan, pues, en todos los nive
les de experiencia, por lo que toda filosofía que tomara estas 
nociones como fundamentales podría llamarse estructuralismo. 
Pero sólo el nuevo pensamiento de los radicales parisienses 
ha tomado este apelativo, basándose en un concepto restrin
gido de estructura que se ha desarrollado cn los dos campos 
limitados de investigación: la lingüística y la antropología 
cultural. Sobre el significado técnico de tal noción reina una 
gran indeterminación, y se destaca la abigarrada polisemia de 
su contenido. En un coloquio tenido en la sede de la Uncsco
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en París, en 1959, destacados investigadores de las distintas 
ciencias sometieron a una crítica imparcial este término 
«equívoco» de «estructura». El coloquio apenas adelantó otra 
cosa que constatar la diversidad y legitimidad de las diferen
tes nociones presentadas3.

En cualquier caso, el concepto de estructura remite pri
mordialmente al de sistema y admite equivalencia con el de to
talidad. Ya se trate de la indagación de grupos estructurados 
hecha por Gurvitch o de «la estructura del comportamiento» 
de Merleau-Ponty, lo que únicamente se quiere destacar es 
una totalidad irreductible a la suma de las partes. En lugar de 
pretender analizar el contenido de la noción, el verdadero ca
mino sería examinar el papel que desempeña en los contextos 
donde se encuentra. En dos tipos principales de contexto 
aparece la noción de estructura: sea en contexto equivalente 
al concepto tradicional de estructura-sustancia (como opuesto 
a los accidentes o variaciones situadonales) o de estructura- 
esencia (como opuesto a superficial y secundario), sea dentro 
del concepto lógico de estructura en cuanto construcción ló
gico-matemática, el que se adopta cuando se hace intervenir 
las reglas de transformación que, al operar sobre los elemen
tos de un conjunto sometido a ciertas relaciones, generan, 
por derivación, nuevas relaciones entre esos elementos.

La estructura denota, en todo caso, una abstracción, no en 
el sentido de noción universal, sino de creciente generalidad 
a través de esquemas concretos o «modelos» abstraídos de las 
realidades más próximas que la circunscriban y expliquen. La 
estructura es no sólo una totalidad de fenómenos solidarios, 
tal que cada uno dependa de los otros, sino que además esa 
totalidad debe ser pensada desde el punto de vista de las rela
ciones internas existentes entre sus términos; ningún elemen
to de la estructura puede ser comprendido fuera de la posi
ción que ocupa en la configuración total, capaz de persistir 
(invariancia de la estructura) pese a las modificaciones even
tuales de sus componentes.

El análisis estructural, aplicado al campo antropológico,

5 R Botoox. A tjnoi srrt la nofion ¿r strartartf (París, Gallimard. 1968^yrrs «P 
Madrid 1972). J. B. Faces, Comprendre Ir strnctnralirme (Toulouse, Pnvjt. 1967). J. 
RMN-VlM, Analysn s trac torales tt Mojíes stmctnrabstes (Toulouse 1969); J. RntuyX 
CrM ensayo de definición, en Problemas de! estructuralismo (México 196 <) p.5- f \ ,
metbodes strnetnrabstes dans les saetees sociales (La Haya 1965); R. I¿¿ 
osos dtl término estmetara en las ciencias dtl hombre (Buenos Aires, Paidos^ ).
Bio CARA ACEDO, Lérs Stranss. Estrvctnrahsmo j onceas ha manas. at., p.4tos; H. LFJFJvit, 
An-dtlá da sfmctnrabsme (París 1971) y dura critica desde el marxismo. 
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intenta poner de manifiesto el código secreto que vincula las 
múltiples actividades del hombre: su organización social, su 
vida económica, sus creaciones, artísticas, su lenguaje y aun 
su actividad psíquica e intelectual. En todos estos ámbitos, ya 
sea que se exprese la estructura con las palabras sistema, cate
goría, esquema, etc., se trata siempre de puntos de vista fijos, 
de conjuntos cerrados, de factores permanentes que el estruc
turalismo descubre en los encadenamientos controlables de la 
actividad humana. De este modo, la noción de totalidad sis
temática aparece como clave del análisis estructural, que le 
permite alcanzar verdadera objetividad y apuntar con rigor a 
la formulación de leyes generales. El aspecto operativo de la 
estructura, cifrado en los productos de las actividades huma
nas, ocupa el interés focal del análisis estructural. Más allá de 
las leyes de formación y de organización estructurales, en el 
estructuralismo se trata de las reglas y condiciones de funcio
namiento de modelos culturales, artísticos o mecánicos.

Lingüística y estructuralismo.—El estructuralismo 
ha tenido como precedente la moderna ciencia del lenguaje, 
de tal modo que no se comprenden bien sus tesis si se ignora 
su origen y el alcance de sus referencias a la lingüística moder
na. Los estructuralistas estiman que esta disciplina se halla a 
la vanguardia de la suya propia desde el punto de vista de las 
distinciones que ha conseguido establecer en su análisis del 
lenguaje. Recurren, pues, a formular cierta analogía entre di
cho análisis y los que cada uno de ellos utiliza en su disciplina.

En los últimos cien años ha obtenido un crecimiento sorpren
dente el estudio de la lengua entre filósofos y científicos. Siempre 
fue tenido el lenguaje como instrumento precioso para expresar el 
pensamiento y conocer la realidad, pero no se ponía mucha atención 
en el instrumento. El estudio de la lengua era relegado a los gramá
ticos y filólogos, aunque la lógica tradicional invitaba de continuo 
a indagar las relaciones entre pensamiento y lenguaje. Fueron, quizá, 
los idealistas quienes primero enfocaron la problemática del lengua
je, pues para ellos la realidad viene reducida al pensamiento, el cual 
recibe expresión en el lenguaje. Siguieron su ejemplo numerosos 
poetas y escritores románticos, siempre dispuestos a ver la palabra 
como algo absoluto y atribuirle un poder creador.

En filosofía, los empiristas y positivistas fueron quienes dieron 
tal importancia al estudio del lenguaje que acabaron por tenerlo 
como el solo objeto de la filosofía. Consideraron las ciencias como 
capaces de procurar todo el conocimiento de la realidad; a la filoso
fía dejaban como otro objeto el pensamiento. Pero la introspección 
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no era método adecuado, pues sus resultados son de índole privada 
y no sujetos a la observación científica. Los behavioristas sostuvie
ron que el pensamiento sólo cabe ser considerado en sus efectos ex- 
temos, es decir, en su comportamiento físico y observable. Siendo 
las sensaciones e imágenes meramente personales y fugaces, para ob
viar la dificultad del solipsismo era necesario recurrir al lenguaje 
que es expresión del pensamiento y confiere cierta permanencia a las 
imágenes; además, el lenguaje, por ser algo externo y personal, pue
de ser analizado con rigor científico.

Asi comenzó a ganar terreno la opinión de ser el lenguaje el 
principal objeto del estudio filosófico. Lo que obtuvo carta de natu
raleza en la filosofía analítica, iniciada por Moore y seguida por 
Russell, Wittgenstein y todos los analistas angloamericanos, para 
quienes el filosofar se reduce a analizar el lenguaje, 9ea en su aparato 
lógico o en el lenguaje usual, como antes se dijo.

El campo se completó con el desrrollo de la teoría general de 
los signos aplicada al lenguaje, que, bajo el influjo de S. Peirce, con- 
truveron Morris, los positivistas lógicos, como Camap, y los beha
vioristas, como Ogden y Richards4. En pos de éstos proliferaron 
numerosas obras sobre filosofía y ciencia del lenguaje. Y en el con
texto de esta creciente atención al problema del lenguaje se desarro
lló la moderna ciencia de la lingüistica genera!.

FERD1NAND DE SaL’SSL’RE (1857-1913) figura como el fundador 
de la lingüística como ciencia del lenguaje. Nació en Ginebra y es
tudió en su Universidad, en Berlín y en Leipzig, donde se doctoró 
en 1880. De 1881 a 1891 enseñó en la Escuela de Altos Estudios de 
París, ocupando, desde 1901 hasta su muerte, la cátedra de lingüis
tica indoeuropea y luego la de lingüística general en la Universidad 
de Ginebra. Diversos trabajos de investigación concreta suyos fue
ron recogidos primero en un Rear/7 ¿es publications saenttfuptes (Gi
nebra 1922). Pero sus teorías lingüisticas fundamentales fueron re
unidas en el Conrs ¿e lingnistiqne genérale, que tuvo publicación pos
tuma a cargo de sus discípulos \

La obra siguió siendo fundamental fiara todos los estudios pos
teriores en la materia. Su argumento son las lenguas y las varias for
mas de comunicación hablada o escrita, más bien que el lenguaje 
mismo; y concierne particularmente a los modos primitivos del ha-
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blar. Saussure se propuso en ella constituir la lingüística como cien
cia autónoma, conferirle la dignidad de ciencia exacta, abstracta 
y general, capaz de explicar el lenguaje por el lenguaje mismo. El 
gran obstáculo era la idea de que la palabra representa la cosa y sus 
atributos. Ogden y Richards y, en general, los analistas sajones se 
ocupaban exclusivamente de la relación de las palabras con las cosas. 
Mas para Saussure era esto ignorar el postulado general de la lin
güistica, es decir, la adecuación del pensamiento y el lenguaje. Por 
el solo hecho de que se comprende un complejo lingüístico, es ob
vio que esta unión de términos es ya expresión adecuada del pensa
miento; pero no está expreso ya en tal lenguaje la relación con su 
efectivo funcionamiento. El lingüista debe ocuparse también de lo 
que es significado; pero esto no son las cosas u objetos, sino el pen
samiento.

Para hacer de esta ciencia de la lengua una disciplina autónoma, 
Saussure introdujo una distinción que ha sido aceptada como funda
mental. En el discurso (le langage) se ha de distinguir la lengua (la lan- 
gue) y el hablar, o la palabra (la parole). La primera es entendida 
como sistema constituido de signos permanente, institucional: len
gua objetivada y organizada. La palabra, o el habla, es el aspecto in
dividual del lenguaje, el uso libre de los elementos del discurso por 
los distintos hablantes, y su estudio pertenece a la psicología, la so
ciología, etc. Para nuestro autor, la lingüística se ocupa sólo de la 
lengua, prescindiendo de la palabra, como sujeta a factores variables 
que se sustraen a la ciencia. La lengua es un sistema de signos que 
resulta de las innumerables relaciones de oposición o identidad de 
éstos entre sí, con independencia de todo origen o condicionamien
to histórico. El valor y límites de cada signo viene establecido por 
la relación con los otros signos. Un signo no tiene sentido sino por 
su relación con los demás signos de la lengua. Todos estos signos 
son solidarios, inseparables entre sí o con respecto al sistema en su 
conjunto; y todos ellos constituyen un sistema orgánico, en el que 
cada elemento está rigurosamente ligado con todos los otros y viene 
definido a través de la comparación interna.

El objeto de la lingüistica será, por tanto, el lenguaje en sí (la lan- 
gue), en cuanto es un sistema compuesto de elementos formales uni
dos en combinaciones formales según reglas constitutivas, que son 
válidas para la comunidad lingüística como un conjunto de conven
ciones aceptadas a fin de consentir la comunicación verbal. El len
guaje es considerado asi como una estructura o sistema de relaciones 
(Saussure no emplea aún el término de «estructura», sino sólo de 
sistema de signos), sin referencia aún a la significación de las cosas. 
Se trata de un sistema de signos fónicos que expresan ideas. Y el 
signo no une un nombre o palabra a una cosa, como se ha dicho; 
no se trata de una sucesión de palabras que corresponden a otros 
tantos objetos. Saussure entiende el signo como combinación de un 
concepto con una imagen acústica, y se refiere al concepto, como lo 
significado (le siffiifie), y la imagen sonora, o palabra, es llamada 
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significante (siffiifiant). La relación entre sonido y pensamiento es 
pensada como lingüistica, es decir, no como unión psíquica produci
da por el hablante, sino como perteneciente al dinamismo del len
guaje y sancionada por sus reglas. Estas reglas lingüísticas no son 
producto subjetivo de los individuos, sino de la comunidad que ins
tituye la comunicación. Y pueden no ser creaciones conscientes de 
la sociedad, sino tener su origen en procesos de un nivel inferior a 
la conciencia.

La tarea de la lingüística consiste en describir este sistema orgá
nico de signos, que incluye una jerarquía de niveles, o una sene de 
sistemas también articulados: fonológico, léxico, sintáctico. La je- 
miología estudia estos signos en sus distintos sistemas articulados. 
Comprende los inventarios y combinaciones constitutivos de cada 
lengua y estructurados por ¡as reglas de un código válido para el 
mismo grupo lingüístico. A las nociones de organismo y combina
toria añadió Saussure, finalmente, la distinción del doble momento 
de sincronía y diarronía. Pero él limitó su ciencia al ordenamiento de 
los elementos en un conjunto simultáneo o investigación sincrónica 
de un «estado del sistema». Se le opone la diacronía, ciencia de los 
cambios que sufren los estados del sistema o del pasaje de un estado 
a otro. 1ji indagación diacrónica o de evolución histórica de un es
tado de la lengua a otro será subordinada al estudio sincrónico de 
la lengua en si.

La obra de Saussure siguió siendo fundamental, dando lugar a 
numerosos estudios de lingüistas, que aceptaron su método tendente 
a transformar la lingüistica generai en ciencia rigurosa, si bien con 
grandes divergencias dentro de la misma corriente. La evolución ha
cia el estructuralismo tuvo lugar en dos escuelas importantes. Son la 
Escuela de Praga y la Escuela de Copenhague. La Escocia de Praga 
fue fundada en 1926, cuyos principales exponentes fueron dos exilia
dos rusos: el príncipe N. TRUBETZKOY, que enseñó en Viena desde 
1926 hasta su muerte en 1938, y se ocupó principalmente del análisis 
fonológico del lenguaje, tema que pasó a ser dominante en sus se
guidores, y el actual jefé de escuela, R. JAKOBSON, que, después de 
algunos años de enseñanza en el exilio checo, pasó a Estados Uni
dos, donde enseña desde 1942, desarrollando los fundamentos de la 
fonología y morfología estructural. Fueron éstos los responsables 
del famoso texto del congreso de estudiosos eslavos tenido en La 
Haya en 1928, donde se desarrolló por primera vez la noción técnica 
de estructura aplicada a las estructuras lingüísticas, a las que Saussure 
sólo llamaba «sistema»6.

6 Actts da pmtwr Cmii Ltngmrfif*. Trevaua du CerdeLmgwstique
de Pregue (Leiden 1929), N. Trvbf.tzkoy. PnunptJ dt pbe—bgtt ,949); R J**** 
sox, dt gñrrale (París 1963). Cf. sus seguidores; E Benn ÉMST% Fret*-
ww dt ItmaiMt gMrtit (París 1966); A. Mamttnet, EAwmZ/ dt bngputq* f*”* (ftos 
1960); lo.. La Intgmrtiqar rntchrwip* (París 1965). Trubetzkoy ya presentaba d método 
fonológico como un «estructuralismo y un universalismo sistemático».

• La otra escuela de lingüistas daneses tiene por exponente principal 
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a L. HJELMSLEV, el cual, desde 1935, ha patrocinado dos nuevos 
métodos de acceso al estudio científico del lenguaje: la fonemática y 
la glosemática, y con H. J. ÜLDALL ha investigado las relaciones en
tre el sistema fonemático y el sistema gramatical. La dirección de 
sus estudios se acerca más a los métodos de Saussure, desenvolvien
do los aspectos formales de su enseñanza. Como éste, Hjelmslev 
considera el lenguaje como una estructura sistemática y autónoma 
más que como un conjunto de formas aisladas. Propone como obra 
principal de la lingüística una tarea analítica, concerniente al análisis 
de los sonidos (así, en fonología, la relación de vocales breves y lar
gas en una lengua o un grupo de lenguas), bien al análisis de formas 
gramaticales (morfología) o al análisis del significado. Su objeto es
pecífico es lo que Saussure llamaba lengua, como distinta del habla, 
estudiada en dimensión sincrónica o como sistema, prescindiendo de 
sus cambios diacrónicos y a través de procesos de inducción y tam
bién de deducción. El análisis de los sonidos y términos debe redu
cirse a algunos fundamentales, como las palabras han de ordenarse 
en unas pocas palabras raíces. También la sintaxis debe referirse a 
un sistema limitado de reglas. Así, el lenguaje puede ser considerado 
como un sistema definido de relaciones internas, formando una «es
tructura», que Hjelmslev denomina «una red autónoma de depen
dencias internas». Los demás supuestos de la teoría de Saussure son, 
asimismo, asumidos por el estructuralismo lingüístico de Hjelmslev

Lévi-Strauss va a seguir más la dirección de los lingüistas 
de Praga para su aplicación a la etnología del modelo de es
tructuralismo lingüístico, según las enseñanzas de su maestro 
en América, Jakobson. Este grupo daba importancia primera 
al aspecto fonológico del lenguaje. Bajo tal aspecto, la unidad 
mínima dotada de significado es el fonema, definido como una 
imagen acústica motriz. La fonología mira a establecer un in
ventario de fonemas para una lengua dada y analizar las recí
procas relaciones de tales fonemas en el sistema. Se puede así 
determinar la estructura de dicha Itngua definiendo sus co
rrelaciones fonológicas. Estas se constituyen por parejas de 
fonemas opuestos, como las de consonante-vocal, sonoro- 
mudo, largo-corto. Tales oposiciones no cambian por las va
riaciones de la lengua en el curso del tiempo. Una vez que el 
inventario esté completo, se podrá determinar todas las posi
bles combinaciones de estos elementos y sus funciones en un 
sistema dado. El proceso de formación de las palabras desde 
tales elementos ha de ser luego considerado como también la

!*• HjhLMSLhV y H. J. Uldall, Preneifies de graneneaire genérale (París 1928); Prole- 
to a Tbeo? of Langnage (Mad.son 1961); Le Langage. Une Introdnction (París 1966);

An Onthne of Gloaeneatia (Copenhague 1957).
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actividad (llamada sintagmática) de unir las palabras, donde 
el acto fundamental es el de la predicación, la cual da origen 
a la frase. Será posible entonces estudiar la morfología del 
lenguaje, la teoría de los sistemas de formas, sea de las pala- 
bras o de sus grupos.

Este método de oposiciones fonológicas ha transformado 
el vago concepto de sistema en el más preciso de estructura y 
hecho posible el parangonar las lenguas, cada una o en gru
pos de ellas, no en términos de correspondencias aisladas, 
sino globalmente y como sistemas. Sobre esta base, Jakobson 
expuso una teoría fonológica general para clasificar vocales v 
consonantes que tuviese aplicación universal a todas las len
guas. La importancia dada al aspecto fonético del lenguaje se 
hace patente teniendo en cuenta que la lógica es una, mas las 
lenguas son muchas, cuyas diferencias son primariamente de 
lengua.

Por ello, la lingüística debe tratar, primariamente, de los 
elementos lingüísticos, dejando a un lado consideraciones psi
cológicas o de acústica.

El análisis debe tener, además, cuenta de la distinción en
tre significante y significado, la cual corresponde casi a la del 
aspecto fonológico y el aspecto semántico de las lenguas. Y ha de 
proseguirse en ambos niveles. El significante incluye enuncia
ción, macro y microsegmentos, sílabas, fonemas (consonantes 
y vocales) y otros distintivos. El significado incluye frase, pro
posición, grupo, palabra, morfema. Se da paralelismo estruc
tural entre las dos series, y el mismo método puede aplicarse 
a ambas: los mismos tipos de relaciones (interdependencia, 
dependencia unilateral, etc.) pueden encontrarse entre los ele
mentos de cada serie. Tal método se hace así tan general y 
objetivo que puede aplicarse a otros campos diversos del len
guaje. A esto se añade que la lógica y matemática pueden fá
cilmente aplicarse al estudio fonológico del lenguaje. Así, el 
lenguaje resulta un campo privilegiado de investigación, me
jor o más inmediatamente conocido y menos complicado que 
otros fenómenos culturales, como el de los mitos .

8 Esuü Travaux du Orele Linguisnquc de Copenhague !2 (^openha-
gue 1959); J. Vachek. TAr Lnpuítk SM •/ Pr^g*. .4» n ift I*? —*
Prvfkr (Bloomington-Londres 1966). Cf. T. A. Sebok. Ctrmt Trr»¿ m (La
Haya 1963); G. C. I.EPsan, L< hngaiftiet ¡frattitralt (Turin 1966).
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LOS ESTRUCTURALISTAS

Las nociones de estructura y técnicas de análisis estructu
ral, incorporadas ya a la lingüística moderna, han dado ori
gen a la corriente científico-filosófica que se dio a sí misma 
el apelativo estructuralista. La tendencia se ha desplegado en 
variados estructuralismos, inspirados en el mismo método y 
en comunes supuestos doctrinales, pero diversificados por su 
aplicación a distintos campos de investigación. Los estructu- 
ralistas parisienses forman un grupo heterogéneo, sin relacio
nes personales ni colaboración entre sí, pero convergentes no 
sólo en el mismo método de análisis estructural derivado de 
la lingüística, sino también en comunes implicaciones filosó
ficas.

Se señalan cinco representantes principales de esta co
rriente, que dan lugar a otras tantas formas de cstructura- 
lismo: 1) el estructuralismo en etnología, de Lévi-Strauss; 2) 
el estructuralismo en historia y filosofía, de Michel Foucault; 
3) el estructuralismo en psicoanálisis, de Jacques Lacan; 4) el 
estructuralismo típicamente marxista, de L. /Mthusser; 5) el 
estructuralismo en crítica literaria, de Roland Barthes, aña
diendo algunos el de G. Dumézil en historia de las religio
nes. Habrá que exponer las teorías de cada uno de estos auto
res para conocer lo que es en rigor el estructuralismo en su 
múltiple dimensión.

CLAUDE LÉVI-STRAUSS ha sido llamado «el padre del es
tructuralismo» por su primera asimilación de la metodología 
estructural, tomada de la lingüística, y su aplicación a la etno
logía, así como por la generalización y difusión del método 
y teoría estructuralistas como teniendo validez para las cien
cias del hombre en general.

Vida y obras.—Las circunstancias especiales de la biografía de 
Lévi-Strauss son muy significativas para la comprensión de su pen
samiento y del mismo estructuralismo. Nació en 1908» en Bruselas, 
pero de padres franceses de raza jydíja. La familia se instala muy 
pronto en Paru. El muchacho, serio y aplicado, iba a crecer en un 
medio urbano fuertemente impregnado de cultura artística. El padre 
era pintor (junto con dos tíos) y hombre abierto a mil intereses, en
tre ellos a la afición coleccionista y el gusto por el bricolage, o artesa
nía rústica, en que iniciará al hijo. Este, además de su afición por la 
música, invertía sus ocios visitando tiendas de anticuarios y colec
cionando objetos curiosos y exóticos, que se entretenía en reparar y 
reconstruir, primer despertar de su vocación por la etnología. Este
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primer componente de su vocación se revela, sobre todo en el 
atractivo, manifestado ya desde su adolescencia, por la raubaia- sen
tía vivo interés en la búsqueda de la línea de contacto entre tos es
tratos geológicos. Y manifestó desde su infancia ese vivo interés por 
lo oculto y lo exótico, en que le parecía revelarse el senado profun- 
do de las cosas.

Pasados los estudios medios, ingresa en la Soborna, donde se 
matricula en filosofía, a la vez que sigue cursos de derecho. Los cin
co años de aprendizaje en la filosofía académica, donde prevalecían 
las corrientes neokantianas y bergsonianas, produjeron en ¿1 profun
da aversión por la filosofía racionalista, que duró toda su vida. Más 
tarde expresaría su constante repugnancia y desdén por toda aquella 
filosofía dogmatista y endeble, incapaz de conducir al rigor de una 
reflexión personal. Pero es obvio que exageró la esterilidad de la 
formación académica recibida. En sus escritos aparece innegable la 
inspiración neokantiana de su pensamiento estructuralista, como se
ñaló P. Ricoeur al definir su filosofía como «un kantismo sin sujeto 
trascendental». Su misma antropología tiene por fondo una teoría 
del conocimiento con categorías kantianas.

Al margen de la enseñanza oficial, Lévi-Strauss va a formar su 
ideología en otras fuentes afines a su innata tendencia. Durante sus 
estudios entró en contacto con las obras de los positivistas de la es
cuela sociológica francesa: A. Cnmrc»C. Saint-Simon, E. Durkheim, 
M. Nlauss. Estos fueron los mentores de su sociologismo positivis
ta, el clima propio en que se mueven sus investigaciones y teorías 
etnológicas, aunque luego fuera crítico de tales maestros. Y ya antes 
de su ingreso en la Universidad es imbuido en la doctrina marxista, 
según su relato autobiográfico: «Hada los diedsiete años fui imeia- 
do en el marxismo por un joven socialista belga... La lectura de 
Marx me arrebató tanto más cuanto que a través de su gran pensa
miento tomaba contacto por primera vez con la corriente filosófica 
que va de Kant a Hegel. Todo un mundo se me revelaba». Y prosi
gue refiriendo que su fervor marxista «nunca se vio contrariado» y 
que solía vivificar su reflexión con la lectura de algunos textos de 
Marx. Se trata de un marxismo libre de dogmatismos, disociado de 
toda acción práctica o política y comprendido e interpretado a su 
modo personal, pero que inspira en gran medida su pensamiento, 
sobre todo como fuente de su sociologismo positivista y materiahs- — 
mo dialéctico.

Junto con la doctrina marxista, estudió y asimiló muy pronto las 
teorías de Jreud, que durante sus estudios universitarios eran muy 
difundidas en Francia. Marxismo y psicoanálisis se asocian muy bien 
en su base materialista y se complementan, el uno en sus aplicacio
nes a lo social y el otro en el análisis antropológico del individuo, 
como se ha visto en neomarxistas anteriores. Lévi-Strauss los unió 
también en su mentalidad, c insiste en situar el influjo freudiano 
desde la perspectiva del marxismo. El descubrimiento del incons
ciente también entendido a su manera personal, en cuanto que pro-
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tonga colectivamente el psicoanálisis freudiano, va a constituir un 
pilar fundamental en la elaboración de su etnología estructuralista. 
En sus notas autobiográficas gusta denominar a la geología, el psi
coanálisis y el marxismo «mis tres maestros», los tres componentes 
de su entramado ideológico. La «geología» le entiende como su pro
pensión más profunda e innata a la investigación de todo lo oculto,

sino también en las razas de la especie humana más lejanas en el es- 
I. pació y tiempo.

La aceptación de tales ideologías tenía por raíz el talante radical
mente antimetafisico y materialista de nuestro autor. El rechazo de 
toda metafísica fue una constante en su pensamiento, englobando 
toda especulación superior a lo sensible y empírico, así como todo 
sentimiento religioso. En sus escritos reitera la profesión de incre
dulidad desde su infancia, manteniéndose ajeno y hostil a toda reli
gión y reconocimiento de Dios en toda su producción, como luego 
se dirá. De él dijo un comentarista que estaba construyendo la filo
sofía más rigurosamentejaxea de nuestro tiempo. Su actitud antime- 
tafísica se manifestó especialmente en sus duras críticas contra «las 
nuevas tendencias de la reflexión metafísica, que comenzaban a perfi
larse»

En 1931 recibe la agregación en filosofía, iniciando su carrera 
docente, como profesor de filosofía, en los liceos de Mont-de-Mar- 
san y de Laon (1932-33). En estos dos años crece su progresiva re
pugnancia que le aleja de la filosofía. Y además cobra conciencia de 
su incapacidad para la reflexión filosófica y para el ejercicio de tal 
profesorado. Por ello decide aferrarse a la etnología «como a una ta
bla de salvación». La ocasión se le presenta cuando, conocidas sus 
aficiones, el director de la Escuela Normal, C. Bouglé, le ofrece la 
cátedra de sociología en la Universidad de Sao Paulo (Brasil), que 
costeaba el Gobierno francés. En 1935 comienza su docencia en 
aquel centro, en abierta confrontación crítica con la tradición de la 
sociología francesa de Durkheim. Su estancia en el «Brasil exótico» 
provoca su curiosidad por la etnología, por la investigación de los 
pueblos primitivos y sus civilizaciones, siguiendo sus afinidades 
temperamentales (declara poseer «la inteligencia neolítica»), sus an
sias por la evasión y gustos por los viajes. Comienza a adentrarse en 
el estudio de las trihusjsalvajes del Brasil central y en la observación 
de sus costumbres. No tenía aún formación en la etnología, pero la 
lectura de la obra Primitive Sociology, de R. H. Lourie, le inicia en 
esta ciencia y le conduce a la etnología americana. En 1936 publica 
su primer trabajo acerca de la organización de las tribus bQroro. 
Gracias a la ayuda económica del Gobierno francés, prosigue sus ex-

Estos y otros numerosos datos de su vida los ha consignado I.i-a I-Sth u s» en li 
obra, de carácter ampliamente autobiográfico, Tristes troniques (París 1955), en las entre
vistas recogidas por P. Cari so, Conversaciones con L/ri-Straasf, V oxean!t y Cacan (Barcelo
na. Anagrama, 1970). Los reúne en su obra J Rl Hio C\rra< i-.do, Uri-Xfrattss. Eftrattv- 
rahsmoy ciencia/ humanas (Madrid 1976). 
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pediciones entre los pueblos primitivos del Brasil durante el bienio 
1938-1939. El análisis y descubrimiento de tan variarla^ o2as ¡o lle
va desde un enfoque crítico y demoledor de las teorías decimonóni
ca, servidoras inconscientes de la ideología colonialista.

Al estallar la guerra en 1939 regresa a Francia, donde es movili
zado, sirviendo de enlace entre los ejércitos francés e inglés. Y d ar
misticio en 1941 le obliga a huir por su condición de judio, como 
relata, en tono patético, en las peripecias de su evasión. Se traslada 
a Nueva_York, invitado por la New School for Social Research. Allí 
entra en contacto con los antropólogos americanos, y muy especial
mente con R. Jakobson, y asiste a un curso suyo en la Escuela Li
bre de Altos Estudios, en que asimismo colabora. Por conversacio
nes con él tiene la intuición de que el método fonológico, por aquél 
enseñado, puede ser trasladado, sin apenas transformación, a las 
ciencias del hombre. Unos años de trabajo febril, y en el 1945 publi
ca en la revista W'ord su articulo-programa EJ análisis estractnral en 
lingüística y en antropología, que significa la fundación de la antropolo
gía estructural sobre el modelo fonológico.

Lévi-Strauss trabajará en adelante incansable en sus investigacio
nes etnológicas sobre la base de esta su invención estructuralista. 
Fue consejero cultural de la Embajada francesa desde 1945 y en 
1947 regresa a Francia, donde trabaja como subdirector en el famo- 
s(7~Sfusco del Hombre. En 1950 es director en la Escuela de Altos 
Estudios de París. Desde 1959 ocupa la cátedra de Antropología So
cial en el Colegio de Francia y dirige el laboratorio adjunto, desde 
donde promueve con tesón las investigaciones etnológicas y la difu
sión de sus teorías estructuralistas a través de sus obras. En el año 
197 j cs elegido miembro de la Academia Francesa y recibe el premio 
Erasmo.

Obras.— La vasta producción científica de Lévi-Strauss com
prende los libros propios y un gran acervo de artículos. Se han de 
citar, al menos, sus libros publicados. Se inician con la investiga
ción: La ríe fa mi ha le tí sociale des Indiens I^ambihrara (París 1948), si
guiendo el extenso estudio con la primera aplicación de su método: 
Les struct seres élémentaires de la párente (París 1949), V los trabajos más 
conocidos: Race et bistosre (París 1952), Tristes tropupses (París, Plon^ 
1955), Anthropologie strnctarale (Pión, 1958), Le Totémisme asomen mu 
(París, PUF, 1962), La pensée sanrage (París, Pión, con los restantes, 
1962). Viene luego la serie tetralógica de estudios mitológicos; 
Mythologiqnes I: Le era et le cutí (1964); Mytbolognpes U: 
cendres (1966); Mytbologiqstes. 111: L'origine des manieres de tabie (19W); 
Xíythclogupes. IV: L'homme na (1971). Terminado con una nueva co
lección de artículos: Anthropologie strsscherale destx (19.3) ■

Tr KOl«ioxb.5 rsPASan xs - E/ WW" " b ’ 1966k
U rr«At y lo anníe (Buenos Aires 1966). El "¿W (Mélico. F C E IW

t¡truc toral (Buenos Atres. Eudeb., 196?), Pr bt -*l • (Buenos
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Más abundante es su producción en artículos en las más diversas 
revistas (en francés o en inglés). Y colaboraciones en trabajos colec
tivos o entrevistas, cuyo conjunto rebasa ampliamente el centenar, 
aunque con las obligadas reiteraciones de temas y contenido. Ello 
revela la facundia e infatigable actividad de nuestro etnólogo, servi
da por sus excepcionales cualidades de observación de los detalles 
mas extraños y su inmensa erudición y acumulación de datos, unida 
a la típica facilidad de su estilo francés tanto para la descripción mi
nuciosa de los hechos fabulosos como para una reflexión aguda y 
abstracta, no exenta de sutilezas alambicadas y neologismos.

Lévi-Strauss es el iniciador incontestado del movimiento estruc
turalista y fundador del método estructural, que aplicó primero al 
campo de la etnología, aunque con implicaciones filosóficas. El 
enorme caudal de investigaciones etnográficas y etnológicas que 
reunió con materiales de observación propia y de los demás especia
listas no concierne aquí directamente, sino sólo por el nuevo enfo
que metodológico e ideológico que ha impreso en ellas. Hemos de 
prescindir, pues, de esa torrencial erudición de ciencias positivas, 
limitándonos a la indicación de la concepción estructuralista de 
su tratamiento de la ciencia antropológica y de la filosofía latente 
en ella.

Antropología estructural.—La obra más representa
tiva de nuestro autor y que mejor recoge su pensamiento teó
rico es, sin duda, la que lleva el título de Antropología estructu
ral. Se trata de una compilación de quince artículos apareci
dos antes en las revistas, más dos inéditos (c.5 y 16), en que 
responde a fuertes críticas. La selección de tales trabajos, los 
más salientes (que van de 1945 a 1954), se supone reflejan 
mejor el curso de sus ideas.

Lévi-Strauss denomina su trabajo una «antropología es
tructural», señalando la nueva orientación del estudio positi- 
Aires, Siglo XXI, 1968), Las estructuras elementales del parentesco (Buenos Aires, Paidós, 
1969), Tristes trópicos (Buenos Aires, Eudcba, 1970), El origen de las maneras de ¡a mesa 
(Buenos Aires, Siglo XXI, 1970), Ra^a e historia j otros ensayos de antropología (Buenos 
Aires 1971).

Bibliografía. — J. Rt Bio Carracedo, Lévi-Strauss. Estructuralismo y ciencias humanas 
(Madrid, Istmo, 1976), monografía muy completa con bibliografía exhaustiva, sobre 
todo de escritos de Lévi-Strauss. Significativamente, toda alusicSn a sus escritos se acaba 
en 1973 Añadimos breve resumen de la abundante bibliografía en tomo a Lévi-Strauss: 
M Cierra, Lévi-Strauss, Antropología estructural (fAndcxd 1979), E. I.l-.ACH, Lévi-Strauss,

• <-» s j J i z > vp j * uii'B 'iSKi > a—*99 ¡.su ñama a vm v
de i inceste (París 1 J70), Id., Introducción a! estructuralismo (Barcelona 1969), C. BackeS- 
ClE.mfst, Leri-Strauss ou ¡a structure de la malheur (París 1970); P. Cri ssant, Lévi-Strauss. 
vers esp. (Barcelona 1972), C. Chahanis, Dieu exute-il? Non, répondent Léri-Strauss, 
R. A ron, etc (París 1973); J B Fage.s, Comprendre Lévi-Strauss (Toulousc, Pnvat, 1972); 
M. Harris, The Rise of Anthropologica! Theory (Londres 1968); M. Marc-Lippiansky, Le 
structurahsme de Lévi-Strauss (París 1973); Ó. Paz, Lévi-Strauss o e! nuevo festín de Esopo 
i vu° 967); con numerosos artículos de revistas, sobre todo críticos. Véase también 
¡a bibliografía general.

%25c2%25a1.su


Loj utmcttrahstas. C. Lén-Strm m
vo de las ciencias del hombre. Pero él se ha definido con 
frecuencia como etnólogo y su disciplina es la etnología Se 
trata de apelativos intercambiables. Ya adviene desde un 
principio que «la etnología corresponde, aproximadamente, a 
lo que en los países anglosajones (donde el término ‘etnolo
gía’ cae en desuso) se entiende por antropnlnoig s^/ j cultu
ral». Nombres que incluyen las dos vertientes principales, en 
cuanto que la antropología social se consagra al estudio de la 
organización e instituciones sociales, mientras que la cultural 
se refiere a las «técnicas al servicio de la vida social», a los 
productos culturales de cada grupo social. Añade la dis
tinción entre etnología y la etnografía, disciplina subsidiaria 
tan intensamente cultivada también por él. «La etnografía 
consiste en la observación y el análisis de grupos humanos 
considerados en su particularidad... y que busca restituir, con 
la mayor fidelidad posible, la vida de cada uno de ellos, 
mientras que la etnología utiliza de manera comparativa... los 
documentos presentados por el etnógrafo»11.

En efecto, tal investigación de los grupos étnicos, de su 
organización e instituciones sociales y culturales, venía siendo 
objeto de interés y estudio por una nube de antropólogos y 
etnólogos durante los últimos cien años, desde que la obra 
Primitive Culture (1871), de E. T. Tylor, iniciaba el análisis 
comparado de las culturas humanas, constituyéndose en una 
ciencia autónoma. Los escritores ingleses y especialistas ame
ricanos, que con tanto afán la cultivaron, le dan siempre ese 
nombre de antropología social o cultural, mientras que los 
franceses prefieren hablar de ella como etnología. Lévi- 
Strauss acepta aquí la indistinción, si bien, fuera de esta obra, 
comúnmente la denomina etnología.

^Antropología es, en general, la ciencia del hombre. En su 
primer empleo clásico, iniciado en el siglo XVII, designaba el 
estudio filosófico del hombre individual por el análisis induc- 
tivo-deductivo de su vida en el triple nivel de su dinamismo 
orgánico, sensible e intelectual, y de su estructura esencial, 
compuesta de cuerpo y alma espiritual, doctrina equivalente a 
la psicología racional. Mas los científicos modernos, imbui
dos en el ambiente del positivismo y sociologismo reinantes,

concepciones.
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rechazan o ignoran esta noble ciencia del hombre, relegándo
la a la metafísica, carente de validez científica.

antropología moderna es, por lo tanto, la ciencia positiva 
que estudia los fenómenos humanos desde la observación 
empírica, que atiende a la clasificación de los mismos y for
mula hipótesis para su interpretación hasta construir 
generales sobre su ojigen, caracteres y proceso de funciona
miento y evolución. Pero es, a la vez, eminentemente una 
antropología social, Se ocupa de los grupos étnicos directamente, 
no de los individuos; y considera estos grupos étnicos, pue
blos o tribus, bajo el aspecto de su origen, crecimiento y natu
raleza de sus culturas. Su objeto adecuado puede sintetizarse 
en dos palabras: relaciones sociales o hechos sociales. Estas relacio
nes son numerosas: instituciones, formas de organización so
cial, costumbres, vida familiar, fenómenos socio-culturales, 
leyes, tipos de trabajo, culto religioso, leyendas y ritos, arte, 
etc. Todos estos elementos incluyen, normalmente, modelos 
definidos y regulares que se integran en un sistema interde
pendiente de relaciones sociales, lo que es llamado una es
tructura social.

El acento es puesto en todo caso sobre lo social o colecti
vo. La teoría sociologista de E. Durkheim sostenía que el 
grupo social posee una conciencia colectiva que trasciende al 
grupo, si bien participada en sus miembros, y es la que gene
ra todo el bagaje de ideas y cultura compartido luego por los 
individuos. Es la teoría que ha sido radicalizada por Lévi- 
Strauss con su noción del «inconsci^ntejiQlectivo». Mas la ten
dencia actual no es tanto de oponer individuo y comunidad 
como de verlos en relación intercambiable de dependencia. Se 
reconoce que las formas sociales dependen de los individuos, 
los cuales, a su vez, dependen de la estructura del grupo.

El determinante específico de la nueva ciencia antropoló
gica como etnología es que se ocupa de los pueblos primitivos. 
El término «primitivo» designa un conjunto de pueblos o ct- 
nias que han permanecido desconocedores de la escritura y, 
por consiguiente, al margen de los métodos ordinarios de la 
investigación histórica; la civilización «mecánica», científico- 
técnica, les ha llegado en época tardía o aún no les ha llegado. 
Lévi-Strauss acepta esta noción tradicional, pero rechaza las 
descripciones comunes acerca de este primitivismo, sobre todo 
en dos aspectos básicos: a) que pueblos primitivos equivalga 
a «atrasados» o no civilizados; b) que sean pueblos sin historia, 
aunque con frecuencia se desconozca su desarrollo histórico.
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Lévi-Strauss se rebela contra esta equivalencia y lucha de
nodadamente por refutarla. El primitivismo de una sociedad 
suele ser una catalogación relativa, es decir, en relación con 
otras más evolucionadas. La diferencia suele reducirse a algu
nos aspectos, en otros ocurre al revés. De aquí las «coinci
dencias» y «discordancias» o contradicciones, internas o ex
ternas, que alega como criterio para discernir el grado de ar
caísmo o cultura de los mismos. «Un pueblo primitivo no es 
un pueblo atrasado; puede revelar, en tal o cual campo, un 
espíritu de invención y civilización que deja muy por detrás 
los logros de los civilizados». Su estudio de los pueblos nam
bí kwara y bororo, de la selva brasileña, le ha mostrado que 
tales tribus, dentro de su arcaísmo, poseen, al menos, un gra
do de cultura —habitaciones permanentes, cultivo de la tie
rra, crianza de animales, pulimento de la piedra, tejido, alfa
rería— que les hace remontar el período neolítico. Rasgos 
generalmente asociados a una organización social diferencia
da; y las sociedades supuestamente arcaicas de primitivos 
australianos o melanesios revelan una organización familiar, 
un complejo sistema de desechos y modos de pensamiento y 
sentimiento religioso que les sitúa en el plano de auténtica cul
tura 12.

12 Aatraffiegia estrac toral. ed cit., c.6: La ~ct* de V <*
Las estmeheras fetales del Brasil p. 108».

Finalmente, la antropología entra de lleno en el campo de 
las investigaciones sociales, en el ámbito de la sociología. 
Lévi-Strauss llama con frecuencia «sociólogos» a los inves
tigadores de la etnología. Pero se distinguen, dice, ambas dis
ciplinas. La sociología, en la acepción ordinaria de los es
tudiosos franceses y otros europeos, se entiende como «refle
xión de los principios de la vida social y de las ideas de los 
hombres que la han sustentado»; entonces se reduce a «la fi
losofía social», ajena a su estudio e interés. Y en los países 
anglosajones «se la tiene por un conjunto de investigaciones 
positivas acerca de la organización y funcionamiento del tipo 
más complejo de sociedades», es decir, de las sociedades civi
lizadas que han entrado en la historia. Pero Lévi-Strauss 
combate siempre la historia como elemento diferencial. \ pre
tende que tal sociología positiva es «una especialidad de la et
nología», la ciencia humana más general y de resultados más 
precisos. Sólo cuando se llegare a integrar el estudio de so
ciedades primitivas y modernas «en conclusiones universa - 
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mente válidas diacrónica y sincrónicamente», la sociología al
canzaría «su coronamiento o culminación de las investigacio
nes sociales» 11 * 13.

11 Antropología estructura! e l Historia y etnología, cd. ctt , p.2ss.
14 Ibid., p 1

■^"J^pologia ^uctura! c.2 U análisis estructural tn lingüística ) antropología, cd
x'lVHI ' as,rn,smo- manera especial, Introducción (lección inaugural) pXXI-

No obstante, Lévi-Strauss titula su estudio una Antropolo
gía estructural. Con ello pretende resaltar la diferencia metodoló
gica (y en el fondo ideológica) de su nueva ciencia respecto 
de las etnologías precedentes. La suya, aunque fundada sobre 
las investigaciones sociológicas anteriores y reuniendo todos 
sus materiales, trata de estructurarlos en una ciencia rigurosa, 
nivel que aquéllas no habían alcanzado. Sus diversas tenden
cias o explicaciones, sea el difusionismo generalizado, sea el 
funcionalismo y otras, convergían en la interpretación común 
del evolucionismo. Los etnólogos, ya desde el siglo XIX, quizá 
bajo el influjo del dogma del «progreso» y asumiendo el 
tiempo y la historia como criterio, aceptaban que nuestra ci
vilización occidental era la forma más avanzada de vida so
cial; las culturas habrían evolucionado en línea directa desde 
las formas simples y primitivas a las más sistemáticas y com
plejas, siendo aquéllas consideradas como inferiores. Y así, 
«la civilización, occidental aparece como la más avanzada ex
presión de la evolución de las sociedades humanas, y los gru
pos primitivos, como supervivencias de etapas anteriores, 
cuya clasificación lógica proporcionará el orden de aparición 
en el tiempo» 14.

Lévi-Strauss se opone tenazmente a esta interpretación, 
nacida del evolucionismo biológico. Es un error fundar la 
etnología sobre la historia, implicando la unidad genética de 
todas las sociedades humanas. Su método de clasificación 
comparativa de las estructuras sociales es sincrónico, y, por 
tanto, netamente ahistórico y antiejYolucionista.

Estructuralismo etnológico. — Desde estos supuestos, inten
temos dar idea del estructuralismo etnológico que Lévi-Strauss ha 
construido, y que se convirtió en base y guía de todo el movimiento 
estructuralista. Las reflexiones fundamentales se encuentran disper
sas en los artículos reunidos en Antropología estructural a partir del 
trabajo programático Análisis estructural^, que con insistente reitera
ción aplica y explaya en los restantes trabajos de la obra y luego en 
los restantes escritos, en confusa mezcla con la interminable selva de
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descripciones etnográficas de hechos concretos de los pueblos ptinu- 
tivos. r r

El punto de partida es dado por la teoría lingüistica de Saussuxe 
que los teóricos de la Escuela de Praga Trubetzkoy y, sobre todo’, 
Jakobson han desarrollado en un sistema fonológico estructural, a 
quienes Lévi-Strauss se remite con frecuencia. La fonología elabora
da por estos autores sostiene que, más que el significado o conteni
do de las palabras, lo que importa a la hora de precisar su alcance 
semántico es el contexto, es decir, el conjuntojerdanon^ de cada 
palabra con las restantes del misrnQtexto. Y el análisis fonológico 
se mueve en un plano más profundo. Puede aplicarse en el nivel sin
táctico o de los sintagmas, o bien en el nivel paradigmático (de las 
sustituciones). Pero es especialmente aplicable en el nivel fonético. 
Jakobson distingue entre lo fonológico y lo gramatical; el análisis 
tiene lugar en ambos niveles, formando tipos dé relaciones paralelas. 
Y la fonología se dirige, preferentemente, al análisis de los fonemas, 
las unidades elementales de una lengua (vocales y consonantes) para 
captar sus múltiples relaciones de interdependencia que forman el 
sistema lingüístico. Tal sector de la lingüística llamado fonología 
mira a establecer un inventario de los fonemas y analizar sus múlti
ples correlaciones para determinar la estructura de una lengua dada. 
Jakobson señaló asimismo que la ley fundamental de tales correla
ciones es el de la oposición binaria, constituyendo pares de fonemas — 
opuestos: consonante vocal, sonoro-mudo, grave-agudo, largo-cor
to, etc. Con tales reglas para descubrir las estructuras elementales y 
otras diferentes de asociación y composición, según las cuales se 
construyen las estructuras más complejas, vino a exponer una teoría 
fonológica general que pudiera aplicarse umversalmente a todas las 
lenguas.

El método fonológico no se limita a una labor de clasificación y 
comparación de las diferentes lenguas, sino que trata de englobarlas 
en un sistema general y determinar larléyg^cnccd?5 su e5*™0’ 
tura. Como dijo Trubetzkoy, «un sistema fonológico no es simple
mente la acumulación de fenómenos aislados, sino un todo or
gánico en el cual los fonemas son los miembros y la estructura 
está sometida a leyes». Y Lévi-Strauss alega el texto de este autor, 
que condensa el método fonológico en cuatro pasos fundamentales: 
«a) La fonología pasa del estudio de los fenómenos conscientes al de su 
estructura inconsciente; h) rehúsa tratar los términos como entidades 
independientes y roma, al contrario, las relaciones entre los términos 
como base de su análisis; c) introduce la noción de sistema; muestra 
sistemas fonológicos concretos y pone en evidencia su esíftatnm; 
d) en fin, busca descubrir las Zryw generales, ya las encuentre por 
inducción o bien deduciéndolas lógicamente»,6.

Este programa evidencia que los lingüistas ya se habían anticipa-

W «¿hni "tnrhral, cit., p.81 Tomado de N. Tbiwtzmiy. L.
k. en Pfico/ojpa dt! ItafM/f. trad esp (Buenos Aires 1952) c.3 p.243
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do en la explicación de los fenómenos lingüísticos desde el inconscien
te; que la recurrencia regular de las combinaciones fonológicas en 
lenguas muy distanciadas en el espacio y tiempo, que ellos habían 
reducido a ciertas leyes y fórmulas, no obedece al azar, sino que tie
ne su raíz en la estructura profunda, inconsciente, de nuestra mente. 
Lévi-Strauss apela al etnólogo Franz Boas, el primero en haber defi
nido la naturaleza inconsciente de los fenómenos culturales anclados 
en la estructura de la lengua modelada fuera de la conciencia del su
jeto, a cuyo pensamiento impone cuadros conceptuales que son to
mados como categorías objetivas. La diferencia entre ambos estaría 
en que los fenómenos lingüísticos no emergen a la conciencia clara, 
mientras que los culturales, si bien tienen igual origen inconsciente, 
se elevan a menudo hasta el nivel de la conciencia clara. Por ello 
añade Lévi-Strauss que «la actiyidad inconsciente del espíritu consis- 

i te en imponer formaje a un contenido, las cuales son fundamental- 
mente las mismas para todos los espíritus, primitivos y civüiza- 

‘ dos» r.
La transposición del método lingüístico a la etnología representa la in

vención original de Lévi-Strauss y es la base fundamental de la corrien
te estructuralista. Desde sus estudios con Jakobson y su ensayo de 
1945 se entusiasmó por la perspectiva de una estrecha analogía del 
método fonológico con el de la ciencia etnológica, y abogo por una 
directa colaboración entre los estudiosos de ambas disciplinas. En
trevio que otros aspectos de la vida social podían ser tratados como 
fenómenos similares al del lenguaje, en cuanto que implican estruc
turas objetivas, dependientes de la correlación de elementos dentro 
del sistema. Si el lenguaje es el principal elemento de la vida cultu
ral, ha de suponerse que las otras fonnas_culuirales ofrecen una es
tructura similar, reflejando la estructura del cspícixu-humano. La lin
güística será considerada como el modelo de las ciencias humanas, 
en cuanto tiene un objeto universal y un método homogéneo que 
puede alcanzar un grado de formalización igual al de las ciencias na
turales.

El punto de partida lo hace consistir Lévi-Strauss en la llamada 
teoría de la co^niaiíión. La antropología estructuralista toma su base 
de este principio, que «consiste en interpretar la sociedad, en su 
conjunto, en función de una teoría de la comunicación». La lengua 
es el instrumento universal de comunicación de mensajes, de la circu
lación de pensamientos y deseos de los hombres y grupos entre sí 
a través de un sistema convencional de signos lingüísticos. De un 
modo análogo pueden establecerse las relaciones de comunicación 
de los demás bienes en régimen de reciprocidad según ciertas reglas 
que imiten el sistema del lenguaje: comunicación de mujeres, que 
son los bienes más preciados, y comunicación de bienes "materiales,

1 Antropología ntrudural e l Historia r ftnolo^a p 22 25 Cf I' Bo\s(ed.), Hami 
Amtruan ludia» Lan^n (1911) I p 67-71. Otros traba|os suvos reunidos en 

t- tto\s. General Anthropolo# (Boston-Londres 1938)
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que han de ser regulados por sistemas de intercambio. De este 
modo, «las regias del matrimonio y los sistemas de parentesco —así 
como las leyes económicas y comerciales que aseguren la circulación 
de bienes y servicios pueden considerarse como una especie de 
lenguaje, es decir, un conjunto de operaciones destinadas a asegurar 
entre los individuos y grupos un derto tipo de comunicación». Los 
tres niveles son considerados como las tres formas fundamentales 
de comunicación, relacionadas entre sí y en estrecha vinculación con 
el lenguaje, que interviene en todos los niveles. El lenguaje es así 
erigido en «modelo lógico que puede ayudamos... a comprender la 
estructura de otras formas de comunicación»

En la obra Las estructuras ekusentales del parentesco (1949), Lévi- 
Strauss llevó a cabo la aplicación concreta deT método estructural a 
ese primer nivel etnológico de las relaciones sociales en el matrimo
nio. Es una investigación ingente, en que el autor trata de demos
trar el rigor científico del método propuesto a partir de su eficacia 
para resolver un problema que constituía la «torre de Babel de los 
etnólogos»: la lógica de los sistemas de parentesco, trazando, a la 
vez, las leyes básicas de la sociología matrimonial. Con una habili
dad poco común para manejar la documentación acumulada por de
cenas de etnólogos sobre cientos de organizaciones sociales, acomete 
la empresa de reducir a un sistema general y unificado el conjunto 
heterogéneo y contradictorio de las formas de parentesco vigentes 
en el sinnúmero de grupos primitivos.

La aplicación del sistema estructural fonológico a los sistemas de 
parentesco parece tener una correspondencia directa. Los términos 
de parentesco (padre, madre, tío, hijo, esposo, esposa) son los ele
mentos de significación y corresponden a los fonemas de la fonolo
gía. Adquieren significación sólo a condición de integrarse en sis
temas de relaciones de parentesco, de reglas matrimoniales. Y como 
en lingüística, se estructuran en una serie compleja de correlaciones 
formadas por parejas de opuestos (padre-hijo, tío-sobrino) o de si
militud binaria (esposo-esposa).

El autor declara en el prólogo su concepto de «estructuras ele
mentales de parentesco» con cierta ambigüedad. Son aquellos sis
temas que permiten determinar de modo inmediato el círculo de los 
parientes y de los aliados; es decir, «los sistemas que prescriben el ma
trimonio con un cierto tipo de parientes», de donde resulta una da-

!B AatrvfmbgM eítrmhtr^l c.3 p 56, c 4 p.62ss, c.5 p 76: «Las regias del parentesco 
\ del matrimonio sirven para asegurar la comunicación de las mujeres entre 
asi como las reglas económicas sirven para asegurar la comunicación de los 
los servicios, \ las reglas lingüisticas, la comunicación de los mensajes Ejtas tres forros 
de tomtnttcaftñ a¡ mismo tiempo, Jormtts de mfrreambto, entre las cuales rxistrn, 
tiestamente, relaciones, puesto que las relaciones matrimoniales se acompañan ptwa 
ciones económicas v el lenguaje interviene en rodos los niveles. Es «tronces legitimo 
ver si entre ellas existen homologías v cuáles son las características formales de croa 
tipo v de las transformaciones que permiten pasar de uno a otro, \ease lo mismo en 
c 15 p 268
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sificación de «cónyuges posibles y cónyuges prohibidos». Se dis
tingue de la noción, no menos ambigua, de «estructuras complejas», 
que limitan el circulo de parentesco, dejando a otros mecanismos 
—económicos o psicológicos— la determinación del cónyuge.

Y ya desde el comienzo establece el principio fundamental que 
rige toda su interpretación: es la prohibición del incesto, una ley cuya 
validez aparece en todos los grupos sociales, y que Lévi-Strauss inten
ta demostrar, no obstante el caso contrario de los faraones egipcios 
y otros similares. Se trata de la única regla social que tiene carácter 
de universalidad. «La prohibición del incesto es universal como el 
lenguaje», posee «la universalidad de las tendencias y de los instintos 
y el carácter de las leyes y de las instituciones» ’9.

Tal prohibición del incesto no tiene sólo un fundamento bioló
gico, ni ha de interpretarse por ello como una medida protectora de 
las nefastas consecuencias de los matrimonios consanguíneos. Lévi- 
Strauss rechaza todas las explicaciones hasta ahora dadas a esta ley, 
sea de la repugnancia instintiva, sea de otro orden psicológico o so
ciológico. Como la misma exogamia que instituye, dicha norma nega
tiva es sólo el reverso de la prescripción positiva de intercambio y ex 
presión concreta de una «regla de reciprocidad» mediante la cual se 
institucionaliza el «cambio». Como lo ha demostrado Marcel Mauss 
en su escrito Essai sur le don, el cambio se expresa en las sociedades 
primitivas, ante todo, bajo la forma de «transacciones de dones recí
procos». Y esa ley de reciprocidad afecta a toda suerte de relaciones 
sociales y no sólo al intercambio comercial de bienes.

Ahora bien: la prohibición del incesto señala el inicio de la apli
cación cultural de esta ley general de intercambio en reciprocidad, 
por referirse a la mujer en su doble valencia de estimulante natural 
y de valor social. La mujer es el supremo_regalo, el bien fundamen
tal en su cuádruple plano sexual, económico, jurídico y social. Por 
eso el matrimonio se presenta como un sistema de prestaciones múl
tiples y recíprocas regidas por la ley general de intercambio, que es 
sólo «un aspecto de una estructura global de reciprocidad»; funciona 
a nivel inconsciente, pero constituye «la forma universal del matri
monio». Las leyes matrimoniales y los sistemas de parentesco repre
sentan, pues, la regulación de ese intercambio de mujeres, de un 
modo análogo al intercambio de bienes entre los distintos grupos 

* - indígenas. «Nosotros damos nuestras hermanas a otros hombres, y 
estos hombres nos dan sus hermanas», informaban indígenas ara- 
pesh. Así se organiza en la sociedad primitiva la adecuada distri
bución de las mujeres bajo esta lev esencial de prohibición del in
cesto w.

_ ’ ftructuref élementairej de ¡a páreme 2* cd (París 1967) c I n.3-13, conclusión.
р. 565, *

™ “ruttures élémentairej de ¡a párente c 2-5, cd cu., p.34-48 49-59 60-79 80-97;
с. 29 n 5SS ‘
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Levi-Strauss observa que en estos sistemas de parentesco basa
dos en la ley de la exogamia, se da la transición dd «estado de natu
raleza» al «estado de cultura», porque el matrimonio surge de la na
turaleza, y sus reglas e instituciones representan lo o su ra
cionalización. Así cree encontrar un criterio preciso para discernir 
sus limites, la presencia o ausencia de reglas. La prohibición univer
sal del incesto será «el punto de paso entre los hechos de naturaleza 
y los hechos de cultura», así como «el mecanismo de su articula
ción»2’.

Desde estos supuestos procede Lévi-Strauss a la catalogación y 
reducción a estructuras básicas de los innúmeros y abigarrados sis
temas de parentesco. La organización dualista es tenida como sistema 
clave y de carácter universal y confirma la tesis del matrimonio 
como forma de intercambio con sus dos mitades exogámicas, a la 
vez que su equivalencia con la fonología lingüistica con sus relacio
nes de oposiciones binarias. Lévi-Strauss se detuvo más tarde es una 
detallada descripción de las aldeas de bororos y otras tribus, que 
adoptan siempre una estructura concéntrica y dos estructuras diame
trales, es decir, están dispuestas en forma de círculo repartido en 
dos mitades, en que se reúnen las tribus exogámicas, que mantienen 
con la mitad opuesta las relaciones de matrimonio y culturales, 
aunque también se combinan con la forma triádica22.

No incumbe aquí seguir la labor técnica de ordenación positiva 
de los intrincados sistemas de parentesco desarrollada por Lévi- 
Strauss en su obra, fiel a su principio de que todos ellos, aun los 
más desarmónicos y complicados, se rigen por la estructura in
consciente del inffrrramfyo en irriprocidad. En síntesis, concluye 
que las estructuras elementales del intercambio matrimonial se redu
cen a tres: «bilateral, matnlateral y painlatcral, que están siempre 
presentes al espíritu humano, al menos bajo una forma inconscien
te». Y las estructuras complejas provienen siempre de la combina
ción de las estructuras elementales, que se complican en formas di
rectas c indirectas, en sistemas globales o especiales23. Lévi-Strauss 
recorre con incansable ingeniosidad el análisis de sociedades primiti
vas de las diversas partes del mundo, ajustando siempre los más ex
traños tipos de matrimonio a su teoría apnórica del cambio conven
cional de alianza.

Estructuralismo generalizado. Simbolismo y mi
tología.— En los escritos posteriores, Lévi-Strauss ha gene-

21 Ibid., c 2 p.29.

matrimoniales y otras funciones culturales
23 Ibid., c.29 p.527-534.
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ralizado su método, proclamando la extensión del análisis es
tructural a todos los fenómenos culturales, a la vez que ha 
profundizado su concepto de «estructura», dándole un alcan
ce general y transformándolo en teoría. Si el sistema de pa
rentesco era no sólo un medio de comunicación, sino tam
bién un ejemplo de pensamiento simbólico, ello mostraba 
que también las otras realidades culturales podían ser reduci
dos a esta misma base. Esto le indujo a avanzar por esta vía 
metódica y a considerar las demás formas de la vida social de 
la misma manera. Como las relaciones de mat.rimQnio y sus 
reglas de parentesco, así también los demás productos de la 
actividad social —el arte, los mitos y ceremonias rituales, la 
religión, las costumbres, modas y otras instituciones socia
les— deberían ser tratados como otros tantos tipos de len
guaje comunicativo entre los individuos y los grupos.

E/ simbolismo, o la teoría de los símbolos, proporcionó a 
Lévi-Strauss la clave para esta aplicación extensiva del méto
do estructural a los diversos ámbitos de la cultura humana. 
La semiología, ciencia de la significación y de los signos, era 
intensamente cultivada por lingüistas y antropólogos, y Ja
kobson ya había evolucionado en la labor de la transposición 
de la fonología funcional a todo el ámbito cultural mediante 
la reducción de todo lo humano al lenguaje. Todo induce a 
pensar, observa nuestro autor, si los diversos hechos de la 
vida social no consistirán en «fenómenos cuya naturaleza con
verge en la naturaleza misma del lenguaje». En efecto, ya había re
ducido las estructuras del parentesco y otras similares a for
mas de comunicación por sus analogías fundamentales con el 
lenguaje. Y la lengua es el sisterpa de significación por exce
lencia, cuya universalidad acompaña y envuelve todas las ex
presiones de la cultura, las cuales comparten con ella su valor 
de signos y su eficacia simbólica, formando «una vasta cien
cia de comunicación».

El lenguaje no agota el universo de los signos, pues «el 
pensamiento dispone siempre de un exceso de significaciones 
para la cantidad de objetos a los que puede adherirlas». Y el 
hombre se encuentra «desgarrado entre estos dos sistemas de 
referencia, el del significante y el del significado». De aquí nacen 
las conductas simbólicas, entre las que hay que situar también 
la magia_ y la patología psíquica. Pero las conductas anorma
les dan «la ilusión de un simbolismo autónomo», que es, por 
tanto, ilusorio. En cambio, las conductas normales, si bien 
«jamás son simbólicas por sí mismas, constituyen el punto de
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partida para que se construya un sistema simbólico, que no 
puede ser más que colectivo» 24.

24 Cf l'J htfhrm y U en Antrtfftfia ttmrttrai c 9 p. 151-167; La
¡utbehet, ibid., c.10 p.138-185 (especialmente p 182-184). Y, sobre todo, la laíraAnrw 
a la obra de M Maiss, tt Anthnffiofit (París 1950) p.IX-LIl.

25 Soatfogtr tt Authnpiitgn, cu., p XIX, cf. p.XX-XXVU.
La tjlcta* ntvMut, en Aatryvtogú titmctaral c 10 p. 183-184: •Et *”**"?** 

reduce a un término por el cual designamos una función: U fauíñ» nartafrna, apeanca- 
mente humana, pero que en todos los hombres se ejerce según las mismas leyes, que 
se reduce, de hecho, al conjunto de estas leyes. Organo de una funaón «P«W* 
limita a imponer leyes estructurales a elementos inarticulados que vanen de, pane 
— v esto agota su realidad—: pulsiones, emociones, representaciones, recuerdos..- el 
consciente solamente extrae el material de imágenes sobre d cuxl opera, pero 
tura es siempre la misma, y por ella se cumple la funaón simbólica», bata idea « «m-

La idea del símbolo surge, pues, de su fundón significativa, 
y Levi-Strauss hace derivar el valor significativo de los sím
bolos de su conexión con el sistema universal de signos pri
marios o formales que es el lenguaje. Todos los símbolos en
tran, por tanto, en la categoría de signosT obedeciendo a las 
mismas leyes de la lingüística estructural. En ellos se estable
ce la «complementariedad» de lo social y lo psíquico, pues el 
psiquismo es, al mismo tiempo, «un elemento de significa
ción para un simbolismo que desborda y único medio de ve
rificación para una realidad cuyos múltiples aspectos no pue
den ser captados más que como síntesis exterior». Los símbo
los «son más reales que lo que simbolizan, pues el significan
te precede y determina el significado». La función simbólica 
es la de significación de una realidad oculta y se extiende a 
todas las manifestaciones culturales. Lévi-Strauss, en conse
cuencia, declara: «Toda CuEüSpuede considerarse como un 
conjunto de sistemas simbólicos, entre los cuales el primer gru
po está formado por el lenguaje, las reglas matrimoniales, las 
relaciones económicas, el arte, la ciencia y la religión»2S.

El inconsciente colectivo. estructurante, constituye, para - 
Lévi-Strauss, la fuente y el origen profundo de la actividad 
simbólica. En realidad representa el órgano mismo de la fun
ción simbólica, algo «vacío», extraño al contenido de imáge
nes y representaciones sobre las que se ejerce, «como lo es el 
estómago a los alimentos que lo atraviesan»; y es su principio 
activo, que ejerce su acción sobre todo el material de sis
temas simbólicos según determinadas leyes. Significa, por 
ende, el término para designar dicha función simbólica, la ac
tividad inconsciente del espíritu, que impone sus leyes estruc
túrales al caos Informe de elementos sensibles de la concien-
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Lévi-Strauss recurre con insistencia en sus escritos a esta 
noción del inconsciente como pilar básico de su estructuralis
mo. Viene inspirado en el psicoanálisis de Freud, aunque sus 
diferencias son patentes. Aquí mismo señala una distinción 
bien marcada entre esta noción y el subconsciente freudiano. 
El subconsciente (apenas hay diferencia para él entre ambos 
términos) sería «el léxico individual en que cada uno acumula 
el vocabulario de su historia personal; pero éste solamente 
adquiere significación si el inconsciente lo organiza según sus 
leyes, y constituye así el discurso». El inconsciente es conce
bido como la estructura fundamental de la mente humana 
que impone sus leyes a todas las producciones de la concien
cia. Antes reiteraba que el lenguaje nace «de la actividad in
consciente de la mente». Ahora le asigna la elaboración y or
ganización de los sistemas simbólicos, en los que comprende 
la totalidad de los fenómenos culturales. Simbolismo y len
guaje se enmarcan en las mismas estructuras subjetivas de la 
mente, que los moldean mediante un conjunto limitado de le
yes2". Con razón, pues, se interpretan estas leyes como un re
flejo de las categorías kantianas, dado el influjo de kantismo 
en nuestro autor; un ^eokahtismo «sin sujeto trascendental», 
como observa Ricoeur.

La teoría del simbolismo ha recibido en Léid-Strauss una aplica
ción amplísima a sus estudios sobre mitología, al análisis estructu
ral de los mitos. Estas investigaciones constituyen la segunda 
parte de su estructuralismo etnológico, que prolongan la pri
mera fase de los sistemas de parentesco, pero de forma des
mesurada, pues representan la sustancia mayor de sus es
tudios etnológicos y aparecen un poco en todos sus escritos, 
incluyendo breves análisis de arte y fenomenología religiosa.

Un estudio previo, La estructura de los mitos (1955), sirve 
de preámbulo, donde Lévi-Strauss comienza rechazando to
das las interpretaciones que se han dado sobre su sentido por 
psicoanalistas, sociólogos y fenomenólogos de la religión. 
Los primeros pretenden obligarnos a elegir «entre la simpleza 
y el sofisma». La fenomenología religiosa se ha mostrado «es
téril y fastidiosa» y parece reducir los relatos míticos «a una 

consciente colectivo» deriva de Jung, en el cual, no obstante, su sentido no es mera- 
mente formal, sino unido a sus contenidos simbólicos. Lcvi-Strauss lo asume de M. 
M,\issy otros lingüistas como F. Boas.

La tfita fia sifnMica, cit., p. 184: «Estas estructuras son, además, poco numerosas, 
o cual nos permite comprender por aué el mundo del simbolismo es infinitamente di
verso en su contenido, pero siempre limitado en sus leves. Hav muchas lenguas, pero 
muy pocas leyes fonológicas, válidas para-todas las lenguas»
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forma grosera de especulación filosófica*. Las frases despecti
vas son siempre más duras respecto de lo religioso.

Por su parte, incorpora la explicación al método lingüís
tico estructural, puesto que el mito «se integra en la lengua», 
formando el campo del lenguaje simbólico. Y más directa
mente en el sector de la semántica, ya que «la función signifi
cativa de la lengua no esta ligada a los sonidos mismos, sino 
a la manera como los sonidos se encuentran combinados en
tre si». El mito se integra en la lengua, pero pertenece, más 
bien, al discurso. El leni mítico expresa su sentido sim
bólico por relatos de acontecimientos en el tiempo. Es un sis
tema temporal que combina propiedades sincrónicas y diacró- 
nicas, pues se refiere siempre a sucesos pasados, pero que tie
nen una estructura permanente, abarcando, simultáneamente, 
pasado, presente y futuro. Una doble estructura que es, a la 
vez, «histórica» y «ahistórica».

Lévi-Strauss condensa su concepto del mito en tres pun
tos: «1) Si los mitos tienen sentido, éste no puede depender 
de los elementos aislados, sino de la manera en que estos ele
mentos se encuentran combinados. 2) El mito pertenece al 
orden del lenguaje..., pero este lenguaje, tal como se utiliza 
en el mito, manifiesta propiedades específicas. 3) Estas pro
piedades... son de naturaleza más compleja que aquellas que 
se dan en una expresión lingüistica cualquiera». Y aplica lue
go a los mitos la morfología del lenguaje, pues, como toda 
entidad lingüística, el mito está formado por «unidades cons
titutivas», implicando la presencia de «fonemas, morfemas y 
semantemas». A ellas se añaden unidades mayores y más 
complejas, llamadas mitemas. que se sitúan en el nivel más 
elevado del discurso, esto es, «en el plano de la frase»28.

La aplicación del análisis estructural debe comenzar por 
descomponer el relato mítico en «mitemas», frases cortas que 
traduzcan la sucesión de los acontecimientos. Cada una de 
ellas contiene una relación, formando «haces de relaciones» el 
conjunto de fragmentos. La función significante de los mite- 
mas debe resultar de las combinaciones de tales paquetes de 
relaciones. Lévi-Strauss ingenia entonces una técnica similar a 
la de las partituras musicales para averiguar el sentido del 
mito, organizando las diversas frases o mitemas por filas y 
columnas en razón de la doble dimensión sincrónica y dia- 
crónica.

2* La ntractara df /w w/Zw, en Antrtfnlafia titrach/rat c. 11 p 190; cf. p 186-210
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Como ejemplo de esta técnica propone el clásico mito de 
Edipo (con otro más complejo americano) descomponiendo 
sus frases, que luego recompone en el famoso cuadro o gráfi
co, tantas veces reproducido, formado por cuatro filas y cua
tro columnas verticales. En la lectura de las cuatro columnas 
descubre el sentido de dicho relato mítico: «relaciones de pa
rentesco sobreestimadas», «relaciones de parentesco subes
timadas o desvalorizadas»; la tercera refiere los monstruos 
enemigos del hombre; la cuarta simboliza la difícil autonomía 
del hombre (cojera, pie torcido)29. La reconstrucción es tan 
ingeniosa como caprichosa, y nada tiene que ver con la inten
ción del célebre relato histórico-mítico.

En los cuatro gruesos volúmenes de su posterior produc
ción, que forman la tetralogía de Mitológicas, se ha entregado 
Lévi-Strauss, con laboriosidad incansable, a la interpretación 
estructuralista de innumenrables relatos míticos del continen
te americano, aparte de los que había reseñado de otros etnó
logos en obras anteriores sobre el Brasil y otras partes del 
mundo. Son los cuatro tomos de Mitológicas. 1: Do crudo y lo 
cocido (París, Pión, 1964); 11: De la miel a las cenizas (1966); 
III: El origen de las maneras de la mesa (1971); IV: El hombre 
desnudo (1973), comprendiendo un conjunto de unas dos mil 
páginas.

No es posible dar cuenta de tan desbordante investigación 
positiva, que además no es propia de este lugar. Baste sólo 
una ligera mención de su método de análisis estructural, en 
alusión a la extensa introducción u «obertura» del primer vo
lumen.

Los tres primeros títulos se refieren al tema culinario, o 
a los usos de la cocina y su entorno de alimentos, que son 
descritos con especial interés, pero encadenados con otros in
numerables sobre historias de pájaros y animales, sus mutuas 
transformaciones, y en hombres, cambios de sexo, relaciones 
con las cosas y mil suertes de leyendas absurdas, reunidas en 
los dos primeros tomos de la mitología sudamericana y los 
últimos de Norteamérica. El análisis estructural parte en cada 
uno de «un mito de referencia», que se enlaza con otros 186 
en el tomo 1 y similar número en los siguientes, como sus 
variantes, componiendo diversos «ciclos de transformaciones» 
según el método de los modelos estructurales. Y la técnica de 
descomposición {decoupage) de relatos, antes descrita, se com-

* Ibid., p. 190-194.
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bina con otras estrategias metódicas, resaltando especialmente 
los esquemas dialécticos de las oposiciones.

Todo el material etnográfico va, naturalmente, enfocado a 
descubrir los varios modos de «estructuras» míticas y sus 
«códigos de transformación». Y, en definitiva, Lévi-Strauss 
tiende a demostrar la inteligibilidad del pensamiento lógico 
de la mentalidad primitiva que se oculta en sus mitos, «la rea
lidad de ese pensamiento objetivado en ellos». «El objeto de 
este libro es mostrar de qué modo categorías empíricas rale* 
como las de crudo y cocido, fresco y podrido, mojado y que
mado, etc., pueden, sin embargo, servir de instrumentos lógicos 
para elaborar nociones abstractas j encadenarlas en proposiciones»*.

La función del mito no es la de expresar sentimientos 
fundamentales o de elaborar una ciencia de los orígenes del 
mundo y de la existencia; el mito tiene un papel primordial
mente lógico: el esfuerzo inconsciente para superar ciertas 
contradicciones vitales y sociales por mediaciones lógicas 
progresivas. Y, sobre todo, Lévi-Strauss subraya la teoría, 
sugerida de continuo por la metodología estructuralista, so
bre la prolongación de las leyes estructurales del hombre con 
la totalidad del universo de las cosas. La mente humana 

mente y cerebro, «cosa entre cosas»— nos ilustra directa
mente sobre la estructura del cosmos, en cuyos diferentes ni
veles reinan las leyes, de carácter bioquímico, del mundo 
entero. Es el estructuralismo generalizado o el llamado «me- 
taestructuralismo», que esboza en su ideología teórica, y que 
trata de demostrar a través de sus interminables descripciones 
mitológicas.

Estructuralismo dialéctico. El pensamiento sal
vaje.— Retornando a escritos anteriores más teóricos, note
mos primero cómo Lévi-Strauss había señalado en ellos la 
validez general de su método, la ampliación del análisis es
tructural a todo el campo de las estructuras sociales y políti
cas, de los fenómenos culturales y hasta de la naturaleza cós-

w MitoUfpcM. I: Lt r Obtrtitrt, trad esp. (México 1968) p.11. cf p2D-
21 Lévi-Strauss insiste especialmente en la analogía entre la música y los mitos, o» . 
p.36-37: «Entre dos tipos de sistemas diametralmente opuestos —por una parte, ei irn- 
guaje musical v. por otra, el lenguaje articulado—, la mitología ocupaum 
día; conviene considerarla desde ambas perspectivas para comprender^. La ramea 
saca a relucir al individuo sus ralees fisiológicas, la mitología hace lo momo con tas^rar 
ces sociales.. También est. tetralogía de ha sido largamente ilustrad^enjh
obra de J. RibioCam. acedo, Lñi-SMH. Ertrrm/"*" > <Madnd

1976) p.228-269.
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mica. Para ello había profundizado en la noción de estruc
tura, atribuyéndole un sentido abstracto, casi rayando en el 
mero formalismo.

En un importante articulo, La noción de estructura (1953), estable
ce este reajuste intelectual, definiendo la idea abstracta y general de 
estructura decantada de sus acepciones empíricas. «El principio fun
damental afirma que la noción de estructura no se refiere a la reali
dad empírica, sino a los modelos construidos de acuerdo con ésta». El 
concepto de «modelo», tomado de las ciencias, sobre todo matemá
ticas, resulta decisivo y permite distinguir las nociones de «estructu
ra social» y de «relaciones‘sociales», que constituyen la materia pri
ma de su elaboración. «Las relaciones sociales son la materia prima 
empleada para la construcción de modelos que ponen de manifiesto 
la estructura social misma».

Se trata entonces «de saber en qué consisten estos modelos que 
son el objeto propio de los análisis estructurales». El problema des
borda la etnología y corresponde de lleno «a la epistemología». 
Lévi-Strauss sienta cuatro condiciones que todo modelo debe satis
facer «para merecer el nombre de estructura», cuya literalidad se 
transcribe en nota'1. Ante todo, la estructura o el modelo tiene ca
rácter de sistema (denominación primera de la lingüística de Saussu- 
rc), un conjunto de elementos combinados en el todo, y en que la 
modificación de uno entraña la modificación de los demás. Tal sis
tema se configura como «un grupo de transformaciones» susceptible 
de transposición del mismo esquema a otros modelos de la misma 
familia. El sistema permite una predicción determinista de los he
chos o reacciones del modelo ante cualquier modificación, así como 
su funcionamiento ha de dar cuenta de todos los hechos observados.

La estructura funciona, por tanto, como una articulación extraí
da de las observaciones empíricas, y es equivalente a un modelo in
termediario entre la realidad empírica y el descubrimiento de la es
tructuración. No es observable cn cuanto tal, pues se halla en unos 
estratos a los que sólo se llega mediante un trabajo de profundiza- 
ción ab^traruva. Se requiere un esfuerzo de abstracción reflexiva, ya 
que es preciso abstraer unas formas de otras o de unos sistemas has
ta lo más hondo e inconsciente. La estructura así construida, por

U La noción de estructura, cn Antropología estructural c 15 p 249-289 Cf. p.25l.
•«1) Ln primer lugar, una estructura presenta un carácter de sistenea Consiste en 

elementos tales que una mtxlificacion cualquiera cn uno de ellos entraña una modifica
ción en todos los demás.

2) Todo modelo pertenece a un grupo de transformaciones, cada una de las cuales 
corresponde a un modelo de la misma familia, de manera que el conjunto de estas trans
formaciones constituyen un grupo de modelos.

3) Las propiedades indicadas permiten predecir de que manera reaccionará el mo
delo en caso de que uno de esos modelos se modifique.

4) F.n tin, el modelo debe ser construido de tal manera que su funcionamiento 
pueda dar cuenta de todos los hechos observados’ 
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deducción de modelos abstractos que presentarán el carácter de un 
grupo de transformaciones, sirve para explicar todos losjjechps ob
servables y SUS distintas transformaciones.

Con esta nueva teorización de la estructura, consistente en la 
idea de modelos y grupos de transformaciones, Lévi-Strauss declara 
el análisis estructural abierto a todos «los diferentes dominios», des
de la vida social hasta la ciencia y las matemáticas \ si bien agotó 
sus investigaciones positivas en los campos ya mencionados Aquí, 
no obstante, esboza una aplicación general a los niveles sociológico 
y etnológico. Distingue dos npos de modelos fundamentales: el w- 
delo mecánico y el modelo estgdíÜMO, que corresponden a difontas escalas 
de fenómenos. El modelo mecánico es el fondamenral y su aplica
ción incumbe tanto a la «estática social, o estructuras de comunica
ción», como a la «dinámica'social, o estructuras de subordinación». 
Pero expresa la esperanza de que la metodología linguistico-estruc- 
tural pueda ser adaptada, a través del tratamiento matemático, al 
«estudio a prion de todos los tipos concebibles de estructuras»13.

El influjo del mndefo maremínm conduce a Lévi-Strauss a las 
puertas del puro formalismo, con virtiendo las estructuras en com
plejos de elementos sometidos a relaciones que se pueden componer 
y transformar mediante procedimientos operatorios. Pero, en un tra
bajo contra el formalismo de V. Propp, se defiende notando que 
forma y contenido no van disociados en el estructuralismo; el conte
nido extrae la realidad de su estructura en la unión de síntesis con 
la forma a la que se integra.

La inflexión dialéctica, que aparece desde un principio bajo la in-. — 
fluencia del marxismo, se acentúa en escritos de la segunda etapa, 
desde los trabajos Estrnctnra y dialéctica y La gesta de Asdival (1959), 
una leyenda mítica estudiada por nuestro filósofo M. Se hace más pa
tente la extensión progresiva del método dialéctico al análisis estruc
tural en confusa mezcla con la teoría psicnarMÜtfica del inconsciente, 
sede donde se elaboran las estructuras mentales, que nunca es aban
donada. En dicha Gesta, el relato mítico se articula en una malla de 
oposiciones de carácter geográfico y social —ciclo-tierra, bajo-alto, 
hombre-mujer, madre-hija, vieja-joven, endogamia-exogamia, etc. , 
que dan lugar a una sene de esquemas conceptuales de estructura 
compleja, cuyo sentido se ha de descifrar por permutaciones y hasta 
inversiones con relación a la organización social.

Así, el sentido del pensamiento mítico encierra toda una lógica 
de la contradicción, de naturaleza o intenciones dialécticas. Una ló
gica dialéctica que denuncia las contradicciones del. orden socyuy de 
la vida, entre las que no cabe hacer otra cosa que ofrecer una media
ción ilusoria. El mito utiliza, pues, un doble registro: las secuencias

Ibid . p 251, cf. p 255 285-288.
" Ibid., p.255-269.
M F-Jtnrfirt y en Antrtpo^ú ts/nefani c 12 p 211-218,

»»/, trad. esp. en ¡a colección Fstnrfira. w//» ! (Buenos Aires 
guft ót Atét-

1970) p.25-~
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empíricas, reflejo de la realidad social cotidiana, y los esquemas con
ceptuales, de carácter lógico-dialéctico35.

En la pequeña obra El totemismo hoy (1962) vuelve Lévi-Strauss 
a prolongar sus alambicadas reflexiones estructurales en la misma lí
nea dialéctica y sobre un material tan profuso de instituciones míti
cas cual es el totemismo. Es elegido como exhibición de las excelen
cias de su método estructural, capaz de reducir a orden y lógica un 
problema insoluble, «una de las vergüenzas de la etnología», pese a 
los esfuerzos de tantos investigadores. Con su habitual desenfado 
crítico, y a vueltas con los relatos y descripciones totémicas, preten
de desmontar y destruir las múltiples interpretaciones (se cuentan 41 
explicaciones) dadas desde Frazer sobre el origen y significado del 
totemismo. Es lo que él llama «la ilusión totémica», el fracaso iluso
rio de los etnólogos, producto de su mentalidad neocolonialista, que 
trataban de crear una distancia cualitativa entre nuestra sociedad ci
vilizada y los «primitivos» o «pueblos de la naturaleza», atribuyén
doles una mentalidad prelógica y aun irracional que les llevaba a un 
sentimiento de totalidad y unión con los^Iémentos de la naturaleza, 
sobre todo con las especies animales.

Serían, por tanto, vanase] luso rías las explicaciones hasta ahora 
dadas sobre el fenómeno totémico: la creencia en un parentesco en
tre el clan y el tótem, base de la atribución a cada tribu de nombres 
y emblemas de animales y vegetales; la misma organización de los 
clanes por la diferenciación de los tótems y sus propiedades, y asimis
mo cualquier sentido místico de culto religioso para con el animal 
sagrado, base de los tabúes de su sacrificio o de parentescos, etc.

Para Lévi-Strauss, las instituciones totémicas expresan, simple
mente, un «método de pensamiento», cifrado en un sistema dialéctico 
de clasificación y ordenación de esquemas conceptuales por las seme
janzas y diferencias entre las especies animales, traducidas en térmi
nos de amistad y conflicto, de solidaridad y de oposición, es decir, 
la llamada «taxonomía» totémica. El pensamiento indígena comienza 
por clasificar las especies naturales en «parejas de oposición», lo cual 
implica elegir las especies con un carácter común que permita com
pararlas. La relación que establece entre ciertos animales y los hom
bres es metafórica. El totemismo expresa, pues, por un «código par
ticular», una serie de correlaciones y oposiciones, «como un modo 
especial de formular un problema general: hacer que la oposición, 
en vez de ser un obstáculo para la integración, sirva, más bien, para 
producirla». Las oposiciones abundan cn la organización de los rela
tos, y el modelo más sistemático lo encuentra Lévi-Strauss en el to
temismo de China (?), con la oposición de principios.

El totemismo es descubierto, pues, como un procedimiento ta
xonómico de naturaleza dialéctica. Nada de significación afectiva, 
valorativa, y menos sacral. «Las especies animales no son elegidas 
por buenas para comer, sino como buenas para pensar». Lévi-

" J. Ri HI<> ( \RR \( IIXO C , p.203-204
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Strauss elogia la psicología asoaadomsta, que ha elevado h asocia
ción por contraposición a la categoría de «rasgo universal del pensa
miento humano, que indta a pensar por parejas de c«ttiario»Es 
lo que completa el estructuralismo al descubrir esa «lógica original» 
que de manera tan peculiar se encuentra en el totemismo * *

* fc/ tatrarisara ta la aetnalidad, trad. esp. (Marico, F.C.E.. 1965) c.4 p. 130-134. ^Cf
p. 132-133: «El asoctaaomsmo tuvo el gran ménto de esbozar los contornos de <***^|P~ 
<a tltnttntal, suene de mínimo común denominador de todo pensamiento. Y sóloleraltó
reconocer que se trataba de una ligua original, txprtsión dsrtcta del espirito (y detrás du u~ 
pinto, sia duda ti cerebro) y no un producto pasivo de la acción del medio sobre una con
ciencia amorfa». Al final (c.5 p.135ss) encuentra un precedente del totemismo en wg- 
soa, v más aún en Rmjjmi, que no conoció las teorías toremistas, pero cuya idea do 
paso de la animalidad a la racionalidad, de la naturaleza a la cultura y efe la afectividad 
a la intelectualidad «le permite también formarse una concepción muy moderna del paso 
de la ¡tataratea a ¡a faltara, fundado, como vimos, en la aparición de una togeta 
bar medro dt oposteroats binarias, y que coincide con las primeras manifestaaooes dd sim
bolismo» (ibid., p.147).

La obra El pauaaúaia^aia^t (1962) viene a prolongar el estudio 
anterior sobre eltotemismo, que sería como su introducción. El 
grueso de este nuevo trabajo lo forman, en efecto, interminables 
disquisiciones de investigación empírica sobre clasifioaoncsimémi- 
cas, clases y espedes de animales y vegetales, que confluyen en d 
mismo resultado: que la institución simbólica del totemismo viene a 
reducirse a un sistema de denominaciones de las distintas organj^- 
ciones soda les de clanes y grupos, expresando, por tanto, una amia 
de la vida SQCial.

Pero el cometido principal de la obra, jjor la que se ha hecho cé
lebre, es esclarecer y proclamar el estatuto científico del «pensamien
to salvaje», esto es, el pensamiento que florece en estado salvaje, li
bre y espontáneo, antes de todo cultivo especializado y consiguiente 
«domesticación», en términos de tecnicismo práctico, de los pueblos 
que discurren en la larga «tradición neolítica». Lévi-Strauss se ha 
erigido en defensor tenaz de este pensamiento de ios pueblos de di
cha vida cultural ágrafa y lo ha exaltado con singular denuedo ya 
desde los primeros escritos, como se dijo, equiparándolo, aunque en 
otra linea, con el pensamiento de la civilización moderna. Aquí, de 
manera explícita, define sus características en dispersas observacio
nes (sobre todo, del capitulo primero) entreveradas en la complicada 
jungla de relatos totémicos.

Nuestro autor comienza desmintiendo la pretendida incapacidad 
del primitivo para pensar en términos abstractos. Sus lenguas care
cen, a veces, de nombres propios de muchos individuos y abundan, 
en cambio, en términos de propiedades y cualidades comunes, con 
que expresan las relaciones entre las cosas. El pensamiento primiti
vo, que es asimilado a la reflexión mítica sobre el conocer simbóli
co, incluida la magia, corresponde a exigencias intelectuales. Lejos 
de limitarse a satisfacer necesidades, busca introducir un principio 
de orden cnel universo. «La exigencia de orden se halla en la base 
del pensamiento que ¡lamamos primitivo». Y establecer un orden en 
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el caos de los fenómenos es el carácter propio de la ciencia. La in
tención de «ordenamiento» está presente incluso en la magia, 
aunque se limite a desarrollar en metáfora lo que la ciencia realizará 
en metonimia.

El ordenamiento del pensar primitivo se actúa sobre las cualida
des sensibles de los objetos concretos, y por eso es llamado «la cien
cia de lo concreto». Lévi-Strauss proclama los dos modos de pensa
miento —el primitivo y el de la ciencia moderna— como «dos vías 
diferentes» para alcanzar «las relaciones necesarias» que toda ciencia 
persigue. Se han de reconocer «como dos modos de x.onqcimj£Hto, des
iguales en cuanto a los resultados teóricos y prácticos... pero no por 
la clase de operaciones mentales que ambas suponen, y que difieren 
menos en cuanto a la naturaleza que en función de las clases de fe
nómenos a las que se aplican» r.

La comparación con la actividad moderna del bricolage, o artesa
nía casera, le sirve para esbozar las categorías propias de esta «lógica 
de lo sensible» sobre la que opera el pensar mítico. En primer lugar, 
este pensamiento se sitúa a medio camino entre «preceptos y con
ceptos». Se mueve en un universo de signos, como intermediarios 
entre «una imagen y un concepto», con un poder refercncial limita
do, aunque real. Los signos se condensan en «códigos», lo que les 
permite acceder al nivel de generalización científica, aunque por vía 
diferente a la que siguen los conceptos. La reflexión mítica «elabora 
estructuras disponiendo los acontecimientos», mientras que la cien
cia sigue un camino inverso. Pero ambos procedimientos son «igual
mente válidos»5t>.

En los capítulos siguientes, Lévi-Strauss ilustra estos procedi
mientos del pensamiento salvaje ordenador a través de innúmeros 
ejemplos descriptivos de clasificaciones totémicas, de sistemas de 
castas, de categorías de especies animales y plantas que se han de 
configurar en estructuras, formando modelos o grupos de transfor
mación según su metodología habitual. Y se aprecia de nuevo un 
acusado influjo de la teoría marxista, en línea más bien hegelianizan- 
te o neokantiana. El todo estructural funciona conforme a un mode
lo dialécuco. La «lógica cualitativa» aparece denotada en una gran 

- profusión de oposiciones binarias que funcionan en un grado muy 
elevado de complejidad y permiten enlazar los diversos planos sin
crónico y diacrónico. Se obtiene así una «regulación estructural del 
devenir histórico», ya que el sistema es, a la vez, histórico y estruc
tural. Se declara, además, «la primacía de las infraestructuras», si 
bien «entre praxis y prácticas se intercala siempre un mediador, que 
es el esquema conceptual por el que una materia y una forma, despro
vistas como tales de existencia independiente, se realizan como es- 
lecturas, es decir, como seres a la vez qmpírieps e inteligibles». Pero

p 25 30 salvaJ' c 1 Ea cienaa de to comreto, trad esp. (México, F.C.F., 1964),

M Ibid., p 35-45
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no trata de insinuar que «transformaciones ideológicas» engendran 
transformaciones sociales, pues el orden inverso es el únicoTerdade- 
ro. Sólo que las exigencias del método otorgan a las supercstrucru- 
ras una atención privilegiada*.

En suma, «el pensamiento salvaje es lógico en el mismo sentido 
que lo es nuestro pensamiento, pero sólo cuando el nuestro se aplica 
al conocimiento de un universo al que se le reconocen, a la vez, 
propiedades físicas y propiedades semánticas»*. El pensamiento 
«cultivado» de la ciencia moderna organiza el mundo como una red 
de propiedades físicas cuantifícables. El pensamiento salvaje organi
za el mundo real como una red de sistemas de y cada expe
riencia no es sólo un hecho bruto, sino la lectura de un mensaje. El 
primero codifica lo real como un sistema de propiedades continuas 
(tiempo, espacio, velocidad, energía), y el.segundo como un sistema 
de elementos discontinuos (o signos componentes de mensajes). La 
cuantificación del mundo exterior en términos de propiedades físicas 
es la base para la transformación activa del mundo material a los fi
nes del desarrollo técnico. La cuantificación discontinua del mundo 
exterior (en términos de propiedades semánticas) no es menos rigu
rosa, pero se reduce a un ordenamiento y no es apta para una acción 
técnica transformadora.

Lcvi-Strauss cierra su obra E/ pensamiento satoajt con el ca
pitulo 9: Historia y dialéctica^ que es una confrontación de su 
estructuralismo dialéctico con el existencialismo de Sartre, 
quien en su Critica dt la rascón dialéctica le había lanzado duras 
invectivas, entre ellas la de haber negado la dialéctiojnarxis- 
ta de la historia y haber erigido el sistema mítico de los pri
mitivos en una ciencia-ficción. Las recusaciones de Lévi- 
Strauss no son menos violentas, y en ellas esclarece su propia 
postura metodológica y teórica y reitera sus elogios al alto 
nivel mental del pensamiento salvaje.

Su critica principal se dirige a la concepción de la razón 
dialéctica en Sartre, que es fluctuante y ambigua, por cuanto 
pretende oponer la razón dialéctica a la razón analítica o re
salta la superioridad de aquélla, y, no obstante, en toda su 
obra opera con la razón analítica. En rigor, para Lévi-

* Ibid , c.9 p.388
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Strauss, la oposición entre las dos razones no es absoluta, 
sino relativa, y tal es, según él, la orientación marxista. «El 
término de razón dialéctica comprende los esfuerzos perpe
tuos que la razón analítica tiene que hacer para reformarse, si 
es que pretende dar cuenta y razón del lenguaje, de la socie
dad y del pensamiento». Por su parte, sostiene que «toda ra
zón es dialéctica... puesto que la razón dialéctica nos parece 
ser la razón analítica puesta en marcha»41.

Nuestro autor termina su alegato con nuevos y encendi
dos elogios al universo de los primitivos, rechazando su infe
rioridad mental, puesto que «los pone al nivel de los moder
nos teóricos de la documentación», por cuanto discernían ya 
sus principios de interpretación, que «sólo descubrimientos 
recientísimos —telecomunicaciones, computadoras y micros
copios electrónicos— nos han revelado su valor eurístico y 
su congruencia con lo real», y les permitió «acercarse a lasjfc- 
yes de la naturaleza por las vías de la información». Se trata, 
en fin, en el pensamiento salvaje y el civilizado, de dos cami
nos que «han conducido a dos saberes distintos, aunque igual
mente positivos»: el que tiene por base una teoría de lo sensi
ble, nacido desde la época neolítica, y el que se sitúa en el 
plano inteligible, del que ha salido la ciencia contemporá
nea 42.

Pero el fondo de la densa argumentación de este capítulo 
lo constituyen las claras precisiones de su radical filosofía, ba
sada en los métodos de su razón dialéctica, que puede deno- 

- minarse ra^ón eítriaLÍura^ integral e integradora de todos los 
niveles de la realidad: mente, cerebro, biología y mundo ma
terial, en un naturalismo totalitario que se va a señalar.

Materialismo antihumanista y ateo. — Lévi-Strauss 
desmiente con frecuencia que él sea filósofo. Su obra etnoló
gica es una investigación de las ciencias humanas, que trata 
de organizarías con el mismo rigor que las otras ciencias físi
co-naturales: sobre la base de un puro positivismo que no 
acepta más realidad que la empírica y material. Su intención 
última es «transformar las ciencias humanas en ciencias». 
Pero su actitud se ve desmentida por su constante fondo de 
reflexión ideológica. Reconoce que en su antropología exis
ten presupuestos filosóficos, aunque no los considera esencia
les. Y hasta declara que «la filosofía es inherente al espíritu

Ibid , c 9: Híítor/a y dialéctica p 355-356 384 (cf n. 355-390)
42 Ibid., p 387-390 1 ' ’
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humano; siempre habrá filosofía». Mas su destino es de ser 
desalojada incesantemente por la cienoa, pues su ámbito pro
pio es el de los problemas no resueltos aún por la ciencia, y 
cuando ésta llega, la filosofía sobra. Por eso necesita tambi¿ 
formular «hipótesis y postulados filosóficos».

En realidad, su estructuralismo desemboca en una filoso
fía explícita, en una serie de tesis y negaciones que le confi
guran en un sistema radical, mezcla de kantismo sin sujeto- 
trascendental, de dialéctica marxista y de materialismo antihu
manista y ateo. Estas ideas no van sistematizadas en un todo 
orgánico, sino que andan dispersas en breves reflexiones in
terpretativas de los fenómenos estructurales, sobre todo en 
Pensamiento salvaje, en la introducción y Finale de sus Mitológi
cas, en Tristes trópicos y en diversos artículos y entrevistas.

Su formación kantiana inspira su teoría de las categorías 
mentales, que forman el fondo y raíz del espíritu humano e 
imponen leyes de funcionamiento a todas las estructuras so
ciológicas y culturales. Su afinidad con las formas a priori 
kantianas que modelan el material empírico y sensible es in
dudable, y Kant también las construyó con el deseo de dar a 
la filosofía el rigor de las ciencias exactas. Por eso declaró 
Lévi-Strauss: «Me siento cada vez más kantiano» en el pro
blema del conocimiento, y fue centrando su investigación 
«sobre las constricciones mentales, sobre las categorías», que, 
a semejanza de las kantianas, reducen el conocimiento a sus 
propios límites, estructurándolo «sobre el inventario de di
chas constricciones» o categorías.

La diferencia principal respecto de Kant estriba en que 
Lévi-Strauss ha elaborado una teoría formalista o un kantis
mo sin sujeto trascendental, según la expresión de Ricoeur. 
Para ello asume del psicoanálisis la noción del inconsciente co
lectivo, un inconsciente no freudiano, sino categorial,~combi- 
natorio; un sistema de categorías sinjicfcrcncia a un. sujeto - 
pensante. El estructuralismo lingüístico había hecho largo 
uso de este inconsciente. El lenguaje, sobre todo el sistema 
fonológico, brotaría de esas categorías mentales del inconscien
te. «El lenguaje debió de aparecer de un solQ_goIpc en el es- 
píritu»; la conciencia vendrá después a traducirlo en el dis
curso. De un modo similar, las estructuras etnológicas y del 
pensamiento en general han de brotar de esas categorías peo- 
fundas del inconsciente. Y el método estructural intenta tam
bién hacer inteligibles dichas estructuras inconscientes, aun
que termine «en una identificación del sujeto con el objeto».
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La reacción crítica de Lévi-Strauss contra la fenomenolo
gía y el existencialismo fue en esto decisiva. La conciencia 
subjetiva, principio del saber y sus evidencias, introduce una 
escisión entre el sujeto y objeto y conduce al subjetivismo. Se 
impone una rectificación crítica del cogito cartesiano mediante 
la desmitologización de sus ídolos y la ruptura de la coinci
dencia entre el yo y la conciencia. El replantamiento psico- 
analítico del problema del sujeto opone la noción de incons
ciente a la noción tradicional de conciencia, de tal modo que 
el «sentido» quede desligado del sujeto, ya que se presenta a 
la experiencia interior no como un «yo», sino como un 

— «ello». En lugar del «yo pienso», debe decirse «ello piensa» o 
«él habla». Como la lingüística, el estructuralismo supone 
siempre un «pensamiento objetivado».

Desde estos supuestos, procede Lévi-Strauss a la liquida
ción del sujeto pensante. De Sartre acepta su designación como 
«materialista trascendental y esteta». Pero el suyo es un en
tendimiento kantiano sin sujeto trascendental, ya que se trata 
de un sistema categorial autónomo, que funciona con inde
pendencia del sujeto. Su idea de la razón analítica implica «la 
condición requerida para que se atreva a emprender la resolu
ción de lo humano en lo no humano». Y el calificativo de esteta lo 
acepta, «por cuanto creemos que el fin último de las ciencias 
humanas no es constituir al hombre, sino disolverlo», lo que no 
supone, añade, la destrucción de las partes constitutivas del 
cuerpo43 44.

43 kJ ¡Ufijamitfito 'atraje. trad. cit . c. 15 p.357-358.
44 Mytholo^qufs. | V: Lbomme ™ p 559-621

Pero aún es más expresa la negación del sujeto personal 
en el Finale de la serie de Mitológicas u, un comentario a toda 
la investigación de los mitos y como el testamento del autor, 
en que responde a diversas objeciones. A la pregunta: «¿Qué 
se ha hecho del sujeto?», la respuesta es perentoria, aunque 
un tanto sibilítica. El «nosotros» utilizado por él traduce el 
deseo de reducir el sujeto al papel que le corresponde, esto 
es, «el lugar insustancial ofrecido a un pensamiento anónimo para 
que se despliegue... y se organice conforme a las constriccio
nes inherentes a su sola naturaleza». Su experiencia de veinte 
años desmiente toda «consistencia del yo», que aparece como 
«singularidad sólo en sentido astronómico, esto es, lugar de 
un espacio, momento de un tiempo, relativos el uno respecto 
del otro». Aunque lo rfaJ es una construcción permanente, se 
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trata siempre de estructuras que «por transformación engen
dran otras estructuras». La única referencia externa que el 
«auténtico estructuralismo tolera» es «¿"organización cere- _ 
ttfal», concebida como red que traduce los diversos sisteman 
El desvanecimiento deLjjgeto. es una exigencia de la estructura 
de los mitos: nada se explica en el mito más que por el

A las objeciones de los filósofos, escandalizados ante esta 
liquidación de «la persona humana y sus valores consagra* - 
dos», responde Lévi-Strauss que aquéllas proceden de un hu
manismo decadente y desautorizado y que se mueven en pla
nos diferentes, siendo su posición absurda y anticientífica. 
El estructuralismo «reintegra al hombre en la naturaleza y 
desvanece la ilusión del sujeto, insoportable niño mimado 
que ha ocupado durante demasiado tiempo la escena filosófi
ca» 4ó.

E7 materialismo, con tanta frecuencia proclamado por i— 
Levi-Strauss, responde adecuadamente a esta liquidación del 
sujeto humano o muerte del hombrejxrsonaJlylibre, que ha - 
sido disuelto en las estructuras. Ya.en El pensamiento salnye de
clara que incumbe a las ciencias «reintegrar la cultura en la 
naturaleza y, finalmente, a la vida en el conjunto de sus con
diciones físico-químicas... El día en que llegásemos a com
prender la ¡¿3$ como tena función de la materia inerte será para 
descubrir en ésta propiedades harto diferentes»4.

La reducción de los procesos psíquicos estructurales a las 
funciones hiológicas7 y de ahí a las funciones físico-químicas 
de la materia inerre, se hace así patente. «La lingüística y el 
psicoanálisis nos revelan algunos aspectos del inconsciente, 
que descansa en el juego combinado de mecanismos biológi
cos (estructura del cerebro, lesiones, secreciones internas) y 
psicológicos»48. Cada episodio histórico se resuelve en movi
mientos psíquicos, y éstos, a su vez, en movimientos«cettJjra- 
les, cuyas referencias son de orden físico o químico . Ni si-

4* Ibid . p,560-56.1
Ibid.. p.614-615.
Et ptwtinto c. 15 p.358.
Ibid., p.365.
Ibid., p.372: «Cada episodio de una revolución o de una guern k rauriwtt 

. *• _ ______ ~ j..ai»a• tmo de estos movimientos

4»

49 t y, __ -________
una multitud de movimientos psíquicos e individuales, cada uno -7—7 jhjYjittr1-' 
traduce evoluciones inconscientes, y éstas sr nnrfon r» k-eL» histórico

no tt mis -d.do. que lo. otro». E. el hnron.dor, o el .gente del devenir huroneo, el 
que lo constituyó por abstracción»
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quiera las verdades matemáticas son excepción, ya que refle- 
- á jan «el funcionamiento libre del espíritu, es decir, la actividad de 

las cílulas de la corteja cerebral en condiciones de obedecer sólo 
a sus propias leyes. Y como la mente también es una cosa, el fun
cionamiento de esta cosa nos instruye acerca de la naturaleza 
de las cosas»50.

Tenemos así el proceso de reducción materialista operado 
por Lévi-Strauss: el sujeto o el yo personal y libre se disuelve 
en las estructuras, las cuales se elaboran por procesos psíqui
cos desde el inconsciente. Pero estos procesos se resuelven en 
mecanismos biológicos o cerebrales que, en definitiva, refle
jan movimientos de combinaciones físico-químicas. De este 
modo se consuma la resolución del hombre entero en la ma
teria inerte. No es extraño que defina la naturaleza del espíri
tu como cosa entre cosas, en perfecta equiparación con el mun
do inorgánico y sujeto a las leyes del determinismo cósmico 
que destruyen la libertad; expresión reiterada en sus diversos 
escritos5I.

El materialismo de Lévi-Strauss se ha de caracterizar 
como un «materialismo vulgar», propio de las filosofías ante
riores al marxismo. El mismo da preferencia a esta califica
ción, según declaración propia52. Pero tampoco ha rehuido la 
calificación de «materialista trascendental», en cuanto concier
ne a la inspiración kantiana de su espistcmología. Y, por su
puesto, su pensamiento va ampliamente penetrado de mate- 

— rialismo dialéctico según sus convicciones marxistas; la dia
léctica invade toda su investigación etnológica. Pero sin ne
gar esta filiación y remitiéndose a menudo a Marx en defensa 
de sus teorías, es obvio que ha interpretado a su modo la 
doctrina marxista. Sin poner en duda el primado de las in
fraestructuras, ha centrado su estudio en la dialéctica de las 
«superstructuras», de la mediación ideológica de los «esque
mas conceptuales» que determinan el carácter dialéctico de su

Ibid., p.359; cf. p. 132 (texto en nt.36)
Mitológicas. I. Lo crudoj lo cocido p.20: «El espíritu, frente a frente con él mismo, 

se ve, en cieno modo, reducido a imitarse a si mismo romo oKu*to nrurha con ello

qmstionr Esprit 31 (noviembre 1963) p.652: «Confieso que la 
mowtía que me parece implicada por mi investigaaón es la más vulgar No me asus- 
um me d*mostraM 9ue el estructuralismo desemboca en la restauración de
una suerte de materialismo vulgar».
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método. Prueba evidente de la confiisa mezcla de ideologías 
que configuran su estructuralismo.

El antihumanismo, calificativo que se ha dado a esta ideolo
gía de Lévi-Strauss, se desprende de todo lo dicho con lógica 
e\ idencia, pese a que él llamó a su sistema nuevo humanis
mo. Pero nada tiene de humanista una doctrina que destruye 
el ser específico del hombre y lo disuelve en estmnuias em- 
pírico-Jógicas. El análisis estructural de los mitos es instru- 
mentalizado al servicio de una ideología antihumanista v de 
un paulogACismo combinatorio. El sujeto humano no es más 
que un «lugar» en el que los mitos-ase-reflejan» como en un 
espejo; de donde se reduce la naturaleza de la mente como
«cosa entre cosas».

Este antihumanismo va marcado, lógicamente, por un ne
gro pesimismo que conduce al nihilismo. «Mi marxismo, a dife
rencia del de ¿Marx, es un marxismo pesimista», declaraba. 
Le ios del progreso histórico, «veo evolucionar la humanidad 
no en el sentido de una liberación, sino de una eschxj&d —• 
progresiva y cada vez más completa del hombre hacia el gran • 
dctcrminismo natural», debido en gran parte al desarrollo 
económico y técnico. Por eso, las sociedades más basadas en 
la naturaleza son más libres”. Su pesimismo no es arbitrario, 
sino que procede de la interpretación científica. «Mi concep
ción es pesimista... en la medida en que el sistema está domi
nado por una tendencia a la inercia... una verdadera entropía 
sociológica lo empuja en el sentido de la ioeicia» M.

Tal concepción pesimista aparece ya en el escrito Race et 
histoire, encargada por la Unesco para combatir el racismo, y 
que es en realidad una exaltación de las sociedades primitivas 
y una dura crítica contra la civilización occidental y su acción 
colonizadora, que destruyó brutalmente civilizaciones com
pletas. Y se acentúa, sobre todo, en Tristes trópicos, con abun
dante v patética lamentación. La humanidad encierra una 
antinomia insoluble, en que consiste su propia contradicción. 
F.I hombre universal se empobrece al expandirse en la his
toria en múltiples formas de divinización, en una búsqueda 
imposible del mayor sentido. Lo cierto es que «el mundo co
menzó sin el hombre y terminará sin él». Todo lo humano es 
una eflorescencia—pasajera, cuyo único sentido es «el de per 
mitir a la humanidad cumplir allí su papel». Pero el estmo

M En P. Cakvm», O.C-, p.27.
M Drojtñr nacbf Temps Modemes n.110 (marzo 1955) p 1200.
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humano no es oponerse a la entropía universal, sino que el 
mismo hombre es «una máquina que trabaja por la disgregación 
de un orden original». Desde siempre, «no ha hecho más que di
sociar alegremente millares de estnicturas para reducirlas a 
un estado en que no son susceptibles de integración». Su 

— obra civilizadora se resuelve siempre en inercia, entropía. 
¿Merece la pena la existencia? No ciertamente como indivi
duo, producto de conexionesx.erviosas en un cuerpo que me 
sirve de robot. Ni la psicología, ni la metafísica, ni el arte de
jan de ser otra cosa que «mitos plausibles». Por eso, «el yo 
no es sólo digno de odio: no hay distancia entre un nosotros 
y un nada». La sola opción de algún valor está en refugiarse 
en la sociedad, y hasta en una solidaridad cósmica, que cons
tituye el aliento de la existencia al posibilitar un «desprendi
miento» esencial: contemplar «un mineral más bello que nues
tras obras», «un perfume más sabio que nuestros libros». El 

7? nihilisjnjQ.existencial encuentra una salida en la estética s\
Tal visión pesimista ha sido confirmada por el estudio de 

los mitos, como lo declara en el Vtnale de sus Mitológicas: la 
marcha de la humanidad y de la vida evoca la imagen de una 
«puesta del sol». Cuando hayan quemado sus últimos «fuegos 

" de artificio», nada subsistirá. Todo tiene una estructura míti
ca; estas estructuras se repiten incansablemente en una com
binatoria involutiva que las conduce al agotamiento y la des
aparición. «Mi tetralogía culmina en un crepúsculo de los ¿ios#» 

- que «anticipa el crepúsculo de los hombres». La alternativa funda
mental es la de Hamlet, pero «no corresponde al hombre ele
gir entre el ser y el no-ser», sino que su vida se consume en
tre una antinomia insoluble entre «la realidad del ser», inten
samente perseguida, y «la realidad del no-ser», igualmente 
cierta y que finalmente abocará en la nad^; «como si nugea 
hubiéramos existido». Tal es el destino humano, ante cuya 
crueldad sólo es posible dicha solución «estética», que le con
fiere un heroísmo .trágico56. El mismo desenlace de su oposi
tor Sartre.

" Trates trofHq»" (París 1955) p 471-479. liste nihilismo lo avala Lévi-Strauss al 
dar sus preferencias, entre «las tres grandes tentativas religiosas del hombre» (budismo, 
cristianismo, Islam), al budismo, que «nos educa hasta el punto en que descubrimos la 
verdad bajo la forma de una exclusión mutua del ser v del conocer». El budismo ven
dría a culminar con su nihilismo la liberación iniciada por el marxismo (ibid.. p **2-

* Mtthologsques IV L'hommt ñu p.620-621 Véase todo ello expuesto y con mayor 
iitcxtos cn j Rl BIOCARRVMX», Leu- \transs. l.structurahsmo y eteuaas bw 

mi p..525-344.
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El at£tsm& por fin, y el rechazo de toda religión es la con
secuencia de esta ideología de Lévi-Strauss, si es que no está 
en su origen y en sus causas, ya que se ha confesado atea 
desde su primera juventud. Pero en sus escritos casi nunca se 
encuentra alguna crítica o negación explícita de la existencia 
de Dios; sencillamente, no habla de tal tema, considerando la 
cuestión resuelta en su concepción totalmente atea. Incluso, 
respecto de los fenómenos de orden religioso, se adivina en 
él una hostilidad extraña. No se ocupa de ellos ni los mencio
na sino para reducirlos, en breves palabras, al conjunto de los 
restantes relatos míricas y estructuras simbólicas, negando 
siempre su autonomía como fenómenos específicos de otro 
orden místico y fundiéndolos en las demás manifestaciones 
sociológicas. Nunca les dedica un estudio directo, exceptuado 
un capítulo de Tristes trópicos, en el que aplica el análisis es
tructural a los ritos funerarios de los indios bororo, siguien
do el mismo modelo de los estudios míticos y en la misma lí
nea interpretativa.

En dicho capítulo traza una larga descripción de esos ri
tos funerarios, a los que asistió como a una «farsa bastante 
lúgubre». Y concluye que su significación estructural resulta 
ciara: es «la representación que una sociedad se hace de la re
lación entre los vivos y los muertos, que se reduce a un es
fuerzo para esconder, embellecer y justificar, en el plano del pen
samiento religioso, las relaciones reales que prevalecen entre los vi
vos» 5 . Es decir, como el mito, el pensamiento religioso no 
tiene otra función que la de operar una mediación lógica en 
el campo específico de las relaciones entre los vivos y los 
muertos. Lo mismo se aprecia en el fondo de las tres grandes 
religiones: el budismo, el rnsp^nismn y el islamismo son tres 
grandes tentativas «para liberarse de la persecución de los 
muertos, de la malevolencia del más allá y de las angustias de 
la magia», cada una de modo distinto M.

En El pensamiento salvaje, después de haber negado todo 
significado religioso a los hechos del tatemismo, reducido a 
representaciones simbólicas del pensamiento lógico, las
relaciones entre la magia y la religión. La pretendida «edad 
teológica» de Comte descansa sobre un paralogismo, porque 
el hombre no puede modelar un dios sino por representación 
de las fuerzas de la naturaleza. Magia y religión son dos for-

r Trtiftí tropee! c.13 p 2'rT
M Ibid , p.271-2- 
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mas en que el hombre interviene en el determinismo natural 
para complementarlo o modelar su curso. «La religión con
siste en una humanización de las leyes naturales; la magia, en una 
naturalización de las acciones humanas». Una y otra expresan, 
por tanto, «el antropomorfismo de la naturaleza (en el que con
siste la religión) y el fisiomorfismo del hombre (por el cual de
finimos la magia)»59.

La religión y la divinidad son interpretadas como una 
proyección antropomórfica, según la vieja teoría de Feuer- 
bach, aunque comúnmente se remite a la explicación de Lu
crecio: la religión y la idea de Dios nacen del tenjpr. Más tar
de traza un largo análisis del sacrificio, rito que compara al 
sistema del totemismo, el cual «tiene un doble fundamento 
objetivo... Por el contrario, el sistema de sacrificio hace inter
venir a un término que no existe: la divinidad» w’.

En un artículo declaraba Lévi-Strauss: «Soy incapaz de 
ver en la religión otra cosa que una enorme reserva de cons
trucciones ideológicas y representaciones». Y en el Etnale de 
sus Mitológicas explica los fenómenos religiosos como una mi
tología degradada. Es increíble que después de tan incansable 
investigación de las sociedades primitivas, en el centro de cu
yas creencias y ritos religiosos se halla la adoración a la divi
nidad, no haya encontrado la presencia del objeto religioso, 
Dios, ni sentido interés alguno por él. Nuestro etnólogo 
omite deliberadamente todo estudio de teogonias, cosmogo- 
nías y similares zonas de fenómeno religioso, en el que sólo 
ha visto relaciones y estructuras sociológicas. Tan aberrante 
actitud no cabe explicar sino por su estrecha y cerrada menta
lidad materialista y un ateísmo, militante.

Lévi-Strauss ya ha dejado generalizado el método y el sis
tema estructuralista, ampliándolo, al menos de un modo teó
rico, a todo el abanico de las ciencias humanas y sociales. Sus 
discípulos y seguidores desarrollarán la investigación estruc
turalista, en distintas direcciones y en varias aplicaciones, a 
nuevos campos sobre el fondo común del pensamiento de su 
fundador. Sólo es posible una más breve recensión de sus re
presentantes.

Michel Foucault es, quizá, el que más ha contribuido 
a hacer del dominio público el estructuralismo con sus escri
tos, que extienden la nueva teoría al campo de lo histórico,

Í9 r .
vJ Ornamento ¡alvajr c 8 p.321
Ibid.. p.33O. cf p.323-331.
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de la cultura en general y de una radical teorización de la 
ciencia antropológica.

Vida y obras.—Foucault nació en Poitiers (15-10-1926) cur
sando sus estudios superiores en Pjtfjs, donde primero se relacionó con 
la moderna escuela de músicos dodecafónicos. Terminados los cur
sos en la Escuela Normal Superior, donde fue discípulo de Althusser 
obtiene la agregación en filosofía (1950), e inicia su docencia auxiliar 
de filosofía con lecturas sobre Dumézil y sobre Russell, sobre el que 
publicará un ensayo. Como los otros del grupo, es atraído al marxjs- 
mo y después ha sido miembro del Partido, aunque sus interpreta
ciones sobre Marx y la historia fueron desaprobadas por el comunis
mo ortodoxo. Asimismo, se inició en el estructuralismo a sugestión 
de Lévi-Strauss y de I^acan, que le mostraron que el sentido dd His- 
curso no está en algo superficial, sino que, por encima del espacio 
y del tiempo, reside en el sistema como un conjunto de relaciones 
que subsiste y se transforma a sí mismo con independencia de las 
cosas que envuelven en relaciones.

En 1960 obtiene el doctorado, y enseña filosofía y literatura 
francesa en diversos centros, como Lille, L’psala, Varsovia, Ham- 
burgo, Sao Paulo, y de modo especial como profesor permanente en 
Clermont-Ferrand. En 1970 es designado profesor en el Colegio de 
Francia, donde sucede a J. Hippolyte y tiene por colega a Lévi- 
Strauss. Forma parte de la redacción de la revista Critique y ha crea
do con otros el «Grupo de información sobre las prisiones». Ha en
trado en especial contacto con los «nuevos filósofos», los cuales en 
parte se inspiran en él.

La producción científica de Foucault es ya abundante. Sucesiva
mente publicó las obras Maladie ateníale et Psycbologie (París, PUF, 
1954), Folie et déraison. Histoire de la folie a f ¿ge classique (Pión, 1961), 
Xaissance de la cliniqne. Une arcbéologie da régard medícale (PUF, 1963), 
Raymond Ronssel (París, Gallimard, 1963, que edita, asimismo, las si
guientes obras). Les snots et les chases. Une archéologie des saences btonat- 
nes (1965), su obra fundamental y la más conocida); L'ordre dn diseñar 
(19-7!, la lección inaugural en el Colegio de Francia), Sttrveiller et pu
nir (1975), donde ya deriva hacia los temas políticos y de crítica del 
poder; Histoire de la sexnalité (1976), obra que comprende seis tonti
tos, tratando los distintos aspectos del rema sexual. A ello hay que 
añadir diversas colaboraciones y artículos sobre temas literarios, so
bre «Nietzsche, Freud, Marx» (1967), sobre «Nietzsche, la genealo
gía, la historia» (1971), etc. Obras que han alcanzado notable reso
nancia, entrando, a través de sus traducciones, en la cultura filosófi
ca de lengua hispana, donde despierta interés creciente no °^^tc 
su difuso estilo literario, que envuelve un pensamiento novedoso, 
pero oseuxo y poco inteligible61.

Tr adi o kai < i spxSi< ti as. — Et ¿t ¡a tiántt (México-Madrid, Stgk» XXI,
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Estructuralismo y análisis arqueológico.—Si bien 
Foucault pretende ser un pensador original, resalta muy 
pronto que sus reflexiones se mueven dentro de la corriente 
estructuralista y que acepta todo el fondo de los supuestos de 
su mentor Lévi-Strauss, aunque sin nombrarlo. La influencia 
de la lingüistica estructural es en él aún más decisiva. Sus in
vestigaciones se centran directamente en el lenguaje, el dis
curso y la estructura de los enunciados como punto de acceso 
al estudio de las ciencias humanas en sus diversas transforma
ciones históricas. Admite el a prior i trascendental kantiano, 
esto es, el conjunto de condiciones formales que son «suficientes 
para la constitución de un objeto científico». Y este esquema
tismo trascendental va también enraizado en el inconsciente, 
anterior a lo pensado y regulador de los conocimientos empí
ricos. Igual empeño también en prescindir y hasta anular 
toda referencia al sujeto, buscando las regularidades de un 
pensamiento objetivado que se traduce y una exaltación del 
psicoanálisis y etnología.

Sin embargo, Foucault no habla apenas de estructuras, 
aunque no desdeña los resultados del estructuralismo, que 
pretende prolongar en otra línea específica mediante nuevo 
método. Y cuida de notar las diferencias de su análisis res
pecto del propiamente estructuralista, aunque el conjunto de 
los instrumentos y conceptos que utiliza «es posible que no 
sean extraños a lo que se llama el análisis estructural»6*. Ello 
no obsta a que sea clasificado por todos entre los estructura- 
listas. Como nota Piaget, la nueva arqueología «retiene del 
estructuralismo estático todos sus aspectos negativos: la des-

1966), Las palabras y las cosas (ibid. 1968), Historia de la cultura en la época clasica (México 
1968), Arqueología del saber (ibid., Siglo XXI, 19"7!)), I 'igilar y castigar (Madrid 1976), 
V oluntad de saber (Madrid 1978), L<a naturaleza humana, ¿justicia o poder? (Valencia 1976), 
diálogo televisivo con N. Chomsky

Bibliografía. — J. M. Alzias, E! estructuralismo, trad. esp. (Madrid, Alianza Edito
rial, 1969) c.8, Cangi ii.hfm, Afort de rhomme ou epuisement du cogito?- Critique, julio 1967; 
M. de Cfrtfal, Les sciences húmames et ¡a mort de rhomme: Etudes (marzo 1967); G. Co 
troxeo, Foucault e ti trionfo de la parola: Studi Franccsi (Turín, n.12, 1968); Le Box, Un 
positiriste desesperé Temps Modernes (enero 1967); Margo! in, L'homme de AL Foucault: 
Rev des Sciences Humamos 32 (oct-dic 1967); Bcrgi i ix, L'archéologie du savotr: Esprit 
(mavo 1967), Gt fdfz, Foucault (París 1972), Kremi r-M ariftti, Alichel Foucault (París 
1972), J. Rassam, Ahche! Foucault. l^as palabras y ¡as cosas, trad. esp. (Madrid 1978); 
M. M a< f.ir as, FJ formalismo lingüístico en la epistemología arqueológica de Foucault: Aporta 
n 10 (1980) p.72-101. *

L archéologie du saioir (París 1969) p 25 «No se trata de transferir al dominio de 
la hi«tona, v singularmente de la historia de los conocimientos, un método estructuralis- 
ta que ha hecho sus pruebas cn otros campos de análisis. Esta transformación, los pr°* 

emas que pone, los instrumentos que utiliza, los conceptos que se definen, los resulta
dos que se obtienen, es bien posible que no sean extraeos, cn pane, a lo que se llama aná
lisis estructural».
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valorización de la historia y de la génesis, la desestima de las 
funciones y, en un grado desigual, la negación del sujeto mis
mo»; por eso cabe decir que la arqueología corresponde a 
«un estructuralismo sin estructuras»63. El mismo Foucault 
confesaba en declaración posterior que toda su obra venía a 
reducir el hombre y los elementos de la ciencia a un sistema 
de estructuras M. Diríase que ha tratado de introducir un nue
vo tipo de análisis —más sutil y enigmático, y por ello más 
oscuro— entre el análisis lingüístico estructural y los objetos 
de la ciencia y cultura, que en rigor se refunde en una nueva 
aplicación del método de Lévi-Strauss.

65 J. P1AGFT, Et cstructuralisan. en E/tructaraliruM y pwhpa, trad. esp. (Buenos 
Aires 1971) p.l 14.

M P Cawljk», ¿««raruriuw/ ra» Lm-Stnuur, Foocaxl/j Lacau. trad. esp.
1970) p. 114: «A partir dd momento en que nos hemos dado cuenta de que todo cowo 
miento humano, toda existencia humana, toda vida humana están «nudos dentro»de es
tructuras .. Se descubra que lo que hace posible al hombre en el fondo es y «yunto 
de estructuras... de las que la conciencia humana ya no es sujeto. Esta redueobnua 
hombre a las estructuras que lo circundan es característico dd pensamiento contempo
ráneo».

65 L'archrotogH A jwwr. Introduction, p.25-28.

Arqueología, análisis arqueológico, es llamado el nuevo méto
do y forma de pensamiento que Foucault pretende elaborar. 
La obra posterior, La arqueología del saber, presenta un comen
tario o resumen del empeño emprendido, una especie de «dis
curso del método» o articulación coherente de las tareas es
bozadas, aunque de una manera imperfecta, en las obras ante
riores. Y cita como estos primeros ensayos La historia de la 
locura, Nacimiento de la clínica, al que ya denominaba «arqueo
logía de la visión médica», y Las palabras j las cosas, la obra 
fundamental, otra «arqueología de las ciencias humanas» que 
operaba sobre el dominio general de la historia de las ideas, 
intentando liberarlas «de las últimas sujeciones antropológi
cas» 65.

Las dos primeras citadas, junto con la precedente, Enfer
medad mental y psicología, se ocupan de temas bien extraños a 
lo ideológico y al saber lingüístico: la enfermedad, la locura, 
la psiquiatría (y en otra posterior, las prácticas punitivas y las 
cárceles). Parece ser que nuestro autor se inició en las prácti
cas médicas y en psiquiatría y continuó luego su especial in
terés por todos los modos de alieggdos, de somtfidos o de essisaga- 
dos, es decir, de todo lo anormal y desequilibrado del mundo 
de la sinrazón. Por eso su pensamiento abocará también a un 
pesimismo trágico, en que una relación obstinada con la 



304 C.6. El estructuralismo

muerte da sentido al individuo. El hospital, el asilo, el mani
comio y después la cárcel, en que se encierra a los libertinos 
y los «fuera de la ley», son modos de vida incluidos prime
ro en su indagación arqueológica, y que constituirán otros 
tantos campos de saber arqueológico. Sin embargo, su arqueolo
gía se centra según la obra principal, Las palabras y las cosas, 
en el nuevo método de análisis de las transformaciones his
tóricas de las ciencias humanas que le ha dado celebridad. A 
este análisis corresponde el método lingüístico y conceptual 
expuesto en La arqueología del saber; trabajo posterior, pero 
del que se ha de dar primero breve cuenta como su clave me
tódica, o visión retroactiva de la tarea realizada.

Foucault ha «bautizado» su nueva teoría general con el 
nombre de arqueología, «por un juego, tal vez, bien solemne». 
Por eso al método a seguir lo denominará análisis arqueológico, 
una suerte de descripción del lenguaje discursivo, sus forma
ciones, las partes de que consta, sus relaciones, sus regulari
dades. Casi toda esta obra metodológica se ocupa del mismo 
tema del discurso. Confiesa que ya existen bastantes métodos 
y disciplinas «capaces de analizar y describir el lenguaje» 
(como son el análisis gramatical, análisis lingüístico, análisis 
estructural, análisis lógico) «para que no sea presuntuoso aña
dir otro». Pero su arqueología permite introducir nueva espe
cificidad de método que no sea «ni formalizador ni interpre- 

_ tativo», que concierne, más bien, a la formación y prácticas 
discursivas y cuyos contornos son imprecisos66.

La arqueología, en su acepción común, designa la ciencia 
que estudia los objetos antiguos hechos por el hombre, dado 
su interés histórico-cultural. Se puede aplicar esta disciplina, 
de algún modo, al estudio de la formación histórica de las 
lenguas en cuanto expresión de los conocimientos. Pero el 
autor ha dado a este concepto un giro original y nebuloso, 
como descripción de la configuración del discurso en cuanto 
base fundacional de su historia de las ideas, aunque recalca, 
por otra parte, su oposición a esa disciplina y a la historia del 
pensamiento. En una de sus fórmulas define tal arqueología: 
«El proyecto de una descripción pura de los acontecimientos discur
sivos como horizonte para la indagación de unidades que en 
ellos se forman», con el fin de situar «el conjunto de eventos 
en el espacio del discurso en general»67.

Ibid . IV p.17'» 179
Ibid., c 38 3l> Añade (p.43) que el gran privilegio de los discursos estriba cn 

que «se puede decir esquemáticamente que ellos definen las ciencias del hombre»
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La arqueología está destinada, en principio, a abrir la vía 

a un tipo de análisis y de indagación histórica en que el pro
blema básico no es el de las «continuidades», las «transmisio
nes», la «tradición», sino el problema del «límite» y de «las 
transformaciones que establecen y renuevan Se
propone multiplicar las rupturas y hacer patentes «las discon
tinuidades»; sustituye el tema de una «historia global» por el 
proyecto de una «historia general» que permita destacar las 
series, los cortes, los desfajes, con todo el juego de correla
ciones que comportan. El análisis arqueológico, más que una 
«estructuralización de la historia», es un «método de análisis 
histórico liberado del tema antropológico». Se propone «ha
cer emerger en su pureza el espacio donde se despliegan los 
acontecimientos discursivos... para describir, dentro y fuera 
de el, los juegos.debelaciones», eliminando la conciencia hu
mana como «sujeto originario de todo el devenir v de toda 
práctica»

Desde estas y otras abstractas reflexiones, Foucault inicia 
su análisis arqueológico, centrado todo ¿1 sobre el dtíOflUtf. 
En sucesivos capítulos trata de las unidades del discurso, de 
las formaciones discursivas, de la formación de los objetos, 
de los conceptos, de los enunciados, sus modalidades y fun
ciones enunciativas, y hasta de las «e&l&cgias» 0 diversos 
dominios del discurso, en una reiterada y difusa descriptiva 
que no ofrece especial interés. En sustancia, las unidades 
del discurso se constituyen por «regularidades discursivas» 
mediante relaciones entre enunciados; luego, por relaciones 
entre grupos de enunciados, y, finalmente, por relq£¡gg£> en
tre enunciados y acontecimientos de orden social, económico, 
técnico o político. Estos conjuntos discursivos constituyen 
«sistemas de dispersión», en los cuales cabe reconocer, no 
obstante, una regularidad, es decir, un orden de construcción 
de los mismos, de sus intercambios recíprocos, de sus trans
formaciones jerarquizadas. Estas condiciones de las formacio
nes discursivas constituyen «las reglas, de formación», que no 
se imponen desde fuera al discurso, sino que «residen en el 
discurso» como reglas específicas de sus existencia.

El análisis arqueológico permite, pues, restituir al discur
so y sus enunciados su singularidad de acontecimientos. Fou- 
cault repite con machacona insistencia que este análisis pres
cinde de todos los elementos extraños al orden del discurso.

Ibid., p.41, cf. p.12-18 20-26.



306 C.6. El estructuralismo

Considera el discurso sin referencia alguna a un cogito, al suje
to hablante, al autor del texto y a su intención, al libro y su 
forma de composición, a la tradición o evolución del pensa
miento, y hasta a la soberanía de una conciencia colectiva. 
Sobre todo es continuo el rechazo del sujeto que dice o ha
bla, de una individualidad psicológica. El discurso se explica
rá por si mismo, por su realidad objetiva. Lo que se vive, lo 
que se actúa o lo que j? habla no está bajo el control de una 
conciencia subjetiva. La misma «formación de los conceptos» 
no escapa a esta eliminación del sujeto pensante. Los concep
tos no provienen de una deducción a priori o de una génesis 
empírica de las abstracciones; surgen en un «campo precon
ceptual», situado no fuera del discurso, sino «al nivel del dis
curso mismo», en un lugar de emergencia «donde los concep
tos coexisten... en la dispersión anónima a través de textos, 
libros y obras».

El análisis arqueológico, impersonal y estático del discur
so exige, pues, no conectar la formación de sus conceptos ni 
con «el suelo primordial de la experiencia» ni con «la instan
cia a priori del conocimiento». Un párrafo-resumen del tema 
subraya bien la peculiar objetividad de este análisis: «Para 
analizar las reglas de formación de objetos se ha visto que no 
había que buscar sus raíces ni en las cosas ni en las palabras; 
para analizar la formación de los tipos enunciativos no hacía 
falta referirlos ni a un sujeto cognoscente ni a una individua
lidad psicológica. Asimismo, para analizar la formación de 
los conceptos no hace falta referirlos ni al horizonte de la 
idealidad ni al proceso empírico de las ideas»w.

La teoría del «a .priori..histórico y del archivo»70 ofrece la 
ocasión para revelar el fondo gnoscologico de este método 
arqueológico, coincidente con el del estructuralismo de Lévi- 
Strauss. A este at priori se recurre también en los otros escri
tos bajo distintos nombres, y aquí se le invoca desde el prin
cipio como «el juego de las determinaciones materiales, de las 
reglas de la práctica, de los sistemas inconscientes, de las rela-

60 Ibid., V p.84; cf. p.105.

Ibid.. II 5 p. 166-183 El autor usa constantemente, como procedimiento exposi
tivo, el método de nriatiridadfs, según el cual un concepto se descubriría por separación 
de todos los demás. /\si, v.gr., el enunciado no es una proposición, ni un juicio lógico, 
ni una unidad significativa, ni un acto de expresión lingüistica o sketch act (p.140)... es 
algo distinto en la descripción arqueológica Con tal sistema dogmático de negaciones, 
la positividad termina en el vacío o en la tautología: el enunciado es la realidad del 
enunciado. El continuo recurso a tal sistema de negaciones denota claramente la inani
dad del nuevo análisis.



307L»> ettnrtiratíttíi. M. Fntanjt 

ciones rigurosas, pero no reflexivas; de las correlaciones que 
escapan a toda experiencia vivida»71. Se trata de las condkMBti 
de la historia misma y de todo objeto científico, que faenan 
también el fondo de las estructuras mentales de donde brotan 
«las reglas» o leyes de organización del discurso. Ellas no son 
producto del sujeto pensante, sino que consisten cn un no 
pensado anterior y regulador de los órdenes empíricos y que 
hace función del a priori conformador de todo pensamiento.

Este fundamento condicionante c impensado no es otra 
cosa que el hecho de que boyasen orden, regulador fundamental - 
del discurso, al que con frecuencia se apela en la obra. Existe 
«una experiencia desnuda del orden y de sus modos de ser», 
que hace el papel de mediador entre los códigos del lenguaje 
y el pensamiento reflexivo y por el que están constituidas las 
relaciones primordiales de las formaciones discursivas. Tal 
orden primordial es el equivalente de las categorías kantianas ¿ 
y de los esquemas mentales del inconsciente de Lévi-Strauss.

Foucault termina esta obra con largas disquisiciones que 
se esfuerzan en distinguir su arqueología de la historia de las 
ideas, de la ciencia y del saber. Tales diferencias de matices 
no son de gran relieve, y en realidad va a reunir todos esos 
aspectos en una sola investigación en su obra mayor, de la 
que tratamos a continuación.

Arqueología de las ciencias humanas. — Este es el subtítu
lo del estudio fundamental y más conocido de Foucault, que expresa 
su contenido. El título: Las palabras j las cosas, evoca el nominalis
mo cn que se mueve la investigación positivista del autor. Designa
ción acertada, porque señala, entre otros aspectos, que las tres épo
cas de la episteme se singularizan por el diferente papel que desempe
ña la relación entre las palabras y las cosas según cambia de edad en 
edad.

De una manera general, el área investigada por el autor es la de 
las ciencias humanas —mejor, csdtttrolgs— o las que están en rela
ción con el hombre. Trata de estas ciencias (historia de la ciencia v 
de las ideas, sociología de la ciencia, etc.), en sí mismas, y sobre 
todo, en el contexto, humano en que se han desarrollado y el am
biente cultural que las ha hecho posibles. Y toda esta indagación 
histónco-científica es llamada arqueología.

Cada periodo de cultura tendría, según él, su «a priort» tostoneo,

’’ Ibid . p 24 Con otro término de propia invención. eliutor
arfhiro al sistema arqueológico de documentos lingüísticos en un nne P* . .J— 
pre distinguiéndolo de un archivo de la historia común, porque la histona transtorro 
los docentes en mientras que la arqueología, repite, conviene io« r-
t9S er dwrrutos (ibid . p 15 169-173).
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el subfondo intelectual largamente inconsciente, común a todas las 
ciencias, artes e ideologías, que condiciona el pensamiento y la acti
vidad de los hombres de tal período. Foucault usa el término de 
episteme para designar el espacio de orden o campo particular en que 
tales «a priori» históricos vienen formados en cada época y constitu
yen el tipo de conocimiento posible, diferente y único en cada una, 

- como esquema, mentales que imponen un modo de pensar y de cul
tura uniformes. La episteme, el campo epistemológico, indica, pues, 
el conjunto de conocimientos, regulados por dichos esquemas, aprió- 

, ricos (ciencias, artes, lingüística, cultura, en general), propios de los 
grupos en cada época '2.

Foucault se propone, en consecuencia, descubrir la episteme de 
los principales períodos, desde el Renacimiento hasta la época actual, 
estudiando las líneas generales de su desarrollo común a todas las 
ciencias, cuyos temas básicos son las situaciones de la filosofía y las 
ciencias del hombre, las relaciones entre lenguaje y representación, 
las situaciones del hombre mismo. Es una prolija disquisición his- 
tórico-cultural con imponente erudición, dirigida con preferencia a 
las obras de autores raros y menos conocidos que escribieron, sobre 
todo, de literatura y de gramática, de economía y ciencias naturales. 
Famosa es su división de tresgr andes «epistemes», que enmarcan los 
tres grandes períodos de la cultura de Occidente: a) la del período del 
Renacimiento, o del siglo XVI; b) el pensamiento de la edad clásica 
racionalista (siglos XX'II-XVIH); c) la episteme del periodo moderno, 
de los siglos XIX-XX. Entre ellos ve el autor aplicado su principio 
metcídico de rupturas, discontinuidades en la marcha del pensamien
to. Indicamos un breve esquema de los mismos.

a) En la época del Renacimiento (¡hasta entonces no habría ha
bido ciencia, ni cultura, ni siquiera filosofía!), «la semejanza ha de
sempeñado un papel constructivo en el saber de la cultura occiden
tal»''. Esta similitud se expresa en diversas formas (conveniencia, 
emulación, analogía, simpatía) que ligan las cosas entre si, al igual 
que las palabras están ligadas con las cosas. Hay en la naturaleza un 
orden de conveniencias y analogías entre las cosas que se refleja en 
las palabras, las cuales son consideradas como ordenadas entre sí del 
mismo modo que las cosas. «El lenguaje es el signo de las cosas». 
Y la naturaleza es contemplada como un libio escrito por Dios para 
ser descifrado por el hombre. En tal libro, las cosas son vistas como 
palabras, como signos del pensamiento c intenciones de Dios, y el 
mundo como una lengua con la cual Dios habla al hombre. Conocer 
es entonces interpretar, saber leer «la prosa del mundo». Pero el

Las palabras y las cosas. Prefacio, trad esp (México 1968) p.7 l n La arqueología 
del saber (ed cit p 25lss) se esforzaba en distinguir dicha episteme como circunscrita al 
campo de las ciencias del saber en general, que comprende los otros tipos de sistemas 
) prácticas del discurso, a las que se extiende también la arqueología. Más comunmente, 
relaciona aquí el saber con las ciencias humanas.

Las palabras y las cosai c 2 p 26; cf p 26 52
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hombre intérprete o lector de este libro cuyo autor es Dios, se halla 
fuera del libro; aun no ha sido descubierto y queda ignorado.

b) El segundo período es llamado de la época clásica, que com
prende los siglos XVII y xvnr\ El pensamicnto^enéstTépoca rom
pe la continuidad con la episteme anterior por la crítica v descompo
sición de las semejanzas, que hacen surgir un nuevo tipo de saber 
Este tiene por objeto un orden que articula identidades y diferen
cias, y se establece así el reinado de la representación, dd orden clási
co y saber racionalista, que supone un ordenamiento general de la 
naturaleza, una disposición de las cosas que hace posible un análisis 
global y explicativo de ellas. Las nociones fundamentales son ahora 
las de medula \ orden, que establecen «la relación de todo conoci
miento con la maíbests», como ciencia universal de esa medida y or
den, por la posibilidad de fijar entre las cosas, incluso no mensura
bles, una sucesión ordenada. Surge un esfuerzo de matcmatización 
de lo empírico no sólo en el dominio de la mecánica cartesiana y en 
el de la astronomía con Nawton, sino en el de la clasificación de los 
^crcs de la naturaleza con Buffon y Linneo, y hasta en el de las de
ducciones filosóficas con Descartes y Spinoza. Todo conocimiento 
procede a la fijación de un orden estableciendo las diferencias.

/:/ lenguaje viene a ser separado de las cosas y transferido al do
minio de la representación y de los signos como un objeto en sí 
mismo. Las cosas de|an de ser palabras para el hombre, el cual no 
Ice ya el mundo, sino que compiara, mensura y ordena los objetos 
representados. 1.a palabra no revela algo, sino lo representa, si bien 
hay alguna continuidad entre la palabra y el mundo. Las palabras no 
son ya más símbolos, sino solamente sunoj, totalmente relativos a lo 
que representan; no esperan, como los símbolos, a ser conocidos 
\ descifrados, sino que se constituyen en su transparencia represen
tativa.

Surge asi el cuadro de la «episteme» clásica como ciencia general del 
orden, representado por un sistema de signos, por la matbesis y la ta
xonomía. l.as pnkibiw forman un sistema privilegiado de signos 
cuando se trata de hacer aparecer el orden de las cosas. Puesto que 
el pensamiento es tenido como limitado al mundo de las representa
ciones v debe ser expresado en el lenguaje, el objetivo principal de 
la ciencia es visto como la construcción de un lenguaje bien organi
zado, con creciente insistencia en el discurso y sus leyes. El lenguaje 
funciona dentro de la representación como su organización primor
dial, que permite distribuir «el continuum de los seres según sus ca
racteres diferenciales». De ahí que Foucault considere articulado el 
saber clásico en tres principíales dominios, que representarían e or
den entero de la naturaleza: una grantáiüa.j/m'ral, o ciencia de los 
signos; una historia noUtra!, o clasificación de las estructuras de la na
turaleza, y un análiuíjk. lat riquezas, o teoría de la moneda y del valor.

Ibid . c 3-6 p. 53-205; c.” (síntesis y transición) p 215-244
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Los tres dominios corresponderían a las principales actividades del 
hombre: el hablar, el clasificar y el cambiar mercancías^.

No es posible entrar en la recensión de estos tres extensos capí
tulos, en los que Foucault ofrece el análisis de estas tres grandes dis
ciplinas de la episteme clásica con gran lujo de erudición de escritos 
de la época. Cabe señalar especialmente que dichos estudios de la 
gramática y lingüística, de las clasificaciones naturalistas de plantas 
y animales, así como de las incipientes teorías mercantiles, de la mo
neda y el cambio, están casi exclusivamente centradas en los autores 
franceses. Y, sobre todo, las descripciones van acompañadas de con
tinua reflexión teórica con el afán de reducción de las ciencias al len
guaje. Foucault simplifica mucho su análisis desde la intención sub- 
jetivista, que reduce las cosas al jrg habla, a la mera representatividad 
reflejada en las estructuras del lenguaje.

c) Una tercera forma de «episteme» adviene con los siglos XIX 
y XX, que marca otra profunda discontinuidad y ruptura con la cultu
ra precedente y conduce al período empírico moderno. Su descrip
ción discurre con similar literatura difusa y alambicada, conteniendo 
parecida interpretación, original y subjetiva, del panorama histórico 
de las ideas \ La continuidad entre las palabras y el mundo se diso
cia. El orden del pensamiento clásico desaparece desde el momento 
en que las palabras dejan de corresponder a las representaciones, es 
decir, desde que «el discurso ha dejado de funcionar dentro de la re
presentación». Dicha teoría de la representación como base de todo 
el orden-de las cosas es eliminada, puesto que la naturaleza ya no es 
considerada en un orden estático, sino en puro dinamismo y proce- 

— so de evolución. El lenguaje ya no es visto como instrumento repre
sentativo del pensamiento, sino como una oscura e independiente 
realidad con significado propio y objeto de una cien^ia_distinta.

Las profundas mutaciones que dan paso al pensamiento y cultu
ra modernos se reflejan cn el cambio ocurrido cn los tres grandes 
dominios epistemológicos: la gramática general se ha convertido en fi
lología, o ciencia del lenguaje; la historia natural, en biología, y el análi
sis de las riquezas, de la moneda y del valor se trueca en economía-polí
tica. Estos cambios sobrevienen por alteración radical de los modos 
de conocimiento y sus métodos mediante racionalización de los con
ceptos y mejores modelos de formalización. Las tres nuevas discipli
nas que «se desprenden de la prehistoria del saber clásico correspon
den a las tres actividades fundamentales del hombre: el lenguaje, la 

• vieja-y el trabajo o la producción.
De nuevo, Foucault desarrolla cn tres extensas secciones el análi

sis de estas tres disciplinas, que marcan la ruptura con el sistema clá
sico y descubren sus propios objetos. La economía política es repre
sentada por Ricardo, que reemplaza la incipiente elaboración de 
Adam Smith descubriendo el origen del valor y de las riquezas en

5 Ibid.. c.4 p.83-124, c 5 p. 126-163, c 6 165 209
6 Ibid., c.8 p.245-294, c.9 p 295-334.
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el trabajo y la producción, fundada en los costes y salarios bato la 
ley de las necesidades. Pero Ricardo ha desgajado la ecpnomia de la 
mathtsts y ha introducido la «historicidad» en ella, en cuanto que el 
trabajo y sus productos se despliegan en el tiempo y se limitan por 
la escasez y aumento de población. Y la historia trae su relación es
trecha con la antropología, y con ello de la finitud inherente al hom
bre. «No hay historia sino en la medida en que el hombre, en cuan
to ser natural, es finito». Y la historia, como el hombre, a través de 
las necesidades v la escasez de producción, termina en su límite, que 
es la muei^te. «La vida y la muerte quedan asi puestas una frente a 
otra». Aquí, Foucault equipara «el pesimismo» de la alternativa de 
Ricardo con la solución de Marx, que aboca a la misma utopía del 
punto límite de la historia con su revolución y su escatología, expre
sando |uicios nada favorables a la ortodoxia marxista. El marxismo 
se ha alojado cómodamente en la misma línea epistemológica, sin 
que haya introducido «ningún corte real». En el pensamiento del si
glo XIX, el marxismo «se encuentra como el pez en eJ agua, es decir, 
que en cualquier otra pane deja de respirar»

Desde la misma perspectiva de la finitud historicista y antropo
lógica, Foucault analiza las otras dos ramas de la nueva episteme. La 
biología, extrañamente representada por Cuvier. enfoca sus técnicas al 
estudio de las funciones vitales y diferencias de órganos con sus mu
tuas relaciones. La vida tiene un valor radical como núcleo del ser 
y del no-ser, v en este movimiento fundamental de la vida que des
tina los seres a la muerte, éstos se forman y crecen para ser luego 
destruidos. «La vida misma destruye los seres, porque mdn xu ser 
no es más que apariencia». A su vez, la gramática general ha pasado 
a ser estudio del lenguaje en sí mismo, de la filología, de la disper
sión de las lenguas y análisis comparado de sus estructuras. Disocia
do de su función representativa de los objetos, el lenguaje «se re
pliega sobre si mismo, adquiere su espesor propio, despliega una 
historia, leves y una objetividad que sólo a él le pertenecen. Se ha 
convertido en un objeto de conocimiento» y en fundón critica de 
las posibilidades y limites dd conocer’’.

En esta epistemología moderna adviene el descubrimiento del 
hGmEJ*. «Antes de! fin del siglo Xl'IH, el hombre no existía. Como 
tampoco el poder de la vida, la fecundidad del trabajo o el espesor 
histórico dd lenguaje», pronuncia Foucault. «Es una criatura muy 
reciente que la demiurgia del saber ha fabricado con sus manos hace 
menos de doscientos años», pero que envejece con tal rapidez que 
va se prevé su fin’’. En los períodos anteriores, la dcI
hombre era la de sujeto, de simple sujeto que conoce. «H humanis
mo renacentista y el racionalismo de los clásicos han podido dar ai 
hombre un lugar privilegiado en el orden dd mundo, pero no han

" Ibid.. c.8 p.254-257.
Ibid., p.289-291 294.
Ibid , p.300 Asimismo en el prefacio (p.9).
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podido pensar al hombre». Pero la moderna se interroga ya
por el s<x=del hombre, convirtiéndolo en objeto de la ciencia. Fou
cault anuncia esta aparición del hombre como centro del conocer en 
su sutil descripción del cuadro Las meninas, de Velázquez, en que las 
miradas de todos los personajes convergen en la figura del rey, el 
cual, sin embargo, no es objeto directo de la pintura, porque el dis
curso y saber de representación han pasadoH0.

En los comienzos del siglo XIX, con Kant, hallamos el inicio de 
esta concepción moderna del hombre. PercHa figura del hombre se 
perfila como un extraño ser «empírico-trascendental», un ser cuyo 
conocimiento nos revela las condiciones que hacen posible el cono
cimiento. En el discurso clásico, el «yo pienso» y el «yo soy» quedan 
implicados a la luz de la evidencia. Pero el cogito moderno, no con
duce a la evidencia del «yo soy», como en Descartes, sino a esa 
«dualidad empírico trascendental» que dio paso a los sistemas meta- 
físicos de aquel siglo, reagrupados en torno al ego como sujeto privi
legiado de la ciencia. Mas desde que los contenidos empíneos, que 
asimismo se descubren en esa época, se separaron de la representa
ción (en que era posible el pensamiento de lo infinito), «la metafísica 
del infinito se hizo inútil», porque los contenidos limitados de lo 
empírico encerraron el conocimiento en los límites de lo finito. La 
formación de la biología, la economía y la lingüística como analíti
cas de la fínitud «manifiestan elfuL¿e.l<lJnftafistca»*'.

Las ciencias humanas y la muerte del hombre.— 
Toda esta extensa obra de Foucault aparece como un inter
minable discurso sobre las ciencias humanas, sobre las extrañas 
oscilaciones del devenir y evolución de las mismas en tres eta
pas históricas arbitrariamente separadas en discontinuidades y 
rupturas según la subjetiva construcción de la arqueología de 
nuestro autor. Parecería entonces que el tema único de la in
vestigación sería científico: tratar de la estructura de las cien
cias humanas constituyendo el sistema general de la cultura, 
como distintas de las «ciencias sin más», o las ciencias exactas 
que se reconocen expresamente, pero de cuyo estatuto epis
temológico no se habla. Lo que equivaldría a la mera concep- 

- ción del positivisrQ2_cientificista, que es el clima propio en 
que se mueve nuestro autor con el rechazo expreso de toda 
metafísica. Pero la investigación aboca a una filosofía más ra-

Ibid., p.3O5 La descripción más detallada del cuadro de Velázquez abre la ente
ra obra (c.l: Las meninas p. 12-25).

ibid., p 305-308. Cf. p.3O9: «F.l pensamiento moderno mostrará que las reflexio
nes sobre la vida, el traba|o y el lenguaje, cn la medida cn que valen como analíticas 
de la fínitud, manifiestan el fin dt la metafísica la filosofía de la vida denuncia la metafísi
ca como reto dt ilusión; la del trabajo la denuncia como pensamiento enajenado e ideolo
gía, y la del lenguaje, como episodio cultural». 
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dical, que es el materialismo puro, que disuelve las ciencias 
humanas en estructuras ¡masticas, y un pesimismo inspirado 
en Nietzsche, que anuncia la muerte del hombre. Esta filoso
fía latente en todo el contexto se hace explícita en el capítulo 
final, aunque en el habitual modo de reflexión difusa y esoté
rica literatura.

Dicho capítulo 10 estudia la última evolución de las cien
cias humanas y el problema de su estatuto según el pensa
miento de la «modernidad». A comienzos del siglo XIX, con 
la ruptura del sistema de la representación, surgieron las cien
cias humanas como ciencias empíricas en las tres regiones di
chas de la biología, la economía y la filología. Pero estas 
ciencias se configuraban desde el sujeto empírico-trascenden
tal kantiano, dando lugar a una antropología o ciencia del ser 
del hombre.

Foucault denuncia este nuevo dogmatismo o «sueño an
tropológico, que ha constituido la filosofía moderna como 
una antropología o análisis prccritico de lo que es el hombre 
en su esencia»82.

Mas las ciencias hynr^na<> no consisten en tal análisis pre- \ 
crítico, sino que se sitúan en el eauvoo o límites exteriores i 
de esa «figura paradójica» que es el hombre, al que hunden [ 
en la relatividad y perspectiva83.

En cuanto «ciencias de reduplicación» (frente a las cien
cias empíricas), estudian la vida, el trabajo y el lenguaje a tra
vés de las conductas y gestos de los que actúan, trabajan y 
hablan; es decir, en términos de funciíiBes y normas, de coqflitfos 
y reglas, de la significación y sistema de sigpos. En el pensamiento 
de la modernidad, las citadas tres ciencias empíricas juegan 
por ello el papel de «modelos» para el desarrollo de las ver
daderas «ciencias humanas», reducidas a tres principales: psi
cología, sociología v análisis de la literatura y de los mitos (inclu
yendo ciencia del lenguaje o historia de las culturas, de la 
ideas v las ciencias). Estas ya qo sjm ciencias dcLhombre, 
sino que expresan las reglan normas y conjuntos-siffQÍfig ti - 
vos que revelan a la conciencia las condiciones de sus conte
nidos, que son dados por la ciencias empíricas84. Tales «cien
cias humanas» no son ciencias en modo alguno, ni tampoco

*- Ibid , p 331-332. . __
Ibid , c 10 p..M4 «Las ciencias humanas hunden al hombre 

jeto al lado de la fmitud, de la relatividad, de te perspectiva. .1 lado de la eroattm mdefr 

oída del tiempo».
M Ihtd . p M5-3W A
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ilusiones, sino que pasan al dominio del saber, en que se en
raízan la verdaderas ciencias85.

Así, por estos y otros alambicados razonamientos, las 
ciencias humanas son reducidas a meras estructuras, que ex- 

- presan complejas relaciones entre las «positividades» (conteni
das) de las ciencias propias. Hacer de ellas ciencias del hprp- 
bi£ con contenidos empíricos es incidir en el «psicologismo», 
«sociologismo», «historicismo» y, en definitiva, en el «antro- 
pologismo» antes reprobado. Un paso más, y, en el último y 
aún más oscuro análisis, las famosas ciencias humanas, sínte
sis de toda la cultura, caen bajo el dominio del psicoanálisis y 

—* la etnología, que «ocupan un lugar privilegiado en nuestro sa
ber» y «atraviesan todo el campo de ese saber». Estas dos dis
ciplinas «no son ciencias humanas al lado de otras, sino que 
recorren el dominio entero... que expanden sus conceptos 
por todas partes, que pueden proponer por doquier sus mé
todos de desciframiento y sus interpretaciones». En el incons
ciente freudiano, el psicoanálisis muestra el lugar propio de 
donde emanan las reglas y normas del sistema de significacio
nes que determinan los conocimientos de la conciencia. Asi
mismo, en el inconscicnie_colectivo, la etnología señala tam
bién la raíz y fuente de las culturas, situando en el lenguaje 
simbólico la estructura original del conocimiento. La lingüís
tica, a su vez, retoma su papel fundamental en la episteme 
moderna y reabsorbe en estructuras del lenguaje las formas 
puras del conocimiento y la positividad de las ciencias hu
manas 86.

Y el hombre, ¿qué ha sido del hombre mismo? La últimas 
reflexiones presentan ya, de manera explícita y cruda, la con
cepción nihilista de Foucault, que afloraba sólo esporádica
mente a lo Largo de la obra: La conclusión es el anuncio de que 
el hambr^-ha^muerjo; el hombre ha desaparecido o está en vías 
de desaparecer. Desde luego, «la lingüística ya no habla del 
hombre mismo, como tampoco el psicoanálisis o la etnolo
gía». Las ciencias humanas, disueltas en estas tres disciplinas,

Ibid., p 355-356: «Es inútil decir que las ciencias humanas son falsas ciencias; no 
son ciencias en modo alguno... Y si se pregunta por que han tomado ese título, bastará re
cordar aue pertenece a la definición arqueológica de su enraizamiento, que llaman y 
acogen la transferencia de modelos tomados de las ciencias .. 1.a cultura occidental ha 
constituido con frecuencia, bajo e! nombre de hombre, un ser que por un solo juego de ra
zones debe ser dominio positivo del saber y no puede ser ob|eto de ciencia».

86 Ibid., c.10, 5"' Psicoanálisis, etnología p. 362-375. Cf. 367-368: «De ambas puede 
decirse lo que I^vi-Strauss dijo de ¡a etnología, que disuelven a! hombre- En estos últimos 
aspectos, Foucault sigue de cerca a I^vi-Strauss.
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han marcado de continuo, al descubrir en todos su. prore- 
!°J C i *?"“ de Ia “mP<yalid«l e historia, y con ello la finé- 
tud, el destino del hombre, abocado a la inminencia de la 
mueiff Foucault anunciaba antes la muerte del hombre 
como descubrimiento de Nietzschc Pero esta proclama la 
hace ahora suya con singular crudeza: «Ya w « afirma tanta 
la muerte de Dios, tino elfi^del^g¿re... la muerte de Dios y 
el ultimo hombre han partido juntos... el último hombre es, 
a la vez, más viejo y más joven que la muerte de Dios, dado 
que ha matado a Dios; su asesino está abocado al mismo - 
morir» M.

Y después de una serie de interrogantes en que se signifi
ca que el hombre está en peligro de perecer en la medida en 
que resurge en todo su vigor «el ser del lenguaje» (el pensa
miento reducido a lingüística) en la cultura moderna, reafir
ma, en las palabras finales, su convicción del próximo finjirl — 
hombreTal es la filosofía a que llega el nuevo estruc- 
turalismo de Foucault: un pesimismo nihilista inspirado en 
Nietzsche y basado en el mismo materialismo de Lévi- 
Strauss, que ya también disolvía al hombre en estructuras. Es 
la consecuencia lógica de su arbitraria y ficticia interpretación 
de la historia de las ideas y de la cultura occidental.

En los escritos posteriores que se han mencionado, Fou-

" Ibid . c M fin p 332-333: «Xietzscbc cnciwirro de nueve» el punto en el que Dios 
v el hombre <e pertenecen uno a otro, en el que la muerte del segundo es sinónimo de 
la desaparición del primero \ en el que la promesa del superhombre Si el descubri
miento del retorne» o mu» bien el fin de la filosofía, el fin del hombre es d retomo 
al comienzo de la filosofía Xítmeltmrufr role ft funrdr fiw m rl ratto titi boerbrt tkutfi^rtft- 
do ( f prefacio p 8, c 9 p 2M 292 313 316, \. «obre unió, el largo párrafo final dd c.9 
p .333, que condensa su radical antihumanismo

Ibid., c 10. p 3"3- «l-n nuestros días h qat st eftrtta tet es toato ¡t «saca 
o ¡<t mttterft i.'jmp ti fie ¿ti hombre , se descubre entonces que la muerte de Dms
\ el ultimo hombre han partido unidos cacaso no c* el ultimo hombre el que anuncia 
que han matado a Dios, colocando asi su Icnguaic, su pensamiento, su nsa, en d espa
cio del Dios \a muerto, pen» dándose también como aquel que ha matado a Dios, i 
cuta existencia implica la libertad \ la decisión de este asesinato? Asi. el último hombre 
es. a la \ez, mas vicio \ mas joven que la muerte de Dios; dado que ha matado a Dkm. 
es el mismo quien debe responder de su propia fimtud, pero, dado que habla, piensa 
i existe en la muerte de Dios, su asesino está abocado él mismo a morir; dioses nuevo», 
los mismos, hinchan va el Océano futuro, el hombre va a desaparecer. Más que b 
muerte de Dios —o, más bien, en el surco de esta muerte y de acuerdo con una profun
da correlación con ella - . lo que anuncia el piensa miento de Xietrsche es et Jn dr tt tte- 
sato». Con tan cínicas proclamas de ateísmo y antihumanismo, eco de la jerga niet»- 
cheana, Foucault se erige en profeta de la muerte del hombre, como su maestro es pro
feta de la muerte de Dios. ,

** Ibid . p^’á Cf. p 375 fin «F.l hombre es una invención cuya fecha regente 
muestra con toda facilidad la arqueología de nuestro pensamiento. & esas ^P0*^*^**^ 
desaparecieron ral como aparecieron., podría apostarse a que et beasbf'i te awt
o» los limites dti mar m rostro de arena».
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cault ha proseguido, sin rectificar en nada este su pensamien
to fundamental, el análisis de nuevas arqueologías, cifradas 
en la temática de la sexualidad, en que de nuevo reaparecen 
sus primeras tendencias hacia el estudio de los estados pato
lógicos, de alienación y locura. Y, sobre todo, se ha señalado 
en el tema político de la crítica del poder, de las instituciones 
y sistemas de opresión, tornando así a sus convicciones mar- 

— xistas de una teoría de la revolución. Es el punto de inspira
ción y enlace con «los nuevos filósofos».

JACQUES LACAN (1901-1981) figura como otro conspicuo 
representante del movimiento estructuralista, fundador y diri
gente de la corriente especial dentro del mismo que se ha de
nominado estructuralismo psicoanalítico.

Vida y escritos.- -Este famoso doctor parisiense, que se auto- 
denomina «médico y psiquíatra», cursi) sus estudios superiores en la 
Facultad de Medicina de la capital francesa. Allí se especializó en 
psiquiatría, en la que tuvo por «único maestro», dice, a Clérambault. 
Su doctorado en medicina versó sobre el tema psiquiátrico con la 
tesis La psychose parano ¡que dans ses rapports avec la personna lité (París 
1932), en la que el argumento del «conocimiento paranoico» es tra
tado a través de experiencias clínicas.

Terminados los estudios, empezó a ejercer la profesión en el 
Hospital de Santa Ana, de París.

Su actividad investigadora se oriente') desde un principio hacia el 
psicoanálisis de Ereud, al que dedicó su entera labor de escritor, y 
que asoció muy pronto, tras su «encuentro» con Lévi-Strauss V sus 
escritos (junto con Marx y Hegel), con el análisis estructuralista. 
Desde entonces pasó a ser un seguidor incondicional de Freud, pro
clamando, frente a otras teorizaciones del psicoanálisis, el retomo a 
la doctrina del maestro. Pero su interpretación más bien estructura- 
lista del freudismo como método para explorar en el inconsciente las 
funciones de la significación y del simbolismo rechazando el biolo- 
gismo de la libido sexual, dio motivo a disensiones y disputas en el 
movimiento psicoanalítico francés. Este conoció singular floreci
miento desde la fundación en 1927 de la Asociación Psicoanalítica 
de París, en la que se inscribió Lacan en LÜM. Por esta época asistía 
también al seminario que desde 1933 a 1939 daba A. Kojéve sobre 
la fenomenología de HcgeL, lo que explica la influencia hegeliana en 
su pensamiento. Al final Je la guerra volvió la Asociación a cobrar 
nuevo impulso, agrupando importantes líderes, entre los cuales des
tacó Lacan. Pero en 1953 sobrevino la escisión en varios grupos, y 
en 1963 éste constituyó la Escuela Freudiana, separada de la Asocia
ción Psicoanalítica. Llegaron a formarse cuatro grupos o escuelas, 
con diversas revistas sobre psicoanálisis.

Desde esta situación de conflictos e incesante agitación de diver
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sidad de puntos de vista psicoanaliucos, elaboró Lacan sus posicio
nes teóricas, siempre recurriendo a la onodfijúaJttudiana y comb^ 
tiendo violentamente a los seguidores de la tendencia HáciA k,<uB 
en los instintos biológicos y en la eghpgcbolog, o psicologización 
del sujeto. Las polémicas se hicieron muy vivas, girando en tomo a 
Lacan a favor o en contra de él, que ha dado especial fecundidad 
y multitud de trabajos sutiles al movimiento psicoanalista francés 
Lacan llegó a ser excluido de la Asociación Psicoanalitica internado^ 
nal. El año 1981, y ya cercano a su muerte (falleció el 10 de octu
bre), Lacan anunció la disolución de la Escuela Freudiana, y la sus
tituyó por la Causa Freudiana, con la intención de volver «a la ver
dad de Freud» y rectificar desviaciones y compromisos que habían 
ido apareciendo en la escuela.

Los escritos de Lacan no son numerosos. Aparte de su tesis doc
toral, ya citada, y de algunos artículos, ha publicado La psjíhagsbsc, 
3 vols. (París 1956-1957), fruto de sus experiencias y técnicas psico
analistas, en que, al parecer, va integrado el articuló La /anille, pu
blicado en la Ejtcyclopédie Fraofaise (París 1938), breve sintesis de las 
teorías de Freud en su aplicación a la familia, donde todavía no se 
encuentra su teorización propia. Su producción capital se reúne en 
el extenso volumen Écnts (París 1966, de 900 páginas), compilación 
de una treintena de trabajos: comunicaciones a congresos, artículos 
y conferencias, sobre todo de sus «seminarios», escritos a lo largo de 
más de treinta años de labor psicoanalitica. Son testimonios frag
mentarios de su elaboración teórica que contienen, en disperso des
orden y entre alusiones polémicas o imágenes literarias, su estructu- 
ralismo psicoanalista. Los textos y resúmenes de sus «seminarios» o 
lecciones como «encargado de conferencias» en la Escuela Normal 
Superior no han sido enteramente publicados, y recientemente pre
paraba un nuevo volumen, dedicado a la Psicosis, cuya edición se 
anuncia

Lacan fue, toda su vida, un médico psicoanalista, y a esta espe
cialidad dedicó su entera investigación, tratando de ser un freudiano 
de estricta observancia que apela de continuo a las tesis de Freud. 
Su originalidad reside en haber desarrollado una interpretación es- 
trqcturalista del inconsciente y su psicoanálisis apoyado también en 
el pensamiento posterior de Freud, quien sería más estructuralista de 
lo que comúnmente se admite. Las técnicas del psicoanálisis no per
tenecen a nuestro estudio, pues corresponden a esta rama de la cien
cia psicológica. Por esta razón, nos limitamos a ligera noticia sintéti- 
ca de su concepción estructuralista, prescindiendo de referencias a 

Tu \im< ( españolas.— Ejrrifoj 2 (México. Siglo XXI, 1975, 6. ed, 1980). 
que reproduce casi la mitad de los textos del original francés. Encuno « publicación 
la edición completa, Acrnv dr U tatu»háaá psupnct (Barcelona 19.8), traduce»» de 
articulo de los Earttt. La/»«///< (Barcelona, ed. Argonauta, j79)

Bibliografía. — A. RimvT-LFM.uio, (París 1970) J5
„ ti* Work 'fj. oSrFk pÍLt^p. 102-117 143-157, G. P Brawwt. Cltfi f*»r U pndmirn (París 1970), J. B. Pt*T\ x 

Aprtí l rtuti (París 1965).
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los textos, que además andan diseminados en la selva de numerosos 
artículos entre polémicas y extrañas digresiones literarias, que hacen 
poco inteligible su discurso.

El inconsciente estructural y el lenguaje. — El pro
pio Lacan observa que el término «estructura» está enunciado 
en muchas orientaciones actuales de la investigación sobre el 
hombre. «La antropología es hoy estructuralista», añade con 
Lagache, en cuanto que sitúa en el primer plano de sus inves
tigaciones la categoría del conjunto, un todo organizado cuyas 
partes están, a su vez, estructuradas. Esta antropología es 
dada en conexión especial con la sociología. Pero Lacan in
voca a Lévi-Strauss, sosteniendo que la noción de estructura, 
tal como la había dilucidado éste en etnología, es la que me
jor denomina «el campo de aproximación estructural» de la 
teoría psicoanalítica. Ambas nociones —la del psicoanálisis y 
de la etnología— están emparentadas en cuanto se refieren al 
mismo inconsciente, que actúa en la conducta de los indivi
duos y en la vida de las sociedades91.

En la técnica y la doctrina psicoanalíticas se trata, según 
Lacan, del inconsciente freudiano, concebido, en sus mecanis
mos difícilmente accesibles, como fuente de fenómenos pato
lógicos, perturbaciones o «síntomas» que es necesario explo
rar en su significación oculta. Lo que interesa hallar son las 

fieye^ que rigen este inconsciente; sólo su revelación puede 
conducir a resolver en profundidad sus efectos perniciosos 
que determinan lo traumático.

Estos «síntomas» son deseos excéntricos y demandas in
motivadas, obsesiones y fobias, pulsiones en que se oblitera 
la necesidad experimentada, discontinuidades en el discurso 
consciente, frisos en la acción, etc. Y constituyen, ya por sí 
mismos, una suerte de lenguaje que debe descifrarse como 
una inscripción jeroglífica, y cuyo sentido y control no están 
a disposición del sujeto. Pero, si se reconoce que las enferme
dades hablan y que los síntomas son ya «palabras» (mots), 
esas palabras sólo adquieren todo su valor de significación 
cuando se articulan en un discurso (paroles), cuando pulsio
nes e inhibiciones se estructuran en términos de lenguaje, cn 
un discurso «muy__asiuto», donde desempeñan su papel lo 
imaginario, lo real y lo simbólico. Sin el acompañamiento de 
la palabra, los síntomas son equívocos. Con la aparición del

J L\( Observaciones sobre el informe de Daniel lagache psicoanálisis y esfrnefura 
Oe la personalidad cn }„crtfs (París. Ed du Seuil, 1966) p.647-648.
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lenguaje emerge la dimensión de la verdad. De ahí la necesi
dad de retrotraer la experiencia psicoanalítica a las formas del 
lenguaje, al poder de la palabra y las leyes del lenguaje. «El 
inconsciente es lenguaje», «está estructurado como un lengua
je», es uno de los enunciados básicos de Lacan 92.

Los fenómenos subjetivos, como los sycpos, obsesiones, 
fobias, presentan, en la identidad de su estructura, un pensa
miento «formado y articulado*, en el sentido en que todo 
sintoma engloba un elemento de significación que es emplea
do inconscientemente como un factor que modela la indeter
minación de lo vivido. Esta significación inducida en el sig
nificado por la estructura del inconsciente hace que el sínto
ma no sea una «palabra plena». Puesto que no ofrece un sen
tido claramente legible, debe ser comprendido en relación 
con la cadena significante que lo determina. El síntoma neu- 
rótico es el significante de un significado que ha sido repri
mido, expulsado de la conciencia del sujeto. De la lingüística 
de Saussure, Lacan asume con profusión esta distinción entre 
el significante y el significado. Y la prevalencia del significante 
sobre las significaciones de nuestra conciencia, proclamada en 
el análisis lingüístico moderno, se revela en la experiencia 
psicoanalítica y a través de ella. El significado es lo que se 
manifiesta en el discurso; los «huecos del sentido» son los de
terminantes del significado. Lacan subraya la necesidad del 
estudio del significante y de la amplitud de su función en la 
génesis del significado, ya que el inconsciente consiste en que 
el hombre está habitado por el significante, el cual, reprimi
do, ejerce su supremacía en el sujeto; prescinde de «toda co
gnación, incluso de las menos reflexivas», para ejercer rea- 
grupamientos en las significaciones que av^sallgn-aLsuicto.

E7 fenógsatoqlienante que manifiesta el síntoma se realiza 
con el automatismo de las leyes del inconsciente. En la cade
na significante que aflige al inconsciente se articula la sustitu
ción de un término por otro para producir el efecto de 
fora, así como la combinación de un término con otro para 
nrndurtr el efecto de ntetonisnia. La causa de esto reside en la

vertientes generadoras del significado la metáfora y ia me
tonimia— son efectos determinados por el doble juego de u 
sustitución y de la coigbinación en el significante. Lacan asume

92 Lt rcitvt rt h vrritr, en ÉrritJ, ed. at.. p 868 870.
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de un estudio de Jakobson estas nociones, que, según éste, 
revelan la doble estructura del lenguaje. Los dos polos en el 
lenguaje son: la metáfora, o sustitución de un significado 
por otro, y la metonimia, o permutación resbalando a lo lar
go de una cadena de elementos contiguos. A estos dos polos 
del lenguaje corresponden dos funciones similares del incons
ciente.

Ello muestra que tanto el lenguaje como el inconsciente 
están construidos sobre el mismo modelo y que las transfor
maciones que se suceden en ambas son paralelas. Es, pues, 
fácil reconocer en estas técnicas psicoanalíticas las raíces lin
güísticas del inconsciente. En su sobredeterminación, el «síiv 
toma» neurótico está sostenido por una estructura idéntica a 

, la del lenguaje. Y si se resuelve en un análisis del lenguaje, 
se debe a que él mismo está estructurado como un lenguaje. 
Los mecanismos que componen el régimen del inconsciente 
recubren las funciones con que la lingüística moderna cuenta 
para determinar las formas más radicales de los efectos del 
lenguaje: la metáfora y la metonimia, o los efectos de sustitu
ción y combinación del significante en las dimensiones sin
crónica y diacrónica en que aparecen en el discurso.

El simboJúoiQ es inherente a la estructura significante del incons- 
ciente y sus síntomas. El ser humano se halla sujeto a una estructura 
parlante simbóüca que lo constituye, y esta estructura se halla, a su 
vez, regida por las ley^s del.inconsciente. El símbolo participa del 
lenguaje por la ambigüedad semántica de su construcción. El sínto
ma neurótico no es verdaderamente un signo, en el sentido en que 
el humo, por ejemplo, es el signo del fuego. En cuanto significante, 
no conduce el pensamiento hasta la realidad que en cierta manera 
contiene. No dice nada con claridad; debe ser elucidado. Exige tener 
un doble-sentido y, por ende, un mínimo de «sobredeterminación» 
significante que no es real, sino simbólica. El mundo del significado 
(el símbolo en este caso) permanece subyacente, como la parte in
mersa de un ictfózg, allí donde sólo aparecen las fintas del lenguaje 
consciente. Es decir, la función simbólica nos sobredetermina. Lacan sos
tiene por ello que «el orden del símbolo no puede ser considerado 
como constituido por el hombre, sino como constituyente», porque 
el hombre no es quien habla, sino es hablado en la repetición reme
morante. De este modo, «si el hombre llega a pensar el orden sim
bólico, es porque está ya de antemano atrapado en el», ya que viene 
impuesto por las le^es y mecanismos del inconsciente.

Así, pues, para el sujeto, el orden simbólico es constituyente, 
con una constitución que le viene del lenguaje. Y la estructura de la 
determinación simbólica, si se quieren aprehender sus efectos de 
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analogía, debe ser considerada como un hecho sintáctico. El medio 
eficaz para penetrar en el análisis del «síntoma simbólico» consiste 
en definir la mQX» del.discuraQ por los fragmentos que Ucean a 
los momentos privilegiados de tcnafipes y cogíaos, como método 
para explorar las funciones y técnicas de la simbolización. Lacan 
consideraba la sesión psicoanalitica como un discurso entre el analis
ta y el paciente, que es estimulado a hablar. El analista, en vez de 
interpretar las palabras del paciente como reveladoras de experier»- 
cías latentes o pasadas, ha de estudiar la estructura de las palabras y 
el lenguaje usado por aquél, y asi adquirir algún conocimiento de su 
naturaleza, porque Jakobson había mostrado que se da una cone
xión entre uLestructura y las diferentes formas de la perturbación 
mental. Si el síntoma se resuelve en análisis del lenguaje, dio se 
debe a que ¿1 mismo está estructurado como un lenguaje, a que es 
un lenguaje cuya palabra debe ser liberada.

£:/ fiseo^ el desciframicntodel mismo, juega un papel importante 
en este discurso psicoanalítico y en su resolución. Lacan enseña, en 
pos de Freud, que en el síntoma mórbido se ha de buscar no sólo 
el significante inconsciente, sino también la expresión del deseo que 
ese significante ilumina. Y ello especialmente en d discurso orinen 
«camino recto del inconsciente». La elaboración del sueño se nutre 
del deseo; el sueño es el símbolo dd deseo. La duración del deseo 
inconsciente provoca y condiciona la insistencia de los deseos par
ticulares. El deseo regula la repetición significante del neurótico, así 
como su símbolo. Reprimido, se transparenta en el registro metafó
rico o metonimico del simbolismo. Inconsciente en la medida en 
que se lo expresa según los modos del simbolismo, el deseo se ma
nifiesta también en la experiencia, como denegación consciente, por 
vía de la supresión, determinada, a su vez, por el inconsciente.

La lectura de los deseos e intenciones con que el sujeto modula 
su discurso resulta posible a través de las formas semánticas (metá
fora, alegoría, metonimia) y sus desplazamientos sintácticos (elipsis 
y pleonasmo, repetición, aposición, etc.). Las necesidades mismas, al 
igual que los deseos particulares y manifiestos, se subordinan a igua
les condiciones convencionales que las del significante en su doble 
registro: sincronía de oposición entre elementos irreductibles, dia- 
cronia de sustitución v ae combinación, mediante la cual el lenguaje 
estructura toda relación humana.

El deseo es, asimismo, fuente de la imagen o faQtasja 
tres instancias distinguidas por Lacan, siguiendo a Freud: lo 
co, lo imaginario, lo uaL «La i^ifip, como decía Freud, deriva de los 
deseos deThombrc», fuente inagotable de fantasías. En su uso fun
damental, la fantasía no es otra cosa que aquello mediante lo cual ei 
sujeto se sostiene en el nivel de su desee? reprimido, y que es.tal en 
la medida en que la significación misma le sustrae su objeto. La sig
nificación manifestada en las imágenes del sueño es caduca, pues^n 
tiene más alcance que el de hacer oír al significante que se disfraza
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tras ellas. La significación proviene del deseo reprimido, en cuanto 
que de él depende que la demanda sea concedida9'.

Así, pues, el psicoanálisis que profesa Lacan puede definirse: la 
ciencia de los espejismos que se establecen en el campo estructural 
del inconsciente. Su método estructural pretende ser radical para el 
desenmascaramiento consciente de los simbolismos en que se pierde 
el deseo del paciente. Especialista de la función simbólica, sensible 
a todos los aspectos de la verdad que se enmascara en el lenguaje, 
se propone realizar su labor mediante una atención aguda, orientada 
hacia las funciones de la parole o discurso y el campo de la represen
tación.

La estructura del sujeto. — Se reconoce comúnmente 
que Lacan ha profundizado en la compresión del sujeto, ha 
insistido de modo particular en el análisis de la subjetividad, 
frente a la orientación objetivista de otros teóricos de la es
cuela, bajo el influjo idealista de su formación kantiana y 
hegeliana. Su análisis del sujeto no pasa, sin embargo, de ser 
estructural, destructivo de toda sustantividad del yo.

Siguiendo siempre a Freud, acepta Lacan la distinción de 
los tres niveles o instancias del sujeto: el ello o el ego, el jo 
consciente y el superego o super-jo, que es el yo ideal. El pri
mer componente (je, fa) es el inconsciente lugar de la pala
bra: «eljo», habla, piensa con pensamientos articulados como 
en un discurso. Lacan insiste en llamar al lugar de esta pala
bra «el Otro», memoria que la palabra evoca siempre que ella 
interviene, donde yace igualmente el deseo. Lacan repite a 
menudo: «el inconsciente es el discurso del Otro». Jurisdic
ción de la palabra, lugar de su despliegue, el otro, hablando 
sobre «otra escena», resulta necesario para situar la cuestión 
del inconsciente en la verdad. El deseo inconsciente es el de
seo del Otro: su mensaje se emite desde el lugar del Otro. La 
interpretación consistirá en remitirlo al sujeto consciente de 
forma invertida. Si «ello» habla en el Otro, se debe a que el 
sujeto encuentra allí, por una anterioridad lógica a todo des
pertar de significado, su lugar significante, que es el de una 
presencia cerrada común a la conciencia. El discurso del Otro

S°bre el deseo trata especialmente latean en Ea direct/on de la cure, en Etrito 
(p.627-636). Como ejemplo del análisis de las resistencias en su relación simbólica de la 
intersubjetividad de la palabra respecto del deseo, cita Lacan el caso de un enfermo en 
bu deseo insatisfecho, significado por el deseo del caviar, éste es el significante de un 

i deseo imposible. Pero el significante a menudo tiene sentido gracias a su relación con 
$ otro significante; el deseo de caviar es sustituido (en el sueño) por el deseo de salmón 

de una amiga: deseo significante con relación al primero En esta articulación de las sig
nificaciones reside la verdad del sintoma.
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debe ser entendido en una determinación a la vez objetiva (es 
el discurso del que me hace frente) y subjetiva (el sujeto de
sea en cuanto Otro, en esa opacidad vivida que representa la 
necesidad).

(moi) se constituye por las percepciones internas, y 
se reduce esencialmente a la conciencia o percepción del pro
pio cuerpo. Esta entidad psíquica debe surgir como sujeto en 
el seno de ese Otro a partir del dato de los significantes que 
lo recubren. El yo consciente se superpone, de alguna mane
ra, al «ello» inconsciente o el Otro, «campo exterior al suje
to» y lugar esencial del simbolismo. La célebre expresión de 
Freud: W'o es war, solí icb n>erden, es traducida por Lacan: Allí 
donde fue ello, be de advenir yo. Reconoce, pues, que «elloj)ien- 
sa» es descubrir cómo el inconsciente intenta articular sus~es- 
tructuras en un «yojnenso», aunque sea en la cura crucial de 
la psicosis. Lacan hadescubierto en el análisis del hombre no 
sólo los estados neuróticos, sino la misma locura, según su 
conocida expresión: «El ser del hombre no sólo no puede ser 
comprendido sin la locura. sino que tampoco sería el ser del 
hombre si no llevara en sí la locura como límite de su liber- 
tad»'M. Es en el drama de la locura cuando se estabilizan el 
significante y el significado en la metáfora delirante.

Así, pues, «un individuo se compone, para nosotros, de 
un ello psíquicamente desconocido e inconsciente, al que se 
superpone el yo superficial»; ese yo consciente que no repre
senta otra cosa que el propio cuerpo. A estejv sujeto se aña
de el tercer componente, denominado por Freud el super-yo, y 
que Lacan llama el «vo ideal» o «el ideal del yo». Ambas mo
dalidades constituyen un conjunto. El yo, observa Lacan si
guiendo a Lagache, se crea un ideal en esa doble forma. El 
«vo ideal» es un sueño, una aspiración ligada al najcisispo; el 
ideal del yo es el modelo, que en la doctrina de Freud se cris
taliza en el padre. El super-vo freudiano también representa
ba el imperativo categórico kantiano, la «voz de la concien
cia» o las tablas de la lev de los textos bíblicos. Lacan ironiza 
entonces de modo sarcástico en tomo a estos símbolos que 
representan la ley moral. Esa voz «no tiene más autoridad 
que la de ser una gruesa voz». La voz es nuestra palabra; y 
no son las tablas de la ley las que nos la darán a con^r, va 
que en ellas sólo se escribe la palabra del sujeto que

94 D» trtitrW fwM dt h prrehut, en ÉcrtU p.575.
” Obstn*"" nbrf ti nf9r*t dt D. L^rht p.684; cf p. 6^-683.
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Todavía Lacan degrada aún más el fundamento de la 
«moral psicoanalítica» al comparar el imperativo de Kant con 
las teorías de Sade, concluyendo que la fórmula kantiana se 
convierte en la fórmula de S^d<p: el derecho a gozar del cuer
po del otro y la apología del crimen. «El psiconálisis se trans
forma en una critica de la ra^ón impura», ya que presenta al ser 
humano y sus deseos sometidos a la necesidad de todos los 
impulsos de la libido sexual; el complejo de castración, el sim
bolismo del phallus como significante y otras lindezas del ero
tismo freudiano son morosamente descritos por nuestro 
autor como fi\r,ry-^ que'denominan el inconsciente96.

El otro modelo de idealización del jo está representado en 
la figura del padre, ideal de todo tipo de paternidad. Una 
fundamental simbolización del padre está en el complejo de 
Edipo, con su historia de la muerte del padre primordial, que 
marcaría el carácter propio del simbolismo paternal. «La ima
gen del padre ideal es un fantasma del neurótico. Más allá de 
la madre... se perfila la imagen de un padre que cerraría los 
ojos sobre los deseos... El padrcdeseado por el neurótico es, 
se ve claramente, el padre muerto»9\

Ausencia de Dios y del hombre. — Esta imagen edi- 
piana del padre jnuerto en susceptible de diversas transferen
cias simbólicas. Por ello se la emplea también como simboli
zando la diyjaídad bajo la designación de «el Nombre-del-Pa- 
dre» en una extraña lucubración referente al «tratamiento de 
la psicosis». El «Nombre-del-Padre» se reservaría como signi
ficando «la promoción de la ley», ocupando el lugar del Otro 
en cuanto constituyendo «la ley del significante». ¿Sería equi
valente al nombre de Dios? La respuesta de Lacan es total
mente negativa, puesto que termina por excluir el «Nombre- 
del-Padre» de su suposición en el significante. El nombre de 
Dios vendría unido a «una cadena simbólica tendente a mos
trar la función del padre en el delirio». Sus expresiones de re
chazo de Dios se vuelven despectivas y de un mal gusto blas
femo, llegando a asumir, como «última palabra de la expe
riencia interior de nuestro siglo», la aserción de Schreber: 
«Dios es una p...»98.

Kant arte Sartre, en lurits p.765-790; La sigmfication da phallus: ibid.. p.685-697, 
con^otros vanos trabaos sobre el tema de Edipo y otros complejos de la sexualidad. 
Lagaíh, ‘MJtt " d'a/“,Uf’'t du dtJir> cn P 824 Cf Marque sur Daniel

cit n 'm'1”"”' P°í,lblt * finchóse, en Lents p.583; cf. p.527-583; Kant arec Sade, 
cn.. p. W «El ser supremo es restaurado cn el maleficio»».
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Pero apenas aparece alguna alusión indirecta a Dios en 
los escritos lacanianos. Su extraña literatura es también un 
«discurso de la ausencia de Dios». Su continua apelación al 
«Otro» no envuelve referencia alguna a un sujeto trascenden
te, sino a una estructura inconsciente e impersonal. La técni
ca psicoanalítica no implica otro sujeto que el de la ciencia, 
la cual no tiene que responder por ninguna verdad última’ 
Ello no obsta a que se transparente en su obra una concep
ción filosófica definida que es el Su ateísmo
no puede ser otro que el de Freud, de quien se declara tan 
apasionado discípulo: Dios es una proyección simbólica que 
se articula en el lenguaje imaginario de una psicosis delirante 
(como antes intentaba probar), producto de descQs.jnsausfe- 
chos del sujeto neurótico y enfermo; y en la misma línea han 
de explicarse todos los simbolismos del lenguaje religioso.

El materialismo está, asimismo, expresado en todo el sis
tema freudiano de Lacan, que recurre de continuo a todas las 
formas del erotismo inferior, a los complejos y al significado 
de los órganos sexuales. Todos los objetos del deseo son lla
mados cosas, y, lo mismo, el yo-sujeto es computado entre 
las cosas, no escapando a esa denominación de «la cosa»99. 
No hay otra explicación de los instintos, pulsiones y deseos — 
en el ser humano que la lihiAn. una noción energética, no el 
«alma» de Jung. El estructuralismo de Lacan se forma en 
contra del pensamiento de Jung y de las interpretaciones clá
sicas del freudismo. El símbolo que traduce nuestra libido 
no es dice frente a Jung— un alma depositaría de formas 
generales (arquetipos), de donde la libido tomaría sus con
tenidos.

Sin duda, Lacan habla de los caminos hacia el ser, y que 
el destino del hombre consiste en ir hacia el ser, hacia «el nú
cleo de nuestro ser», objeto del deseo y expresado en sus fan
tasías simbólicas. Mas, de otra parte, asumió el descubrimien
to de Freud del «iostinto de muerte» como expresión de la 
experiencia profunda del inconsciente. El límite que es la 
muerte «como posibilidad incondicional de un sujeto», se in
tegra en una relación bipolar con la vida. La relación con la 
muerte está marcando todos los fenómenos que vinculamos 
con la vida. La instancia de la jgü^j^ elemento correspon
diente al más allá de la vida, amenaza, con sus pulsiones de 
odio, de agresividad y destrucción, las alternativas de la vida,

” rar Ltgtcbt, en Éaih p.636 379; Lá 't i* *7''P865, d°°'
de el Dios panteista de Spmoza es equiparado con «la otra Cosa que es el todo». 
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y debería conducir al «ser-para-la-muerte» invocado por Hei- 
degger (cuya influencia recibe también Lacan) como modo 
existencial propio del vivir humano.

Sobre el problema del sujeto hymgRp y su estructura no es fá
cil esclarecer el pensamiento de Lacan, no obstante la insis
tencia con que se remite al descubrimiento de la subjetividad. 
Su estilo enigmático, envuelto en un fárrago de alusiones, li
terarias o polémicas, de todo tiene menos de didáctica exposi
ción de las ideas. Desde luego, la sustancialidad del sujeto 
humano y su carácter de persona son nociones ajenan a la 
mentalidad positivista y cientificista de nuestro autor. El su
jeto sobre el que el psicoanálisis opera sólo puede ser el suje
to de la ciencia. Asimismo, dada su concepción materialista, 
el jm consciente sólo podrá ser mero epifenómeno de la reali
dad biológica individual, de ese ser de cosa que Lacan adscri
be a todo objeto. Como el fantasma, como el sueño, el yo 
será la realización de ciertas posibilidades de la cadena signifi
cante inconsciente, un producto imaginario.

Mas el psicoanálisis de Lacan se centra sobre ese sujeto 
impersonal que es el «ello» o eso (fa), que se remite de con
tinuo al Otro^o el espacio del discurso. Pero este sujeto de
signa simplemente el inconsciente, cuya realidad es irreducti
ble a otra alguna y se agota por completo en el lenguaje que 
le constituye. Lacan ha repetido que «el inconsciente es len
guaje», que «está estructurado como un lenguaje». Estará es
tructurado, por tanto, como un haz de significantes que van 
a dar significación a los contenidos o significados. Así, pues, 
la realidad del inconsciente no será otra cosa que el producto 
de la sustantificación de los conceptos; toda su realidad se 

-agota en su expresión.consciente.
Se ha de concluir, en consecuencia, que el estructuralismo 

psicoanalista de Lacan es de carácter lingüístico y muy cerca
no al simple estructuralismo de los lingüistas. Sus estructuras 
son, en gran parte, lingüísticas, derivadas del fondo oculto 
del inconsciente; sus técnicas terapéuticas se basan en análisis 
del discurso inconsciente y sus transformaciones.

A semejanza de Lévi-Strauss, de Foucault y de Althusser, 
Lacan piensa también que las cieotiasJmmanas (llamadas por 
c «ciencias conjeturales») pueden desarrollarse y coexistir sin 
invocar una «naturaleza del hombre» universal y abstracta, 

o que era considerado como «hombre» en el sentido sustan
tivo ha muerto. Lo que permanece es la estructura. Aunque 
en términos más velados, nuestro autor se incorpora también
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a la proclamación de estos que, en pos de la muerte de Dios 
anuncian la muerte y el fin hambre. *

ROLAND Barthes (1915-1981) es el representante princi
pal de una nueva forma de estructuralismo consistente en la 
aplicación del método a la crítica literaria, y que ha dado na
cimiento al estructuralismo literario, quizá el más vasto mo
vimiento estructuralista que más ha divulgado en Francia este 
nuevo modo de pensamiento.

Nació Barthes en Bayona, cursando sus estudios superiores en la 
Sorbona, donde siguió estudios clásicos, y en 1936 pasó una expe
riencia teatral con el grupo de Teatro Antiguo, de la misma Sorbo
na. En lo filosófico recibió la influencia de Marx y de Sartrc ya des
de los primeros años de la posguerra, asi como del psicoanálisis de 
Freud. E¿tas influencias se hacen patentes en sus variados ensayos 
de critica; influencias que, por lo demás, venían unidas a la filosofía 
estructuralista, que en seguida adoptó e inspira ya sus primeros tra
bajos. Desde 197"’ era profesor en el Colegio de Francia. Su intensa 
actividad docente y de escritor ha sido tronchada, junto con su vida, 
por un trágico accidente ocurrido este ano. Al cruzar la Rué des 
Ecolcs fue atropellado por un automóvil, a consecuencia de lo cual 
murió (26-3-1981).

La producción literaria dejada por Roland Barthes ha sido, sin em
bargo, abundante. Desde su primer ensayo. Le degre giro de f¿enture 
(París 1953, 2.'ed. 19”2, con amplia colección de Noureaux essais cri
tiques), que le consagró en el campo de la cultura, publicó sucesiva
mente los ensayos de crítica Slicbelet par Isa mime (1954), Mytboloffes 
(1957), Sur Ráeme (1963), Essais critiques (1964), EJiments de simiologie 
(1964), Critique et irrite (1966), Systime de la mode (1967), Sade, Fou- 
rier, layóla (1970), en que más se evidencia su interpretación mar
xista; L'empire des signes (1970), un ensayo sobre el Japón, y su últi
ma aventura literaria: La cámara clara (todos publicados en París), cn 
la que estudia el mundo de la fotografía

Estructuralismo en literatura y arte. — El enfoque estruc
turalista lo ha propuesto y desarrollado Barthes en el campo de la 
literatura» y de manera especial de la crítica literaria, siguiendo la su
gestión de otros autores que aplicaban la crítica de inspiración es
tructuralista a la estética en general y a las diversas formas del arte. 
El método estructural parecía tener especial afinidad con la conside
ración de la obra de arte, va que lo más característico de ésta es su
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forma o estructura y no el contenido, si es que tiene alguno. Preci
samente Román Jakobson, el pionero de la lingüística estructural, 
había tomado parte muy activa en los movimientos de vanguardia 
en arte desde la aparición del cubismo y el futurismo, y el influjo de 
artistas creadores como Picasso, Stravinski, Braque, le movió hacia 
el estructuralismo. Solía repetir la frase de Braque: «Je ne crois pas 
aux choses, mais aux relations entre les choscs». Pero no admitía 
que las cuestiones de forma excluyan las del significado, si bien éstas 
conciernen primeramente al aspecto lingüístico, distinguiendo, no 
obstante, funciones diferentes dentro del lenguaje 101.

Barthes recoge esta nueva inspiración de Jakobson (cuyos escri
tos se divulgaban también en Francia), a la vez que se mueve bajo 
la inspiración general de Saussure, de los lingüistas estructurales y 
de las tesis de Lévi-Strauss y Lacan. Para él, la literatura representa 
un caso especial entre las artes, ya que su instrumento es el lenguaje, 
el cual es normalmente usado a los fines de la comunicación, y 
como tal va ligado al contenido, es decir, a su mensaje. El lenguaje 
es por ello estudiado bajo el aspecto de la lingüística estructural, sin 
que tal aspecto científico haya de excluir otros, como el psicológico 
o el estético.

Se ha podido afirmar que la literatura contemporánea se sintió 
«fascinada por el ser del lenguaje y seducida por el formalismo lin
güístico». Al menos, una literatura reflexiva se siente preocupada 
por interrogarse acerca de las riquezas y los mecanismos del instru
mento de que se vale. De este modo, escritores y artistas tienden a 
completar sus obras desde ese enfoque estructural del lenguaje en sí; 
cada obra debe ser considerada en sí misma como un todo concluso 
y dotada de una estructura definitiva. Las indagaciones de Barthes 
se dirigieron en este sentido con el ensayo Elementos de semiología, un 
estudio claro y preciso de esa parte de la lingüística referente a la 
ciencia general de los signos y que tiene por objeto «las grandes 
unidades significantes del discurso». Su exposición se desarrolla a 
través del análisis de múltiples oposiciones enmarcadas en los epí
grafes de la lingüistica estructural: 1) lengua y habla; 2) significado 
y significante; 3) sintagma y sistema; 4) denotación y connotación, 
esta última distinción original, referente al doble plano de expresión 
y contenido de un sistema de significación. Por eso, la obra aboca a 
una conclusión cstructuralista: «La investigación scmiológica se pro
pone reconstruir el funcionamiento de los sistemas de significación 
diferentes de la lengua de acuerdo con el proyecto propio de toda 
actividad cstructuralista: el proyecto de construir un simulacro de 
los objetos observados» "'2.

Otro ensayo original es El grado cero de la escritura, que también 
refleja esa atracción especial del escritor por el análisis de la obra li-

,%2’- E‘““ 
|<12 D n • r

<>i.\xd Barthes, Elrntutoj dt ¡ttftiolofía, trad. esp. (Madrid 1977) p.99.
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teraria en cuanto lengua, en su valor formal de escritura, en los de
talles de lengua y estilo, en que un escritor se individualiza porque 
se compromete en ello. En toda obra literaria se afirma la escritura, 
considerada como la relación que mantiene el escritor con la socie
dad; es el lenguaje literario, transformado por su destino social. Por 
ello se analizan los diferentes tipos o estilos de escritura en las obras 
literarias: «las escrituras políticas», cuales son la escritura revolucio
naria y la escritura marxista, es decir, el tipo de lenguaje y vocabula
rio caracterizados por ser escrituras de clase, burguesa o proletaria; 
la escritura de la novela, la escritura poética, con las diferencias de 
estilo entre poesía y prosa; y, sobre todo, «el triunfo y ruptura de 
la escritura burguesa», un esbozo histórico que señala el paso de la 
«lengua universal», dominante en la literatura preclásica francesa 
(hasta mediado el siglo XVII), al periodo de la escritura clásica (hasta 
mitad del XIX), en que la lengua ha cesado de ser escritura universal 
y nacen los tipos de escritura modernos, que «atestiguan el desgarra
miento de las lenguas, inseparable del desgarramiento de clases... la 
literatura deviene utopia del lenguaje»’"'.

A pane de estos y otros ensayos de inspiración similar, Barthes 
se ha hecho célebre por sus múltiples trabajos de critica literaria, 
formulados desde un enfoque netamente estructuralista. La nowelie 
critique que él inaugura en la literatura francesa hace también suyas 
las novedades que llegaban desde distintos sectores, como el forma
lismo ruso, la sociología de la literatura, el marxismo, el psicoanáli
sis. Banhes hubo de defenderla en Critique et vérité frente a los ata
ques de R. Pican, defensor de la posición conservadora y cuyo 
ejemplo más famoso era su obra La corriere de Jean Ráeme, la suma 
más científica y completa sobre la historia de Radne. Pero Banhes 
comienza por repudiar toda crítica que se nutra de la historia objeti
va y de toda histoncidad en general: historia de las ideas, historia de 
la obra, fuentes, influencias, etc. Frente a los que buscan causas exte
riores a la obra, propugna una critica innumente, puramente literaria, 
que además ha de ser ideológica y de interpretación. La critica estructu
ral^ ta se ocupa de las significaciones internas y trata de revelar la 
inmanencia de la estructura de la obra literaria en un esfuerzo por 
comprender su significado como distinto de su sentido, es decir, el 
mensaje que viene comunicado al lector. Y el significado reside en 
sus funciones internas, sin referencia a la mente del lector o a las 
ideas del autor. «La literatura no es más que un lenguaje, esto es, un 
sistema de signos; su ser no está en su mensaje, sino en el sistema». 
Y, además, «la atención que se presta a la organización de los ^Edi
ficantes funda una verdadera crítica de la significación en medida 
mucho mayor que el descubrimiento del significado y de la relación 
que lo une con su significante»,,M. Los términos usados son signos,

R. Barthes, Lf ó^grr ór ¡"riton, wri ór (Paró

1972) p.64-65.
,<M Ejmhi crthq*t¡ (París 1964) p.257 268.
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pero que vienen definidos no por relación a los eventos o cosas ex
ternas, sino a las internas relaciones a otros signos dentro del sis
tema.

La diferencia respecto del formalismo aparece en que la obra li
teraria debe ser vista como efecto de la colectividad más bien que del 
escritor individual. Lo que habla por medio de él es el poder incons
ciente de la colectividad anónima que encuentra expresión en él. La 
profunda y latente estructura que guía y domina al escritor es más 
importante que lo que él escribe. La literatura debe estar libre de la 
dependencia del escritor individual y ser contemplada en relación a 
las instituciones y actividades colectivas que realmente la determi
nan. Las estructuras en sí del lenguaje, de la escritura, se han con
vertido de este modo en el único objeto digno de la crítica.

Barthes ha practicado este método de análisis estructural en nu
merosos trabajos de crítica literaria. Su ensayo Sur Racine, escrito cn 
oposición al trabajo de Picart, tan erudito, biográfico y acabado en 
sus fuentes, es modelo de este tipo de crítica estructuralista. Se 
aborda la obra como una cosa hecha, un todo dado, como un sis
tema cerrado y autónomo. Y se invita a recorrer las distintas piezas 
para leer en ellas la estructura, la intención, como si cada una de las 
tragedias analizadas fuera la única existente. En el mismo sentido ha 
dejado otros muchos ensayos de crítica literaria, que forman la co
lección primera Essais critiques, así como los ocho Nouveaux essats cri
tiques, sobre las obras de La Rochefoucauld, Chateaubriand, Flau- 
bcrt, Proust, Verne, Fromentin, etc., cubriendo una amplia zona de 
la literatura francesa.

La interpretación estructuralista es aplicable también, según 
Barthes, a los demás géneros y estilos literarios, y él mismo ha esbo
zado investigaciones sobre la «nueva novela», sobre los mitos, si
guiendo, en parte, a Lévi-Strauss; sobre las reglas de una escritura 
periodística, las leyes de un relato, la misma interpretación estructu
ral del cine y televisión con las normas de construcción de imágenes 
y secuencias, y hasta se ha ocupado de una semiología muy particu
lar, como es la que concierne al vestido en Systéme de la mode (1967). 
En un artículo llegó a decir que «el objeto del estructuralismo es... 
el hombre que fabrica el sentido... Homo significans, tal sería el nuevo 
hombre de la investigación estructural» “’5?

Con este nuevo género de crítica, Barthes ha formado escuela y 
desempeña un papel de primer orden en la evolución de la literatura 
moderna. Son numerosos los escritores franceses que siguen los 
nuevos métodos y estilo del análisis estructural y han creado una li
teratura que puede ser calificada de estructuralista. Pueden mencio
narse, entre otros muchos, MAURICE BLANCHOT, Jean PARIS, los 
escritores del grupo de la revista l'elQuel, M. de DlÉGULZ, J. RouS-

CÍ L’aftivlíi itrueturatistr: Les Lettres Nouvelles (febrero 1963) p.78.
■ { ‘ 1 ZHS« estructurahsnto trad. cit., c.10 p 165-175, conteniendo breve síntesis

oe esta comente de literatura estructuralista.
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SET, GÉRARD GENETTE, etc., 2 los que se añaden los que cultivan 
la crítica estética, como PlERRE FRANCASTEL, que enfoca los perío
dos artísticos como otras tantas estructuras. Y, como se indicó, la 
orientación estructural ha penetrado en el dominio de la pintura, de 
la música y de las artes plásticas, que parecen ofrecer un campo abo
nado para la aplicación del análisis estructural, en cuanto que el sen
tido o significación de una obra de arte, como la pintura, depende 
enteramente de las recíprocas relaciones internas de sus elementos.

La moda estructuralista ha invadido también el vasto campo de 
la cultura francesa en su nuevo y radical giro que aborda <la estruc
tura real, es decir, política, de la sociedad», que decía Barthes. Es de 
suponer que su contagio se extienda también a otros países.



CAPITULO VII

«Los nuevos filósofos» *

Introducción.—No podemos dejar de tratar por fin, 
sumariamente, de este más reciente movimiento de pensado
res franceses que se autodenominan les nouveaux philosopbes, 
que han saltado de manera clamorosa al primer plano de la 
actualidad filosófica y cuya fama se ha difundido tan rápida
mente, no sólo en Francia e Italia, sino hasta en América y 
un poco en todos los ambientes culturales.

«Los nuevos filósofos» constituyen el grupo de jóvenes 
intelectuales estrechamente ligados a la revolución de París, 
llamada «el mayo 68». En tal época eran (casi todos) es
tudiantes marxistas, de filiación comunista o maoísta, que 
participaron activamente en la famosa revuelta, al menos en 
su gran mayoría. Fracasado el intento y sofocada la rebelión 
de las masas estudiantiles, sobrevino la desilusión y amargura 
de quienes soñaban con un radical cambio de estructuras. En 
el silencio político que siguió, los más selectos se dedicaron 
a pensar en profundidad sobre las causas de aquel evento y 
consecuencias de las propias ideas. A los pocos años surgie
ron los primeros escritos, y en diez años (1978) aquellos jó
venes pensadores de la izquierda radical, de una media aún 
de treinta años, se habían hecho célebres con la publicación 
de numerosos escritos de orientación crítica bastante similar.

Se había constituido la nueva corriente filosófica, que, si 
bien no formaba una escuela con un pensamiento uniforme, 
mantenía entre sus miembros especiales relaciones y una co
mún actitud de crítica frente al marxismo y toda suerte de 
opresión totalitaria. Vaya por delante la enumeración de estos

^Bibliografía. E. Mohín, Le brnit ti h message: Nouvcl Observateur, 27-6-1977, 
p.38ss; M. Diverge*, Lzr iconoclasta. Le Monde, 10-6-1977, F. Aubral-X. Delcourt, 
Contri la nomelle philosophit (París 1977); M. Cor vez, Lzt noweaux philosopbes: Rcvuc 
Thomiste 78 (1978) p.87-136; G. Mira, A. Pierotti, U. Galeazzi, / nnovi filosofe. La 
cosaen^a tnftlice dtl nostro tempo (Roma 1978); G. Gozzer, Perche Nonti Filosofe (Roma
1977) , D. Big alli, Filosofe sen^a contratfo, ¡ nom<eanx philosopbes testi e pretesti (Bolonia
1978) , Varios, / nom i filosofe (Coscnza 1978), antología de la polémica aparecida en la
prensa francesa, P. Colín, Chroniqut de philosophie. Les notn'tanx philosopbes: Rev. Scienc. 
Phil. et Théol. 63 (1979) p.109-123; F Berardi-P. Rival-A. Gvili.i-.rme, L’ideología 
franetst contro / "nonrtanx pbtlosobhes» (Milán 1978); J. M. Uizano-J. 1. GONZALEZ FaL'S, 
Los nuevos filósofos: Actualidad bibliográfica, dic.1978, p.210-276; J. M. Rodríguez, La 
nueva filosofía ante la religión y la Iglesia: Religión y Cultura, nov.-dic. 1978; Th. Shee 
ríNc a * * f"""* filósofos: Rev. de Occidente, jul.-sept. 1980, p.69-84.

LQUI r Flirt (París 1950), una de las obras que han inspirado los
intentos mctafisicos de «Tos nuevos filosófos».
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nuevos filósofos. Son Bernard-Henri Lévy Jean-Marif 
Benoist, André Glucksmann, Maurice Clavel Iean- 
Paul Dollé, Christian Jambet, Philippe Némo, Guy 
LARDREAU, Franqoise LÉVY; pueden también añadirse MI
CHEL GuÉRIN, Michel le Bris y otros que de manera indi
recta pertenecen al grupo. Fue el primero B.-H. Lévy, quien 
lanzó para el grupo el titulo de Les noweaux philosopbes (en 
Les Nouvelles Littéraires, junio de 1976), con el que se autode- 
nominan, y con el cual, a través de una insólita publicidad en 
las revistas, prensa, transmisiones radiofónicas y televisivas, 
son conocidos en el mundo culto.

Las características comunes que reúnen estos pensadores jus
tifican la nueva denominación. Aparte de su juventud y de 
sus relaciones mutuas, se presentan como una corriente inno
vadora dentro de la filosofía, sobre todo en Francia. La nue
va filosofía pretende ocupar el lugar del estructuralismo, que 
había sucedido al existencialismo. Y más aún, se presenta 
como una vigorosa reacción .innovadora respecto deljoiarxis- 
mo, que había invadido las esferas intelectuales y, sobre todo, 
el ambiente popular. Herederos del «mayo 68» y del desen
canto que su derrota Ies produjo, ex militantes de la izquier
da, del Partido Comunista o de su rama avanzada del maoís- 
mo francés, todos ellos han pasado a ser antimarxistas en di
ferentes grados. «Nosotros éramos estalinistas porque éramos 
militantes políticos», escriben Lardreau y Jambet. Los más 
expresan un antimarxismo radical con una condenación vio
lenta de los horrores cometidos por el comunismo oficial. Al
gunos apuntan a una lectura crítica de Marx buscando nue
vos caminos a su pensamiento inquieto. Y es SOLJENITSYN, 
en pos del «mayo 68», el que ha movilizado a estos nuevos fi
lósofos y actuado como despertador de su conciencia. Como 
afirma Lévy, «ha bastado que Soljenitsyn hablase para que 
despertáramos deL&jueño dogmático». Su Archipiélago Gulag es 
evocado con frecuencia como símbolo de la realidad marxista 
y de su régimen opresivo de campos de concentración.

La reacción antimarxista de ios nuevos filósofos es más 
significativa en razón de su formación universitaria con 
maestros de tendencia marxista. Althusser, Foucault, Lacan e 
incluso Sartre han sido sus maestros o inspiradores, a cuyos 
cursos han asistido o, al menos, han guardado especial rela
ción con ellos. Destaca en ello Foucault, que ha reconocido, 
el primero, el valor positivo de la nueva corriente y mantiene 
estrechas relaciones con su actividad editorial.
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Con la lucha frente al marxismo, los nuevos filósofos 
comparten una declarada aversión a todas las estructuras del 
poder político, que identifican con el totalitarismo opresor. En 
esto reciben la herencia del «mayo 68», de su ideal libertario 
V de inconformismo y rebeldía contra los poderes constitui
dos. El poder del Estado actual en todas sus formas es siem
pre tendencia a la dominación opresora de la libertad indivi
dual y evoca amargas experiencias sufridas de los régimenes 
nazi y fascista. Pero extienden, asimismo, la crítica al imperia
lismo americano y a los gobiernos democráticos. A todos 
ellos es inherente, en diversos grados, el abuso del poder. 
Hay en estos autores cierta tendencia anárquica, nacida del 
impulso revolucionario hacia la liberación, siendo también 
operante en ellos la concepción de Rousseau sobre la socie
dad, que no sería obra de la naturaleza, sino producto de un 
contrato social que ha de dejar intactas las libertades y dere
chos de los individuos.

Desde su oposición radical al marxismo, el pensamiento 
de los nuevos filósofos da muestras de mayor apertura a los 
valoiej^jnorales j religiosos, incluso a cierta «nostalgia de la .tras
cendencia». Su lucha revolucionaria la han llevado a cabo 
movidos por un alto ideal de justicia, por un deseo profundo 
de que desaparezcan las hirientes injusticias de este mundo. 
Y ahora denuncian «la ilusión política», reafirmando el prima
do de la moral sobre la política, contra todo el pensamiento 
moderno, que desde Maquiavelo ha sometido la moral a la po
lítica. Han de sustituir los criterios morales a los esquemas 
políticos, abandonando la pasada ilusión del izquierdismo po
lítico, de la acción violenta y revolucionaria, y buscando más 
la solidaridad entre los pueblos. De igual suerte, se propugna 
el respeto por las creencias-religiosas, y el interés por la fe 
cristiana es creciente en el nuevo movimiento. Según B.-H. 
Lévy, la crisis de los valores y de la civilización a que esta
mos asistiendo está ligada a la «crisis de lo sagrado»,, de la 
creencia religiosa. El origen del Estado moderno, que co
mienza con la filosofía de las luces y culmina hoy con el Es
tado estalinista, marcha en conexión estrecha con el comienzo 
de esa crisis de lo sagrado, cuyo fatal desenlace es la muerje 
dc^Di^s anunciada por Nietzsche. La «herencia de lo Divino» 
preservaba a las sociedades antiguas de la tentación totalita
ria, y su abandono ha privado a las sociedades modernas de 
todo anclaje en una lq^sup^rior, por encima de las leyes hu
manas, lo que ha hecho posible las catástrofes actuales.
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Si bien esta nostalgia de la Trascendencia perdida no ha 

llevado a nuestros nuevos pensadores, salvo casos aislados al 
encuentro de Dios por la fe, los más abogan por un cierto’es- 
piritualismo en filosofía, con el repudio del puro materialismo 
marxista. La exigencia de espiritualidad vienen a nutrirla no 
en otras filosofías modernas, todas en fase de desintegración, 
sino en el retorno a las viejas fuentes de la filosofía occiden
tal. Así han revalorizado a Sócrates, como maestro del verda
dero saber, y algunos se vuelven con entusiasmo a Platón, 
como fuente de inspiración para la búsqueda y reconocimien
to del ser en su doble dimensión de realidad sensible y de 
principio espiritual, sin que falten intentos de aproximación 
al realismo y categorías metafísicas de Aristóteles.

Tales luchas polémicas, preocupaciones e intereses comu
nes, junto con las relaciones que mantienen entre sí, configu
ran a los nuevos filósofos como un movimiento ideológico 
compacto con un cierto aire de familia. Mas no constituyen 
verdadera escuela, porque no hay en ellos comunidad de doc
trina ni un sistema positivo compartido por todos, fuera de 
la actitud de rechazo del marxismo y de cualquier poder tota
litario. Una tónica destacada en ellos es también la búsqueda 
de una nueva y auténtica filosofía, distinta de las ideologías 
que han llevado a una crisis tan profunda a la sociedad ac
tual. Representan, de algún modo, «la conciencia infeliz de 
nuestro tiempo» ’, con la angustia y desaliento pesimista en 
que les ha sumido. De ahí el desconcierto que se trasluce, la 
divergencia de sus reflexiones y un cierto afán de búsqueda 
de nuevos maestros orientadores.

Los nuevos filósofos fueron incialmente recibidos con vi
rulentas críticas por parte de los detentadores de las filosofías 
oficiales que privaban en Francia, representantes del marxis
mo y del cientificismo positivista como G. Deleuze, Derrida, 
Canguilhem. Los comunistas Aubral y Delcourt, sobre todo, 
se lanzaron al ataque con un panfleto que intentaba desacre
ditarlos con sarcasmos irrisorios2. Pero otros autores se ma-

' G. Mui, A. Pierotti v f Galmzzi, / •»**/ fifostfi*. La nsat^t mjthtt ¿ti 
wsfro (Roma, Cini Nuova, 1978). En las extensas entrevistas de «los ™°-
sofos» a la televisión italiana de 1978, reproducidas en la parte última (p.216-j0z), o» 
mismos autores declaran numerosos detalles, aquí citados, de su actitud e itinerarios 
ideológicos. . , IO_.

- F. Ai br n. y X. DhLctH rt, Coxírr U murrlif phtlomphtt (Pans, Galhmard, 19 ). 
donde inician asi su diatriba; -l'n viento nuevo de oscurantismo sopla sobre la «««“ 
de nuestra sociedad en crisis Parece que el cadáver de Dios tocht '* 
mo, G Deluzf, Cwtn ki Pbtltnpbtf. Ee Monde, 19-6-1977 R P
Le/ lanr/tr/ dr /a Le Monde. 25-5-1977. etc. Cf G. Mi ai, /
cit., Prrfam* p.7-17. un resumen de estos juicios en pro y en contra. 
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nifestaron a favor de ellos con una valoración positiva, y de 
manera especial M. Foucault, que los elogió grandemente, 
inició con su obra amistosas relaciones y les abrió fama en 
América con su prestigio. Fue, sobre todo, la intensa activi
dad literaria y de escritos originales de los interesados lo que 
les granjeó la consideración y respeto en los medios cultura
les, abriéndoles el camino a la fama. Y ya han adquirido me
recida resonancia en el campo filosófico con una serie de va
liosas aportaciones que traen un nuevo mensaje y el nuevo 
espíritu de reacción de la racionalidad humanista contra el 
marxismo.

Se han de presentar, pues, en breve nota las figuras y 
producción de estos autores, con alguna particularidad de su 
doctrina.

BERN\RD-HenR! Lévy, nacido en 1948, aun siendo el más jo
ven, figura como el jefe de fila y portavoz de la nueva generación 
de los jóvenes filósofos, a quienes dio el nombre, siendo el organi
zador de un amplio montaje publicitario de los mismos. Hijo de mi
llonario, estudió en la Escuela Normal Superior, siendo discípulo de 
Althusser y obteniendo la agregación en filosofía. Es también hijo 
de la revolución estudiantil, actuando como declarado marxista de la 
tendencia maoísta, así como muchos de ellos, que se movieron, dice, 
«a la sombra de la experiencia de Mao, fueran o no fueran maoís- 
tas». A los veintiún años asistió, sin echarse a la calle, a las jornadas 
del «mayo 68», que significó para todos la ruptura con el marxismo, 
agudizada después con la lectura de Soljcnitsyn.

Trabaja en la editorial Grasset, donde dirige las tres colecciones 
{Figuras, Théoriciens, Enjeux) que dan cabida a las publicaciones de 
los nuevos filósofos y de otros afines, como Foucault, así como una 
sección en la revista Nouvelles Littéraires y las transmisiones de Frun
ce Culture y Philosophie Aujour'hui. De estilo fácil y elocuente, ha pu
blicado Bangla-Desh: Nationalisme dans la révolution (París 1973), que 
recoge sus experiencias en aquel país y su refugio después del 68. Su 
obra más sonada: La barbarie a vtsage humain (París, Grüssct, 1977), 
premio de ensayo y best-seller de temporada (trad. esp. Barcclona-Ca- 
racas 1978). Posteriormente publica Le testament de Dieu (1971, trad. 
esp. Buenos Aires-Madnd 1980). Se han de añadir diversas entrevis
tas de prensa y televisión, que han sido luego publicadas.

B.-H. Lévy se distingue, entre los nuevos filósofos, como uno 
de los más señalados en combatir el marxismo, sobre todo en la pe
queña obra La barbarie del rostro humano. Con el desencanto de la re
volución del 68 su entusiasmo maoísta militante se desvanece, aban
donando la política. Los años siguientes, de profunda meditación, le 
conducen a la ruptura con el marxismo, actitud confirmada e ilumi
na a por la lectura de Soljenitsyn, que ha sido, dice, como «nuestro 
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Dante» haciéndonos ver los horrores del mal con el infierno del 
Guiag. Un visceral aatimarxitma respira, por ende, en toda la obra. 
La «barbarie del rostro humano» es justamente el socialismo que 
trae su origen en El capital, de Marx, y que ha hecho posible los 
campos de concentración, creando un totalitarismo no menos opre
sor que el de Hitler. El socialismo en el poder no es sólo una moda
lidad de El capital, es una modalidad bárbara y la suprema encarna
ción del totalitarismo. Esta modalidad esencial es la que ha tomado 
cuerpo en el dogmatismo comunista. «El estalinismo es un modo de 
socialismo, el modo de ser del socialismo, el socialismo en el modo 
de encamarse y tomar cuerpo en la realidad».

Los más duros dicterios y acusaciones son asi lanzados contra 
ese socialismo comunista. «Su más grave, su más grotesca caricatu
ra, la suma de sus imposturas y la enciclopedia de sus mentiras», es 
ese socialismo real. Lévy lo presenta, además, como la máscara de la 
religión. Los socialistas, sostiene, «creen en un Dips, que llaman 
‘proletariado’; en su resurrección, que llaman ‘sociedad sin clases’; 
en su martirio sin fin, que definen ‘dialéctica’». Es por lo que le apli
ca rodo lo que Marx dijo de la religión, concluyendo con la inver
sión de su fórmula: «El marxismo es el opio, del pueblo». De ahí 
que no puede ser «el sepulturero» del capitalismo, antes bien es su 
ultima consecuencia, pues el marxismo deriva del capitalismo. Y un 
socialismo que hace posible el Guiag con sus deportaciones, horro
res y masacres no es diverso del fascismo; solamente es más sutil, 
más instruido, más dialéctico, pero también una forma de barbarie.

En su radical antimarxismo, Lévy envuelve también una declara
da oposición a toda forma de poder autoritario, que, según él, con
duce al totalitarismo y a la dominación por el terror. El poder es el 
Amo, al que hav que combatir para alcanzar la libertad. «El poder 
no tiene realidad, pero su fuerza es infinita. Es como un fantasma». 
No nace de la naturaleza, como dice la «abyecta derecha»; nace de 
la sociedad, y sólo hay poder porque hay SQ£Í£d¿d. La inspiración 
rousseaumana se hace patente en él, asi como en todos los autores 
del grupo, herederos del inconformismo libertario y de la contesta
ción del «mayo 68». Por eso combate también a las democracias oc
cidentales, que mantienen el capitalismo con la ayuda coactiva del 
poder estatal.

En cambio, Lévy se declara abierto a los valores del ttpíritu, y 
en particular defiende la vigencia de «un cierto número de princi
pios de orden ético y moral», como nos lo han mostrado los disi
dentes rusos (v no sólo Soljenitsyn), junto con la verdad de la bar
barie socialista. «Debemos denunciar la ilusión política y sustituir 
continuamente con criterios morales los esquemas políticos». Los 
criterios morales son «los únicos que permiten saber hasta que pun
to es un poder y hasta qué punto una rebelión» y con los que po
drán resolverse los problemas y conflictos en que se debaten os 
tados modernos. Serán, no obstante, normas de una «moral proviso
ria», distintas de los imperativos antiguos y que se adapten a núes- 
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tro tiempo. Un cierto relativismo se une, pues, a esta aceptación de 
la moral, cuyo primado se reafirma sobre un tipo de maquiavelismo 
político.

Asimismo, Lévy muestra sensibilidad para con los valores espiri- 
tuales y religiosos, como aparece en un capítulo de su libro con el 
título «Crepúsculo de los dioses, crepúsculo de los hombres», donde 
lamenta que la ausencia de la religión o «crisis de lo sagrado» esté 
en el origen del Estado racionalista moderno, que aboca a los totali
tarismos. Su valoración teórica de la religión es positiva; pero recha
za la concreción histórica de las Iglesias cristianas, que han unido 
siempre la religión al poder y han fundado los Estados más represi
vos (como «algunos actuales en la América latina»). Por su pane, 
Lévy se declara ateo, y ha vivido siempre en el ateísmo. Su postura 
la define como «esplritualismo ateo». El advenimiento de la muerte 
de Dios, profetizada ya por Nietzsche, es decir, la ausencia de lo di
vino y de la religión, es el cimiento sobre el que se asienta, según 
él, la cultura contemporánea, y que ha hecho posibles, tanto todos 
los progresos como todas las crisis y todos los ídolos de que viven 
las sociedades modernas, «tanto capitalistas como socialistas». Pero 
no hay que lamentarse. «Dios ha muerto, y el problema no se pone 
más. Ahora habrá que buscar otra vía de salida» \

En la novísima obra El testamento de Dios, Lévy se reafirma cn 
sus convicciones, proclamándose profeta del último día de un Dios 
que, pese a haber muerto ya, tuvo la amabilidad de dejar un testa
mento, la Biblia, como baluarte contra el totalitarismo. Pese a esta 
y otras bufonadas de tal estilo, no es extraño que en los escritos de 
nuestro autor domine un profundo Asimismo. La existencia no tiene 
¡sentido cuando se ve privada de todo anclaje cn Dios y cn la espe
ranza de una fe cn otra vida mejor. No hay otra vía de salida sino 
•el nihilismo o la ambición del poder con sus luchas y guerras fratri- 
'cidas.

La obra, no obstante, muestra claras simpatías por las doctrinas 
de la Biblia c invita a su lectura, preconizando incluso el monoteís
mo. Y acaba de publicar otra obra: La ideología francesa (París 1981), 
que ha suscitado aún mayor escándalo y polémica en los medios 
franceses. En ella sienta la tesis de que la ideología fascista está pro
fundamente enraizada cn el pensamiento francés del siglo pasado y 
del presente. «La filosofía francesa padece un fascismo secular», pro
clamada como afirmación central. Lévy acusa í losfilósofos france
ses de izquierda y de derecha de totalitarismo.

André Glucksmann, nacido en 1937, es, quizá, el de más cate
goría del grupo por la importancia de sus escritos y valía intelectual.

’ G. Mima, hterruta con i wi filosofi, en / mtwi filosofi, cit., p.9 287-292. Sobre 
i va,ore’ morales, p.266-271. En estas entrevistas televisadas se encuen- 

®s ec araciones y confesiones más personales de casi todos «los nuevos filósofos».



Andró Gladumam 339
Afiliado al Partido Comunista desde los catorce años, lo abando

na a raíz de la intervención soviética en Hungría, haciéndose maoís- 
ta hasta la revuelta del «mayo 68», en que participó activamente La 
intervención soviética en Praga decidió su ruptura definitiva del 
marxismo. Fue discípulo de Althusser, de cuyo pensamiento hizo 
luego aguda crítica en Femps Modernos. Es doctor en filosofía y en
cargado de investigación en el centro francés CNRS. Su obra Straté- 
gi' et révolution en Franco (París 1969) es un análisis de los sucesos de 
mayo de 1968, en que tomó parte. Destaca, sobre todo, Le dúcours 
de la guerre (París 1968, trad. esp. Barcelona 1969), vasto estudio so
bre el fenómeno bélico en todos sus aspectos: guerra fría v coexis
tencia pacifica, guerra limitada y revolución; la guerra latente, explí
cita, gobierna en definitiva la existencia humana. El tema central del 
libro es una contraposición entre las ideas bélicas de la Fenomenolo
gía, de Hegel, y las de su coetáneo Clausewitz (general prusiano 
contra Napoleón que escribió De la guerra), que permite a nuestro 
autor distinguir dos teorías de la guerra: 1) una política (Hegel), ba
sada en el terror compartido, que encuentra en la bomba atómica su 
instrumento cabal de disuasión y se extiende desde Napoleón hasta 
la «escalada» americana; 2) otra estratégica (Qausewitz), que descu
bre en la superioridad de defensa activa el secreto de la guerra del 
pueblo, que va desde la Revolución francesa a Mao Tsé-tung y su 
concepto del «tigre de papel». La obra sorprende por su copiosa 
erudición histórica v filosófica.

Glucksmann se ha dado a conocer, sobre todo, con dos libros 
de crítica radical del marxismo: La cnisiniére et le mangettr cThommes 
(París 1975, trad. esp. Barcelona 1977) y Les maitres pensenrs (París, 
Grasset, 1977; trad. esp. Barcelona, Anagrama, 1978).

El primero, La cocinera y el derorador de hombres, lleva ese titulo li
terario alusivo a personajes del Archipiélago Gnlag: Matriona, la coci
nera, y casos de canibalismo de hambrientos deportados, que tienen 
su aplicación a los jefes y guardianes de los campos de concentra
ción. El contenido viene dado en el subtitulo: Ensayo sobre el Estado, 
el marxismo y los campos de concentración. Se trata de una formidable 
requisitoria, en la misma linca, pero más virulenta aún que la ante
rior de Lévv, de denuncia del marxismo-leninismo ante las atrocida
des que son cometidas en los campos de concentración soviéticos. 
Mil detalles de estos horrores son alegados, siguiendo los relatos de 
Soljenitsyn, de Kravchenko y de otros muchos autores que han des
crito «el infierno» de los Gulag diseminados en la vasta geografía 
rusa, y cuyo modelo es Kolyma, la zona glacial ártica de Siberia de 
las minas de oro y metales, donde sucumben oleadas de víctimas de 
los trabajos forzados, de torturas, de hambre y de frío.

Sobre esos cuadros de terror construye Glucksmann sus refle
xiones condenatorias del Estado soviético, «la mayor mentira de si
glo» v del marxismo entero, causante y responsable directo de raes 
matanzas humanas, de la esclavización y destrucción de decenas de
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millones de plebeyos en nombre del socialismo marxista. Porque en 
el marxismo es inseparable la teoría de la práctica, que van indisolu
blemente unidas, como de continuo se proclama. Por ello, la prácti
ca de los campos de concentración es consecuencia atribuible a la 
teoría marxista. «Marxismo y campos de concentración no son ex
traños uno a otro...; no acostumbran verse hombres guiados única
mente por el interés, sino que están también provistos de conviccio
nes. Es decir, que los campos no existen sin marxismo. Es imposi
ble hacer recaer todo el peso del error en la burocracia. Es impo
sible dejar a un lado el marxismo, del que extraen sus convicciones 
los guardianes de los campos, los burócratas... No hemos reflexiona
do todavía sobre el hecho de que el marxismo sea el alma de un ré
gimen sin alma, y su razón, la razón de Estado, y su eficacia, el 
arma de un imperio» (trad. esp. p.37-38).

Con su estilo acerado, su lógica implacable y un gran acopio de 
información episódica e histórica, va cargando Glucksmann toda la 
culpabilidad y odiosidad de los campos de concentración sobre el 
mismo marxismo doctrinal, que ha engendrado tales monstruos cau
santes de las crueldades descritas. «El engaño de Stalin consiste pre
cisamente en que es el engaño de la razón. Es inútil pensar, por un 
lado, en su cinismo y, por otro, en su marxismo. Su marxismo es cí
nico, y sólo es eficazmente cínico cuando se declara marxista». I^a 
denuncia de Glucksmann, llena de ironía y sarcasmo, se vuelca tam
bién sobre los pensadores occidentales por la inopcrancia y cobardía 
de sus críticas al régimen soviético, por no querer escuchar las vo
ces de los condenados, por negarse a ver la insultante realidad del 
trabajo forzado, erigido en modo de producción, de sistema econó
mico rentable que ha levantado la industria rusa sobre montones de 
cadáveres.

No menor impacto en la vida francesa causó la obra siguiente de 
Glucksmann: Los maestros pensadores, que prolonga, aunque bajo 
otro aspecto, la crítica mordaz contra el marxismo. Los «maestros 
pensadores» son llamados «los cuatro ases» de la filosofía alemana 
del siglo XIX que «pensó» la Revolución francesa, por estar en estre
cha relación con este primer gran acontecimiento revolucionario y 
en donde se incubaría la instauración de un nuevo orden, un nuevo 
aparato represivo del Estado y, en última instancia, el terrorismo 
del Gulag. Estos son Fichtc, Hegcl, Marx y Nietzschc. «A partir de 
1800, los maestros pensadores pasan la antorcha: para Fichte, el últi
mo filósofo es Kant; después de él, la ciencia comienza conmigo. 
Para Hegel, Fichte sigue siendo filósofo, el último. Para Marx, el úl
timo es Hegcl». «Hegcl, hijo de Fichtc; Marx, hijo de Hcgcl... Si la 
crítica hecha por Hcgcl a Fichtc anticipa todas las críticas de la bu
rocracia china, la hecha por Marx a Hcgcl pasa por dirigirse, con un 
siglo de anticipación, al régimen socialista ruso». El último engen
dro será Nietzschc, que viene proclamando que «Dios, los Estados, 
el bien, el mal, la verdad, son unos ídolos a los que hay que derri- 

r, ya no en nombre de los límites de la razón, sino que esos ido-
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los son derribados porque limitan la razón». Son ellos los «maestros 
pensadores» en el doble sentido del vocablo francés mitre- como 
enseñante del saber y como «amo», con la pretensión y exigencia de 
voluntad de poder, de dominación sobre todos los esclavos, plebe
yos y marginados. Es decir, son los que enseñan h doctrina de la 
ciencia que fraguará las revoluciones. Desde sus primeros pasos, 
«Fichte cruza la pareja ciencia y revolución... la pretensión de regir 
las revoluciones es común a los maestros pensadores, aunque no 
proporcionen las masas críticas de revolución y de Henna con que 
componen sus bombas atómicas espirituales. Él encuentro entre la 
Revolución francesa en lo real y la revolución alemana en el pensa
miento fue celebrado como revolución copernicana» (trad esp 
p. 106-107 182 202).

Los cuatro maestros pensadores son los cuatro padres del Esta
do totalitario, los cuatro antisemitas, para quienes la filosofía no es 
amor a la sabiduría, sino un saber-poder. «Rusos, norteamericanos, 
chinos, son las múltiples variantes de los maestros pensadores».

La obra de Glucksmann tiene así el carácter de una difusa litera
tura filosófica incoherente y en estilo crudo e irónico, pero abun
dante en reflexión profunda y aguda crítica marxista, en que trata de 
analizar las causas que han conducido a la sociedad a la actual situa
ción de terrorismo marxista. El reproche que dirige a Marx y a los 
otros maestros pensadores alemanes es el de haber elaborado deter
minados cauces intelectuales que desembocan cn el Estado represivo 
y cn las atrocidades del Gulag. Junto al rechazo reiterado y global 
del marxismo, Glucksmann deja traslucir cierta afinidad de pensa
miento con el pesimismo nihilista de Nietzsche y parece compartir 
su ateísmo de la muerte de Dios. Pero la obra descuella más por la 
riqueza de sus análisis y observaciones históricas, que se vuelcan en 
despiadado ataque contra el marxismo y todo régimen totalitario.

Jean-MaRIE Bexoist, nacido cn 1942, es también una de las fi
guras relevantes del grupo parisiense de nuevos filósofos.

Ha cursado sus estudios universitarios cn la Escuela Normal Su
perior, recibiendo la influencia preponderante de Althusscr y su for
mación cn el marxismo. Pero declara no haber sido nunca un mar
xista comprometido cn virtud de la doble tradición familiar que ha 
recibido: del «anarquismo un poco monárquico del padre» y de la 
tradición socialista de la madre, sobrina de Julcs Guesde, el intro
ductor del socialismo en Francia. Por ello siempre ha rehuido todo 
fanatismo partidista, que le recuerda los estériles debates domés
ticos, y, aun aceptando muchos aspectos de la doctrina marxista, re
chazó siempre el dogmatismo leninista y toda idea de militar en e 
Partido Comunista. Desde Inglaterra siguió con gran atención los 
sucesos de la revolución del «mayo 68», recibiendo impacto similar 
a los demás jóvenes intelectuales de izquierda, que le han conducido 
a meditar y corregir sus puntos de vista, en línea convergente con 
el grupo de los nuevos filosofas.
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Se ha dedicado más tarde a la enseñanza como agregado y profe
sor de filosofía en el liceo de Londran, pasando a ser asistente de 
Lévi-Strauss y colaborador en el centro de audiovisión y en una em
presa editora. Ha intervenido asimismo en política, y en 1970 se 
presentó como candidato en las elecciones, en oposición al secreta
rio del Partido Comunista, G. Marcháis. Ha publicado las obras 
Marx est mort (París, Gallimard, 1970), La révolution structurale (Gras
set, 1975) y Tyrannie du Logos (Minuit, 1975); ha colaborado en un 
seminario de Lévi-Strauss y anuncia también otros nuevos ensayos.

Con la obra Marx ha muerto, anterior a los escritos de B.-H. 
Lévy y de Glucksmann, Benoist ha sido, en parte, inspirador de este 
movimiento de crítica antimarxista desencadenada por los nuevos fi
lósofos. El titulo, que llegó a ser un slogan a nivel periodístico, in
tentaba ser eco del grito de Nietzsche clamando que Dios ha muer
to. «Para mí —declara—, el ídolo Marx ha muerto en el 1968», 
aunque en el lenguaje de entonces sonaba a verdadera blasfemia. Y 
fue, en rigor, la consecuencia de la insurrección estudiantil del 
«mayo 68» lo que llevó al rechazo del marxismo de parte de los nue
vos filósofos. Benoist traza un análisis histórico-crítico de las com
plejas causas y supuestos ideológicos que condujeron a aquella 
irrupción contestataria. Casi todos se centran en reflexiones de inte
lectuales, filósofos y sociólogos que condenaban la intemperancia 
«salvaje» del lenguaje revolucionario y el fanatismo dogmático de 
los comunistas; al menos para el autor, es la ideología imperante la 
que preparó dicho ambiente revolucionario. Benoist estudia también 
la influencia preponderante de la crítica de Marcuse a la moderna 
sociedad industrial mediante su extraña mezcla de Freud y Marx con 
el liberalismo radical de Rousseau. Asimismo, el influjo de los escri
tos de Mao Tsé-tung, transformador, con su mensaje de la revolu
ción cultural, de la mentalidad de las masas en China y otros países 
subdesarrollados.

Una parte importante del libro es dedicada al análisis crítico de 
la doctrina de Lenin y su interpretación revolucionaria del marxis
mo a través de la relectura de los textos llevada a cabo por Althus- 
ser. «El esfuerzo generoso y lúcido que ha realizado Althusser ha 
contribuido a purgar el texto de Marx de todo un humanismo du
doso, de todo un subjetivismo psicológico-trascendental que trabaja 
aún en ciertos clérigos de la Iglesia católica», y de la «deplorable 
teología del hombre, que corre, como una onda, de Teilhard de 
Chardin a Garaudy, pasando por los dominicos futuristas» (p.241- 
242). El lenguaje de estos filósofos se hace agresivo al criticar a los 
grupos cristianos progresistas por su condescendencia o connivencia 
con el marxismo.

La conclusión de Benoist (p.249-251) es que el texto de Marx per
tenece a una episteme arcaica ya pasada, propia del siglo XIX, mezcla 
del positivismo cientificista y de la metafísica idealista occidental de 
signo metafórico. «Fuera del siglo XIX, el marxismo no puede reto
mar aliento». De ahí su grito último: «Marx ha -muerto», que evoca
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el nietzscheano de la muerte de Dios. Se ha de proclamar «la muerte 
de Marx-idolo, Marx-tótem, Marx-tabú, Marx-profeta, Marx apoca
líptico, Marx milenarista, y, pasando por todos los residuos de sedi
mentos leninistas, maoístas, casuistas o trotslustas que en él se en
cuentran mezclados, abrir al fin una vía hacia el texto de Marx», que 
se ha de leer, como la escritura de cualquier otro filósofo, con sus 
lagunas, sus fallos, sus cortes e incisiones, depurado de todo reves
timiento religioso y mesiánico. Benoist propugna, pues, una nueva 
lectura de Marx, a ejemplo de la de Althusser, pero distinta. Queda, 
no obstante, en pie su proclama reiterada de «Marx ha muerto», que 
implica una critica tan radical como la de los autores precedentes.

En el siguiente ensayo: Tjramie du Logos, Benoist intentó de
mostrar que Sócrates ha sido quien ha instaurado en Grecia, y des- 
pués en Occidente, lo que llama la tiranía del logos, es decir, la dicta
dura de la razón. Tesis del todo opuesta a la que había ensenado 
Clavel en su ensayo anterior sobre Sócrates. Y en La révolattos stress- 
tárale rechaza la tesis de las oposiciones binarias en la vida política, 
o la lógica binaria del todo o nada, de la derecha o izquierda. Esa 
división radical le parece un sistema pasado, y piensa que se ha de 
inventar una política de la singularidad en comportamientos trans
versales.

Asimismo, reafirma el primado de la moral y la subordinación 
de la política a ella, pues sólo en la defensa de la persona humana 
y sus derechos por encima de las divergencias políticas se evitará in
cidir en el totalitarismo y prisiones del Gulag. Saluda también el re
torno a la espiritualidad en el seno de los nuevos filósofos. Lo en
tiende, más bien, como un esplritualismo algo romántico, del géne
ro de Pascal o Dostovevski (le agrada mucho la misa latina, dice), 
pero no como retomo al cristianismo que trata de imponer Clavel. 
Con éste sostiene cierto antagonismo, y quizá por ello ha manifesta
do recientemente la idea de separarse del grupo, ya que mantiene, 
en parte, su estructuralismo, recibido de Althusser, y su simpatía 
por ciertas ideas de Marx, a diferencia del antimarxismo de los de
más miembros.

Mavrice Clavel, nacido en 1921, es el más antiguo y un escri
tor ya conocido antes de la aparición de los nuevos filósofos. Es lla
mado «el tío» del movimiento, calificación humorista que él mismo 
acepta, por haber sido el profeta e inspirador de la nueva filosofía 
v hasta su más agudo intérprete, siendo considerado en debates, en
trevistas y artículos como el representante más calificado, en senado 
espiritualista, de la misma.

Muy joven aún, comenzó su docencia en filosofía; pero sus ta
rcas de profesor foeron interrumpidas por la guerra y mas tarde 
abandonadas para ejercer la labor de periodista y escritor. Hapu e 
cado novelas v piezas teatrales, entre las que figuran Lz tearpsae 
Chartres (París 1960), La perte et le frasas oes les taradles ¿a moaOe (rt- 
rís 1971), Le tiers des étoiles (Grasset, 1972) y Les paroisstens de PaMe 



344 C.7. «Los nuevos filósofos»

(Grasset, 1974); y como obras de teatro, La grande pifié (París 1965) 
y La songe (1971). En 1965 tuvo lugar su conversión al cristianismo 
a través de laboriosa reflexión y una experiencia de «fuego» pascalia- 
na, «rara gracia entre los profesores de filosofía», dando desde en
tonces constante testimonio de su fe católica. Pero no abandonó el 
influjo de muchas ideas de su maestro M. Foucault, ni su actividad 
entre los grupos de izquierda, entrando en contacto con los jóvenes 
revolucionarios maoístas que formarían el equipo de los nuevos filó
sofos, con quienes simpatizó por su tendencia idealista y un marxis
mo nada fanático. Con ellos participó en las luchas del «mayo 68», 
y desde entonces se ha esforzado en orientarlos hacia la verdadera 
revolución del pensamiento espiritualista y de la búsqueda de la 
Trascendencia. Tal es también el objetivo de sus ensayos filosóficos, 
que le han dado gran notoriedad: Combat de la Résistence a la Révolu- 
tion (París 1970), ¿)ui est aliené? (París 1970), Ce que je crois (Grasset, 
1975; hay trad. esp.), Dieu est D/eu, nom de Dieu (Grasset, 1976), Dé- 
livrance. Face a face (Seuil, 1977), Nous I* avons tous tué, ou ce juif de So- 
crate (Seuil, 1977), Deux siécles de Lucifer. Lettre á Clucksmann sur le 
Diable (París, Seuil, 1978). Clavel es así un ejemplo de aquel ejerci
cio de la filosofía fuera de círculos académicos que ha tenido expre
siones tan eficaces en Francia.

El ensayo Lo que yo creo es el que mayor notoriedad ha dado a 
Clavel. En él da, ante todo, un lúcido testimonio del fatigoso cami
no que le ha conducido a la fe, una larga agonía en lucha con las 
falsas pretensiones de una razón absolutista, porque «la facultad de 
pensar no ha estado siempre indiferente a su venida». Añade larga 
y profunda reflexión filosófica, en que se esfuerza por justificar su 
creencia en Dios y la relación de la fe con la razón, incidiendo en 
un fideísmo que tiene como base y punto de partida su formación en 
la Crítica kantiana. Su experiencia personal de la fe la entiende como 
una «liberación de Dios» que irrumpe cn el hombre para ocupar el 
espacio vacio producido por la filosofía moderna. Esta liberación de 
Dios, dice, sólo puede advenir limitando la pretensión de saber de la 
razón y retomando la idea de Kant: «He limitado el saber para dar 
lugar a la fe». Clavel se autodefine kantiano en varios escritos, y pien
sa que la metafísica y cualquier filosofía contradicen a la revelación.

Para él, la fe está, de alguna manera, contra el saber, y no hay 
posibilidad de conocer la verdad ni por la filosofía cn general ni aun 
por la filosofía cristiana. «Nosostros no podemos conocer a Dios 
sino a través de Dios... Si Dios se ha molestado en revelarse a los 
hombres... quiere decir que el hombre no podía conocerlo de nin
gún otro modo». Añade que el Dios de Abraham, Isaac y Jacob 
nada tiene que ver con el Dios de los filósofos, e incluso llega a de
cir con Kicrkegaard que la fe se asienta en el absurdo. El razona
miento humano es, según él, insuficiente, pues todos los discursos 
y^ cambios de ideas son «antinómicos», en el sentido kantiano del 
termino, y todo postulado metafísico encierra cn sí una contradic- 

L cion. La fe es, por tanto, contraria a toda filosofía humana. Por ello,
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Clavel proclama que Dios es el Incognoscible, que sólo puede ser 
de'hV' U" COnoamlento divcrso * >» ra2Ón (metafisiQ), o

Esta actitud antimetafisica de Clavel está basada en una interpre
tación de Kant, inspirada sobre todo por Foucault. Mantiene como 
decisiva la separación radical, operada por Kant, entre lo trascen
dental y lo empírico, asi como la afirmación del límite inoperable 
de nuestro conocimiento representado por el mundo de la experiencia 
sensible, objeto de la ciencia. Todo lo que trasciende el ámbito de 
la razón científica pertenece al campo de lo incognoscible; la metafí
sica, por tanto, es condenada por imposible, y el conocimiento del 
Ser absoluto sólo podrá obtenerse por revelación de Dios recibida 
en puro fideísmo y sin apoyo alguno en la razón y la denna «La 
fe no podrá nunca dar pruebas de sí, y no deberá hacerlo, porque 
no puede darse una prueba contra la fe, dado que el creyente deten
ta una experiencia que el no creyente no tiene, y que puede respetar 
o recusar, mas no refutar».

En realidad. Clavel se limita a rechazar las pretensiones de la 
ciencia racionalista de un conocimiento absoluto del ser; por algo va 
a ser inspirador o punto de partida de una apertura a la metafísica 
de los nuevos filósofos. Porque negar la existencia de lo que no co
nocemos significa que conocemos todo lo que existe, lo que es jus
tamente la pretensión de saber absoluto del áendeismo. Esta pre
tensión totalitaria de la razón humana es lo que combate Clavel 
como la metafísica de las filosofías modernas, que han expulsado a 
Dios de la cultura actual para ocupar su puesto. Se trata, por tanto, 
de extirpar de raíz tales filosofías precedentes, que han sumido el sa
ber occidental en un sueño de cerca de dos siglos, como decía Fou
cault, a través de los equívocos del humanismo inmanenusta que le 
sostienen.

La muerte del hombre preconizada por Foucault sería, en reali
dad, la muerte del hombre a consecuencia de los humanismos sin 
apertura trascendente, es decir, la muerte del hombre sin Dios. Tal 
es, al menos, su propia interpretación. *Ejta muerte del bombrt era, 
para mi, la muerte del hombre sin Dios, la contraprueba cuasi experi
mental que sin Dios el hombre no puede pensar ni ser...» (p.101). 
Clavel, sin embargo, abandona a Foucault cuando éste, en Arqueolo
gía del saber, construye una antropología estructural negativa que di
suelve el hombre, el sujeto, en la ley, en el deseo y en la muerte.

En el otro ensayo, Délirranee (al que se adjunta un coloquio con 
Philippe Sollers), expone Clavel su análisis de la contestación revo
lucionaria de mavo de 1968. Para él, el «mayo 68» ha sido una revo
lución sin precedentes ni modelos, «la grande y profunda protesta 
de nuestra época contra nuestra cultura; protesta que está ya en e 
origen de nuestra próxima cultura». Han sido grupos y tendencias 
de izquierda los que encauzaron esta fiierza revolucionaria para ins
trumentar el principal producto de la racionalidad moderna: el mar
xismo, v por eso tal fiierza fue desviada y sofocada. Pero el fue el 
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primero en intuir que aquella convulsión no era un movimiento de 
rechazo de todo discurso en nombre de una barbarie antidiscursiva 
y salvaje, sino en nombre de una racionalidad más profunda, en 
nombre de una trascendencia que él comenzó a presentir en las ten
tativas de «los nuevos filósofos».

El significado del «mayo 68» fue comprendido por Clavel no 
como simple empeño de convulsión de un régimen político, sino de 
toda una civilización, de una cultura entera en su suelo fundamental. 
Su importancia fue, por tanto, de una «revolución cultural» rena
ciendo en los esfuerzos de aquellos jóvenes filósofos, que, desespe
rados, trataban de remover una cultura de más de dos siglos y retor
nar al principio de toda verdadera cultura, que es un principio tras
cendente, poco importa que se llame «trascendencia divina o autotras- 
cendencia humana». En todo caso, Clavel comprueba que desde 
aquella fecha se asiste efectivamente a una «renovación de la espiri
tualidad» o, si se prefiere, un retorno al espíritu, que es el retorno 
al ser, a algo que se dirige hacia la trascendencia.

Así es como ha visto Clavel el movimiento «liberador» de «los 
nuevos filósofos». Lo ha saludado con entusiasmo y estimulado sus 
iniciativas hacia una filosofía verdaderamente «nueva»; ellos, con el 
rechazo de la pasada cultura, encerrada en una ontología inmanen- 
tista, prosiguen una investigación teórica verdaderamente liberadora 
que apunta a la aurora de un retorno hacia el Espíritu y, en definiti
va, hacia Dios.

El extenso libro sobre Sócrates, con el singular título Le hemos 
matado todos o ese judio de Sócrates, quizá sea el más completo en el as
pecto teórico. Clavel ve en Sócrates un modelo privilegiado de la 
trascendencia humana, una llamada del hombre a lo más profundo 
que hay en él, y que le constituye de manera más radical que el sim
ple saber de la ciencia o la relación al Estado. La crítica socrática es 
una contestación y fractura del logos en nombre de un logos superior 
e interior. Ante el mensaje socrático, el hombre masificado de la 
cultura de nuestro tiempo es puesto entre dos alternativas inconci
liables: o matar de nuevo a Sócrates para vivir en paz consigo y con 
la ciudad, o aceptar la llamada a trascender más allá y por encima de 
sí mismo según la figura naturaliter christiana de Sócrates.

Sócrates, que dice no saber, y, en efecto, no conoce ni aun su 
propio «daimon» o su «ángel», es él solo su mensaje, que trata de 
orientar al hombre hacia la pura interioridad. La meditación de Só
crates, dice Clavel, debe reconducir la filosofía al pensamiento de la 
imagen de Dios que hay en el hombre. Y de esa interioridad que 
descubre su relación a una absoluta y trascendente Verdad, brota el 
sentido de aquella que, contra el humanismo moderno, Clavel llama 
«autotrascendencia humana». Sócrates y después Platón inician la 
obra de «desligar el ser de su inmanentización en la naturaleza hacia 
a trascendencia y lo infinito del Uno-Bien y de desligar al hombre 
e mundo hacia una individualidad espiritual mediante la interiori

dad subjetiva».
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Sin duda, Clavel hace consistir el mérito esencial de la nueva fi
losofía en su radiad critica del marxismo, que él contribuye a difim- 
dir por vanos países. Pero, a la vez, figura como el principal ini
ciador de ese movimiento de reconversión espiritual hacia lasfiientes 
del auténtico pensar, que ha conducido a diversos miembros del gru
po a repensar en profundidad, a la luz de Sócrates y Platón, los gran
des temas de la metafísica, como aparece en los autores siguientes,

Christian JAiMBET y Gly Lardreac son dos jóvenes amigos 
de la generación de «los nuevos filósofos» que han unido sus afanes 
y aspiraciones en una mutua colaboración del quehacer filosófico. 
Ambos fueron discípulos de lacran, activistas del marxismo de la 
tendencia maoista; ambos lucharon en la revolución del «mayo 68», 
y, tras el descontento de esta experiencia fracasada, se dedicaron a la 
profesión filosófica y a rehacer sus ideas. Los dos son doctores en 
filosofía; actualmente, profesores en el liceo de Auxerre, y se deno
minan espiritualistas, metafisicos, platónicos, adiaos a un misticis
mo gnóstico, sin ser maniqueos.

Como escritores, Lardreau ha publicado, además de una novela, 
/-z smge ifOr. Ejsm sor le concept ¿¿tape dn marxistne (París 1973), un 
estudio aún romántico del marxismo con libre interpretación, en 
que señala el leninismo y el maoísmo como etapas diferentes. Jam- 
bet publicó, a su vez, Apologte de Platón. Essaé de fnétapbysiqne (París 
1976), cn que esboza ya el contenido de la obra siguiente, es decir, 
el itinerario del espíritu hacia el Angel, desembocando en amplio es
tudio y aceptación del platonismo. El Uno inefable, la trascendencia, 
seria el Angel, que está todo entero en la revolución cultural cris
tiana y también cn China. El alma expresa la tensión hacia el Angel, 
el deseo mavor, deseo del Uno. El Angel es, a su vez, principio del 
alma, cn tanto que de él emana una serie de divinidades inferiores.

Pero lo más importante es una obra conjunta de ambos: Ontologie 
de la rérolntion. 1: L'Ange (París, Grassct, 1977), desconcertante y de 
amplia resonancia, en que la pane mayor pertenece a Jambet, 
aunque Lardreau se compenetra con todo el conjunto. Dicha Oncolo
gía de la revolución está prevista cn tres tomos; los dos siguientes esta
rán dedicados a L.'ánre v a Le atonde. Si cn la «revolución» se ha vis
to el principal empeño existcncial para el hombre moderno, ontolo
gía de la revolución significará la que nace del empeño para esclare
cer este horizonte del hombre como ser revolucionario, que, no 
obstante, hace referencia a una revolución cultural y de la concep
ción del mundo, de que se habla en rodo libro. La terminología de 
la revolución se despliega sólo cn lo imaginario; la dimensión políti
ca es punto de partida de esa otra dimensión ideológica. De igua 
modo, el subtítulo del libro: Para una genealogía de lo aparente, apun
ta, bajo oscuro enigma literario, la intencionalidad no sólo genéri
camente ontológica, sino más específicamente metafísica de autor.

El ambiguo modo de la «apariencia» es representado platónica
mente como el mundo de la no-verdad, del no-ser. La exposición se 
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mueve en prolija disquisición que mezcla el mito platónico de Eros, 
hijo de la Necesidad (ponos) y de la Pobreza (penia), que dio origen 
a la teoría del Deseo, y la interpretación freudiana de Lacan sobre 
la dialéctica del Deseo y el Poder. Eros, en Platón, es el nombre 
tanto del Deseo como del Ser, e indica la búsqueda incesante del 
«Absoluto ausente». Porque el Deseo se distingue de la Necesidad, 
que es la falta de algo material; el Deseo, en cambio,- se sitúa en un 
plano óntico, en la falta de ser esencial al hombre, cuya aspiración, 
irrealizable en el mundo de los fenómenos, acaba por satisfacerse en 
la cultura y las realidades terrenas, que son la sombra de la plenitud 
de ser a que aspira el Deseo. De ahí viene su alianza con el Poder, 
a que debe someterse el hombre para recuperar la totalidad del ser 
que le falta. Nuestros autores combinan el mito platónico del Eros 
con la teoría lacaniana del psicoanálisis para mostrar la imposibili
dad del Deseo, o del rebelde, de liberarse del Poder, o del Amo. 
Para la liberación es necesario postular «otro mundo», y, por tanto, 
una «ruptura» que destruya el círculo freudiano del Deseo y el Po
der, una ruptura del mundo que rompa la lógica del Deseo.

El Angel es justamente la figura de un mundo diverso de nues
tro mundo, de una libertad de pensar y vivir que sea ruptura con 
nuestro modo de pensar y nuestra historia en la alienación. «La es
peranza de un otro mundo es, a pesar de todo, posible, y para de
signar esta posibilidad se impone la imagen del Angel», que simboli
za la dualidad de lo real, y, por ello, la multiplicidad del ser, frente 
a la ilusión de la totalidad del ser cerrada en este mundo. El Angel 
es, además, símbolo de una ilusión crítica, para designar las condi
ciones de posibilidad de rebeldía, que haga posible un discurso sus
tancialmente distinto del discurso de sumisión al Amo. En esta exi
gencia de ruptura, Jambet y Lardrcau ven «la revolución cultural», 
de la que se erigen en heraldos y profetas. Y que no es sino la in
versión radical de la ciencia y cultura precedentes. Si el psicoanálisis 
de Lacan constituía para ellos la expresión de una ontología inma- 
nentista, su nueva exigencia de una explicación ulterior de la reali
dad, figurada en la duplicación del ser del mundo, puede decirse 
una metafísica, como ellos reconocen.

Esta revolución cultural es «conversión» del espíritu que ter
mina en una «fuga del mundo: ‘Nos hemos retirado al desierto’», di
cen. Los dos autores encuentran una gran semejanza entre el cris
tianismo y la revolución cultural que postulan y consideran el cris
tianismo como una revolución cultural abierta a la eternidad^ y por 
esto sustancialmcntc diversa de toda revolución puramente ideológi
ca o científica, cerrada a una dialéctica intramundana. Por este moti
vo, ellos se declaran hoy antimarxistas. El concepto de revolución 
cultural no tiene nada que ver con el concepto marxista de revolu
ción ideológica, «como pasaje de un modo de producción a otro 
modo de producción, de un amo a otro amo», y se asemeja, como es
tructura, a la revolución psicoanaiítica, no liberadora. El rechazo del 
marxismo forma parte, por ello, de una radical revolución cultural.
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Nuestros autores se acercan así, en muchos aspectos, a la con
cepción cristiana, y ven en el cristianismo la máxima revolución cul
tural similar, en diversos aspectos, a la que ellos propugnan. Pero 
usan de motivos y símbolos cristianos en un sentido netamente he
terodoxo. Su utilización del cristianismo es de tipo gnóstico, como 
la defensa de una ascesis espiritualista, «en que el hombre se despoja 
del hombre» para alcanzar la semejanza con Dios en sentido gnós
tico. No obstante declararse ateos, van acordes en numerosos pun
tos con Clavel, sobre todo en que la revolución cultural no puede 
ser más que revolución de los valores mundanos y abierta a la tras
cendencia, postulando además, implícitamente, la beatitud y la w- 
mortalidad del alma. De este modo han llegado a la metafísica a tra
vés de una rehabilitación de Platón, pues la figuración del Angel ha 
de entenderse, en sentido platónico, como figura de un ser que no 
se reduce al ser de este mundo. Su misma interpretación del Deseo 
se expresa en términos de aspiración al Ser, de carácter puramente 
espiritual y religioso. Clavel, en la obra sobre Platón, expresa su 
coincidencia con Jambet y Lardreau y elogia su exposición platónica 
de grandes vuelos. Sólo se separa de ellos, dice, en no haber visto en 
ese «fuera del todo» o «más allá del ser» al Ser mismo que es Dios.

PHILIPPE Némo, nacido en 1949, es, por tanto, el más joven de 
todo el grupo. Su trayectoria es similar a la de los restantes compa
ñeros. I^a formación universitaria la pasó en la Escuela Normal Su
perior, siendo también discípulo de Lacan y recibiendo el constante 
martilleo del marxismo rígido de Althusser y afines. Como refiere 
en las Entrevistas, el marxismo invadía entonces las instituciones es
colares francesas. Los estudiantes se habían habituado a retener que 
el marxismo fuera la verdad y que por su causa debían lanzarse a la 
lucha revolucionaria (un tipo de revolución, dice, de jóvenes intelec
tuales burgueses y nada sangrienta), sin que se les diera opción a 
dudar de alguno de sus dogmas.

En mavo de 1968, a los dieciocho años, tomó parte activa en la 
rebelión parisiense con el común entusiasmo revolucionario, y tras 
la derrota pasó, como todos, tres años de desencanto, frustración y 
angustia, que fueron, a la vez, de honda reflexión. Desde entonces 
se le presentó el marxismo en toda su falsedad: como una ideología 
que siembra siempre el odio y las divisiones entre los hombres y es 
incapaz de restablecer la solidaridad entre ellos. Justamente fue la 
preocupación por la justicia, como ideal absoluto, uno de los moti
vos que le indujeron a evocar la religión de la generosidad y el 
amor cristiano e iniciar la búsqueda de la trascendencia, anulada por 
las teorías materialistas. Su reacción frente a la ilusión marxista tue 
completa, pues en sus escritos ya aparece como creyente y converti
do cristiano. ~ _

En la actualidad Némo es profesor de filosofía y productor en 
Franee Cnltnre. Su temprana edad no le ha impedido producir traba
jos de gran relieve. Son E'boinme stmctnral (París, Grasset, 1975), 
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importante expresión de la nueva filosofía, y Job ou /*oxees du mal 
(Grasset, 1978).

En la obra El hombre estructural está presente la temática del 
«imaginario» que se ha encontrado en El Angel, y una utilización 
amplia del estructuralismo y la simbología psicoanalítica de su 
maestro Lacan. Para Némo, la imagen misma del hombre se ha de
bilitado y al fin desaparecido en los humanismos modernos, y el 
«pensamiento estructural» que él propugna, y que nada tiene que 
ver con el estructuralismo, si bien ha podido surgir sólo en relación 
con él, quiere precisamente llevar a un renacer del hombre, que no 
se resigna a morir en lo inhumano. «La muerte del hombre», procla
mada en el pensamiento moderno, significa la muerte del Sujeto, del 
Espíritu y del Corazón. El Sujeto es ahogado en una subjetividad 
trascendental, donde no aparece sino un yo fenoménico y externo, 
o es considerado como simple producto del lenguaje. El hombre es 
muerto también como Espíritu por el materialismo moderno, como 
efecto de la naturaleza y sin tener dignidad superior a su causa. 
Y es muerto, igualmente, como Corazón, por la tematización actual 
del Deseo, raíz de los instintos y pasiones que no rebasan la condi
ción de la animalidad.

Némo llega a la afirmación de la realidad de la Trascendencia, 
superando el puro imaginario de El Angel con su ambigua interpre
tación, que lleva a pensarla como un vacío simbólico, precisamente 
por la vía recorrida por sus autores Jambet y Lardreau, es decir, por 
la dialéctica del Deseo, tal como la presenta el psicoanálisis de La- 
can. Némo se adentra aquí en todo el laberinto de disquisiciones del 
análisis de Lacan para mostrar que el concepto freudiano del Deseo 
rebasa lo meramente sexual para sublimarse por la exigencia de un 
objeto de satisfacción trascendente. Ya en el inicio de la vida, el ser 
cuerpo del hombre se manifiesta como un defecto o falta de ser. La 
dinámica del deseo está marcada desde su origen por esa falta de ser 
que testimonia. Y si bien en Lacan, como en Freud, privilegia el 
momento sexual, su complejo de castración lleva a concluir que 
todo posible deseo del cuerpo sexuado va señalado por la falta-cas
tración, que lo reconduce al deseo del Amo y que se expresa por 
el placer del dominio (Phallus). De nuevo, Némo asume los complica
dos análisis de la lingüística estructural para mostrar, en la estructu
ra de los objetos del discurso, la exigencia del «significante» a la rea
lidad del ser. El psicoanálisis estructural de Lacan desembocaría, en 
su ingeniosa interpretación, en postular una Trascendencia no mera
mente imaginaria, sino real.

Los difíciles caminos de la reflexión crítica han llevado, pues, a 
nuestro autor del estructuralismo psicoanalítico a la Trascendencia. 
Este reconocimiento de la Trascendencia divina se hace más explíci
to en la segunda parte de la obra con la crítica de la teoría de «la 
diferencia» y, sobre todo, la crítica de la moderna idea de sustancia.

termino de su filosofar será, en consecuencia, una antropología 
en aza a directamente con la realidad divina. «La Trascendencia es
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sotia alcanza un fundamento... La trascendencia es el contenido y la 
causa de la realidad humana, su origen e indisolublemente su fin». Y 
«porque es misteriosa, la trascendencia puede ser revelada». Némo se
pregunta entonces cómo la trascendencia puede revelarse,
mente cn los textos de la Sagrada Escritura. La revelación no se re
cibe como un dato opaco y sepultado en los textos de la Escritura, 
sino como un mensaje vivo, que reclama nuestra escucha.

Lzí conclusión de Némo es que «el hombre es el contemporáneo 
de la trascendencia que lo atraviesa, y por ello es alma; es hijo de 
Dios, con quien sólo tiene que ver y sin el cual no es nada en pro
pio». El cristianismo deviene entonces la respuesta religiosa más 
completa desde el punto de vista de la razón. «Esta es la trascenden
cia de la candad, esta palabra es la más misteriosa de todas... Dios 
no es más ausente del mundo que lo es el prójimo... Tal es, según 
nosotros, el sentido del misterio de la Encamación y de la teología 
de la candad que lo comenta». Némo aparece así como claro tes
timonio de una conversión intelectual a la fe desde la filosofía más radi
cal. Sin duda, bajo la ayuda de la luz divina, que nunca falta a los 
espíritus sinceros. No es extraño que en la obra siguiente, Job ou 
rexces du mal, se haya entregado a la meditación del tremendo mis
terio del mal en la lectura iluminadora del libro de Job.

Jí-.AN-PU'L DO1.1.É, nacido en 1939, fue primero militante del 
Partido Comunista y en mayo de 1968 era maoista, como la genera
lidad de «los nuevos filósofos», porque creían que, frente al revisio
nismo (como ellos llamaban) del Partido Comunista francés, influido 
por el comunismo ruso, el único modo de ser revolucionario era si
tuarse en linea cercana al comunismo chino. La experiencia del 
«mavo 68», que él interpreta como inmensa sublevación de la vida 
en todas las capas del pueblo francés, le produjo el mismo impacto 
profundo y cambio de pensar que en los demás compañeros. Se die
ron cuenta de que los viejos esquemas del marxismo-leninismo no 
correspondían a la realidad de la explotación y opresión que podía 
existir en países industrializados como Francia. Y llegó a detestar 
profundamente el sistema implantado por el leninismo como un ré
gimen totalitario asentado sobre el dogmatisrrib de pensamiento y el 
terrorismo que producen los campos de concentración. En este sen
tido, piensa también que el marxismo ha muerto, o al menos hay 
que asestarle el golpe de gracia, pero que nada tiene que ver con las 
ideas de Marx, a quien tiene como un gran pensador. De estudiante, 
Dollé se ocupó principalmente en los estudios de arte y literatura, 
alternando con la filosofía. Es en la actualidad profesor de filosofía 
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en la Escuela de Bellas Artes. Ha publicado, además de la novela 
L myope (París, Grasset, 1974), los ensayos désir de révolution (Pa
rís, Grasset, 1972), Voie tfaccés au plaisir. Une métaphysique (1974), 
Haine de la pensée en ce temps de détresse (1976) y L'odeur de la France 
(París, Grasset, 1977).

Dollé es, entre los nuevos filósofos, el más explícito en avanzar 
en el estudio de la metafísica, enlazando con la temática del deseo de 
los autores de El Angel y del lenguaje de Némo sobre el análisis del 
ser en su darse y desvelarse en la palabra, siguiendo de cerca a Hei- 
dcggcr. Esta unión de los motivos metafísicos de Heidegger con el 
estructuralismo presta más originalidad a su pensamiento.

En el ensayo Désir de révolution parte de ese tema del deseo, que 
une al fenómeno de la revolución, considerado como el evento que 
polariza las aspiraciones actuales. Ser revolucionario significa querer 
la revolución y hacerla; para ello es necesario que los hombres la de
seen. Dollé comienza por señalar que el análisis marxista de este he
cho es insuficiente, porque coloca la revolución al nivel de la necesi
dad y no del deseo. Por eso abandona a Marx y su teoría de las ne
cesidades para reconocer el fundamento del espíritu revolucionario 
en un nivel más profundo y esencial, cual es el deseo; éste no repre
senta sólo el modo de ilusión y su dinámica no es engañosa, como 
quería Lacan, sino que viene interpretada en un plano simbólico, 
como imagen de una misteriosa relación al ser. Lo social y político 
no son las únicas manifestaciones del deseo. El arte y la poesía son 
las verdaderas expresiones del deseo del hombre, porque pertenece 
a la esencia de la poesía ser sinónimo de la Verdad, y la voz del 
poeta, como quería Heidegger, es la más vecina al ser. La actividad 
política forma también parte de la dinámica del deseo. Y, junto con 
lo poético, toca a la esencia del hombre en su relación al Ser.

Además, Dollé presenta en esa obra otro motivo del rechazo del 
marxismo, y es su pretendida cientificidad, asumiendo la crítica de 
Heidegger respecto de la ciencia, la cual se limita a describir al as
pecto más superficial de los entes, sin poder satisfacer nunca la pre
gunta principal del hombre, que es sobre el fundamento del ser de 
los entes, o sea, la pregunta metafísica. Cuando la ciencia pretende 
presentar como definitivas y totalizantes algunas teorías, en realidad 
trata de asumir la función de la metafísica, y es por ello presa de la 
«ilusión metafísica», cuyas consecuencias son imponer el dogmatis
mo en el campo práctico y político. Y Marx, que comenzó por un 
auténtico deseo de revolución, fue arrastrado por la voluntad de cons
tituir un sistema absoluto de verdades científicas, y acabó por cons
truir en El capital una máquina de guerra al servicio de la prepoten
cia del Estado, traicionando así el deseo de revolución. La crítica de 
Dollé lleva al rechazo radical de marxismo.
... °tra °kra Haine de la pensée somete a similar crítica tam-

íen la historia, cuando es entendida, en sentido hegeliano, como sis
tema absoluto. Nada escapa entonces a la historicización, ni siquiera 
e pensamiento del Origen, del Ser originario. La absolutización de
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la historia es semejante a la absolutizadón de la ciencia, y eouivak 
a la inmanencia del Absoluto, y la historia deviene ¿ntonaTun^ 
pació cerrado en que no es posible escuchar la voz del Ser Dollé 
entonces concluye que la poesía y el arte devienen la única posibili
dad ofrecida al hombre de romper con el totalitarismo consiguiente 
a la visión del histoncismo que absolunza la historia. Y prosigue, 
ahora en inspiración de Horkheimer, con la critica del pensamiento 
como función de la ciencia, dando paso a la idea de una «razón ins
trumental»» que manipula la ciencia y el lenguaje como instrumentos 
del poder totalitario del Estado marxista.

En la obra principal, Vote
lé esclarece el significado de la metafísica como la vía para descu
brir, a través y no obstante el cuerpo, el tiempo, la sociedad y la 
historia, el lugar del Origen y del Principio, el espacio de la Palabra 
que brota del Ser. Pero la teorización metafísica de Dollé es larga
mente nihilista, inspirada en Heidegger y en Nietzsche. Habla de la 
crisis del mundo, de que la vía para la metafísica debe pasar por mi
rar la «nada del mundo sin figura» para llegar al ser. Nuestro siglo 
representa el momento del «nihilismo consumado», del destino trá
gico de nuestro mundo, que se despliega en una carrera hada la 
nada. La nada es el fondo sobre el cual se recortan las cosas del 
mundo, el cual cn su totalidad es producto del misterio de la nada.
Y la pregunta sobre la nada envuelve y supera la misma dialéctica, 
que llega a la afirmadón mediante la negadón de uno de los térmi
nos. «Se esboza la historia de la nada como la historia del mundo».

Toda esa afirmación de la nada va ligada, dice Dollé, al destino 
asignado por Nietzsche a nuestro siglo: «El siglo XX será aquel del 
nihilismo consumado». Y’, sobre todo, se liga a la suprema afirma
ción del nihilismo entendido como «muerte de Dios», como anula
ción de Dios para que el mundo sea. La temática de la nada va, en 
efecto, inseparablemente unida a la de la muerte de Dios. Como 
Lévy, también advierte Dollé que es ese espacio vado de la trascen
dencia, esa «crisis de lo sagrado», lo que ha originado la vocadón 
moderna al nihilismo, junto con la crisis de los valores actuales. Mas 
no da por descontado, como aquél, que la muerte de Dios sea un 
hecho irreversible de la historia humana. Apelando de nuevo a Hei
degger, que relacionaba la muerte de Dios con la nada, Dollé piensa 
que esa presencia consciente de la nada puede indicar la direcdón 
originaria hacia el Ser.

Sin embargo, no trata Dollé, siguiendo a Heidegger, de dar una 
definición del Ser, sino simplemente de «hablar», siendo el lenguaje, 
como los estructuralistas dicen, «guardián del ser», el lugar origina
rio en que cobra forma el pensamiento y la presencia del ser de s 
cosas en nosotros. Pero, a diferencia de Heidegger, sostiene que ese 
pasaje a través de la nada no desvela el ser, sino lo deja encubierto.
Y lo llama «el Impensado», porque el Ser no se piensa, y de el solo 
es signo el pensamiento, el cual no lo desvela, sino descansa en e, 
en su invocación a través de los objetos del pensamiento, que son 
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sus figuras. Esto indica que el único camino de retornar al ser es fi
gurarlo mediante el lenguaje, pues, según la hermenéutica de Hei- 
degger, es sólo en el interior del lenguaje donde puede ser oída la 
voz originaria del ser. Las ideas son el cuerpo conceptual de nues
tros pensamientos; pero «la figuración del ser encuentra su tierra na
tal en el lenguaje, que llama, restituye y garantiza el ser».

A la misma obra incorpora Dollc una tipología cultural de Europa 
como «formación del velo del ser», una lucubración que luego des
arrolla en el ensayo Llodeur de la France. Se trata de una tipología de 
las diversas filosofías europeas según los diversos motivos históricos 
que han conducido al «olvido del ser» y al «asesinato de la palabra», 
los dos síntomas supremos de «nihilismo completo». Dollé se detie
ne especialmente en la filosofía de Alemania, que, a través del idea
lismo y el socialismo, ha trastornado la historia de Europa. De nue
vo discurre largamente sobre la distinción de la realidad y la ima
gen, sobre la dialéctica del ser y la nada, y de esa «filosofía de la no
che», propia de la «Germania oscura del concepto», que simboliza la 
ausencia del ser c incita a la indagación del ser de los entes mediante 
la poesía y los mitos.

M1CHEL Le BRIS pertenecía también a la fracción maoista del 
grupo. Nacido de familia muy pobre de Bretaña, hijo natural según 
declara, su madre hubo de trabajar duramente para darle sustento y 
educación. Siguiendo sus gustos, se interesó por la música y litera
tura, promovió con unos amigos el cultivo de una forma nueva de 

ja%% americano, que expresaba bien, dice, «la cólera de aquel perío
do», y hasta colaboró (1967) en una revista de esta especialidad ar
tística. Participó como maoista en la revolución del «mayo 68», y su 
frustrado desenlace provocó también en él profundo cambio de 
orientación ideológica. Considera que aquella revolución no fue 
para él meramente política, sino que significó una revuelta general 
del pueblo por un nuevo modo de vida y, en definitiva, por la libe
ración. No fue simple rebelión de estudiantes «hijos de papá» que 
traicionaban su clase, sino que participaron en él jóvenes de todas 
las clases sociales con la ilusión de un futuro mejor. Su significado 
era, a la vez, de «un movimiento anticapitalista y movimiento pro
funda y visceralmente anticomunista». Llegó así a descubrir en el 
pensamiento político maoista toda «una cascada de engaños y fala
cias» que encubrían la misma lógica del poder, y el resultado fue su 
rechazo total.

Le Bris ha publicado, aparte de algunos ensayos literarios de in
tención revolucionaria, E'homme aux semelles de vent (París, Grasset, 
1977). Esta figura de «el hombre de los zapatos (suelas) al viento» 
trata de expresar, en términos e imágenes literarias, la desilusión de 
la experiencia revolucionaria, el sueño romántico de una revuelta 
Pur j c<?ntra el Estado y el poder, que nace cuando se ha desespera
do de la política y se ha experimentado el fallo de la utopía repre
sentada por el marxismo. Es el hombre idealista que no cesa de es-
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perar en la revolución del poder, aun cuando sabe que la revuelta 
romántica es sólo «un camino que no conduce a nada» es decir d 
que fantasea un viaje romántico por los caminos de 1¿ imaginario 
contra lo real. No era cuestión de una forma particular del Estado 
sino del Estado en cuanto tal, en nombre de «la auténtica vida social’ 
del pueblo realizada por el pueblo», de una concepción libertaria de 
lo social que rechaza toda autoridad.

Y, sin embargo, no afirma la posibilidad de una superación con 
un programa concreto, ni se llega a una visión clara metafísica o re
ligiosa. La moral de Le Bris es una moral romántica, cifrada en «in
ventar la vida» en el sentido de la estética. Su espíritu de la revuelta 
pura esboza un camino libertario que, sin ser violento, apunta como 
meta final a la abolición misma del Estado, sin ofrecer, en cambio, 
otra cosa que no sea un sueño desesperado. La evolución del pensa
miento de Le Bris aflora en el extraño título de otra obra que anun
cia: Diese est mort, Marx est morí, moi-méme je tu me sen! pos tres bien»».

Se han de mencionar, por fin, otros dos escritores pertenecientes 
al movimiento: NÍICHEL Gl'ÉRlN, que ha publicado, además de una 
novela y otro escrito literario, el ensayo Niet^scbe, Socrate béroiqw 
(París, Grasset, 1975), que plantea similar problema de la critica del 
poder político desde la exaltación de Nietzsche como un nuevo Só
crates, que, según la interpretación platónica, ha luchado en favor 
de la libertad combatiendo las figuras antiguas del Amo, que en
cuentran su gozo en hacer triunfar la voluntad de poder. También 
Guérm ve en la «revolución cultural» que se informa en principios 
metafisicos la única alternativa auténtica contra el poder y contra la 
inminente barbarie, subrayando en tal revolución cultural la función 
primordial del arte, como ilusión que alimenta toda rebelión en 
cuanto que «hace creer en la vida».

Y una joven escritora aparece agregada también al movimiento: 
Fran^OISE LÉvy, que ha publicado la significativa obra Karl Marx: 
bistotre cTun bostrgeois alie mand (París, Grasser, 1975), obviamente con 
la intención, declaradamente antimarxista, de mostrar los frágiles ci
mientos de la teoría. En su análisis histórico presenta a Marx como 
un personaje del siglo XIX, de una familia de la burguesía media ale
mana v hebrea en el momento en que esta burguesía liberal, que lu
chaba contra el feudalismo en nombre del capitalismo naciente, se 
preocupaba más por la cuestión de la unidad nacional. También 
Marx ha apoyado a Bismarck para realizar la unidad alemana, por
que cree en el destino de la burguesía industrial, capaz de transfor
mar el mundo con la industrialización, y sostiene la idea de que es 
preciso exportar al mundo la sociedad que nace con la aportación de 
los burgueses. F. Lévy se une a la tesis de que Marx ha muerto hace 
mucho, ya en 1880. Su fantasma se conserva en la cabeza de mucha 
gente, porque ha hablado en nombre de un grupo como si expresara 
un mundo liberador, y en la medida en que el marxismo ha sido, en 
primer lugar, un discurso de la burguesía, lo adoptan los países que 
han visto a la burguesía ejercer el poder.



356 C.7. «Los nuevos filósofos»

Conclusión.—Vemos por este breve sumario que «los 
nuevos filósofos» representan una corriente significativa, a la 
vez que brillante, del pensamiento novísimo, tanto por su ca
lidad como por su nutrido número. Porque, además de los ya 
señalados, se mencionan otros muchos seguidores que no han 
pasado a la celebridad por no haber mediado espacio sufi
ciente para madurar sus ideas y darlas a la publicidad; esa ce
lebridad que Clavel, al convocarlos y animarlos, profetizó 
para todo el grupo. Y aun ellos hablan de millares y hasta de 
millones de jóvenes estudiantes que venían detrás participan
do de la misma reacción ideológica.

Y si se ha de valorar la originalidad, hondura y novedad 
de su pensamiento, se han de saludar más algunas caracterís
ticas del mensaje y contenido de ideas en que convergen, no 
obstante la gran diversidad de formación y tendencias exis
tentes en el grupo. Señalemos sus rasgos más esenciales.

1) Está, en primer lugar, la desconcertante unanimidad 
de la crítica y rechazo del marxismo en que todos convienen. 
Tanto más desconcertante cuanto que provienen del activis
mo marxista, de una lucha revolucionaria por el triunfo del 
marxismo que auguraban inminente. La decepción por el fra
caso de la revuelta del «mayo 68» no les ha conducido a un 
simple abandono de sus convicciones en la práctica. Han me
ditado a fondo sobre las consecuencias del terrorismo estali- 
niano y los campos de concentración a que el régimen comu
nista conduce, deduciendo de ahí la falsedad y contradicción 
de la teoría, y muchos han delineado una crítica a fondo de 
los fundamentos teóricos de una ideología materialista, anti
social y en sí antifilosófica. La reacción antimarxista es más 
significativa en jóvenes pensadores que sólo han conocido la 
enseñanza, más o menos marxista, de sus profesores y en el 
ambiente cultural francés, invadido por las doctrinas de Marx.

2) Con la crítica del marxismo, «los jóvenes filósofos» 
envuelven la crítica radical de cualquier Estado totalitario,* 
que lleva en sí la tiranía y la opresión. Ello les ha conducido 
a la denuncia también de los Estados democráticos y al mismo 
rechazo de todo poder estatal, porque el poder y la sociedad 
corrompen e involucran cn la tiranía y opresión. Algunos

an ido más lejos, preconizando una organización libertaria 
de la vida social. Pero en el fondo lo que ellos propugnan es 
el principio incondicionado de la libertad en un orden ético, 
que es también conculcado por el abuso de la autoridad en 
las democracias.
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3) Con el rechazo global del marxismo, en «los nuevos 

filósofos» se ha de resaltar el aspecto positivo de una orienta
ción hacia una auténtica filosofía que proclama la apertura al 
Ser y la Trascendencia, la vigencia de la metafísica. Ya no se 
detienen en esa zona gris y nivel superficial del positivismo, 
la lingüística y filosofía analítica en que zozobran y se hun
den casi todas las filosofías actuales que rechazan el marxis
mo. Ni para ellos la filosofía comienza con Kant, Comte y 
otras figuras que han roto los caminos de la indagación ra
cional hacia la realidad del ser, sino que su inquietud juvenil 
sabe remontar esos monstruos sagrados y busca las fuentes y 
raíces de la filosofía en la reflexión primera de Sócrates, Pla
tón y Aristóteles. Por eso, desde tal pensar socrático les es 
posible iniciar el retomo hacia la metafísica del ser, como 
también hacia un cieno esplritualismo que se abre a la tras
cendencia. Una tónica de cierta espiritualidad es común en su 
divagar metafisico aun a tientas y apunta al reconocimiento 
de Dios y la religión.

Sin duda, solamente Clavel y Némo han llegado con deci
sión hacia esa meta final de la conversión cristiana. Pero en 
todos casi se advierte esa búsqueda ansiosa del sentido de la 
existencia humana. Se habla bastante de la metafísica, sin lle
gar a ella; se llega hasta el umbral de lo religioso, sin pe
netrar en él. «Los nuevos filósofos» nos conducen así por un 
camino que ellos no recorren hasta el fondo. Su discurso so
bre el Ser es sólo, por asonancia temática, cercano al de la 
metafísica clásica. Les faltan los instrumentos teóricos —ana
logía, participación, actualidad de esencia— que harían ese 
discurso no sólo inteligible, sino también instrumento de in
teligibilidad de la realidad, evitando caer en pura nebulosi
dad. Es un revivir, más bien, de la nostalgia del ser que llama
ba Alquié, y que ellos advierten presente justamente en su 
ausencia. Pero ya es sintomático que hayan llegado a ese tan
teo de nuevos caminos hacia la filosofía verdadera, rechazada 
la pesada carga de la ideología marxista, y una esperanza de 
mayor avance hacia la iluminación del Ser.



CAPITULO VIII

La filosofía de inspiración cristiana 
del siglo XX

Introducción.—Este capítulo, que quiere cerrar nuestra 
historia entera del pensamiento humano, no trata de prolon
gar en la misma línea los capítulos anteriores de este volu
men ni los del precedente (los cuales, conjuntamente, exponen 
la enorme riqueza y divergencias de corrientes filosóficas de 
nuestro siglo), sino más bien se contrapone a todas ellas. Se 
enlaza en continuidad con el capítulo que clausuraba el es
tudio de los sistemas del siglo anterior, bajo el lema de 
Neoescolástica y neotomismo del siglo XIX (t.5 c.16).

Pero, a la vez que continuidad, señala, asimismo, comple- 
mentariedad. En efecto, el capítulo se divide en dos partes, 
aunque desiguales: 1) Los seguidores del llamado personalis
mo cristiano. 2) Florecimiento del tomismo en el siglo XX, 
que, más aún en nuestro siglo, se centra en el predominio 
avasallador del sistema íntegro de Santo Tomás. Las diversas 
corrientes y escuelas variantes que se cultivan en la Escolás
tica, siguiendo, de preferencia, a sus doctores particulares (es
cuela franciscana, escotista, agustiniana, suareziana, etc.), pro
fesan seguir el magisterio y guía de Santo Tomás, exponien
do el conjunto de sus doctrinas, y así tendiendo a una unifi
cación, cada vez mayor, con el tomismo depurado.

Esta sistematización tomista del pensamiento filosófico 
católico, que Pablo VI ya llamaba «filosofía escolástico-tomis
ta», recibe comúnmente, desde León XIII, el nombre de filo
sofía cristiana, por ser la sola filosofía en plena armonía con 
los dogmas de la fe y base de la explicación teológica de los 
mismos. Su caracterización de cristiana no le impide conser
var su índole propia de un conocer intrínsecamente humano 
y racional, deducido de los principios de la razón natural, 
como se ha esclarecido con abundancia en las discusiones re
cientes sobre el tema. El carácter de cristiana le viene, prime
ro, de su origen y especificación histórica y, sobre todo, del 
auxilio exterior que recibe de la revelación. La luz de la fe 
conforta, desde el interior del sujeto creyente, la investiga
ción de su razón natural, rectificándola y haciéndola evitar 
numerosos errores, a la vez que le descubre nuevas y eleva
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das verdades de orden natural, que el filósofo creyente vuel
ve a asumir por la razón y demostrar en sus fundamentos ra
cionales. Hay por ello identidad de contenido con el sistema 
de una razón natural recta, produciendo la «sólida y sana filo
sofía» que llamaba León XIII al sistema aquiniano. El con
junto de sus notas características y principios esenciales ha 
sido indicado en el citado capítulo 16 del quinto tomo.

Pero hay otros pensadores católicos que construyen sus 
sistemas, al margen de esta filosofía de la Iglesia, con dis
tintos métodos y principios. Su contenido mantiene, al me
nos, el fondo sustancial de la doctrina cristiana, aunque no 
limpio de incoherencia y crasos errores. Son los modos de 
pensar que sostienen, al menos, el esplritualismo antropológi
co y teísta, es decir, un modo de realismo que distingue el 
cuerpo material del alma espiritual e inmortal en el hombre y 
el mundo de los seres materiales de Dios, fundamentado en 
sus bases racionales. A estos sistemas y concepciones cabe de
nominar «filosofías de inspiración cristiana», porque tal fondo 
de verdades proviene de procesos de razonamiento influidos 
por la fe cristiana y provenientes de ella por vías más o me
nos indirectas.

Entre los pensadores más cercanos a la integra filosofía 
cristiana pueden situarse los seguidores del personalismo, a 
los que se da cabida en la primera parte del capítulo.

Pero hay, sin duda, otros muchos pensadores con sis
temas afínes y de inspiración cristiana que han sido clasifica
dos en el marco de otras corrientes filosóficas. Son, especial
mente, Blondel y su filosofía de la acción, de cuño tan hon
damente cristiano, que antes ha sido recensionado (t.6 c.7). 
De igual modo, el grupo de existencialistas cristianos, con 
Marcel, Lavelle, Le Senne y otros numerosos, adheridos al 
modo cristiano de existencialismo de que antes se habló (t. 6 
c.16), así como Brentano v muchos vinculados a la fenome
nología «axiológico-emocional», con el mismo Max Scheler, 
salvo su etapa final (t.6 c.ll), y, por descontado, los seguido
res actuales de la filosofía de Rosmini (t.4 c.14).

A todos estos movimientos y sus pensadores cabe incluir 
en la filosofía de inspiración cristiana, los cuales vienen a 
completar esta sección del filosofar cristiano en sentido más 
amplio. Han sido, sin embargo, estudiados dentro de sus pro
pios sistemas, que comportan métodos, vías de razonamien
to, deducciones y visión conjunta, que disienten, y a veces pro
fundamente, de la auténtica concepción de la filosofía cristiana.
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La vitalidad del pensamiento cristiano en las dos vertien
tes señaladas es patente. Los sistemas afines que se han indi
cado figuran entre los de mayor vigencia e influencia creativa 
dentro de la cultura del siglo XX. A todos gana el floreci
miento, tanto en extensión como en profundidad, de la filo
sofía cristiana en su sentido auténtico, la filosofía escolástico- 
tomista, o el tomismo, que aquí se expone. Es la filosofía 
«que la Iglesia hace suya» (Pablo VI), que se estudia y cultiva 
en ella a lo largo de los siglos como base y substrato racional 
para la comprensión racional de la fe y explicación teológica 
de sus dogmas, con arreglo a las normas y directrices de una 
prolongada serie de Sumos Pontífices y conjunto autorizado 
del magisterio de la Iglesia1. Y es la filosofía en sí, como re
flexión racional más cercana y adecuada a la verdad auténtica 
de las cosas, fiel reflejo, por tanto, de la realidad.

Esta vitalidad es la propia de la philosophia perennis, que 
conserva su validez y actualidad para todos los tiempos desde 
sus orígenes en la mejor filosofía griega y en armonía y co
nexión perpetuas con la revelación y la vida perenne de la 
Iglesia.

Por ello es también la filosofía que nunca muere, que re
nace siempre rejuvenecida de sus etapas de decadencia (de las 
que recibió de sus contrarios el sentido peyorativo que se da 
al término de «escolástica», cuando su significado propio es 
el de la filosofía común que se enseña en las escuelas, o filo
sofía académica), con vitalidad siempre renovada e integrando 
en sí nuevas doctrinas, como desarrollos de sus principios en 
la aplicación a los problemas cambiantes del mundo moderno.

De ahí, por tanto, que su fecundidad sea extraordinaria 
en nuestro siglo, como lo prueba la exposición que hacemos, 
ya muy recortada, de insignes pensadores que la cultivan y 
hacen suya y la incalculable proliferación de estudios particu
lares de que es objeto2.

La colección de documentos papales que recomiendan seguir a Santo Tomás, en 
S. Ramírez, Introducción general a la Suma teológica bilingüe t.l., ed. actualizada por V. RO
DRIGUEZ, Introducción a Tomás de Aqumo (Madrid, BAC, 1975), donde se completa la co
lección anterior de textos pontificios de J. Bertiiier, Sanctus Tbomas Aquistas Doctor 
Communis Ecclestae t.l (Roma 1914), y se añade amplia bibliografía tomista. Véase tam
bién S. RamIrez. De auctoritate doctrináis. S. Thomae (Salamanca 1952). El documento de 
Juan Pablo II se reproduce en Studi tomistia. Atti dt! LUI Congreso Thomístico Internayo- 
on L , /f'/" Aeterm Patris neltarco di un secolo (Roma, Editrice Vaticana, 1981) p.9-

otables y autorizados trabajos de este volumen de Actas del Congreso, primero de 
una sene de nueve y que contiene las ponencias generales, señalan también el tomismo 
como ¿r filosofía cristiana, o filosofía del cristianismo, como su núcleo y forma más 
autentica.
IU//.A 'tl?* reÍT?’^n bibliográfica de más de 1.000 estudios sobre el tomismo en 
BuUtttn Thomiste t.l-12 (Le Saulchoir, Kain-Paris 1924-1965), seguida de Rrfjrrjw di Lit- 
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LOS PERSONALISTAS CRISTIANOS

El personalismo. — Los autores aquí estudiados han 
popularizado el término de «personalismo» como principio y 
carácter propio de su filosofía y profundizado en las exigen
cias de la concepción personalista. Fuera de ellos, ninguna 
otra corriente ha reclamado a este concepto como constitu
yendo un sistema, fuera del reducido grupo de los personalis
tas norteamericanos, capitaneados por B. P. Bowne, y que 
derivan del neoidealismo pluralista y espiritualista de Royce, 
de que antes se hizo mención (t.6 c.5 p.217ss). Sin embargo, 
exaltar la persona humana, hablar del momento personalista 
en diversos aspectos de la filosofía y de las ciencias humanas, 
es común a los pensadores modernos.

Personalista, en sentido amplio, es toda filosofía que rei
vindique la dignidad de la persona, en el campo ontológico, 
gnoseológico, moral o social, contra las negaciones materia
listas o inmanentistas. En sentido más riguroso, puede lla
marse personalismo o filosofía personalista la doctrina que 
centra en el concepto de persona el significado de la realidad. 
La visión personalista podría tener su expresión integral en la 
siguiente fórmula: «El ser en su principio es personal, y todo 
cuanto no es personal en el ser deriva de la persona, como 
medio de manifestación o de comunicación entre las per
sonas».

Al personalismo se oponen los sistemas del materialismo 
y el positivismo, como también, en diverso grado, todas las 
formas de idealismo y de intelectualismo inmanentista y criti
cismo que establecen el principio del conocimiento en la pura 
conciencia o en un logos abstracto e irreal separado del prin
cipio concreto y sustancial. La forma extrema es el logicismo 
lingüístico y estructuralismo modernos, que marcan la aliena
ción total del principio concreto y personal, reduciendo el 
conocimiento a mera sistematización de datos empíricos. La 
ontología personalista afirma la «consustancialidad» del ser y 
del pensamiento en el verbo del ente pensante, sin resolver el 
ser en el pensamiento ni el pensamiento en el ser.

Por otra parte, es esencial al personalismo una afirmación 
de la persona racional y libre, y, por tanto, espiritual. Las fi- 
teratnra Tbemutica 1.1-5 (1966-1970), t. 6 (1974) (Ñipóles, Edinoni Domenkane Italiuie; 
Roma, Editore Hcrder). Los volúmenes del fondo del Bntkta Tbomutt se 
en la Librería Herder de Roma. Posteriormente, como luego se dice. Van Steenberghen 
ha recensionado más de 15.000 títulos de bibliografía tomista.
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losofías del mundo pagano no se elevan a tal esplritualismo, 
por lo que no llegaron a una filosofía personalista, aunque 
enseñaron muchos elementos básicos de la misma, como la 
individualidad consciente y libre, y en el campo jurídico sub
rayaron la dimensión y derechos de la persona humana.

El terreno propio del personalismo es el cris
tianismo.— La doctrina personalista en su plenitud surge 
con el cristianismo, como observaba Mounier. La inspiración 
personalista se da toda entera en el Evangelio con la revela
ción del Padre, cuya imagen perfecta del Verbo de verdad se 
encarna en Cristo, que marca a sus hijos, las criaturas racio
nales, con la impronta personal de imágenes suyas, las cuales, 
destinadas a la salvación por Cristo, son objeto de su desbor
dante amor de predilección y de providencia singular, llama
dos a la comunicación con las personas divinas. No es extra
ño que, ya desde la primera reflexión de los Padres, surja 
pujante una especulación sobre la persona, aplicada directa
mente a la comprensión de las Personas de la Trinidad y a la 
personalidad divino-humana en Cristo, cuya expresión más 
completa se encuentra en San Agustín.

Fue Santo Tomás quien, recogiendo este legado de la tra
dición patrística y escolástica primera, construyó una teología 
completa de las personas divinas y de la persona de Cristo, y 
desde ella elaboró la metafísica de la persona humana, que ha 
sido la fuente de la especulación de los siguientes siglos. Sus 
textos, repetidos luego constantemente, parten de la valora
ción axiológica de la definición que Boecio esboza de la perso
na: «sustancia individual de naturaleza racional», sobre la que 
explica el constitutivo ontológico de persona como «indivi
duo de naturaleza intelectual por sí mismo subsistente». La 
persona, en efecto, es un nombre de perfección que expresa 
la dignidad y perfección de cada cosa, por lo que la persona huma
na es «el ser perfectísimo en toda la naturaleza». La dignidad 
y perfección ontológica del ser está «en existir por sí» y con 
entera independencia, y la dignidad de perfección dinámica 
de este ser sustancial, subsistente por sí en su naturaleza ra
cional, está en poseer el dominio de sus propios actos, como ser 
libre y responsable. De ahí fluye su condición de persona moral 
y social, de ser sujeto de derechos, que se implantan inmedia
tamente en su misma subsistencia autónoma de persona meta
física, como ser inteligible, libre, y por ello espiritual.

Sobre estos principios básicos se desarrolló la filosofía
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cristiana, que fue siempre personalista. Y tal personalismo 
perduró en todos los sistemas que reciben el esplritualismo 
teísta. Una inflexión fundamental de esta tradición común 
aparece solamente en Kant, que exaltó la persona humana 
como «fin en si», valor absoluto y autónomo, desligándola 
del orden a Dios, y proclamando así ¿a autonomía moral, que 
se difundió por todo el racionalismo y la Ilustración en la 
mayor pane de los sistemas morales modernos. Este persona
lismo autónomo y desviado es el que se ha propagado a tra
vés de Scheler y filósofos de los valores, que parten de una 
decidida afirmación personalista. La denominación primera de 
personalismo a un sistema se remonta a la obra de Charles 
Renouvier Le personnalisme (1903), que presenta la doctrina de 
la personalidad como última definición de su neocriticismo 
en conexión con la tradición espiritualista francesa, y por ello 
se eleva al reconocimiento de una persona primera y creadora 
como principio de la unidad armónica de las leyes que go
biernan los seres inteligentes y el mundo, según se ha expli
cado (t.5 c.15 p.581ss).

Otras filosofías recurren con insistencia a la dimensión 
personalista, como el existencialismo, especialmente en sus 
representantes cristianos Kierkegaard y Marcel; en el ateísmo 
de Sartre, sin embargo, la tendencia existencialista alcanza 
una meta opuesta a su dirección inicial. Y, en general, entre 
los pensadores modernos —filósofos, sociólogos o cultivado
res de la psicología y el derecho—, la afirmación personalista 
como apelación a las exigencias y a los derechos de la perso
na o estudio de su estructura y formación es universal y 
constante, aun negada su íntima realidad espiritual, como en 
el materialismo marxista y positivismo. Signo inequívoco de 
que el personalismo como tal no defiende un sistema acabado 
y distinto. Sólo el grupo siguiente de pensadores franceses ha 
erigido el personalismo como concepción propia, centro y 
principio de todo su filosofar.

ExMMANUELÍKíOC^ER-'(1905-1950), original filósofo cris
tiano, es el creador de este movimiento del personalismo fran
cés, que tan alta celebridad ha obtenido en el pensamiento 
actual.

Vida, y obras» — Nació Mounier cn Grcnoble, cn el seno de 
una familia modesta de campesinos. En sus carnés de notas no fal- 
tan detalles, sobre todo, de la infancia. Je sais un montaffurd, dice 
de sí, por el vasto cerco de montañas que rodea a su ciudad natal.
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Y se complace en señalar que sus cuatro abuelos eran campesinos 
curtidos por el trabajo, gentes sencillas y de sentimientos nobles vi
viendo en contacto con la naturaleza. Apenas conoció a los abuelos 
paternos, por lo que sus recuerdos se dirigen a los maternos, que 
convivieron en la familia. El abuelo, hombre del campo, era trabaja
dor fuerte y de gran bondad; «la prueba es que era socialista, y se 
dejaba robar por todo el mundo». La tendencia socialista de nuestro 
héroe tiene ahí su primera raíz.

Otros recuerdos reflejan la esmerada educación cristiana que re
cibió desde su primera infancia, pues las familias eran creyentes por 
ambas ramas, y en la línea paterna se contaban bastantes sacerdotes. 
Según sus memorias, desde los siete años acompañaba a su madre, 
que más tarde le llevaba el sábado a «las confesiones en la iglesia 
sombría». Diversas alusiones hablan de retiros y de la práctica de 
otras piadosas costumbres, de oración asidua y vida interior, de «la 
presencia de Dios» que suscitaba en su espíritu la contemplación de 
la naturaleza... Creció, además, en el seno de la familia hasta los die
cinueve años, rodeado de sus padres, abuelos y hermana mayor, 
Magdalena, con la que mantendrá amplia correspondencia. Su fe 
cristiana maduró así en el ambiente recoleto de la vida familiar y 
provinciana, sin mayores obstáculos de influencias mundanas.

En Grenoble cursó Mounier las primeras letras y sus estudios de 
liceo, iniciándose también en filosofía bajo la guía de su maestro, 
Jacques Chevalier, profesor de la Universidad y gran pensador cató
lico, con quien seguirá muy unido. A los diecinueve años es envia
do a París para estudiar medicina por iniciativa de sus padres. Des
pués de dos años de vacilaciones y frustraciones, abandona la carre
ra para seguir su vocación preferida: la filosofía, cursando estudios 
en la Universidad. Recibido el diploma, comienza su actividad do
cente como agregado de cátedra. Pero, más que a la filosofía acadé
mica, su interés se dirige a la militante de escritores actuales. Es
tudió a Péguy, cuyo recio pensamiento de católico comprometido le 
entusiasma, influencia que fue decisiva en él. Encontró a Maritain, 
Marcel, Berdiacv, Guitton, con quienes mantiene amistad, y se rela
ciona con otros pensadores, teólogos y religiosos eminentes. Su for
mación principal había sido en la tradición del espiritualismo fran
cés, desde Pascal a Blondel y Bergson.

En 1930, con ocasión de preparar la tesis doctoral, pensó prime
ro en la mística española, para lo cual intentó aprender el español, e 
hizo un viaje a Salamanca; luego pasó al tema del pecado, y por fin 
lo realizó sobre el autor favorito: Péguy. Pero Mounier se revela 
pronto, más como hombre de acción y escritor fácil, imaginativo y 
personal que como filósofo especulativo. Piensa entonces en una la
bor de orientación moderna del pensamiento católico en el orden 
tamporal, y para ello proyecta una revista de largo alcance.

- 2 abandona la enseñanza y, en colaboración con G. Izard 
y A. Déléage, funda la revista Esbrif, de la cual pasa a ser director 
y animador hasta su muerte. Desde entonces, su actividad organiza-
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tiva c intelectual se vuelca sobre la revista y se identifica con ella: 
traza el plan de cada número, señala los colaboradores, busca las 
ayudas financieras, se ocupa de su difusión y de recabar suscripto- 
res. Su labor de escritor se centra también en la revista; casi todas 
sus obras aparecen primero por entregas en ella. La revista Esprit 
pretende asimismo ser el órgano de un movimiento para propagar 
ese nuevo modo de pensamiento: es el personalismo, concebido, a la 
vez, por Mounier, y cuyo inicial programa aparece en el número 
primero de la revista (octubre de 1932) con el título Refaire la Re- 
natssance: volver a hacer el Renacimiento bajo la consigna «primada 
de lo espiritual». Contra «el desorden establecido» reivindica la efi
cacia de los medios espirituales, proclamando ios derechos de la per
sona humana.

La revista fue credendo, adquiriendo pronto resonancia como 
bandera de un movimiento progresista y crítico del «desorden esta
blecido», el de la sociedad de entonces. El mismo Mounier se multi
plicaba, organizando reuniones y dando conferendas para darlo a 
conocer, creando por provincias pequeños grupos del nuevo movi
miento personalista. Pronto vinieron las críticas de otros sectores, 
dada la tendencia avanzada y revoludonana de su contenido. En es
pecial durante la guerra de España, Mounier adoptó una actitud de
clarada a favor de los republicanos y de dura crítica contra los na
cionales y su lucha por la fe cristiana, admitiendo estrecho diálogo 
y relaciones amistosas con exiliados del comunismo español. El ar
zobispo de París exigió un informe sobre su ideario, y en 1936 se te
mió una condena de Roma, que no llegó. En su defensa, Mounier 
alegaba que la mayoría de los colaboradores eran católicos que in
tentaban infundir el espíritu del Evangelio en el orden temporal, 
aunque la publicación se constituyó abierta a otras ideologías que 
han expresado su opción por los pobres y la clase proletaria.

En 1938, Mounier contrajo matrimonio con Paulette Leclercq, 
que se constituye también en fiel colaboradora de su trabajo intelec
tual y va a ordenar sus escritos, preparando la edición postuma de 
sus obras. Al estallar la guerra en 1939 es movilizado (para servicios 
auxiliares, por ceguera casi total de un ojo), y, tras la ocupación de 
Francia y la firma del armisticio, abandona París, residiendo en su 
tierra natal. Con permiso del Gobierno de Vichv, la revista reapare
ce en la zona Sur. Pero a los pocos meses, en julio 1941, de nuevo 
es prohibido, y Mounier es encarcelado bajo la acusación de rebeldía 
y conspiración con la Resistencia. Después de largo proceso, a fines 
de 1942 es absuelto y puesto en libertad, pero debe vivir en la clan
destinidad, dedicándose a terminar el libro sobre el carácter. Des
pués de la guerra reanuda la publicación de Esprit en París» 9UC sc 
convierte en una de las voces más representativas del cristianismo 
de vanguardia, y el movimiento personalista creado en tomo a ella 
.se difunde por Europa. La muerte le sobreviene en plena actividad, 
por agotamiento y crisis cardíaca (marzo de 1950), en la pequeña co
munidad, por él fundada, de su familia y la de sus colaboradores.
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Los escritos de Mounier son numerosos, y asombra tan abundan
te producción en una vida que termina a los cuarenta y cinco años. 
Se trata de ensayos publicados primero en la revista (formados algu
nos por colección de artículos) antes de tener edición aparte. Son: 
La pensée de Charles Péguy (París 1931), Révolution personnaliste et com- 
munautaire (1935), De la propriété capitaliste á la propriété humaine (en 
«Esprit» [1934], ed. Liberté sous conditions, 1946), Manifesté au servia 
du personnalisme (1936), Pacifistes ou bélicistes? (1939), Anarchie et Per
sonnalisme (en «Esprit», 1937), Personnalisme et Christianisme (en «Re- 
cueil de l’Université Cath. de Washington» [1939], ambos, con el 
anterior, reunidos en Liberté sous conditions, París 1946), L’affronte- 
ment cbrétien (Neuchátel 1945), Traite' du car adere (París 1946), Intro- 
duction aux existencialismes (1946), Quest-ce que le personnalisme (1947), 
L’éveil de f Afrique noire (1948), Le Personnalisme (1949), Feu de la chré- 
tienté (1950), La petite peur du XX' siécle (1948).

Postumos aparecieron las colecciones de artículos Les certitudes 
difficiles (en «Esprit», 1951) y L’espoir des désesperés (en «Esprit» 
[1953], estudios sobre Malraux, Sartre, Camus) como los extractos 
de su correspondencia y de sus notas o Carnets de route, selecciona
dos por su esposa, Paulctte, y publicados bajo el título Mounier et sa 
génération (en «Esprit», 1954), quien también preparó la edición com
pleta de Oeuvres con la bibliografía del sinnúmero de artículos de re
vistas que Mounier, escritor y periodista, fue publicando \

Personalismo comunitario.—Es el título que ha 
dado Mounier a su nuevo pensamiento filosófico ya desde la 
primera obra que lo inicia, la colección de artículos Revolución 
personalista j comunitaria, que van de 1932 a 1935, en que las

J Edición de obras compi.i t \s: Ocurres, 4 vol. (París, Edit. du Seuil, 1961-1963).
Tradl cciones esp \Nolas: Tratado de/ carácter (Buenos Aires, 1955, 21971), Manifiesto 

a/ servicio de! personalismo (Buenos Aires 1965; Madrid, Taurus, 1967), incluyendo Perso
nalismo y cristianismo p.276-359; éste también como Personalismo católico (México 1940); El 
afrontamiento cristiano (México 1964), Introducción a los existenciahsmos (Madrid 1949), 
es el personalismo/ (Buenos Aires 1956), El miedo de! siglo XX (Madrid 1957), Fe cristiana 
y civilización (Madrid 1958), El compromiso de ia acción (Madrid 1967, sección de El perso
nalismo}, Personalismo y anarquismo (Buenos Aires 1973), Comunismo, anarquía y personalismo 
(Madrid 1973).

Bibliografía.—Número especial de Esprit (1950) n.174 (con vanas colaboracio
nes), numero especial de Esprit (1959, homenaje), A. Rigobello, ll contributo filosofeo 
dt E. Mounier (Roma 1955), M. Montan!, // messagio personalista di Mounier (Milán 1959); 
L. Giisssrd, E Mounier, trad esp. (Barcelona 1965); V. Mh.ciiiorri-, // método di Mou
nier (Milán 1960); P Siena, // profeta delta Chtesa proletaria: E. Mounier (Turin 1965); 
J. Coniih, E. Mounier. sa ríe, son oeuvre, arce une exposé de sa pbilosophie (París 1966); 

.. Moix, El pensamiento de Emmanue! Mounier (Barcelona 1963), C Am ato, 11 personalis
mo rtrohtzionano d¡ E. Mounier (Messina 1966); G. Campanini, La rirolu7ione cristiana. // 
pensiero político di E Mounier (Brescia 1967); L. Braeggi r, Die Person m Personalismus von 
E Mounier (Friburgo 1942); J. M. Domenach y J. Gogi l l , Pensamiento político de Mou- 
mer (i ladrid 1966); C. Dl.\z, Personalismo obrero (Madrid 1969); R. Coli.-Vini.nt, Mounier 

(BarcTlona 1968)i M- Zi RI», De Mounier a la teología de la violencia 
lOKir r» ' N- 4?z'’ {r,,,íPu óe la notion cTenga^ement che^ F. Mounier (Ginebra

C Dl\z, E. Mounier, en Introducción a! personalismo actual (Madrid, Gredos. 1975). 
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tres palabras condensan todo el programa de acción del mo
vimiento Esprit. Ante todo, es un personalismo; las otras dos 
denominaciones giran en tomo a él y extienden su significa
do. De hecho, en los demás ensayos lo llama, simplemente, 
«personalismo». Pero la persona no podrá realizarse sino en 
un universo de comunicación entre personas, en una auténti
ca comunidad que desenvuelva y organice todas las estructu
ras sociales y políticas en espíritu comunitario y para los fines 
del desarrollo de las personas. Y, a la vez, tal personalismo 
envuelve «la exigencia revolucionaria» que haga cambiar y re
novar profundamente la actual y decadente civilización.

«Llamamos personalista a toda doctrina, a toda civiliza
ción que afirma el primado de la persona humana sobre las 
necesidades materiales y sobre los mecanismos colectivos que 
sostienen su desarrollo», proclama Mounier al comienzo de 
su Manifiesto. Este primado de la persona es el primado de lo 
espiritual, el «primado del espíritu», clama con insistencia en 
el escrito anterior. El primado de lo espiritual define esencial
mente el personalismo, el cual no se da sin las cualidades y 
valores del espíritu; no de un «espíritu impersonal, porque lo 
impersonal es la materia... espiritual es igual a personal»*.

Mounier unirá continuamente su concepción personalista 
con el esplritualismo, que es la otra tónica de su pensamien
to. En lo siguiente le veremos definir la persona como ser es
piritual e independiente en que se centran todos los valores, 
entre los cuales el más eminente es el de la libertad. Sin duda, 
admite a veces diversos grados en el ámbito de lo espiritual, 
como acepta también varios grados de personalización y va
rios personalismos. Hay un personalismo cristiano, un perso
nalismo agnóstico y hasta un personalismo socialista, con tal 
de que acepten el primado de la persona como principio de 
todo el vivir humano y social. El personalismo no es «un sis
tema cerrado», una sistematización conclusa que se deriva de 
unos supuestos por vía de deducción, cuando más bien pro
cede por intuiciones. Pero «es una filosofía» y no una actitud: 
«una doctrina ligada a la historia, no un esquema intelectual 
que se transporta intacta a través de la historia». Tiene como 
afirmación central «la existencia de personas libres y creado
ras e introduce en el corazón de las estructuras un principio 
de imprevisibilidad que disloca toda voluntad de sistematiza
ción definitiva». Por eso, tal idea general de personalismo

4 RrroZvftM per sonadtstr tt cotntnuaautairr. 1 ° en Otaerts t.1 (París 1961) p. 137 173; 
Mnnifttsto d srrricw del personalismo: 1 trad. esp. (Madrid, Tauros, 1967) p 10
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puede comprender «diferentes filosofías», las cuales han de 
converger en una serie de aquiescencias o de verdades de 
base que sean fundamento para establecer «una civilización 
dedicada a la persona humana». Y la medida de las mismas es 
la acción; la concepción personalista va esencialmente dirigida 
a la praxis, a modelar la vida individual y social del hombre 
con vistas a organizar la nueva civilización personalista 5.

De entre estas filosofías y pluralidad de personalismos, 
Mounier hace suyo y expone con entera convicción el perso
nalismo cristiano, porque «el cristianismo aporta una noción 
decisiva de la persona», culminando los primeros y errantes 
esbozos del pensamiento griego. La clave de esta concepción 
cristiana es que ha erigido a cada individuo humano «en un 
absoluto, afirmando la creación ex nihilo y el destino de cada 
persona. El Ser supremo, que los trae a la existencia por 
amor, no hace ya la unidad del mundo por abstracción de 
una idea, sino por una capacidad infinita de multiplicar inde
finidamente los actos de amor singulares... Por encima de las 
personas ya no reina la tiranía abstracta de un destino, de un 
cielo de ideas o de una persona impersonal... sino un Dios 
también personal, aunque de manera eminente; un Dios que 
ha dado de su persona para asumir y transfigurar la condi
ción humana y que propone a cada persona una relación sin
gular de intimidad, una participación en su divinidad». Dicho 
personalismo cristiano no sólo se constituye por la vincula
ción de la persona humana a Dios creador, sino también al 
orden de la Encarnación y al Cuerpo místico de Cristo6.

Tal fusión del orden natural de la creación con el orden 
sobrenatural, de lo filosófico y lo teológico, es común en la 
especulación personalista de Mounier. Así se constituye un 
orden social espiritual, o «el universo personal», que es el pro
pio personalismo cristiano, donde los medios naturales de ac
ción y estructuras de la sociedad humana se encaminan y 
orientan al fin sobrenatural7.

Ain Ptríonnal,smt?: 1 t-3 p.181-182; fiersonna/isme (1949): |.“ t.3
p.429-433 460; Manifiesto til servicio del personalismo. 1", cd. cit., 9-10.

Le personna/isme 111 p,431-433. Ibid., p 434: «Este absoluto de la persona no es- 
7// hOmbfC n’i mun^° n* de los otros hombres. La encarnación confirma la uni- 
A i u n?rra ' del cielo, de la carne y del cspiritu, una vez asumido el valor redentor

2 u ” *?urnana *-a unidad del género humano está, por primera vez, plenamente 
afirmada y dos veces confirmada cada persona es creada a imagen de Dios, cada persona, 

. i’ formJr .unL,nmenso Cuerpo místico y carnal en la ¿andad de Cristo. I.a his- 
oectixa de la humanidad, de la que los griegos no tenían idea, adquiere un senti

do, y un sentido cósmico».
\ case IMrolution personnahste et comm unan taire: 4." t.l p.375-378 379-389; y, sobre
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Este personalismo, con su proyección esencial a lo comuni
tario, con todas sus aplicaciones al mundo de las estructuras 
sociales, económicas, políticas y hasta culturales, y con la in
tención de una reforma drástica y cambio revolucionario en 
las mismas desde un enfoque y visión personalistas, constitu
ye el tema único sobre que gira todo el pensamiento de Mou
nier y la materia de sus escritos. Mounier no cesa de invocar 
en ellos su idea personalista de que todas las formas de con
vivencia humana y actividad social deben ponerse al servi
cio de la persona. Su discurso elocuente, de estilo fácil y 
abundante, vuelve reiteradamente sobre las mismas ideas, am
plificándolas con nuevos aspectos y reflexiones, en lucha apa
sionada contra las tendencias ideológicas que han llevado a la 
despersonalización y decadencia de la civilización actual.

Por lo mismo, su pensamiento es marcadamente asistemá
tico; ya ha declarado que rehuye todo sisrema; diversas co
rrientes y opiniones convergen en la construcción del perso
nalismo, y de ellas asumirá motivos particulares. No cabe, 
pues, reducir a sistematización coherente su doctrina, y sólo 
apuntaremos otros rasgos más salientes.

La persona y sus dimensiones.—Para definir lo que 
es el personalismo se ha de comenzar por definir qué es una 
persona. Con frecuencia, Mounier ha intentado expresar el 
concepto de persona, algo a modo de una definición filosófi
ca; pero su profusa literatura se pierde en una selva de des
cripciones fenomenológicas, en una serie de caracterizaciones 
sobre la constitución de la personalidad psicológica de hom
bre que llevan a una gran confusión. Ha insistido que la no
ción de persona no es objeto de «verdadera definición. Sien
do persona la presencia misma del hombre, su característica 
última no es susceptible de definición rigurosa. Ella se revela 
mediante una experiencia decisiva, propuesta a la libertad de 
cada uno; no la experiencia inmediata de una sustancia, sino 
la experiencia progresiva de una vida, la vida personal. Nin
guna noción puede sustituirla».

Sin embargo, en ese mismo lugar de la obra principal: 
Manifiesto al servicio del personalismo, ofrece una aproximación 
o «designación bastante rigurosa», cuya primera parte, teóri
ca, dice así: «Una persona es un ser espiritual constituido como tal 

rodo, Pernitahfi*o r crtstiaoisno- 1", trad esp. (Madrid, Tauros, 1967) p.288-291 v a lo 
largo de todo el ensa\o 
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por una forma de subsistencia y de independencia en su ser»6. La fór
mula contiene los datos esenciales de la noción tradicional: 
un ente intelectual o espiritual subsistente e independiente en 
el ser. Le falta el componente básico de la definición boecia- 
na: «sustancia individual de naturaleza intelectual», es decir, 
que ese ser espiritual es sustancia compuesta de alma y cuer
po, espíritu y carne. Pero añade en seguida en su peculiar ter
minología: «La persona, en el hombre, está sustancialmente encar
nada, mezclada con su carne, aunque trascendiendo a ella». 
Y es justamente uno de los aspectos más acentuados en sus 
escritos: que el hombre es un «espíritu encarnado», «una exis
tencia incorporada», en que la carne es la expresión del espí
ritu; el medio de comunicación con las otras personas es 
siempre el cuerpo, como principio también fundante de toda 
manifestación exterior de la persona.

Algunos autores parecen sostener que Mounier ha negado 
la concepción tradicional de la persona como sustancia, la 
sustancialidad de la persona. Sería «un yo parcial (una perso
nalidad) que tiende a ser persona... una tensión sin substrato, 
agotamiento intencional que la conforma como una estructu
ra siempre en devenir. No una tendencia insatisfecha, sino 
intencionalidad operante». En vez de la sustancialidad, «la 
categoría constitutiva de las demás sería la relación intencio
nal» 9.

Esta interpretación es, a todas luces, errónea. Si bien 
Mounier no emplea casi el término «sustancia», como tampo
co otros tecnicismos escolásticos, su concepción de la estruc
tura ontológica del hombre es la tradicional en el sentido sus- 
tancialista. Ya ha definido la persona humana como un ser 
espiritual subsistente e independiente, añadiendo que es espí
ritu encarnado, en composición sustancial con la carne o el

Manifiesto al serrino del personalismo: 2.", trad cit., p 75-76. La definición sigue: 
"Mantiene esta subsistencia mediante su adhesión a una jerarquía de valores libremente 
adoptados, asimilados y vividos en un compromiso responsable y en una constante con
versión; unifica asi toda la actividad en la libertad y desarrolla por añadidura, a impul
sos de actos creadores, la singularidad de su vocación» Esta segunda parte, bien separa
da de la anterior por la frase «mantiene esta subsistencia», obviamente ya no se refiere 
a la constitución ontológica de la persona, cifrada en la subsistencia del ser espiritual, 
sino al desarrollo psicológico de la misma o a su personalización, donde reúne casi to
das las características que ya a desarrollar en torno a ella. Cf. p,77 la otra frase que se 
cita, donde se señala también la doble constitución ontológica y dinámica: «Para el cris
tianismo, se funda sobre la creencia de la fe de que el hombre esta hecho a imagen de Dios 

sde su constitución natural y aue está llamado a perfeccionar la imagen en una participación pro
gresivamente más intima en la libertad suprema de los hijos de Dios».
C ri CAic«c\ D!»Y’ ^-ff,nanuel Mounier, en Introducción a! personalismo actual (Madrid, 

re os, 5) p.23-25. El breve estudio del autor, además de superficial, está plagado
de criticas incoherentes.
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cuerpo. Tal modo de ser no puede ser sino sustancia, no un 
accidente o un ser en devenir. Es lo que repite en los demás 
escritos. En el extenso Tratado del carácter, dedicado entera
mente a la descripción psicológica de los factores que compo
nen el carácter y a la clasificación de sus distintos tipos, 
presenta primero al hombre en su estructura fundamental 
como constando de cuerpo jf alma o espíritu, formando «la 
unidad del compuesto humano». En oposición al falso esplri
tualismo y dualismo de Descartes, que presentaba los dos 
principios como sustancias distintas, y residiendo la persona 
humana enteramente en el espíritu, Mounier subraya con 
fuerza la íntima y esencial compenetración de ese espíritu y la 
carne. «Dejemos, pues de representamos el ‘cuerpo’ y el ‘es
píritu’ como dos personajes de una figura coreográfica. El 
hombre es, en cada instante, una compenetración de alma y 
carne... El hombre es, por entero, espiritual y camal, que en 
la vida personal trasciende los fenómenos particulares y tra
duce la solidaridad órgano-psíquica» ,0. Y «la persona (decía 
en otro lugar) es el volumen total del hombre».

De igual suerte, en la última síntesis: EJ personalismo, re
petía esta misma concepción de su antropología como esque
ma del «realismo personalista. El hombre es un cuerpo con 
igual título que es espíritu, todo entero cuerpo y todo entero 
espíritu... La unión indisoluble del alma y del ¿uecpp es el eje 
del pensamiento cristiano, el cual no opone el espíritu y el 
cuerpo o la materia en la acepción moderna». El hombre «es 
un ser natural que por su cuerpo forma parte de la naturale
za», y por su espíritu trasciende este universo material en que 
se halla inmerso. «Esta emergencia de la persona creatriz pue
de leerse en la historia del mundo»11.

Es, sin embargo, verdad que Mounier habla otras veces 
de libertad, espontaneidad creadora; de un hacerse o realizar
se la persona humana por sus actos en el curso de su vida. 
Pero ésta es la perspectiva de la persona como personalidad o

7 rafdífo dtl cartKttr c 3, trad. esp. (Buenos Atres 1971) p 108-111; cf. p.559-564. 
Lisia antropología sustanculista se implica también en su constante afirmación del hom
bre creado a imagen de Dios.

11 Is ffrwntahs*rf: 1 L’rxutfWf inrorportt HI p 441-444. Mis tarde (p.459-460) 
rechaza de plano la teoría existenctalista de que el hombre no tiene esencia fi|t, sino que 
su ser consiste en hacerse: «Pero una cosa es rehusar la tiranía de las definiciones fórma
les \ otra cosa negar al hombre, como a veces el existencialismo, toda esencia y toda 
estructura Si cada hombre no ti sino lo que rr bact. no hav ni humanidad, ni historia, 
ni comunidad». De ahí se sigue, añade, «la mudad dt la httatamdad en el espacio r tiempo, 
presentida en algunas escuelas de la Antigüedad, afirmada en la tradición |udeo-cns- 
tiana». l;s decir, la unidad de la esencia eterna, de la especie humana. 
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perfección y compleción de la misma. Ambas dimensiones 
son netamente distinguidas: «Mi persona no es mi personali
dad», dice. La persona, ya constituida ontológicamente, tien
de en su vida al «autodesenvolvimiento» o plena realización 
de sí, a la formación y «apoteosis» de la personalidad. Hay en 
ella un proceso o tensión dialéctica sea a la despersonalización 
o a la personalización12. En su lenguaje retórico, ajeno a la pre
cisión terminológica, se funden a veces y se unen ambos as
pectos.

A este segundo plano de la personalidad psicológica se refie
re casi todo el trabajo de análisis de Mounier, a través de una 
serie de caracterizaciones fenomenológicas que llama las di
mensiones de la persona. En un principio señala tres fundamen
tales: vocación, encarnación, comunión son tres dimensiones de la 
persona, a) La vocación, que entiende como el principio de 
«unificación progresiva de todos mis actos y, mediante ellos, 
de mis situaciones, es el acto propio de la persona», es «el 
principio espiritual de vida, que no reduce lo que integra, 
sino que lo salva, lo realiza al recrearlo desde el interior». Se 
puede «definir la persona como una vocación unificadora». b) 
La persona es también encarnación, porque, siendo espíritu en
carnado, jamás puede desembarazarse de las condiciones y 
servidumbres de la materia. No se trata de evadir la vida sen
sible y particular, c) Por fin es comunión, pues «mi persona no 
se encuentra sino dándose a la comunidad en que se integran 
las personas singulares». Comunión es principio de la vida 
comunitaria que «se inserta en el corazón mismo de la perso
na». A todo ello se agregan «los tres ejercicios esenciales de 
la formación de la persona: la meditación, a la búsqueda de su 
vocación; el compromiso, reconocimiento de su encarnación; el 
desprendimiento, indicación al don de sí y a la vida en otro». 
Pero eso, en la recensión paralela del Manifiesto, pasan a ser 
«cinco los aspectos fundamentales de la persona» l3.

En este contexto, Mounier presenta su tesis de la radical 
distinción entre persona e individuo. «Mi persona no es mi indivi
duo. Llamamos individuo la difusión de la persona en la su
perficie de la vida que se complace en perderse en ella... El 
individuo es la disolución de la persona en la materia». La 
persona se opone al individuo, que es dispersión, reflujo en mí

Weiojution pfrsonnahstf ti communautairt. 2.", L/pncí de dftmrt t.l p. 179-181; Lt per- 
«wm/ww, 4. ’ t.3 p 444. 1 1
trj’c/ p^8-93 f*ríOnnahlt' ,b,d ’ P-»7«-179; Mamjinto a! JffTiao d'l 2”.
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de la multiplicidad desordenada e impersonal de lo imperso
nal de la materia. Todos los desórdenes egoístas nacerían del 
individuo: avaricia, instinto de propiedad, complacencia en 
los propios intereses, agresividad altanera y reivindicación de 
los propios derechos, etc. Mientras que la persona es señorío, 
integración, generosidad, a la inversa del individuo. Como la 
persona nace de la parte espiritual, el individuo procede de la 
materia. De la dimensión de individuo brotaría el individualis
mo, que corroe y destruye la vida social, frente al cual Mou
nier manifiesta una oposición irreconciliable ,4.

Sin embargo, tal distinción no atañe al plano ontológico, 
pues ahí mismo y con frecuencia Mounier afirma que la per
sona es un individuo, es singularidad. «En esta oposición del 
individuo a la persona no es preciso ver más que una bipolari- 
dad, una tensión dinámica entre los movimientos interiores, el 
uno de dispersión, el otro de concentración». Pues «no hay 
estado en mí que no esté, en cieno grado, personalizado, ni 
zona de mi persona que no esté, en cierto grado, individuali
zada o materializada»

La enumeración de características o dimensiones de la 
persona no acaba aquí. Sobre todo en Le personnalisme, Mou
nier ha añadido otras notas distintivas. Ahora se centran en 
la comunicación, «hecho primitivo» que responde a la anterior 
de «comunión». Este «acto primero de la persona», que mar
ca todas las estructuras sociales, se funda, a su vez, sobre cin
co actos originales: 1) Salir de si, en cuanto la persona es capaz 
de «desposesión», de liberarse de si, con una ascesis de lu
cha para desprenderse de su amor propio y egocentrismo. 
2) Comprender, cesar de situarme en mi propio interés para 
dar acogida al de los demás, ser todo para todos sin dejar 
de ser uno mismo. 3) Asumir sobre si el propio destino. 
4) Dar, significando la generosidad o la gratuidad del don de sí 
sin medida y sin esperanza de retomo. 5) Ser fiel, implicando 
la continuidad en la entrega personal al amor y la amistad. 
«La fidelidad personal es fidelidad creadora». Entre todas 
confirmarán la comunión libre en el amor. «El acto de amor es 
la más fuerte certera del hombre, el cogito existencia, irrefuta
ble: Yo amo, luego el ser es y la vida vale» ,6.

N Rrrohitton personnalistr P P6-177. Manifiesto a! sirriíto dfl personalismo p 78-81
IS Manifiesto al servicio. p.79 Mounier inaugura asi la distinción de individuo y 

persona, muy acentuada luego por Maritain.
Le personnalisntr: 2" t.3 p.453-455
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El movimiento de comunicación hacia los otros se conju
ga con el contrapuesto de conversión intima, o de subjetividad y 
vida interior, otra dimensión básica de la persona, descrito por 
los actos del recogimiento (el sobre si), el secreto (el en si), como 
expresión de reserva, discreción, y el pudor respecto de los 
sentimientos de la persona, y que configuran la intimidad del 
vivir privado. Ambos movimientos constituyen la dialéctica 
interioridad-objetividad, pues a la tendencia de exteriorización 
sigue el de interiorización, como sístole y diástole de la vida 
personal, a la que se añade la otra de apropiación y desapropia
ción, como afirmación y negación sucesivas de sí.

A ellas sigue la otra dimensión de afrontamiento, por la 
que la persona se expone, afronta los riesgos de un ambiente 
hostil, y que expresa lo excepcional en la afirmación de la sin
gularidad, es decir, la lucha y protesta inconformista, hasta la 
violencia y ruptura, contra un orden establecido que sofoca 
la persona. Es donde sitúa Mounier a continuación un análi
sis de la libertad, que en realidad es, para él, la categoría más 
esencial de la persona, en favor de la cual lucha con pasión 
en todos sus escritos frente a todos los sistemas políticos que 
tratan de mitificar la libertad personal. El análisis teórico es, 
no obstante, moderado, abogando aquí Mounier por una li
bertad «bajo condiciones», responsable y dirigida al bien, 
frente a los excesos de una ilusión libertaria 18.

Y la libertad es el signo inequívoco de la trascendencia. Tal 
es la dimensión más elevada de la persona y nota esencial de 
su «eminente dignidad», que Mounier destaca en todos sus 
escritos, resaltando su aspecto fundamental o la aspiración 
trascendente de la persona hacia su principio originante que 
es Dios. Aquí señala las direcciones finitas de nuestro ser 
personal como trascendencia de proyección hacia el universo 
de los valores, todos los cuales «se agrupan, para el personalis
mo cristiano, bajo la apelación singular de una persona su
prema», aunque otros pensadores (Scheler, Jaspers, Hart- 
mann) los presentan como autónomos. Y ensaya la articula
ción de las grandes direcciones del valor (la felicidad, la cien
cia), trazando el esbozo de una teoría personalista de la ver
dad o el conocimiento de los valores morales en una ética 
personalista, del arte como estética personalista, y hasta los 
valores de la historia y de los valores religiosos ,9.

’ Ibid , 3." p.462-469
¡’ Ibid., 4."-5 " p.470-484.

Ibid., ó." p 485-497.
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El cuadro termina con la última nota o dimensión de la 

persona, que es el compromiso ( ? engagement), sobre el que sitúa 
un ligero análisis de la accción, enumerando las formas de la 
praxis humana: técnica, económica, de la operación ¿tica y de 
la acción contemplativa, con breves reflexiones sobre el pues
to central del trabajo en la vida espiritual de la persona y una 
última panorámica sobre las instituciones sociales. La tras
cendencia de los valores queda así reafirmada en el persona
lismo.

La analítica de la persona no se agota con esta descriptiva 
principal de Mounier. Su fecunda inventiva, servida por su 
desbordante elocuencia, ha descubierto otras varias caracterís
ticas en torno a la persona, que deja dispersas en sus escritos, 
tratando de recoger, con típico eclecticismo, los muchos as
pectos que la fenomenología existendalista, desde Kierke- 
gaard a Marcel y Sartre, había ya antes desarrollado20.

Expansión de la persona en la comunidad. Régi
men comunitario y sus grados. — Como ya se dijo, el 
personalismo de Mounier no se acaba en el simple análisis de 
la persona, lo cual no tendría sentido para ¿1. Es esencialmen
te comunitario, y se proyecta en todos los niveles de la co
munidad, de las instituciones sociales, que han de ser inspira
das por la afirmación y prerrogativas de la persona. El es
tudio de esta vida comunitaria y sus modos forma la segunda 
parte de la teorización de Mounier, y la más extensa, pues lle
na la mayoría de sus escritos. No siendo posible recoger su 
inmensa lucubración comunitaria, apuntamos sólo algún mo
mento esencial.

Sobre la estructura de lo comunitario, nuestro autor sostiene 
que la comunidad no se identifica, sin más, con la sociedad. 
No ha habido nunca tantas sociedades, grupos, asociaciones 
de todo tipo, y menos se han dado de verdadera comunidad. 
«La despersonalización del mundo moderno ha traído la de
cadencia y la disgregación de la idea comunitaria». En medio 
de tanta multiplicidad de sociedades, en la vida social de hoy 
domina la masificación, la sociedad sin rostro, «donde flotan 
los individuos sin carácter, impersonales y anónimos». Es el 
mundo del se, reino del «se dice» y del «se hace» (reino del on), 
donde surgen las masas, aglomerados humanos sacudidos por

Ibid., 7." p.498-506. Cf. p.509-524. Así en PertMatiro"y cnstimisne (6.u, ed.cn., 
p.338) enumera otras características de la persona: «disponibilidad, acogida, presencia, 
respuesta, comprensión y gozo del encuentro». 
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la tiranía del anónimo. Mounier reitera con insistencia esta 
teoría de Heidegger sobre la sociedad despersonalizada.

Por eso, el mundo ofrece ahora numerosas sociedades de ca
maradería y compañerismo, en que prevalece la vida privada; o 
sociedades vitales en que los grupos se asocian por razones 
biológicas de vivir bien, de realizar negocios; o el tipo de so
ciedad razonable, que recurre a la razón impersonal del raciona
lismo burgués y del cienticismo materialista. Tampoco las 
sociedades jurídicas contractuales son aún comunidad, porque el 
vínculo del contrato sólo atiende a organizar el derecho y sus 
relaciones, germen, a veces, de opresión. Falta en ellos la co
municación interpersonal y verdadera solidaridad. «Es impo
sible fundar la comunidad esquivando la persona» y sus valo
res espirituales.

La comunidad surge sobre una reunión de personas sólida
mente constituida, cuando una masa de hombres se solidariza 
y dice nosotros: nosotros los jóvenes, nosotros los proletarios. 
Es cuando el yo (je) se abre y se extiende al nosotros (nous), 
envolviéndolo en los mismos ideales. El nosotros orgánico, 
como realidad espiritual consecutiva al yo, no nace por olvido 
de las personas, sino por su plena conciencia. El nosotros de 
un grupo, que es mero receptáculo de individualidades más o 
menos impersonales, comienza a ser comunidad, un nosotros 
comunitario, cuando cada uno de sus miembros ha descubier
to a cada uno de los otros como una persona y empieza a tra
tarla como tal. Se establece entonces la comunión, que es mi
rar al otro como prójimo y no como mero semejante en la espe
cie. «No se ha dicho: ‘Amarás al hombre como a ti mismo’, 
sino: ‘Amarás a tu prójimo como a ti mismo’, es decir, dándo
te a él, como a la realización de tu persona, sin medida».

Mounier proclama por eso que «el amor es el primer 
vínculo de la comunidad y no cualquier mecanismo extrínse
co». «La relación del yo al tú es el amor, por el cual mi perso
na se descentra y vive en el otro aun poseyéndose y poseyen
do su amor. E/ amor es la unidad de la comunidad, como la voca
ción es la unidad de la persona». Y «el aprendizaje de la comuni
dad es el aprendizaje del prójimo como persona en su rela
ción con mi persona, lo que se ha llamado, felizmente, el 
aprendizaje del

Kéro/ntion fersonnahste et coninrnnaufaire 3 " t 1 
personalismo: 2.“, trad. cit., p.97-l(M. Los textos son

Kérolntion personnahste et coninrnnautaire 3." t.l 
rrjwn- 11 .-..U — m ., p 185-196, Manifiesto a! servicio del 

paralelos, y este segundo resume_| . 7 ’ r-icxios son paralelos, y este segundo resume
mi 5 ^niSC5. c,ta^as se encuentran sea en el uno o en el otro. Con esa últi-

, en que apela a Marccl, se erige en pionero de la doctrina, tan difundida
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Sobre tan alta especulación construye Mounier su teoría 

de la comunidad y de lo comunitario, como un grado más 
elevado de la simple estructura de la sociedad y de lo social. 
Así concluye que la única comunidad válida y sólida, que 
sólo merece el nombre de comunidad, es la comunidad persona
lista, expresada también como una persona de personas. Los la
zos que ligan a sus miembros son esencialmente los del amor 
y de los valores espirituales, no cualquier presión, ni interés 
vital o económico, ni institución extrínseca. Pero una tal co
munidad, «soñada por los anarquistas y cantada por Péguy, 
no es de este mundo. Los cristianos la creen viviente en la 
comunión de los santos, que agrupa la humanidad en el 
Cuerpo místico de Cristo».

Pero, si no es realizable plenamente, debe darse una ten
sión y lucha constante para que la organización de la ciudad 
se acerque siempre más a tal ideal de comunidad. En lo res
tante de la obra de síntesis que es el Manifiesto, y bajo el títu
lo Estructuras funda mentales de un régimen personalista, se deta
llan, en discurso interminable, las líneas básicas y normas a 
que debe someterse la reorganización de este nuevo régimen, 
y que implican continua revisión de las estructuras de la vida 
colectiva actual.

La exposición de estas «estructuras fundamentales» co
mienza con el tema de la educación personalista, ofreciendo un 
sólido resumen de los principios de educación, el esquema de 
una pedagogía fundada en el espiritualismo. Prosigue con el 
estudio de la familia, subrayando la personalidad de la mujer 
y su función capital en el seno familiar; «la familia celular», 
además, ha de extenderse a la «familia comunitaria» por agru
pación de familias para evitar los riesgos del particularismo 
individualista. Se esboza luego la concepción sobre la cultura 
de la persona, en fuerte contraposición a la «cultura burguesa». 
La cultura, concluye, ha de tener marcado sello personalista, 
pues «las colectividades no crean cultura», si bien reaben su 
savia y vitalidad creadora del pueblo22.

En el siguiente apartado, una economía para la persona, 
Mounier desarrolla va una crítica frontal de la economía capi
talista, como opuesta al auténtico personalismo. «La econo
mía capitalista tiende a organizarse completamente fuera de la 
persona, sobre un fin cuantitativo, impersonal y exclusivo: la 
posteriormente v ampliada, sobre todo, por el teólogo protestante Martín Buber, de las 
relaciones de comunicación interpersonai, condensaaas en la relación ja-At.

22 Mtaififste 4/ terrino ¿ti prrnaaliiHro: l/’-S”, trad. cit., p. 115-163 
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ganancia». Por ello implica «una subversión total del orden 
económico». Su crítica del capitalismo se acerca por momen
tos a la crítica marxista de El capital. El capitalismo tiene 
como finalidad obtener el beneficio o la ganancia sin trabajo. 
Vive del fetichismo del dinero y explota tanto al trabajador 
como al consumidor. «La economía personalista», al contra
rio, regula la ganancia sobre el servicio prestado. Ahora bien: 
el capital-dinero no es un bien productivo y fecundo, y no 
tiene derecho directo sobre el producto. «El trabajo es el úni
co agente propiamente personal y fecundo de la actividad 
económica».

Mounier condena, en consecuencia, el régimen actual del 
salariado capitalista, si bien no declara inmoral el principio 
de remuneración fija del trabajo, garantizado de todo riesgo. 
Tal régimen del salariado capitalista es el principal responsa
ble de la lucha de clases, y en tal estado es una ilusión pensar 
que es posible «la colaboración de las clases». Su visión de 
una economía personalista aboca a una «descentralización de 
lo económico hasta el nivel de la persona» y a una asociación 
de los obreros organizados en la responsabilidad directa y 
gestión de todo el proceso de la producción. Con ello inicia 
ya su teoría híbrida de una especie de colectivismo persona
lista o, como la denomina, «una economía pluralista, síntesis 
del liberalismo y del colectivismo»23.

El amplio análisis termina con la extensión del mismo al 
campo de la sociedad política y la sociedad internacional que 
a continuación se indica. Para Mounier, pues, el personalismo 
ha de penetrar todas las estructuras de la vida social y de la 
misma cultura e imprimir en ellas cambios revolucionarios 
respecto de la sociedad actual individualista y capitalista, que 
él llama el desorden establecido.

Pensamiento socio-politico. — Todas estas innovaciones y 
otras múltiples que el principio personalista inspira a Mounier reflu
yen en su compleja concepción de la política y del orden político, 
que más bien podemos llamar el orden socio-político, porque en
vuelve en él todo el orden social. Intentemos apuntar sus líneas 
esenciales.

La critica de tos sistemas opuestos al personalismo es el punto de par
tida de la doctrina de Mounier. Con esa crítica se abren los dos en
sayos de síntesis citados y la misma aparece en constantes alusio
nes a lo largo de la abundante retórica de sus escritos. En el Mani-

J Ibid., 4."p.l65-2l6; cf p.177 192-197 207.
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fiesto encabeza esta critica: El mtotdo moderno, cmtíra la persona. Estas 
doctrinas son, por el orden seguido:

1) El indrvidualismo liberaly capitalista, o «la civilización burgue
sa e individualista*, dueña desde hace poco del mundo occidental. 
Mounier luchó de continuo contra el individualismo, que es una 
«visión estrecha*, una «decadencia* del individuo, y lleva a la des- 
composición de las comunidades sociales. Y este individualismo lo 
ha visto centrado en el liberalismo capitalista, en el capitalismo bur
gués, «el aposentador responsable del reino del dinero», que ha de
sencadenado las fuerzas económicas impersonales y la tiranía del 
industrialismo. El espíritu burgués implica la corrupción de los va
lores espirituales, sustituyéndolos por una insaciable aspiración a las 
riquezas materiales y al poder con la opresión de los pobres.

2) Los fascismos italiano y nazi, entonces vigentes, y cualquier 
otro régimen totalitario, representan el polo opuesto de la doctrina 
personalista y su mayor enemigo, según Mounier, defensor acérrimo 
de la libertad de la persona como su valor máximo. El fascismo sig
nifica el dominio de lo irracional, y «opone el primado de la fuerza 
a la primicia de lo espiritual». Su aparente esplritualismo es engaño
so: exalta la mística de un Estado divinizado y de su jefe infalible, 
o las fuerzas oscuras de lo biológico, de la sangre y de la raza, en
carnadas en ambiguo culto de la nación o del espíritu del pueblo. El 
fascismo dictatorial envuelve un desprecio total a la persona, im
poniendo a las masas un régimen de opresión que destruye sus li
bertades.

3) El comunismo marxista es, asimismo, rechazado por Mounier 
en sus principios y como sistema teórico. «En la base del marxismo 
hay una negación fundamental de lo espiritual como realidad autó
noma, primera v creadora». Niega «la existencia de verdades eternas 
y valores trascendentes al individuo»; al negar la existencia de Dios, 
rechaza no sólo el fundamento esencial dd cristianismo y de todo 
teísmo, sino «cualquier forma de realismo espiritual». En su materia
lismo «no ve en la realidad espiritual más que reflejos ideológicos», 
mera superestructura ideológica de la realidad material y de los pro
cesos económicos. Por lo mismo, se opone directamente al persona
lismo. «La laguna esencial del marxismo es haber desconocido la 
realidad intima del hombre, la de su vida personal. En el mundo de 
los determinismos técnicos... la persona no tiene cabida». El marxis
mo, pues, niega «la forma última de la existencia espiritual, que es 
la persona, y sus valores propios: la libertad y el amor».

Pero si Mounier ha permanecido toda su vida en este rechazo 
global del marxismo dogmático a fuer de católico consciente, no asi 
en el terreno práctico. En este campo, su posición es ambigua y cada 
vez más simpatizante con muchos aspectos del movimiento marxis
ta. Cree, en efecto, que la critica antimarxista se ha convertido en 
«un órgano de defensa del capitalismo», contra el cual su postura es 
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más radical. Sólo el personalismo puede entablar un combate eficaz 
contra él, distinguiendo sus errores de la parte de verdad que encie
rra: la de identificarse con la causa de los pobres y oprimidos. «En 
todas panes, el marxismo posee la confianza del mundo de la mise
ria, y simboliza para este mundo actual la liberación». Además, su 
evolución hacia un cierto humanismo se va extendiendo en muchos 
sectores neomarxistas, que aspiran ya hacia una renovación espiri
tual del hombre.

La nueva visión socio-política que el personalismo de Mounier apor
ta se ha de destacar ahora sumariamente. Se inicia ya con el curioso 
ensayo De la propiedad capitalista a la propiedad humana, que pertenece 
a la primera época (1934). Es un estudio sobre el derecho de propie
dad, que nuestro pensador asume de la doctrina escolástica con pro
fusión de citas latinas de Santo Tomás, pues ya aparece en estrechas 
relaciones con teólogos, máxime tomistas. La interpretación avanza
da en que concluye viene también inspirada en el dominico G. Re
nard y algunos otros. Sustancialmente, Mounier expone que la pro
piedad de los bienes está fundamentada en el derecho natural prima
rio (ius naturae), en el derecho natural secundario, que llama el An
gélico ¿us gentium, y en el derecho positivo o ius civile. Pero ese dere
cho natural respalda la apropiación de la riquezas para el fin de la 
persona, y es un derecho general, condicionado por el destino co
mún de los bienes de la tierra a subvenir las necesidades de los 
hombres. De ahí la distinción común de que la propiedad tiene do
ble función, individual y social, que Mounier llama individual y comuni
taria. El primer derecho natural da al sujeto la propiedad plena de 
los bienes necesarios para su persona, mas de los bienes superfluos 
pierde la propiedad estricta, porque van destinados al uso común. De 
ellos no es, en rigor, propietario, sino detentor, pues han de ser dis
tribuidos a las necesidades del bien común, y sobre ellos recae el de
recho de gentes, que es mudable, y el derecho positivo para su debi
da distribución.

Aquí, Mounier inicia la aplicación especial de la teoría. Si todos 
los bienes superfluos son bienes comunes y no pertenecen al propie
tario, se han de encontrar instituciones adecuadas para su distribu
ción. Ahora bien: el Estado, según Mounier, «no tiene dominio so
bre las cosas», sino jurisdicción y tutela sobre las personas y sus bie
nes. Por lo tanto, no es competente para la gestión y administración de 
dichos bienes comunes. Pertenecen por ello a la comunidad, y a esa 
colectividad de personas corresponde organizar las nuevas institu
ciones para algún modo de autogestión, en nombre de todos, de tal 
masa de riquezas superfluas de las que el capitalista deberá despren
derse -4.

tr / ^rí0,,^fr fommunautairt l.,,-6.,,t.1 p 223-291, Manifiesto a! strricto.
. MCI ’ P . a dfK,r|na tomista de la propiedad no conduce a esas conclusiones 
«L "|Uuer a d7v1,!,c,í>n Partc la tcs.s de Renard v otros de que el derecho

u e propie ad se pierde respecto de las riquezas sobreabundantes o superfluas.
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Tal es el concepto de la llamada por Mounier propiedad butatu, 
en que debe evolucionar «la propiedad capitalista*. De ahí conduyé 
en la necesidad de «restaurar los organismos personales, ndioidaos o per
sonas morales, que sirvan de soporte a toda propiedad humana», y de 
reunir todo el conjunto de directivos, técnicos, administrativos, etc., 
para organizar dicha gestión. Se insinúa así la idea de un cierto co
lectivismo no estatal, sino personalista y autogcsfiona.no como base 
de la organización políüca.

La doctrina de La sociedad política viene a dibujarla Mounier en d 
Manifiesto como etapa final del desarrollo de la comunidad personalis
ta 2\ Su concepción la construye en oposición directa al estatismo, 
cuyo exponente máximo lo encuentra en el Estado fascista. Este es
tatismo totalitario diviniza al Estado, le atribuye poderes ilimitados, 
de tal modo que «no encuentra más que en si mismo su límite y su 
ley», que es la ley de la fuerza en interés del Estado mismo, privan
do a los individuos de sus derechos y libertades. El cáncer del esta
tismo se extiende a todas las naciones modernas, sea cual sea su for
ma política, tanto del capitalismo liberal como de la dictadura del 
proletariado. El mismo «estatismo democrático se desliga bacía el 
totalitario». Pronto se convertirá «en la amenaza más temible del 
personalismo».

Pero la concepción de la sociedad política no es asi, y se erige en 
sentido inverso al centralismo estatal. «La realidad política está com
puesta de personas que buscan encamar su voluntad comunitaria y de 
sociedades que agrupan a hombres unidos en la búsqueda de un fin 
humano». La patria es la primaria y más natural de estas sociedades, 
formada por los lazos afectivos de la sangre y la fierra natal. Sobre 
ellas se superponen las sociedades económicas, culturales y espiritua
les. Y la nación es «el abrazo que reúne esta abundancia espontánea 
de sociedades diversas, bajo la unidad viva de una tradición históri
ca y de una cultura», y que debe mantener con vigor y no absorber 
la prioridad de esas «comunidades espirituales personalistas».

El Estado «no es una comunidad espiritual, una persona colecti
va en el sentido propio; no está por encima de la patria ni de la na
ción, ni con mayor razón de las personas. Es «r instrumento al servicio 
de las sociedades y, a través de ellas, al servicio de las personas. Instrumen
to artificial v subordinado, pero necesario», para coordinar sus ini
ciativas, arbitrar sus conflictos y proteger su seguridad. El poder del 

quedando sólo la mera táculrad de gestión o distribución. Santo Tomás y l* docnina 
social de la Iglesia enseñan que la propiedad entera, justamente distribuida, está basada 
en ese derecho aa/an»/ sfamiaria, pero nene una función social; y, respecto de loa bienes 
supcrfluos, está gravada por el derecho común de uso de los necesitados, y su propicia - 
no está obligado por candad y justicia social a orientar socialmente sus riquezas 
tnbuirlas a los pobres. Pero es el mismo propietano quien cumple esta tunado libre
mente, no los grupos o colectividades. Si falta a su deber, es el Exudo, sujeto principal 
de la justicia social, el agente y organizador de esa distribución social de la ^üCZI P0* 
los impuestos, leyes sociales y hasta por expropiaciones para fines comunes. En su anti
estatismo libertario, Mounier niega al Estado todo poder sobre las cosas o bienes.

25 a/ rmww ¿ti 5.”. La naM potinca. trad. ch.. p.216-2M.

autogcsfiona.no
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Estado, en su función política, está limitado no sólo por la autoridad 
de la persona espiritual, «sino por los poderes espontáneos y con
suetudinarios de las sociedades que componen la nación», y, por 
arriba, «por la autoridad espiritual, que es la soberanía suprema del 
derecho personalista». Su forma propia es «el poder de jurisdicción», 
fundada en la misión que se le confiere «de disponer de todos los 
recursos de la ley, incluida la fuerza», para garantizar «el estatuto 
fundamental», que es el de las personas, y «un estatuto jurídico pro
pio y autónomo de todas las familias espirituales» que componen la 
nación.

Este nuevo régimen se configura como democracia personalista, la 
cual puede funcionar bajo un régimen de monarquía o de república 
renovada. «Lo que importa no son los regímenes formales, sino las 
estructuras político-sociales». Mounier la distingue radicalmente de la 
democracia liberal y parlamentaria, rechazando con vigor su «postulado 
de la soberanía popular, que se basa en el mito de la voluntad del 
pueblo». Ello equivale a atribuir a esa voluntad popular una fuerza 
mística igual al poder absoluto del «derecho divino de los reyes». 
Con igual vigor rechaza su realización a través de la institución parla
mentaria por sufragio mayoritario. Tal democracia mayoritaria lleva en 
germen un fascismo totalitario, al menos relativista. «Al identificar la 
democracia con el gobierno mayoritario, se la confunde con la su
premacía del número, o sea, de la fuerza». Por eso, el gobierno ma
yoritario tiende y culmina en un dominio absoluto de la mayoría so
bre la minoría. Y la estructura de partidos centralizados por los que 
se ejerce «descansa también sobre la opresión de la minoría por la 
mayoría».

Frente a esta democracia mayoritaria, que es «la supremacía del 
número y una forma de opresión», trata Mounier de esbozar una de
mocracia igualitaria, en la que se extrajera de todos los medios socia
les «la minoría espiritual con capacidad de autoridad» que fuera una 
garantía contra la pretensión del poder de las élites. De este poder 
que se atribuye dominio sobre las personas distingue «la autoridad», 
como vocación que la persona recibe de Dios (para un cristiano) y 
misión de servir a las personas, predominando sobre los poderes, 
que reciben del derecho positivo sus funciones. Todo para evitar el 
desorden del poder, la locura del poder, aunque sea de la mayoría 
democrática.

Con todo, añade que tal democracia personalista es «un régimen 
para pequeñas naciones». Para las grandes naciones, la solución esta
rá en una disociación de poderes que se frenen entre sí. «El nuevo 
Estado pluralista» se constituirá en su cúspide por un conjunto de 
poderes autónomos: poder económico, poder judicial, poder educa
tivo, etc. A esas grandes comunidades autónomas, articuladas entre 
sí por un sistema federalista, corresponden las tarcas mayores de la 
organización nacional. Entre ellas y los poderes locales y regionales, 
e Estado se constituirá como un vínculo de coordinación y de arbi
traje supremo. Su función de ayuda y garantía a las personas será de
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carácter político más que técnico, y su representación política se regi
rá ahora por el sufragio universal. Elecciones periódicas y referén
dum de iniciativa popular serán los cauces de esta democracia políti
ca. Tal poder parlamentario estará limitado a controlar el ejecutivo: 
el gobierno será directamente elegido por el parlamento para cada 
período, pero sólo será responsable ante el país, que le juzgará y to
mará por referéndum las decisiones más importantes de la política.

Tal es el esquema de la organización política elaborada por la 
fértil inventiva de Mounier, una teoría vaga y ecléctica dirigida a 
eliminar toda sombra de poder coactivo y «opresor» en su concep
ción de la sociedad personalista y libertaria. Su inspiración más di
recta le viene del anarquismo, que invoca aquí repetidamente y según 
declara en el ensayo Anarquía y personalismo*. En este trabajo expre
sa Mounier su admiración y entusiasmo por las teorías anarquistas, 
y las estudia en sus fuentes con gran lujo de textos de Bakunin, 
Kropotkm, Proudhon y otros. A fuer de pensador cristiano, dis
tingue v separa los supuestos teóricos de esta corriente —materialis
mo, nihilismo, ateísmo, negación radical del Estado y del poder, 
que rechaza y combate— de los aspectos prácticos de su organiza
ción política, por los que manifiesta especial simpatía, como la exal
tación de la libertad, la organización federalista; y asume especial
mente la distinción entre la autoridad, como fundamento del poder, 
que es «preeminencia de una existencia o de un valor espiritual»; el 
poder, «instrumento visible de la autoridad, recibiendo de ella el vi
gor y ley de su ejercicio», y la potencia o materialización del poder, 
simple sinónimo de la fuerza. El Estado personalista se basaría, 
esencialmente, en esa autoridad sin fuerza coactiva, significado en el 
término an-arebía.

Cristianismo progresista.—Mounier se declara en todo 
momento un pensador cristiano, penetrado de profunda fe, que pro
fesa en cada página de sus escritos, invocando de continuo a Cristo. 
Es un esplritualismo cristiano basado en la teología de la encama
ción y del Cuerpo místico, en el vivir sobrenatural de la gracia y 
caridad, en las exigencias imperiosas de un cristianismo auténtico, ci
frado, sobre todo, en el compromiso a la praxis cristiana, en la «des
posesión» de los bienes materiales y hasta en la pobreza. Su literatu
ra espiritual va penetrada, a veces, de fervores místicos, como en al
gunas páginas del ensayo Personalismo y cristianismo, donde reproduce 
versos de San Juan de la Cruz, «el profeta de la Nada», como sím
bolo e ideal de la desposesión total del cristiano. Sus memorias y

36 Aoardm rt fursoumtm t.1 p.653-715. Cf. p.676 693: «Yo no veo ipoM dife
rencia práctica entre las fórmulas del prnuipú feérrotáo (de Proudhon) y las dd Estado 
de inspiración pluralista que el personalismo ha esbondo más de una vea. El Estado 
reencontrado por Proudhon, más allá de sus negaciones primeras, es rtcuaoado «mdo 
garante de las libertades; la libertad no es reducida al deber negativo de no 
es, más bien, reconocida como un poder de iniciativa creadora. El Estado encuentra por 
ella un contenido espiritual». 



384 C.S. La filosofía de inspiración cristiana

correspondencia abundan también en estos fervores y deliquios pia
dosos.

El cristianismo reflejado en tales escritos lleva los rasgos inequí
vocos del llamado progresismo; de ese progresismo que ya fermentaba 
en el catolicismo francés y del que Mounier se erige en eco y en uno 
de sus inspiradores. Los signos de esta tendencia son muy numero
sos. Ante todo, destaca el inconformismo, la protesta y la critica contra 
el cristianismo existente. Mounier señala a cada paso la decadencia de 
las masas cristianas y de sus modos de vivir, degradación alarmante 
que apunta a una ruina inminente. «El cristianismo deviene rápida
mente una religión de mujeres, de viejos y de pequeños burgueses, 
y casi ha eliminado el elemento duro de nuestras poblaciones mo
dernas: el elemento obrero». La gravedad del mal «reside, en gran 
parte, en el acaparamiento progresivo del cristianismo occidental 
por la clase burguesa»2’.

Para Mounier, en efecto, el ambiente cristiano actual es el de los 
cristianos burgueses, confortablemente instalados en el mundo capi
talista moderno y aliados con las fuerzas de la opresión y del dinero. 
Y como para él el mal radical de la sociedad es el capitalismo, que 
hay que combatir con denuedo hasta su eliminación, de ahí su de
nuncia de ese cristianismo burgués identificado con el orden capita
lista, que es, para él, el desorden establecido. «La cristiandad está 
peligrosamente vinculada con el liberalismo capitalista burgués», 
con el cual debe romper si ha de conservar su fuerza creadora y vi
gor “

La crítica progresista de Mounier se dirige también a numerosos 
aspectos doctrinales del cristianismo, que él cree anquilosado y en
vejecido, y ha de ser sustituido por otra forma más abierta y diná
mica. Estas críticas las concentra de manera especial en el ensayo 
Uaffrontement chrétien, donde invoca con entusiasmo a Nietzsche y 
opone su ideal del superhombre, del hombre de la fuerza vigorosa 
que se arriesga en la rudeza de la lucha para triunfar y afirmar su 
personalidad, a la moral enseñada entre los cristianos; una moral de 
los débiles, apocados y perezosos, cuyas virtudes más salientes han 
de ser la humildad, la sumisión y la obediencia.

Se ha creado así una moral odiosa, que «encurva la moral cris
tiana a la idolatría de la ley», en lugar de suscitar, a través de la ge
nerosidad del amor, la valentía y coraje viriles para afrontar las lu
chas de la vida. Añádase a ello «el contrasentido de la obediencia 
cristiana», que induce a la actitud de «dependencia pasiva» en los 
comportamientos religiosos y de la vida pública, reduciendo a la im
potencia la autonomía y creatividad de la persona, su libertad de 
pensar y de obrar2*’.

A los numerosos y despectivos ataques que Mounier ha acumu-

£ L'affrontfmtnt cbriiitn t.3 p.31.
*) & ptrtMnalünttí t.3 p.226.

L’ajfrontfiiiffit cbrfhtn t.3 p.9-66, cf. p.4| 48-50.
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lado contra «el moralismo» cristiano, implicando, en datas alusio
nes, un debilitamiento de la conciencia del pecado, se añaden errores 
y desviaciones de carácter más dogmático infiltrados en su abundan
te reflexión filosófico-teológica. Al comienzo del anterior ensayo 
sostiene un acentuado agnosticismo respecto del conocimiento de 
Dios, que es el misterio, lo inaudito, a cuya trascendencia sólo Uega 
por una teología negativa y, sobre todo, por la experiencia cristiana; 
una experiencia dialéctica a la que responden formulas dogmáticas a 
veces contradictorias y de valor relativo3®.

Este relativismo de las expresiones dogmáticas se insinúa aún más 
en el ensayo El miedo del siglo XX, donde presenta, como base de su 
interpretación cristiana del progreso, el evolucionismo de Teilhard 
de Chardin, que asciende desde el fondo de la materia hasta la plena 
espiritualización y divinización de la realidad cósmica y del hombre 
en Cristo. El cristianismo es así eminentemente «progresivo», que se 
abre a perspectivas indefinidas de progreso en todos los niveles. No 
se trata de un progreso eterno, ya que es escatotígico y termina con 
la transformación de los últimos tiempos31. No es extraño que den
tro de su esplritualismo progresista aparezca la confusión entre el 
orden natural y el sobrenatural. A veces encuentra altos valores es
pirituales en diversas teorías marxistas, del trabajo y, sobre todo, de 
la alienación, mientras que moteja de materialismo al cristianismo 
burgués y su economía capitalista33.

Es en el campo de lo social j político donde más se refleja el progre
sismo de Mounier con su aproximación ideológica y práctica hacia 
el marxismo y su desviación hacia la «izquierda» en todos los deba
tes políticos, desde su adhesión fervorosa a los frentes populares de 
Francia y España, por creerlos los únicos beneficiosos para la reden
ción del proletariado33.

w Ibid , p20-2"* Mounier acuña aquí la expresión de «agnosticismo aafteraliter 
cbristiams»

" La pe ti te peor ¿a A'.V nécte ir cbruttaau^e et ¡a aat»a 4»gogris p-391 -423.
3’ Asi cn Qatít-it jar le persoanahnaei 1." t.3 p.!83-184. El progresismo religioso 

de Mounier se manifiesta asimismo en su concepción de un cnsuamsmo abierto a todo 
tipo de reformas de la Iglesia. En sus notas habla de los contactos y reuniones que 
mantenía con el P Montudard, fundador del movimiento avanzado La Jeunesse de 
TEglisc, con cuyos proyectos de reformas litúrgicas y edeaiales se siente plenamente 
compenetrado (cf. AiMaarr et ta gnerateaa t.4 p.668-700). Y alaba sin reservas los inten
tos de este reformador para «reencontrar un camino del cristianismo adaptado a los 
hombres de nuestro tiempo» v depurar a la Iglesia de las mil adherenctas históricas que 
entorpecían su diálogo con el mundo y la apertura a los valores de la cultura moderna 
(cf lea de la chretreate. 1 ° t.3 p.538-54¿) Mounier, cn su correspondencia, replica vil
mente a Mantain, quien se había apartado de él y reprochado su orientación revolucio
naria.

n Véase cn su correspondencia declaraciones de adhesión a la causa X
repulsa por los crímenes del «fascismo franquista* (Afaawrr et ta gméraftea t.4 p.596-598 
602-603 604-605, y en diversos números de Etpnt n.5 p.56-58). Aunque Mounier pro- 
clama a veces que su dirección política no es de izquierda ni de derecha, son 
sus manifestaciones de tendencia izquierdista, llegando a lecomcndar a su cofabwador 
Izard «prudencia respecto de la Iglesia, pues una condenación sobre nosotros dejarla 
todo el movimiento católico de ptarie paralizado para una generación» (t.4 p.53B).
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Para nuestro pensador, no cabe un cristianismo auténtico sin un 
compromiso de entrega total a la causa del proletariado. Apelando 
en La agonía del cristianismo al sentido etimológico dado a esta frase 
por L’namuno, sostiene que el cristianismo es sinónimo de lucha y 
contradicción, de inconformismo perpetuo con los bien avenidos del 
presente siglo. «No se puede ser cristiano sin ser un rebelde»34. El 
reto de la revista Esprit era: «Ruptura del orden cristiano contra el 
desorden establecido».

* Pete de Zt> ebréhenté: 1L'agome dn christeanesnee III p.531 -535.
Manifiesto a! servicio del personalismo- 4 ", trad. cit , p.257-272; Qnest-ce que le per- 

nmalmfet t.3 p.244; Rérolntion personnaliste et commnnantaire ap.3 p.846-849. Ibid. (p.35O- 
■”'''íe’Pone *os detalles prácticos de esta lucha anticapitalista.

i • 3 ’• & hombre nteevo marxista, trad. cit., p.52-53. A continuación sin-
rrS de ese humanismo marxista antes de pasar a su critica y Techá

is i’ Cí Uí difficiles: 3", Le commtenisme derant notes t.4 p. i 12: «Valga
e c°n™unismo es hoy el único capaz, por sus fuerzas y por su potencial 

revolucionario, de llevar a término la revoluc.ón antiíapitahsta».

Esta ruptura suena igual a revolución. Desde un principio, Mou
nier ha presentado su personalismo como revolucionario, y ha titu
lado su primera colección de trabajos como revolución personalista y co
munitaria, hablando de continuo de la aspiración revolucionaria que 
encierra su mensaje. Esta revolución es, ante todo, personalista, ver
dadera conversión desde el individualismo egoísta hacia la forma
ción de la conciencia de persona a través de medios espirituales. 
Pero es, a la vez, comunitaria, auténtica lucha revolucionaria para 
cambiar las estructuras del actual régimen capitalista y opresor.

El combate revolucionario se ha de llevar por todos los medios 
de difusión y propaganda, por todas las formas de resistencia activa. 
Pero no se excluye, en el limite, la violencia revolucionaria. Mounier pien
sa, sin embargo, que, en la época actual, los «tumultos revoluciona
rios» atentan a la persona y comprometen las exigencias de la revo
lución. La lucha se ha de llevar, más bien, por un esfuerzo de re
construcción en profundidad de la civilización, que «tiende más allá 
que a la conquista del poder y la subversión social» 3\

El acercamiento de Mounier hacia el marxismo aparece ya desde el 
momento en que se define como revolucionario frente al régimen 
capitalista, aunque sus tácticas sean distintas. Pero sus simpatías e 
inclinación hacia el marxismo son más generales y enraizadas en su 
ideología. Mas la atracción fundamental que ejerce sobre él reside en 
que su ideal coincide enteramente con el objetivo del marxismo: la 
liberación del proletariado con la destrucción de las estructuras capi
talistas y creación del hombre nuevo en un cierto orden socialista- 
comunitario. Ante este hecho incontrovertible, «no cabe otra opción 
que la de una ruptura total, sin distingos ni reservas, en el terreno 
de los principios como en el de las actitudes prácticas, contra las 
fuerzas de la opresión y del dinero» w.

La «ruptura» es respecto del régimen capitalista burgués, contra 
el cual tan fogosamente ha predicado durante toda su vida. Sin em-
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bargo, nunca llegó a sugerir la adhesión a los partidos comunistas 
ni la participación activa en sus filas. Su profunda fe y firmes con
vicciones cristianas se lo impedían. Junto a sus encendidos elogios 
a los grandes beneficios que los movimientos marxistas han reporta
do a las masas obreras, son más frecuentes sus expresiones de recha
zo del comunismo doctrinal, como incompatible con los principios 
cristianos y hasta del teísmo. Su meta, aun en lo político, no es el 
comunismo marxista ruso, cuya dictadura totalitaria tanto combate, 
ni tampoco un socialismo estatal, sino el tipo de colectivismo perso
nalista que antes ha expuesto. «Nuestro colectivismo es, al contra
rio, un colectivismo de personas responsables y libres»r.

En el terreno práctico, en cambio, Mounier defendió siempre una 
táctica de colaboración estrecha de los católicos con socialistas y co
munistas en toda su lucha para imponer las reivindicaciones obreras 
\ cn orden a la meta final de suprimir el capitalismo burgués e ins
taurar «un nuevo socialismo». Tal fue su actitud firme, que mantu
vo hasta el final de su vida *, y a la que le llevaban, como se ha vis
to, su incontenible aspiración de revolución y su admiración entu
siasta por la praxis y el sentido histórico del marxismo.

L'n duro golpe a su tenaz empeño le vino con el decreto del 
Santo Oficio (julio de 1949) condenando de nuevo el comunismo y 
prohibiendo toda defensa y propaganda del mismo y cualquier cola
boración en sus actividades. Mounier no se arredra por esto. Consi
dera ral decisión como acto disciplinar que no compromete la auto
ridad eclcsial docente, y más bien ve en ello una injerencia de la 
Iglesia en lo temporal, que no puede cercenar la libertad de las con
ciencias en los asuntos civiles *.

Mas las criticas de los autores católicos arreciaron por esta épo
ca, denunciando el progresismo de Mounier y otros cristianos. 
Nuestro pensador se defiende con sutiles y flexibles reflexiones, sin 
ceder cn sus puntos de vista, que, en el fondo, niegan el valor de 
la doctrina social de la Iglesia*'.

’ (¿n'est-tr <?*r /r t.3 p.224. ¡bid., p.244: «El personalismo considera,
cn electo, que las cMructuras del capitalismo son un obstáculo al movimiento de libera
ción del hombre \ que deben ser destruidas en provecho de una ucuhst» de
la producción \ del consumo. Este socialismo no lo hemos inventado nosotros... y 
comporta, bajo el ángulo humano, exigencias capitales. No debe reemplazar el imperta- 
lismo de los intereses privados por la tiranta de los poderes colectivos, es preetso, pues, 
encontrar una estructura democrática, sin debilitar el rigor de las medidas que han de 
tomarse para instalar v defender sus primeras conquistas*.

En el articulo F'nkhtr, en t'jprtf (febrero de 1950), poco antes de su muerte, 
Mounier se reafirma en su actitud de simpatía hacia la empresa liberadora llevada por 
el marxismo humanista v hace votos por la continuidad de la unión entre comum»»» 
\ personalistas, iniciada, dice, en los años de resistencia contra el nazismo: «Noaotro» 
continuamos en la actitud de alerta para que no se rompa esa unión, va que el comunis
mo sigue controlando una buena pane del proletariado*.

w Ctrtt a -I. (9-10-1949), a propósito del decreto del Santo Oficio, t.4
p 820-821; Era dr U cbnfKutt t.3 p.654-663, otro comentario al decreto, con numerosas 
reservas y acusando a la Iglesia, entre otras cosas, de ceder a la tentación de! poder.

*' Toda esta literatura polémica en Fe* dt t* cbrrfttaft t.3 p.595-653.
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En conclusión, se ha de ver en Emmanuel Mounier un filó
sofo original y escritor brillante y fecundo, que logró crear el 
movimiento del personalismo cristiano, de resonancia inter
nacional. Con él ha sabido difundir en el mundo intelectual el 
testimonio de un cristianismo consciente y vivido, que su ardiente 
elocuencia proclama incansable frente a un mundo dominado 
por el positivismo y materialismo de la moderna filosofía.

Es de lamentar que ese testimonio de fe y espiritualidad 
vaya empañado por su tendencia o debilidad hacia el marxis
mo en el campo de la acción social y política, que ha sembra
do la confusión en los espíritus, abierto la puerta a la gran 
corriente del progresismo cristiano y patrocinado, sobre todo, 
los movimientos de cristianos por el socialismo.

En esta vertiente práctica, su filosofía cristiana no es co
herente, pues ha introducido una disociación entre la teoría y 
la praxis, un amplio foso de separación entre los principios 
del más alto esplritualismo cristiano y las consecuencias prác
ticas en la vida social. Su visceral oposición a todo régimen 
capitalista deriva de una confusa mezcla de elementos del 
análisis marxista con las exigencias de la justicia y caridad.

En el aspecto teórico, la construcción del personalismo 
mounieriano es imperfecta y parcial, pues conlleva esa infle
xión hacia el comunitarismo libertario e igualitario que des
truye los principios cristianos de la filosofía social, de la or
ganización de la sociedad basada en la autoridad. No se co
rresponde por ello con la doctrina tomista, que ha conjugado 
con más coherencia los valores de la persona con los de la 
sociedad y su construcción orgánica.

De ahí que el personalismo de Mounier difiere del sis
tema tradicional y tomista por más que en muchos aspectos 
invoque los textos del Aquinate. Y así declara en sus notas 
«no ser tomista, pero conserva lo esencial del tomismo». Esto 
esencial es justamente la sustancia de la filosofía cristiana, y 
Mounier se ha de llamar un filósofo cristiano que ha procla
mado de modo magistral los altos valores espiritualistas de la 
filosofía teísta y cristiana. Pero, repetimos, es un cristianismo 
desfigurado por sus erróneas desviaciones en el campo social- 
político, que le han conducido a posiciones utópicas. Sobre 
todo, su ingenua ilusión de cristianizar el marxismo, de unir 
comunistas y personalistas en un fraternal empeño para cons
truir un socialismo de personas libres y sin poder estatal co
activo, son ideales que inciden en el terreno de la pura utopia.

El personalismo de Mounier ha creado escuela, y el movi
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miento se ha prolongado en numerosos seguidores en Fran
cia. Cabe destacar algunos autores de mayor relieve.

JEAN LACROIX, nacido en Lyon, en 1900, y casado con 
lionesa, se licenció en derecho y letras, obteniendo la agrega
ción en filosofía en 1927. De familia tradicionalista y católico 
él durante toda su vida, pasó dos años por la Action Fraxfaise 
con otros estudiantes de derecho, sin inscribirse en la organi
zación, y tampoco después se afilió a otro partido. Ha ejerci
do la enseñanza en diversos centros y desde 1937 enseñó filo
sofía en Lyon. Alternó la enseñanza con una labor fecunda 
de escritor. Colaboró con Mounier en Esprit, que abandona 
en 1957 a la muerte de Béguin, que le había sucedido, para 
dar paso a una nueva serie de la revista. Dirige, con F. Per- 
roux, los Cahters de recbercbes et dialogues philosopbiques et écouo- 
ntiques y la sección Initiation philosophique de Prestes Univer- 
sitaires, colaborando en diversas revistas francesas.

La producción filosófica de Lacroix es abundante, constando casi 
siempre de breves estudios que favorecen su difusión: Tintiditi et 
adolescence (París 1936), Itinéra/re spiritutl (1937), Locativa persomulle et 
tradition nationale (1942), Personne et avenar (Lyon 1942), Le sens da 
dialogue (Neuchátel 1944), Sociáis sute? (Lyon 1945), Forcé et faiblesses 
de la fantille (París 1948), Marxisme, existenaahsnee, personaalisme 
(1950), Les sentineents et la ríe atórale (1952), La sociologu d>Afuste 
Conté (1956), Le sens de fatbéisvH túndeme (1958), Histoire et ntystire 
(1962), Maurice Blondel (1963), Lechee (1964), Déneocratie et case de la 
cñihsation (1965), Panorama de la pbilosophie franfaise contemporahu 
(1966), que colecciona semblanzas de 34 filósofos; Kant et le kantisnte 
(1967), Le sens du dialogue (1969), Spino^a et le problente da salut (1970), 
Le personnalistve contare anti-idéologie (1972), La crise sntellectnelle da ca- 
tboheisme franjáis (1970), Le desir et les desirs (1975). Por su carácter 
de brochares cortas, aptas para su colección de PUF, de París, en que 
se publica la mayoría, cuentan con varias ediciones, a las que se aña
den las traducciones, sobre todo en español4'.

41 Tu \ix hSP\S¡<»L\s.—Señad» del ateisnn andera» (Barcelona 1964), Km*/
(Buenos Aires 1969), FJ smtide del diáhg» (Barcelona 1964), EJ fracase (Barcelona 196 J. 
Histonay misten» (Barcelona 1963), El pcrsonaiism» c»m» aatridmUgi» (Madrid 1973). Pv 
ctfogM del b»uebrt de b»y “ Los sentineienfs y la nda moral (Barcelona 1966), Marxitm». 
existencialism», personalismo (Barcelona 1972).

Bibliografía. — H DiMím, Histoirr. mystrn el raison: Esprit (1963) p 489-495, 
M. Jóchalo, Un pbilomphe permmtaiiste: J. Lacroix: Cahiers Universitaires Camonqoe* 
(1958) p. 167-187; P. Dabosvill^ Hsstotn el mystén: Cahiers Umv. Cath. (196Z)p.M> 
352, C DIAZ v M, Macmius, pan Lacroix. en Introduce ton al personalismo actual (Madrid 

1975) p.65-104.
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Personalismo y filosofía reflexiva. — Lacroix com
parte con Mounier la concepción general del personalismo: es 
una doctrina dirigida a la edificación total de la humanidad 
mediante la edificación de la persona en sí y en los otros. La 
persona es un espíritu encarnado que a través de la corporei
dad asume las dimensiones vitales del hombre carnal, su bio
logía, sus instintos, etc., y su radicación en la continuidad 
bioafectiva de la familia y de la comunidad. Mas como espíri
tu integra todas las actividades humanas bajo el primado de 
lo espiritual, del logos, o racionalidad en sus múltiples mani
festaciones. Momento esencial del descubrimiento del espíritu 
es la duda, que revela la interioridad y la prioridad del sujeto, 
la positividad de espíritu, y lo define como libertad, autono
mía, trascendencia. Y si la duda remite al cogito, es el mundo 
que me remite como conciencia.

En su «itinerario espiritual», Lacroix ha tenido también 
fuentes comunes de inspiración con Mounier. Leyó muy 
pronto a Péguy y a Proudhon, a quienes admira, aunque su 
formación juvenil en filosofía la debe a M. Blondel, y ha se
guido en gran parte blondeliano. Después se ha informado 
en las doctrinas marxistas, especialmente en Althusser, com
partiendo la simpatía por el socialismo marxista. En cambio, 
se desvía de los existencialistas, y su principal interés filosófi
co se orienta a la «tradición reflexiva de Descartes, Spinoza y 
Kant»; a estos dos últimos ha dedicado sendas monografías, 
pues, para él, la reflexión filosófica se completa con el análisis 
histórico y crítico de los pensadores.

En ello puede verse su diferencia mayor respecto de 
Mounier. Este era, a la vez, pensador y hombre de acción, y 
su personalismo va enteramente dirigido a la actividad políti
ca, a la reforma de las estructuras sociales. Lacroix es, al con
trario, un teórico. Se interesa también por la política en la 
misma línea que aquél, pero nunca hizo política en activo, 
sino, simplemente, «filosofía política».

De ahí que en sus dos ensayos personalistas: Marxismo, 
existencialismo, personalismo, y en el más reciente: E/ personalis
mo como anti-ideologia, el problema principal que plantea es en 
torno al estatuto epistemológico del personalismo. En el último 
pasa revista, en tono polémico, a los distintos conceptos que 
se han dado sobre ideología y filosofía. Para los marxistas, es 
claro que el personalismo debe caracterizarse como «ideolo
gía», es decir, una superestructura o componente espurio de 
a ciencia que idealiza un régimen o traduce lo imaginario
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como real; la verdadera filosofía sería el conocimiento de la 
práctica dado en el materialismo dialéctico. Para otros pensa
dores y para los personalistas, se encuadra en un conocimien
to científico superior, es una filosofía. Lacroix pronuncia 
que, lejos de ser una ideología, es la anti-ideología por excelen
cia. La paradoja está en que tampoco se le puede tener como 
filosofía, como un sistema coherente y cerrado, ya que es 
conciliable con modos de pensamiento muy diversos. Hav 
idealismos personalistas, existencialismos personalistas, como 
el de Marcel o Berdiaev, e incluso comunismos y anarquismos 
de tendencia personalista. Hay, por lo tanto, filosofías de ins
piración más directamente personalista, «por cuanto privile
gian la persona». Piensa, pues, en el personalismo «como ins
piración de una política, una filosofía, una economía, etc.»

En realidad, Lacroix otorga al personalismo mayor esta
tuto epistemológico, y acaba por considerarlo como un sis
tema abierto, una creencia o metafilosofía, sea por cuanto es 
susceptible de integrar puntos de vista divergentes (pues nin
gún sistema cerrado agota la comprensión de la realidad), sea 
en cuanto implica una serie de nociones más fundamentales y 
primeras. Y, por otra parte, está ligado tanto a la acción 
como al conocimiento; es una forma de totalidad que englo
ba lo universal en el hombre y en la humanidad. Y termina 
reconociendo en él auténtica filosofía, aunque incompleta y 
susceptible de progreso por nuevas elaboraciones y aplicacio
nes analógicas a diversos campos del arte, la política, la eco
nomía, la religión. «El personalismo es la filosofía que reinte
gra al conocimiento el conjunto de la actividad humana»42.

No menos vaga y general es la noción de la filosofía por 
él practicada: «Con esto quiero significar que la filosofía es 
reflexión; pero esencialmente reflexión sobre la experiencia, 
sobre la totalidad de la experiencia». Y reiteradamente alude 
a esa noción de filosofía reflexiva, un modo de filosofar 
como análisis reflexivo, que es siempre racional y crítico, 
aunque fundado en lo empírico, según la tradición de Des
cartes, Spinoza y Kant, en que se inspira. Lacroix trata de 
configurar un tipo de filosofía intermedio entre la especula
ción deductiva y la ciencia empírica, la vía media de Mou- 
nier. De éste dice, en declaración a Garaudy, que ha elabora-

4* A/ar.vZrar», fxisttuc^itnn, trad. esp. (Barcelona 1972) p.9; cf. p.7B-
87. En «/ prrMtMlinv* actnal, de G Díaz y M. Machimas, se inserta una cana
del mismo Lacroix con diversos datos autobiográficos y sobre su doctrina y íoumck 
que se recogen aqui, asi como la definición que se cita de filosofía.



392 C.8. La filosofía de inspiración cristiana 

do «una filosofía técnica nueva y original», «una concepción 
de pensamiento comprometido-liberado que implica una mu
tación de la filosofía y un método intermedio entre el método 
tradicional y el método marxista».

Conocimiento de Dios. — Su peculiar gnoseología la 
explicita más al tratar del conocimiento de Dios en los ensa
yos El sentido del ateísmo moderno e Historia y misterio, que tie
nen eco en los demás escritos. En el primero, Lacroix, católi
co convicto, casi hace apología del ateísmo moderno en las 
tres formas que enumera: humanismo científico, humanismo 
político y humanismo moral. El pretexto (inspirador de los 
teólogos franceses) es que el ateísmo contribuye a purificar la 
idea de Dios, a limpiar la fe de antropomorfismos y mitos. 
Así, la ciencia moderna ha aclarado que no son válidas las prue
bas de la existencia de Dios por los efectos creados, por la cau
salidad del mundo. Que, como enseña Kant (la influencia 
kantiana es en esto patente), no tenemos derecho a hacer uso 
trascendental del principio de causalidad. Al pretender inferir 
la existencia de Dios de la consideración del universo, como 
el físico concluye del efecto a la causa, se comete un paralo
gismo. «Todo efecto supone una causa, pero una causa del 
mismo orden que él... Probar a Dios científicamente es forjar 
el primer eslabón de la cadena explicativa, hacerlo así homo
géneo al total explicado, hacer de El no ya sujeto, sino un 
objeto. El deísmo de Voltaire es la peor negación de Dios»43.

La ciencia moderna explica suficientemente todos los mo
vimientos de la materia por la energía inherente en los cuer
pos; el origen y procesos del universo, por las teorías de la 
evolución y expansión de la nebulosa primera. «No hay nece
sidad de hacer aparecer una causa supranatural en cualquier 
momento de la génesis». La ciencia, asi, ha desarraigado el 
mundo, lo ha hecho profano, e instaura una manera de vivir 
y pensar atea44.

E/ ¡entido del ateísmo moderno, trad. esp. (Barcelona, Herder, 1964) p. 19-20. La
cróla muestra en estos razonamientos un desconocimiento del significado de las pruebas 
de la existencia de Dios. No son pruebas científicas, sino metafísicas basadas en el cono
cimiento empírico A ellas se reduce la que él mismo apunta (p.21 nota): que el término 
«rcausa», en sentido científico, deja planteado el problema de una prueba de la existencia 
de Dios «a partir de una reflexión metafísica sobre la insuficiencia de este mundo», se
gunda expresión de A. Spir. Es, justamente, una de las pruebas fundamentales clásicas.

El sentido de! ateísmo moderno, trad. cit., p.21-28; cf. p.29-55. Para Lacroix. en 
consecuencia, la ciencia moderna negaría la creación del universo y conducirla al ateís
mo- « os ya no es leído en el mundo» (p.28). Sólo por el cristianismo y las religiones 

ea “ec,r* P°r 1* fe, ** cree en la creación de la nada, no ya sólo en sentido evo-
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Tal es, para Lacroix, el verdadero papel purificador del 

ateísmo, científico o marxista, que ha sumido a millones de 
hombres en la incredulidad. Ha mostrado que el conocimien
to natural, consistente en la ciencia moderna, niega las prue
bas de la existencia de Dios y por si sola incide en el escepti
cismo. El reconocimiento de Dios se tiene por la creencia, que 
ilumina la razón natural. En nuevas reflexiones, aún más va
gas y oscuras, muestra que su función purificadora es más ra
dical. Una vez reconocida la existencia de Dios, el ateísmo 
«desempeña el papel de juicio negativo en su conocimiento», 
el cual se obtiene por representación, que envuelve intención o 
mira al objeto. Pero «en nuestro espíritu relativo y finito, la 
representación no puede ser más que relativa... Todo conoci
miento de Dios se realiza por medio de representaciones in
adecuadas. Por eso hay una parte de antropomorfismo en toda 
creencia». Cualquier imagen que uno se forme de Dios impli
ca va antropomorfismo e idolatría. De ahí la importancia de 
la dialéctica negativa, que desde Kierkegaard se conserva en la 
tradición de la teología y filosofía; «una dialéctica de certi
dumbre e mcertidumbre, de credulidad e incredulidad, que se 
instaura en el corazón mismo de la fe en Dios»45.

45 Ibid., p.57-59.
** Ibid., p.60-66. Cf p.62: «Un* parte de I* filosofía moderna, en la medida en qoe 

es negación de Dios, es propiamente ¿ la txplicaaóa attafiuca. y, por lo mamo,
limitación de la experiencia humana»

En sus varios escritos, Lacroix enseña, pues, que para el 
reconocimiento de Dios es necesaria la creencia unida a la ra
zón. Fe y rayón van juntas y son inseparables en cualquier co
nocimiento de Dios, porque «Dios no es el simple objeto de 
pensamiento y experiencia, sino aquello por ¡o que boy pensa
miento y experiencia». Esta fórmula oscura, que implica un ra
dical tradicionalismo filosófico, es desarrollada en su literali
dad, en cuanto que la creencia en Dios es principio del cono
cimiento, al menos de la verdad filosófica. «Todo acto, como 
todo pensamiento, postulan una fe implícita en Dios... En 
otros términos: hay que optar entre la fe y el escepticismo, 
que es la negación de toda fe... el escepticismo no puede ser 
realmente vivido. El hombre cree en Dios en la medida en 
que rechaza el escepticismo». Lo que «también puede anun
ciarse: admitir a Dios es rechazar el absurdo»4é.

En esta linea, Lacroix, siguiendo a G. Marcel, pronuncia 
que Dios es, para nosotros, un misterio, lo incognoscible; el 
ámbito de lo sagrado, que linda con el de lo profano, es el
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ámbito del misterio. Nuestra razón está sumida en lo ignoto, 
lo misterioso le rodea por todas partes, y sólo por la fe va 
iluminando espacios limitados. Y asume también de Marcel, 
junto con la teoría del misterio, la distinción entre enigma y 
problema. El problema se refiere al conocimiento de las cosas 
del mundo; crean problemas que, si bien oscuros, siempre 
admiten solución. Pero Dios permanece siempre en el mis
terio, que sólo es conocido por enigmas, los cuales son signos 
de otra cosa, como las palabras enigmáticas de un oráculo. 
A Dios se le vislumbra por sus vestigios del mundo, que nos 
hace enigmáticas señas apuntando fuera de sí mismo. Y las 
palabras de la revelación divina son, asimismo, signos enig
máticos y ambiguos que han de ser descifrados a la luz de un 
misterio más alto47.

Este modo de conocer enigmático de Dios es además, 
para Lacroix, por experiencia personal e interior. La descrip
ción de la experiencia integral «debe mostrar que el más ele
mental amor de sí implica el amor de Dios». Y sostiene que 
Dios se revela al creyente en dos experiencias privilegiadas: la 
de la necesidad lógica en la afirmación de la verdad y la de 
la exigencia moral, «que implica unión con Dios en cada acto 
de caridad»48. Es que el misterio se propone al hombre en su 
interioridad, y ha de recibirlo en función de su capacidad 
amorosa, por lo que el misterio cristiano, que es esencialmen
te misterio de amor de Dios, sólo es vivido en la experiencia 
de la fe y caridad49.

Agnosticismo filosófico y teológico respecto de la existencia de 
Dios y de su esencia en razón de la incapacidad de nuestra 
inteligencia —racionalismo y fideísmo, reflexión racional, re
velación y empirismo, filosofía y teología— son los elemen
tos que se mezclan, en curiosa incoherencia, en el pensamien
to ecléctico de Lacroix. La raíz de ello se encuentra en el tra-

Historia r misterio, trad esp. (Barcelona 1963) p. 132-133 146-148.
sentido de! ateísmo moderno, cit., p.64: «Pensado en último lugar. Dios es el pri

mer vivido. L.n la cumbre de lo absoluto se nos revela, al menos, en dos experiencias 
privilegiadas: la de la necesidad lógica, que implica la unión del espíritu con Dios en 
la afirmación de cada verdad, y la de la obligación, o más bien de la exigencia moral, 
que implica unión de cada acto con Dios en cada acto de caridad. Porque Dios no es 
un objeto para el hombre, sino un absoluto de exigencia en el corazón del sujeto». La 
experiencia de que habla es una experiencia vital, entre mística y modernista.

Historia j misterio, trad. cit., p.149: «Fl misterio no se impone desde fuera, se 
propone a el, y la capacidad de cada uno para recibirlo está en función de su potencia 
amorosa. Es que el misterio cristiano es esencialmente el misterio del amor primero de 
uios, al que los creyentes responden por la fe en Jesucristo. La consecuencia es que te- 

que entendemos primero con una revelación que se dirige a la interioridad del 
nombre y exige una conversión"
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dicionalismo, proveniente de la herencia familiar, según se dijo, 
y que inspira profundamente su pensamiento. Lacroix conoce 
y ha expuesto esta corriente tradicionalista (De Maistre, De 
Bonald, Lammenais) en uno de sus escritos “ De él acepta el 
principio fundamental que guía su método: la razón sola es 
incapaz de conocer algo si no recibe antes las nociones bási
cas por la creencia mediante una revelación: la revelación Hada 
a la humanidad primitiva, que se conserva en los conocimien
tos principales de la sociedad, y la revelación cristiana, recibi
da por la fe y que ilumina aún más los límites estrechos de 
la razón, la cual, sin esa base de creencia, tampoco puede 
proseguir su búsqueda de la verdad. De tales supuestos deri
va sus ideas, que no son tan incoherentes en su mente.

Personalismo comunitario.—Asimismo admite Lacroix la 
expansión del principio de la persona en lo comunitario, y que no 
hay verdadero personalismo sin su desarrollo en lo social y lo políti
co. En este terreno, sus reflexiones son escasas, como se ha dicho: 
su filosofía es teórica, y no ha tenido interés por los problemas polí
ticos.

Es aceptada la concepción general de Mounier. I-a reflexión ra
cional debe integrar en el conocimiento el conjunto de la actividad 
humana y marcar el itinerario por el que la naturaleza se humaniza 
y el hombre se espiritualiza, es decir, se personaliza. Se comprende 
asi la instancia comunitaria: siendo el principio de individualidad y el 
principio de comunión esenciales en la definición de la persona, es 
preciso que los valores individuales y los valores colectivos y socia
les se compenetren entre si y que lo personal inspire las estructuras 
sociales.

En este terreno, también la sugestión mayor le viene a Lacroix 
de su tcndcncial tradicionalismo, que igualmente derivó en lo políti
co. Los acentos personalistas son, para él, inconcebibles sin un tes
timonio comunitario, social y político en la denuncia contra las 
formas del liberalismo individualista. La ciencia j el saber son emi
nentemente sociales, según el postulado tradicionalista: todo el cono
cimiento y los progresos en el mismo provienen no de una razón 
impersonal, sino de la «razón general», o de la comunidad, que es de
positaría de las grandes nociones recibidas por la revelación y la 
creencia, v que garantiza su verdad contra las desviaciones de la ra
zón individual.

La historia se mueve, asimismo, entre los dos ámbitos de la fe y

Tndectw/inM r ncmatim», en Et mttut» dtl airífno anden» III, trad
126. Lacroix admira \ elogia mucho el tradicionalismo, aunque no esta de acuerdo con 
sus errores, desechados por la Iglesia. Sobre el tradicionalismo veise t.4 c.U de cata 
obra.
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la razón. Lacroix rechaza el progresismo indefinido y sin sentido 
proveniente de la filosofía de Hegel, c intenta una conciliación de 
progreso y escatología. «El progreso no constituye un mito, y existe 
un sentido en la historia». La historia progresa, pero también regre
sa. No hay un ascenso continuo, y en su seno se esconde lo impre
visto, lo mistérico. El progreso fatal es considerado como destruc
tor de la humanidad, por cuanto conduce al sacrificio de la masa de 
los hombres en nombre de un mito progresista que sólo algunos 
gozarían en el futuro. Progreso no es siempre un triunfo. Puede su
ceder que el hombre o la humanidad, frustrada una y otra vez, lo
gren, a través de sus fracasos, la plenitud de su ser. Lo trascendente, 
lo escatológico, no se encuentra sólo al término de la historia, sino 
que la constituye y consolida desde dentro, dándole sentido. «Sin 
negatividad y temporalidad no hay historia, pero sin la eternidad no 
tiene sentido. Lo eterno es, pues, la significación misma de lo his
tórico». Cristo, por su sacrificio en la cruz, ha dado pleno sentido 
a la historia, pues ha vencido el mal y reconciliado a los hombres de 
su alienación histórica y con Dios5'.

En filosofía política, Lacroix sostiene que los elementos morales 
se entrelazan inseparablemente con los políticos, que constituyen la 
historia. La moral es inspiradora de la política, y la política encama 
la moral. La desventura de la sociedad moderna, fundada en el dere
cho de propiedad, es que esta política está separada de toda moral, 
al menos en el ánimo de los rectores. Pero nada hay más irreal que 
esa postura tecnocrática, pues no hay experiencia económica que no 
esté penetrada de experiencias morales: intercambio, propiedad, mer
cado, etc., son conceptos morales y económicos. La subordinación 
de la economía a la moral tiene lugar por mediación de la política. 
Y la verdadera política es la ética en acción, por lo que política 
y educación se implican. La educación prepara al hombre y al ciuda
dano, pero sólo la política le realiza.

En la doctrina del Estado, Lacroix sigue la inspiración del tradicio
nalismo, defensor de la jerarquía y de la obediencia a la autoridad, 
apartándose de la posición ácrata y revolucionaria de Mounier. Al 
Estado compete tanto la administración de las cosas como el go
bierno de las personas. El Estado tiene por finalidad directa llevar 
a su más alto grado de perfección la sociabilidad humana. Debe pro
clamar y conducir al bien mediante la compatibilización de los pro
yectos económicos ordenados hacia un objetivo total, que es el bien 
común de la sociedad entera.

Pero conviene con Mounier en la necesidad de una revolución 
permanente de las conciencias para preparar la revolución de las ins
tituciones. Y comparte con él una simpatía metodológica al menos, que 
no excluye la firmeza de las propias convicciones para las dos co-

"títtr'0' lrad c,t- P-H-14 41-60 143; Marxumo, 'Xiilnnali™, perjona- 
lu”° p.82-83 (el texto citado) 
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mentes más importantes del marxissno y aaarcpdsaeo. En nomerosos 
textos manifiesta esta simpatía y analiza la convergencia entre los 
ideales de ambas corrientes. «El colectivismo revolucionario debe 
acabar en el personalismo socialista», sostiene. Ya ha expresado an
tes su convicción por un cierto socialismo, que en rigor cree que se 
aviene con el tradicionalismo52.

MAURICE NÉDONCELLE es otro insigne y conocido re
presentante del personalismo francés. Nació en Roubaix, en 
1905. Cursó los estudios en el seminario de San Sulpicio, de 
París (1922-1926) y en la Sorbona (1926-1928), obteniendo la 
licencia cn filosofía v el diploma de estudios superiores 
(1929).

Su primer profesor de filosofía le despertó a la reflexión profun
da, y más tarde recibe la influencia de Bergson, BJondel, Brunsch- 
vicg, asi como de Max Scheler. Ordenado sacerdote, comenzó la en
señanza de filosofía en el Colegio Albert-le-Mun, y siguió, hecho 
doctor cn letras, cn la Facultad libre de Lille (1930-1945). Entró en 
contacto con Mounier, y se adhirió a la filosofía personalista, pero 
rehusó la colaboración solicitada por éste en la revista Esprit y su 
grupo, manteniéndose apartado del movimiento por no poder com
partir sus convicciones socio-políticas. Doctor también en teología, 
enseñe) teología católica en la t’niversidad de Estrasburgo, siendo 
en 1956 decano de dicha Facultad. Es también doctor bonoris cansa 
por la Universidad Católica de Lovaina.

La producción científica de Nédoncelle se inicia con el trabajo La 
pbilosopbie religestse en Grand-Bretagoe de 1850 á nos jottrs (París 1934) 
\ cuenta con ensayos sobre la filosofía religiosa de Newman, de 
Von Hugel y otros. Pero casi toda su obra la dedica al tema perso
nalista. He aquí los escritos principales: La réciprocité des consciences 
(París 1942), l^a personne bumasne et la na/nrt (París 1943), Vers une 
pbilosopbie de rantonr et de la personne (París 1946, 2.*ed. 1957), Infrth 
ductión a festbétique (París 1953), De la fule lite (París 1953), Lxiste-t-il 
une pbilopbie cbretiennel (ibid. 1960), Consaenct et Logs (ibid. 1961), 
Groxpe et personne: reflexión pbilosopbiqne (Estrasburgo 1971), Intersnb- 
fectivité et ontologe. Le défi personnaliste (Lovaina 1974)".

s’ lu cn., p.135-143 148-150; Hum i
p 105 114.

" ►srxÑoi.A. — InfrtéarcMi a fa fiftttr*. intr. de .1 Ag( k* (Buenos
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Personalismo metafisico. — Nédoncelle ocupa un lu
gar aparte en el grupo de los personalistas. Profesa sincera
mente el personalismo, en cuanto que declara que la persona 
es algo fundamental en la realidad o en las estructuras del 
mundo, y ha dedicado sus esfuerzos al análisis de la intimi
dad psíquica del ser personal y de las relaciones interpersona
les. Pero ha negado la dimensión socio-política que Mounier 
y los suyos atribuyeron a la persona como principio de la re
volución de las estructuras de la sociedad. En respuesta a al
gunas preguntas, declara ser «animal apolítico» que se ha 
mantenido siempre al margen de la política y de todo parti
do. En definitiva, la filosofía personalista no está enlazada 
esencialmente «con corolarios sociales y políticos» M.

Es por lo que Nédoncelle figura como teórico de esta co
rriente, y, siguiendo a Lacroix, se le designa como «el metafi
sico del personalismo»55.

Nédoncelle no trata de explayar una metafísica de la per
sona en sentido estricto, pues ya ha dicho que su interés ha 
sido «el estudio fenomenológico y filosófico de la persona», 
entendido esto último como reflexión filosófica en general, 
que a veces implica problemas metafisicos. El fondo metafisi
co que subyace a sus análisis es el de la filosofía cristiana, re
cibida en su formación filosófico-teológica del seminario. A 
estos supuestos de la filosofía escolástica se atiene, mas no los 
expone de manera explícita.

En el seno del personalismo, Nédoncelle presenta una 
problemática propia, con un pensamiento técnicamente elabo
rado. El método por él usado es preferentemente inductivo, que 
une el análisis reflexivo y la intuición, la descripción fenome- 
nológica y la comprensión metafísica. Método complejo, re
querido por la índole del tema central, la intersubjetividad, 
que no consiente la disociación de lo descriptivo v de la re
flexión, de la fenomenología y de la metafísica de ía persona. 
Por ello afirma que su método «es más inductivo que deduc-

Cartas a Carlos Dia^, de 19"7}, en Introducción al personalismo actual (cit., p.111- 
5$** rePrfx^ucen c,tas confidencias \ otras muchas del autor

J. Lsmoix, La philosophir ebrétienne de AI. Nédoncelle, cit., p. 115: «No se trata de 
que (Nédoncelle) niegue el papel de la sociedad. Pero desconfia del engagement en tanto 
que seria una subordinación de la persona. Toda filosofía de la historia le parece peli
grosa. La ciudad pone en peligro al individuo... Pero en un tiempo en que los filósofos 

c aran que el interior no existe, ha ouerido salvar la interioridad de la vida espiritual. 
a Wt°H' 5,n dudü, 1° que le ha llevado a ser en Francia el metafisico del personalismo, 

una i osofia que a veces corría el peligro de eclecticismo, cuidándose, sobre todo, de 
,”5erc*on P° ,t,ca« la tesis de 1942 sobre La reciprocidad de las conciencias le daba un es

tatuto mrfaficirr» r 
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tivo», porque pane de la fenomenología para acceder a dicha 
metafísica, o más bien se entrelazan, y hay «una osmosis» en
tre ambas. Y por fenomenología entiende no el sistema eidctico 
y de intuición de las esencias de Husserl, ai que nunca men
ciona, sino en su acepción más general de descripción empíri
ca, y en gran parte intuitiva, de los datos, sobre todo de la 
experiencia internaS6.

La extensa obra La reciprocidad de las conciencias es la fun
damental y más conocida, cuyo contenido prolongan o repi
ten los demás escritos. Es contenido de sustancia fenomeno- 
lógica, a la vez que difuso análisis filosófico. La parte 1.a: La 
comunión de las conciencias, o «el despliegue de la personalidad», 
ofrece ya la nueva concepción pesonalista de Nédoncelle, ci
frada en esa noción básica de reciprocidad de las conciencias 
personales. El punto de partida es la experiencia de la con
ciencia de sí percibida en comunión con otras conciencias, 
que es el aspecto nuclear de la persona, equivalente al cogito 
cartesiano. Ño quiere decir que la persona se reduzca a la 
conciencia de sí. Nuestro pensador no pretende dar una defi
nición metafísica de la persona, sino una elucidación de la 
misma desde la conciencia r. Si la percepción de sí está indi
solublemente ligada a la persona, es también solidaria de la 
percepción del otro. Es lo que trata de esclarecer con su fe
nomenología de la conciencia.

La relación del jo a un tú es el hecho primitivo, la expe
riencia fundamental y fundante, a la que la conciencia no 
puede sustraerse sin tender a suprimirse. La conciencia de sí 
es solidaria con otro sujeto, con un tú. Es lo que llama la dia
da yo-tú, presupuesta a la otra diada sujeto-objeto; y que es 
bilateral, recíproca. Toda percepción de la persona del otro 
en cuanto persona implica una reciprocidad dada y querida. 
«Para tener un yo es preciso ser querido por otro yo y, a su 
vez, quererle; es preciso tener una conciencia, al menos oscu
ra, del otro y de las relaciones que unen entre sí los términos 
de esta red espiritual que es el hecho primitivo de la comu
nión de las conciencias... Otro no significa no-yo, sino volun-

** Pfrswutf btuBtnt et etttrt, 3* ed. (París 1963) p. 16.
' En otros lugares, especialmente en l ’trt nt pbiksapbtt ¿t Cantar tt át 

(p 235-239, París 195"), pasa revista a los personalismos habidos en la historia desde Só
crates, concluyendo que ninguno de los pensadores examinados, ninguna de las etimo- 
logias aducidas, dan una imagen total de la persona, a la que solamente hayque 
tarse con describir por aproximaciones. Definen a la persona «por la conciencia de si. 
lo que da a entender que el otro está excluido de ella... Todos los personalismos han 
sido hasta el presente aetnadoltgíat» (La reciprócete dei cwctmcti, cu., p 8) 



400 C.8. La filosofía de inspiración cristiana

tad de promoción del jo, transparencia del uno para el otro. 
Es una coincidencia de los sujetos, una doble inmanencia... 
Desde entonces se constituye o se revela una conciencia colegial, 
un nosotros»58. No hay, pues, unjo sin el nosotros y no se 
construye o se personaliza sino por medio del tú.

* La rtaproutt des comaencej III (París 1942) p 319.

n7ll " io*T Hor'V”" reflexión! (Tan, phthiophie penonnahUe (París 1961)
a 2 la d',3u1conccpc,ón personalista. Cf í en une pbUosoph.e de íaneonr

El amor es el principio de esta reciprocidad de las personas 
y comunión de las conciencias. Amor y persona parecen in
trínsecamente unidos. En su forma completa, el amor no 
puede no ser personal, y la persona no puede comprenderse 
fuera de una red de amor entre sujetos. Es definido como 
una voluntad de promoción que une las conciencias en una 
comunidad espiritual. En realidad es en la relación directa en
tre dos conciencias amantes como se experimenta la verdade
ra reciprocidad. El amor desvela la naturaleza de la persona. 
En él se descubre la relación fundamental de las dos concien
cias que se ha llamado diada y que es relación de amor, for
mando la reciprocidad e intersubjetividad del nosotros. Co
munión, conciencia colegial y voluntad de promoción mutua 
para encontrar el propio desarrollo en una perspectiva uni
versal, tal es el amor, y ésta es la naturaleza de la persona re
velada en el amor.

En relación al jo, el tú no es, pues, un límite, sino la fuen
te y la promoción. Y el mismo impulso primordial del yo no 
es solamente atracción hacia el otro y sus valores íntimos, 
sino también energía realizadora que quiere contribuir a la 
existencia y expansión del otro. Hay, por lo tanto, una in
fluencia recíproca y una causalidad propia del orden interper
sonal. La persona no está jamás completamente hecha, y tien
de a personificarse, a llegar a ser más haciendo llegar a ser a 
otros yo. Mas esta eficiencia no llega al fondo del ser de la 
persona. «No existe propiamente la creación de una persona 
por otra... y está bien claro que un hombre no es totalmente 
la causa ni totalmente el efecto de otro hombre ni. aun en la 
procreación»59.

La consolidación de las personas y de su reciprocidad de amor sólo 
puede explicarse en Dios, el «Tú» por excelencia, el único capaz 
de dar consistencia a las personas y salvar su continuidad. 
Solamente en Dios es donde el orden de las personas tiene su 
objeto. «La posibilidad de dirigirnos sin límites hacia una



Los personalistas cristianos. M. Nédoaceíte 401
realización total de nosotros, que fuera a la vez realización 
total de la red de personas con las cuales nos encontramos en 
la existencia, no puede explicarse ni por los esfuerzos del jo 
ni por la colegialidad de todos losjw. No puede explicarse 
más que por un Dios, que debe ser personal. No solamente 
estamos causados por el ser, sino también queridos por un 
Dios... La fenomenología del coffto concreto nos impone el 
reconocimiento de esta prioridad divina en nosotros como 
una conclusión por la reflexión sobre la causa y el fin de 
nuestro querer»*1.

De esta suerte, el «Tu» divino creador, único para todas 
las conciencias y persona de modo eminente, forma con toda 
persona un nosotros, constituyéndose «el colegio de todos los 
yo», fundamentado en la persona divina. Es que el jo y el nos
otros se fundan sobre Dios, creador y promotor indefinido de 
cada conciencia y de cada diada humana. Por la creación y el 
sostenimiento que tal Tú realiza en todo jo, es posible una 
comunidad verdaderamente personal, consolidada por la reci
procidad divino-humana, del nosotros colegial que forman los 
yo con Dios.

Tal descubrimiento de Dios fundamentante por la expe
riencia interior de la conciencia y de su relación de comunión 
con las otras conciencias, parece tener un fondo ontologista: 
la presencia de Dios se desvelaría en esa conciencia de la reci
procidad. Sin embargo, Nédoncelle ve en ello, más bien, una 
prueba de Dios por la reflexión filosófica, es decir, por la in
suficiencia, caducidad y finitud de los seres personales huma
nos, que reciben la subsistencia en la caridad creadora de 
Dios. La experiencia fenomenológica muestra que no hay ca
mino hacia Dios que no pase per ea quae facía stmt, por la vía 
de la causalidad de las pruebas clásicas, observó una vez. A 
fuer de teólogo, nuestro autor ha añadido la fe y la teología 
a dicho análisis fenomenológico.

Tal es, sumariamente, la concepción en que se centra el 
personalismo de Nédoncelle. En la obra mayor, Reciprocidad 
de las conciencias, prolonga sus análisis en otras dos partes. La 
parte 2.1: La travesía de la naturaleza, es la exposición de los 
esfuerzos de la persona para acceder a sí misma y personifi
carse. Para ello ha de superar los obstáculos de la naturaleza 
y las diversas formas de lo impersonal que proceden de la na
turaleza, como la materia y los cuerpos, que son obstáculo al

0 CoitrrtfHCf tf logas, cu , p 11 -12
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espíritu y suscitan la rebelión del yo, e incluso el misterio 
turbador de lo antipersonal, que es el mal. La persona no se 
construye sin este riesgo. Debe arrostrar el desafío de lo im
personal para la plena realización de su personalidad. En la 
parte 3.a se expone la estructura de los valores y realización 
de los mismos por la técnica, la ciencia, el arte y la moral, 
que tienen una función mediadora y no han de impedir la 
frustración final de la conciencia. Y una sección última, en 
que explaya la solución satisfactoria a toda conciencia desga
rrada por el mal, que es la salvación por la adhesión al Abso
luto divino. Es «la metafísica de la caridad» salvadora.

Como complemento de la teoría, se ha de notar que el 
personalismo de Nédoncelle no conduce a ningún «colectivis
mo», según se señaló al principio, sino más bien le es contra
rio. El sentimiento colectivo puede ser una preparación a la 
reciprocidad de las conciencias, pero no constituye el nosotros 
de la intersubjetividad, que es muy distinto del nosotros de las 
comunidades políticas o el de los grupos apolíticos. Mas la 
conciencia comunitaria también se establece por un procedi
miento binario, pues se llega a la formación de la comunidad 
por extensión de la relación entre dos amigos. «A través del 
deslizamiento de una diada a otra es como el amor guarda su 
posibilidad de unir moralmente a todos los hombres». Para 
Nédoncelle, no obstante, «los grupos» sociales son un riesgo 
para la verdadera comunión de reciprocidad. No crean nada 
de personal, sino sirven para transmitir algo de lo personal a 
otros, o también como un campo privilegiado para promover 
la cooperación de las personas en un trabajo de equipo61.

Concluyendo, Nédoncelle se destaca como un filósofo per
sonalista original que ha obtenido merecida resonancia por 
sus estudios fenomenológicos y de reflexión racional sobre la 
intersubjetividad y el amor interpersonal bajo la inspiración 
de su teología católica. Sin duda, esos análisis no siempre es
tán fundados ni responden a la verdad. Mayor realismo y 
verdad y más riqueza de observación psicológica se encuen
tra, por ejemplo, en la filosofía del amor y de la afectividad 
interpersonal que explayó Santo Tomás. No sin razón, los 
análisis de nuestro autor han sido calificados por M. F. Sciac
ca como de tendencia «platónico-agustiniana». Pero Nédon
celle ha sabido resaltar con vigor el momento esencial de la

Groupf rt [ttnonnt. Ktfltxion philoíobhiqttt 
f>hilosoph¡t dt f amour rt dt la ptrionnt p 45-46

(Estrasburgo 1971) p,146-147; I rr¡ tt(
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persona y su relación con otras personas individual^ antes y 
por encima de cualquier comunitarismo.

PAUL Ricoeur, que a veces figura entre los personalis
tas, nació en Valence (Dróme), en 1913. Obtuvo la agrega
ción en la Sorbona, en 1935, y se casó en el mismo año. Des
pués de haber enseñado en los liceos de Colmar, Lorient, 
Nancy y Rennes, deviene en 1952 profesor de historia de la 
filosofía en la Universidad de Estrasburgo hasta 1956, fecha 
en que pasa a la Sorbona hasta 1966, de donde se traslada a 
la Universidad de París-Nanterre hasta su dimisión en 1970 a 
consecuencia de los disturbios de mayo del 68. Mantuvo al
gún tiempo contactos con Mounier, a cuya muerte en 1950 
escribió Esprit un artículo elogioso, calificándole de guía en 
su propia manera de filosofar, capaz de conjuntar diversas 
sistematizaciones filosóficas en un modo de interpretación 
pluralista y ecléctico.

La producción filosófica de Ricoeur es ya abundante. Aparte de 
numerosos artículos y conferencias sobre temas religiosos, educati
vos, socio-políticos y culturales, ha publicado K. Jaspers et la pbilo- 
sophie de rexistence (París 1947), G. Marcel et K. Jaspers (París 1947, 
con todos los restantes en París), pasando luego a la fenomenología 
con la traducción de las Ideen, de Husserl. Su obra mayor, Philosopbie 
de la volonté I: Le rolontaire et Tmrolantasre (1950), cuya segunda parte 
la divide en dos: Finststde et cnlpabilité: í bommefaillible (1960); II: La 
symbolique du mal (1960). Entre tanto publica, en un Appendice a la 
Historia de la filosofía, de Bréhier, interesantes semblanzas sobre filó
sofos contemporáneos (1954), y la colección de artículos Historre et 
I érite (1955). Pasa, por fin, al tema hermenéutico con De íInterpre
taron, essai sur Freud (1965), Le conflit des interprétations, essai clbermé- 
ne ¡etique (1969), La métapbore vire (1975), ¡unto con un volumen de 
Entretiens, con Marcel, (1968)^.

62 Tu \m < 11< ixi > esp \s,<n — Finitnd r artpaMidad (Madrid, Tauros, 1969), La in
terpretado*: ensato robre Frenó (México, Siglo XXI, 1970) ___
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El conflicto de las interpretaciones. — Con este título de 
su segunda obra mayor podríamos caracterizar la trayectoria del 
pensamiento de Ricoeur más por su adhesión firme a alguno de 
los sistemas que ha recorrido y menos al personalismo cristiano. En 
su inquieto vagar intelectual, y quizá también por su profesión de en
señante de historia de ía filosofía, ha pasado por casi todas las teo
rías de moda, asumiéndolas y adhiriéndose a ellas en parte, pasan
do de una en otra, cambiando a menudo de método y radicalizando

- cada vez más sus posiciones hasta terminar en un incoherentC-phiralis- 
mo de interpretaciones contrapuestas de la religión y de toda realidad.

Con sus dos primeros trabajos sobre Marccl y Jaspers, e invo
cando también a Kierkegaard, Ricoeur toma el existencialismo cris- 

- tiano como punto de partida de su filosofar. De él acepta la temática 
de la existencia en algunos de sus problemas, como el reconocimien
to de la realidad objetiva del mundo y la aceptación del yo como 
afirmación originaria en conexión inseparable con el «cuerpo pro
pio», de donde aparece la existencia en relación dialéctica con la 
subjetividad, la contingencia y la negatividad.

La inspiración existencialista está también en la base de El volun
tario y el involuntario, pero en conexión estrecha con la fenomenolo
gía. La original obra (con título de la moral escolástica) quiere ser 
una descripción fenomenológica «al estilo husserliano del cogito prác
tico y afectivo». Tal descripción, transpuesta al obrar, evidencia la 
realidad recíproca de lo voluntario y lo involuntario. Lo voluntario 
lo entiende como el querer originario; el cogito, como sujeto del querer 
en cuanto tal. Lo «involuntario», al contrario, es presentado como 
«invencible naturaleza, como carácter finito, como inconsciente in
definido, como vida contingente», rasgos que derivan de la corpo
reidad. Y la descripción se configura como fenomenología exis- 
tencial, que analiza las estructuras antropológicas que intervienen en 
el querer: la decisión o moción voluntaria, los motivos, el carácter, 
la emoción, los hábitos; luego la eiccución del proyecto en pos del 
consentimiento y los obstáculos de variada índole, los actos inten
cionales del sujeto, etc., toda una psicología de la acción voluntaria 
que es llamada «cidética» o «filosofía déla voluntad». Ricoeur intro
duce también en ella los motivos cxistcnciales de Marcel: la simple 
descripción no basta, y es preciso una «superación» para la conver
sión del problema en misterio, que plantee el sentido de mi ex,i$tencia 
en la trascendencia. El vinculo que une el querer al cuerpo exige 
«que yo participe en mi encarnación como misterio. Debo pasar de la ob
jetividad a la existencia».

La introducción del involuntario implica va peligro de dualismo, 
porque entra en escena el cuerpo. El involuntario corporal provoca

- la e^y^ón de la unidad de alma y cuerpo, con los conflictos consi
guientes entre lo voluntario y lo involuntario. De ahí el carácter 
dialéctico o coftfl¿ctivo que Ricoeur inserta en el seno de la exis
tencia y el sentido ambiguo de la encarnación, animada por una li-

rtad que no es acto puro, sino impregnada de involuntario.
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El paso al siguiente estudio: Fritad j culpabilidad, que prolonga 
la consideración del voluntario con la teoría de la culpa, va marcado 
por un cambio de método y transición a otra filosofía. Ya desde la 
obra anterior*5, Ricoeur hace uso de la epacbé de Husserl en este 
problema del mal en el hombre: prescinde d hace abstracción de la 
culpa y la trascendencia en la comprensión de las posibilidades de la 
voluntad para la falta, que es situada en un estado neutro, o con 
«abstracción de la ética real». Es un «replanteamiento total de méto
do» que deja de lado la fenomenología existendal, y la descripción 
«eidética» se muda en «descripdóa xmpínca». El método es ahora 
de «análisis reflexivo», y sus fuentes son Platón, Pascal y, sobre 
todo, la doctrina de Kant sobre la imaginación trascendental, que va 
a operar la «síntesis práctica» entre rarjrrry y felicidad en que con
sistiría la persona. Siguiendo a Kant, interpreta en El hombre falible 
el origen de la culpa por las categorías de realidad o esencia, nega
ción y limitación. La «labilidad» es la condición de la limitación de 
la voluntad que hace posible el (n^J. La «desproporción» del hombre 
es ocasión y origen del mal, que más allá de la visión ética entra en 
el mundo porque el hombre lo comete más bien como victima, en 
razón de la debilidad originaria de donde el mal surge. Ricoeur se 
educó en el cristianismo protestante.

Pero estos supuestos son pronto olvidados, y Ricoeur procede a 
otro cambio radical de método y otras fuentes de inspiración para 
su reflexión filosófica. La paradoja del ^§tque cometemos a partir 
del mal que encontramos es ya «un símbolo impenetrable», que no 
puede superarse por la teodicea y el «saber absoluto», sino en la di
rección que los símbolos señalan. En La symboliqne du mal inicia el 
estudio del lenguaje_sjmbólico. que se afianzara y desarrollara en los 
escritos siguientes. Es un nuevo inicio metodológico, en que Ri
coeur reclama la vuelta «al punto de partida» o «precomprensión» 
que explicite los presupuestos para la comprensión del objeto de la 
reflexión filosófica. El discurso sera entonces no explicativo, sino in
terpretativo. Y este «inicio» filosófico reside en el lenguaje sbgbédia. 
Existen los símbolos, yo los encuentro por doquier. Un error pseu- 
dorracionalista era querer reducir el lenguaje simbólico a la expre
sión de una mentalidad prelcigica y hacer de él un lenguaje inferior 
al discurso racional. Es, al contrano, un lenguaje primero y oscuro 
que nos interpela y nos hace vivir. Yo estoy instalado en un domí- 
nio simbólico desde que comienzo a reflexionar sobre las fuentes, 
puras o impuras, de mi existencia. Según la definición dada por Ri-

6' Sobre la eptehe, en Lt rietUMrr et f ¡troimhurr (París 1950) p.25-27 454, L 
failhbte (París 19ó0) p.9-10. Dicha puesta «entre paréntesis» del enlace ndOt-twcrinaa, 
y, por tanto, suspensión de toda consideración cuca v religiosa de la culpa como peca
do, se mantiene hasta el final, en que reaparece el Absoluto como d horizonte o límite 
cn la linea de Jaspers. Es de advertir que Ricoeur es cristiano de confesión pmryante 
que comenzó a enseñar después de la guerra en el (Colegio Cevenol, centro dependiente 
de la Iglesia reformada de Francia, a la que pertenece Pero de su cristianismo apenas 
aparece indicio en su producción filosófica.
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coeurM, el símbolo se constituye por una estructura de doble signifi
cado, en que el sentido directo y literal apela a otro secundario y fi- 
guiado, que sólo se desvela por la interpretación. La inserción del 
simbolismo en el discurso filosófico es legítima lo mismo que en el 
lenguaje en general, siempre constituido por signos. Como éste, 
también el simbolismo pertenece a la experiencia existencial y la ex
presa.

Asimismo, en La simbólica deljnal' procede nuestro autor a dis
tinguir tres capas de elaboración. Ante todo, los símbolos primarios, 
que tienen la función de «matrices de significaciones». El pecado se 
expresa en el símbolo de la mancha, del fin frustrado, del sobrepasar 
el límite. La capa secundaria se constituye por los grandes mjiíUa.que 
son una categoría de símbolos expresados en forma de aconteci
mientos y por relatos temporales, como el mito adánico de la crea
ción. Y una tercera capa más racionalista, que es transposición en 
un discurso teológico, como el mito de la caída y el dogma del pe
cado original. A ella se añade la división en las tres zonas de emer- 

— gencia délos sí¡nb.qLqs: el simbolismo cósmico, en que emerge la 
floración de los dioses de la naturaleza descritos en la fenomenolo
gía de la religión, como la de Mircea Eliade; el área simbólica del 
mundo onírico, donde en el sueño puede descubrirse el paso de la 
función «cósmica» a la función «psíquica», y que Freud ha cxplicita- 
do. Y una tercera zona, en que el simbolismo aflora con la fecundi
dad de la imaginación poética.

—> Para Ricoeur, siguiendo a Eliade y Freud, el mito.es fundante de
acontecimientos y vehículo de comprensión, pero no en absoluto de 
explicación. El mito, el símbolo en general, es logos no ordenado al 
concepto ni con pretensión de conocer a través de conceptos. Ex
cluir la intención explicativa es la labor de toda necesaria desmtiologi- 
^ación. La función dcsmitificante, rcductora del aparato imaginativo 
de los símbolos, es aceptada por estos autores para descifrar el senti
do oculto de todo relato mítico y llegar a su comprensión. La signi
ficación última del mensaje mítico es la de querer expresar el enigma 
de la dis^prdia del hombre consigo, mismo mediante «la relación de 
su ser esencial con su existencia histórica». FJ hombre del mito, para 
Ri¿ocur, es el que narra el paso de la inocencia a la culpa, que ha 
perdido la integración del cosmos, mientras que, para Eliade, el 
mito encierra una intención integradora del hombre y el cosmos. 
Las vías de interpretación creadora de sentido serán, pues, múltiples 
y tortuosas.

- La aceptación del símbolo como un a priori se generaliza en la 
obra de Ricoeur de tal modo, que no sólo el simbolismo del mal, 
sino todo el universo simbólico, se convierte en el «largo camino» 
para acceder a la comprensión antropológica. /\hora en ese camino

M /-r tonfht óf¡ mtrrbrétations (París 1969) p. 16: «Yo llamo símbolos a toda estruc- 
Ufa c significación en donde un sentido directo, primario, literal, designa además otro 

sentido indirecto, figurado, que no puede ser aprehendido sino a través del primero».
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va a integrar otra nueva filosofía, la lin¿idstica estt*ci&aluta, puesto 
que el lenguaje, como ciencia de los signos en general, representa la 
mediación ineludible para el estudio del lenguaje simbólico. De este 
modo, Ricoeur se adentra en la lingüistica y el estructuralismo como 
un nuevo paso, según él, para acceder a la herme®éMXÍca-delJaigua- 
je simbólico y asume, en parte, sus métodos y sus conclusiones, in
corporados en su obra El conflicto de las interpretaciones.

Su recorrido se inicia con la lingüistica general de Saussure, con
tinuando por las dos variantes de la escuela de Copenhague y de 
R. Jakobson, con su aporte del proceso metafórico como procedi
miento ordinario del lenguaje simbólico. Se detiene aún más en el 
estructuralismo antropológico de Lévi-Strauss, acogiendo la genera
lización del modelo Lingüístico, por éste aplicado a todo el campo 
de la sociedad, así como la contribución de la gramática generativa 
de N. Chomsky, que patrocina el poder creativo del espíritu a través 
de las estructuras profundas del lenguaje. Por último, recibe la teo
ría de Austin y Searle del Speecb-Act y del lenguaje usual como con
tribuciones indispensables a su hermenéutica; todas estas corrientes 
se tratan en este volumen. Ricoeur considera sus análisis como in
dispensable ap>oyo y elemento capital para la interpretación del len- — 
g u a IC simból i co.

Desde la fenomenología simbolista y desde la semántica del len
guaje, Ricoeur llega, por fin, al problema de la tnterpretaaón o herme
néutica, que desarrolla en el ensayo De la interpretación, como estudio 
de la teoría interpretativa de Freud sobre el psiquismo inconsciente, 
asi como en la siguiente: El conflicto de las interpretaciones. Puesto que 
el simbolismo es una expresión de doble sentido, la interpretación es 
el trabajo de la reflexión, que consiste en desairar el sentido goxlto 
implicado en la significación literal. Sólo una hermenéutica que, tras 
la mediación semántica, se reporte a la existencia puede tener cabida 
en la filosofía. Y a través de tal hermenéutica, que recorre las etapas 
del lenguaje simbólico y la reflexión, es posible acceder a la esfera 
de la ontologia. El acceso a esta ontologia pasa por los derroteros 
de hermenéuticas dispares. Ricoeur proclama una ontologia «mili
tante», en que el conflicto de las hermenéuticas es revelador del ser 
del yo. Por esto es necesario orientar la búsqueda, más que a una 
metafísica sustandalista. hacia el acto de existir. Se trata de una filo
sofía del ser «que no se empequeñezca en una metafísica de la esen
cia, y menos todavía en una fenomenología de la cosa»6'.

La teoría de una hermenéutica pluralista y conflictiva, que Ricoeur 
sienta como un nuevo a priori, dificulta aún más el acceso incluso a 
tal ontologia actualista. Sostiene que la interpretación de los símbo
los no es unitaria, que el conflicto entre interpretaciones divergentes 
es legítimo, y reclama una misión epistemológica de arbitraje. La fi
losofía se convierte en una hermenéutica ilustrada por los diversos 
estilos de interpretación. Dos son, para él, estos grandes estilos. El

65 Histerrr rt rtritt (París 1955) p.359.
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primero considera el signo y el lenguaje en general como disfraz y 
fraseara que es necesario reducir. Es la hermenéutica de «la sospe
cha». proveniente de los tres grandes desconfiados: Freud, Marx y 
Niet^scbe, unánimes en considerar la conciencia como falsa, y al len
guaje como encubridor de esta falsedad que se abriga en la noción 
del sujeto consciente. Los tres anuncian la liquidación de la ilusión 
de la conciencia, una crítica radical del sujeto como conciencia, cuya 
certeza proviene de la escuela de Descartes. Ricoeur analiza esta her
menéutica reductora a través sobre todo de la obra de Freud.

El segundo estilo de interpretación deriva de Husserl. y es atri
buido también a Hegel y Heidegger. Considera eí lenguaje como 
una sugerencia, un logos que impulsa a la escucha del mensaje ocul
to e invita a una reinvención o hallazgo del sentido encubierto. Ri
coeur no rechaza estos modelos contrastantes, sino que sostiene una 
articulación dialéctica entre ambos para una comprensión del sujeto. 
Es la dialéctica de la arqueología, representada en Freud, enteramente 
opuesta a una teleología cuyo modelo se encuentra en Hegel. La filo
sofía reflexiva reclama el psicoanálisis freudiano como arqueología 
del sujeto, que contrapone dialécticamente a una teología, con la 
irrupción en el horizonte del «absolutamente OtrQ», de la trascen
dencia insinuada por los símbolos.

Este elemento ingpide toda ontología definitiva. La dialéctica 
apunta sólo a una escoto logia, que es horizonte no reductible a la re
flexión; horizonte de la trascendencia que abre como esperanza lo 
que la reflexión pretende cerrar. Lo sagrado no es, pues, más que 
«la estructura del horizonte» del «absolutamente Otro» que se anun- 

_ cia en los signos y símbolos sacrales. Y el discurso sobre la y la ; 
'rchgíÓQ se sitúa fuera de la reflexión filosófica. La religión está cons
tituya más por la esperanza que por la fe; y esta esperanza encierra un 
algo más, un «exceso» del que no es posible formarnos un concepto. 
Ricoeur cierra, por lo tanto, el camino de toda Teodicea en el ám
bito de la reflexión. En la obra, más reciente, La mit^foríljmv 

— (1975), en que analiza el sentido del discurso poético, como lenguaje 
de la metáfora, no añade más que leve insinuación de la fuerza evo
cadora del lenguaje poético, para un acercamiento a la ontología y 
al discurso sobre trascendencia.

Tal es una sumaria idea del pensamiento ecléctico y oscilante de 
Ricoeur, que ha pasado por casi todas las corrientes de moda, las ha 
aprobado y aceptado cn parte, para fijarse por fin en una extraña 
dialéctica hermenéutica del lenguaje simbólico que conlleva una he
terogénea mezcla de freudismo, hegelianismo y neopositivismo lin
güístico como verdadera coincidentia oppositorum. Tal sistema parece, 
más bien, una síntesis imposible de doctrinas antitéticas que riguro
so pensamiento filosófico.

Del cr^üjLQismo inicial (protestante), que se trasluce todavía en 
su primer existencialismo fenomenológico, no queda rastro alguno 
en sus posturas siguientes, que se apoyan cn sistemas agnósticos y 
ateos. En su filosofía agnóstica no hay lugar para la afirmación de
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Dios^ que se resuelve en el horizonte de la trascendencia de Jaspers 
mero vacío ontológico. A pesar de ello, sigue teniendo prestigio en
tre los católicos (filósofos y teólogos) avanzados* que admiran y se 
hacen eco de lucubraciones de fenomenología religiosa, no obstante 
su fondo desmitificador y reduccionista de todas las realidades obje
to de la fe del creyente**.

** Véase en las reflexiones finales de la obra De fteferpretehe* (erad esp con el ti
tulo EnW, «m nterprrtacñ Je U ívtare (México 1<TO) n 459-483] una sintests de su «re
lectura» de las interpretaciones de Ereud sobre el simbolismo de la religión v síntesis 
también de su postura religiosa, en que brilla por su ausencia cualquier indicación posi
tiva de las convicciones teístas del crecente v sók» se trasluce al final un vago panteísmo 
naturalista en la linea de Spinoia, no obstante que en ella se conduce en la 
«totalmente-Otro absoluto* como horizonte de lo sagrado \ de su lucubración sobre ar
queología y teología. Rtcoeur se solidariza con el psicoanálisis de la ilusión yelyoaa dd 
«incrédulo Freud», que ha calificado la religión como «universal neurosis obsesiva de te 
humanidad*, y sólo opone ligeras reservas a la concepción freudiana. \ a afirma que su 
filosofía de ¡a religión es «una filosofía de la inmanencia», v de ella no puede surgir ei 
paso a la trascendencia teísta.

6? J. Dumixich, l'w Infrie n rtttrcba Textoi j fasn/ratei M tntohctsm» 
1942-1962, trad. esp (Barcelona 1966, en col con R. Db Movn \los); !d. Meauter «qpte 
Metauer, trad. esp. (Barcelona 19T3).

La herencia directa de la corriente personalista la recibe, 
en cambio, JEAN MARIE DqmÉNAGH, tercer director de Es- 
prit, que sucede a ALBERT BÉGUIN a la muerte de éste en 
1957, c inaugura una «nouvelle série» de la revista y del mo
vimiento de la misma inspiración política «en lucha contra el 
desorden establecido». Sigue, en efecto, la misma dirección 
mounierista de un personalismo cristiano comprometido en

francés6 en donde explaya una crítica acre del falso apoliti
cismo.

l’na dirección cercana al personalismo cristiano se en
cuentra también en el representante más destacado de la filo
sofía judía en Francia: Emmamei. Le VINAS. nacido en 1906, 
que en su primera época dio a conocer a Husserl con dos 
obras: Tbéorie de Pintuition dans la pbénoménolqgie de Husserl 
(París 1930) y En découvrant Pexistence apee Husserl et Heidegger 
(1949); publicó más tarde diversos ensayos sobre el judaismo 
y el Talmud, y se dio a conocer fuera del ghetto con su obra 
metafísica Totalité et infini (La Haya 1961), donde propone un 
personalismo judio de origen bíblico, que se presenta sobre un pla
no puramente racional, en que la reflexión cartesiana y la 
kantiana se unen y, gracias a una tonalidad religiosa, son tra
ducidas en términos de existencia; lo que hace de su pensa
miento no un existencialismo, pero si una de las filosofías im
portantes de la existencia.
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El proyecto de Levinas es descubrir en la exterioridad 
metafísica el origen de las verdaderas relaciones humanas. 
Esta relación se opera entre seres aún más separados que en 
la guerra, y que, lejos de oponerse, se unen en y por su sepa
ración misma. Su meditación se dirige más bien, frente a Hei- 
degger, contra el ser, admitiendo la superioridad del existente 
sobre el ser. La metafísica, ciencia del infinito, debe reempla
zar a la ontologia, ciencia del ser. El infinito se refleja en la 
totalidad y en la historia, es el absolutamente Ojio., y funda, 
a la vez, la autonomía de la sociedad de seres, tanto más uni
dos cuanto son más separados y autónomos. La exterioridad 
del otro es una llamada al yo. Y la relación fundamental que 
se establece entre ambos es la del hablar, que es dialogar e im
plica el enseñar. La enseñanza es la marca misma de la exte
rioridad que penetra en mí y conlleva la trascendencia del 
lenguaje. Dios mismo me enseña por su revelación gratuita.

La relacÍQQ_social aparece así como la experiencia por ex
celencia, fundada en la exterioridad y separación ontológicas. 
Esta relación social es directamente personal, basada en la 
conciencia moral, pues, según Kant, los seres racionales son 
llamados personas porque su naturaleza les constituye como 
fines _en sí. Se sigue de ello que la relación que se constituye 
entre el jo y el tú (en esta experiencia de la persona sin con
cepto) lleva apertura en la dimensiójQ.trascendente, es decir, a 
la religión misma; el otro se presenta entonces como Otro 
que desborda infinitamente la medida del conocimiento. No es 
que el otro sea la encarnación de Dios, sino solamente la ma
nifestación, la epifanía de la altura en que Dios se revela6*. 
Esta breve indicación muestra ya la riqueza de análisis de la 
obra de Levinas, a la vez metafísica y personalista, abierta al 
descubrimiento de Dios.

Y hemos de hacer mención también aquí de PlERRE THÍi- 
VENAZ (1913-1955), destacado representante del pensamiento 
protestante actual. Nacido en Neuchátel, estudié) la dirección 
del personalismo cristiano en París y Basilea. Enseñó filosofía 
en el gimnasio de Neuchátel, pasando luego a ser profesor de 
la Universidad de Lausana, donde formó parte de la redac
ción de la Revue de Théologie et Pbilosophie, órgano de la cultu
ra protestante suiza, en la que publicó numerosos trabajos. La 
posición característica de Thévenaz es su propuesta de una

, . L ¡njim et te firochain jeion Lertitai, en Panorama de ¡a
~ JraZ{atSr tMt^rame, cit p. 122-129. S. Dh.c 1 <»l x. Exutence de Die» et rencon-

tre a Antrai, Nouv. Rev. Théol (Lovaina, )uho-ag 1964), 
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nueva interpretación de la fenomenología, en crítica confron
tación con los residuos idealistas de esta investigación que se 
mantienen en Husserl. La conciencia, según él, «es por esen
cia apertura al mundo», frente a la pretensión cartesiana de 
erigirla en principio absoluto, separado del mundo. Su obra 
L'homme et sa raison. I: Raison et consciente de mí. II: Raison et 
histoire, 2 vols. (Neuchátel 1956), es una colección de ensayos 
que constituye la síntesis más orgánica de su pensamiento. 
Publicó otros ensayos, como Du relativisme a la tnéiapbysique 
(Zurich 1948) y La condition de la raison pbilosopbiqde (Neuchá- 
tel 1960), junto con numerosos artículos en dicha revista, 
como De la philosopbie divine a la philosopbie cbrétienne (ibid. 
1951), Dieu des philosopbes et Dieu des cbrétiens (ibid. 1956) y 
otros, reunidos en el volumen De Husserl a Merleau-Ponty 
(Neuchatel 1966), con discusiones sobre la fenomenología y 
relaciones con la antropología personalista69.

Se ha de recordar, finalmente, que, al margen del grupo 
de Mounier y anterior al mismo, el gran pionero de este mo
vimiento de espiritualismo personalista y principal difusor en 
el pensamiento actual fue el austríaco FERDINAND EBNER 
(1882-1931), convenido a una fe católica ardiente, y que pu
blicó sus lucubraciones en la obra, fragmentaria, La palabra y 
las realidades espirituales (Viena 1919) y ensayos posteriores. Las 
fórmulas y meditaciones de Ebner son similares, casi idénti
cas, a este personalismo. Ante todo, el hombre se constituye 
por la realidad de su vida espiritual, que desde su creación entra 
en relación fundamental con Dios. «Sólo hay dos realidades 
espirituales, o no hay ninguna: Dios y el yo. Entre ellas se 
desarrolla la verdadera vida del espíritu en el hombre». El 
acto de creación de los seres personales es un acto de apela
ción personal, no la mera producción de una realidad cósica. 
En virtud de esta primera apelación, el hombre desarrolla su 
creatividad v vida espiritual por relación comunicativa con 
los otros yo. «La existencia del yo no radica en su relación 
consigo mismo, sino en su relación con el tú». \ la persona 
humana no se realiza plenamente antes de entrar en relación 
concreadora con el tú de los demás.

Asi, la relaciónyo-tú es una relación estructural de la perso
na como ser espiritual, una condición básica de su ser. Y esta 
relación interpersonal tiene su expresión esencial en la pala-

rstMt. P. TbévtHtr: Espnt, G. Widmí*, P Thñr- 
tobfie; Rev Him Phil Reí. (1958) p.232-49 
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bra, en la comunicación dialógica, a través de la cual el hom
bre desarrolla su pensamiento y su creatividad,. La palabra es 
el medio en el cual los hombres se encuentran y llevan a pleno 
logro sus seres respectivos. Y «la palabra y el amor se impli
can». Es la palabra dicha en el amor la que libera a la persona 
humana de su soledad y le pone en camino de plenitud. Se 
trata de un amor auténtico que en definitiva se dirige al Tú 
absoluto v hace participar a los seres personales en el amor 
de Dios70.

La riqueza de análisis de Ebner sobre esta constitución re- 
lacional de los seres personales ha influido en numerosos 
autores y ha hecho común este lenguaje del diálogo interperso
nal en filósofos y teólogos de confesión católica y protestan
te. Pero sin tal énfasis sobre una constitución dialógica de la 
persona, el personalismo es herencia común de la filosofía 
cristiana, es un descubrimiento del cristianismo, como ya ad
virtió Mounier, y se encuentra aceptado, de modos más o 
menos explícitos y en sus diversas aplicaciones, en toda la 
multitud de autores tomistas que a continuación se reseñan.

Filosofía de la integridad. — Como una transición al 
tomismo propio y en estrecho acercamiento al mismo, pode
mos situar al pensador católico que ha denominado así su 
propio modo de filosofar.

Michele Federico Sciacca (1908-1975) es, sin duda, el 
filósofo italiano más conocido y de mayor influencia exterior 
por su ferviente espiritualismo cristiano y su infatigable acti
vidad de escritor de asombrosa facundia y altas dotes lite
rarias.

Nació en Sicilia, cerca de Catania, y el interés por la filosofía, a 
la cual dedicó toda su vida, surgió desde su primera adolescencia. 
Cursó los estudios de filosofía en la Universidad de Ñapóles, donde 
fue discípulo de Aliotta, el dirigente del idealismo en aquel centro. 
Terminados los cursos, se doctoró en filosofía en 1930, imbuido en 
el idealismo actualista de Gentile, y, por tanto, alejado de la fe en 
Dios, inconciliable con el principio idealista de la inmanencia abso
luta. Pronto se sintió insatisfecho del puro actualismo, viendo en su 
concepto de la interioridad un vacio total que se agota en sí mismo, 

a í'l Pensamiento de F F.bsi r ha sido ampliamente estudiado en los trabajos de 
A IJ>Pi t Qi ivi \s. PtmadoTtt (rufianas contttnporáneos (Madrid, BAC, 1967) y La antropo- 
le^ta diaria de I l.hner, en Antrcpo¡oVas del s^lo (Salamanca, Sígueme, 1979) p.149- 

Lna breve alusión a ¿I, entre los existencialistas cristianos, en el t 6 c.16 p./52 de 
esta obra. r 
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y se movió hacia una forma de «esplritualismo crítico», todavía bajo 
la influencia de Aliotta: el sujeto y el objeto se conciben unidos en 
el «acto concreto de la experiencia» y al margen de una pretendida 
realidad en sí. Ya no se da el sujeto trascendental único, sino sujetos 
singulares e infinitos que se compenetran en la aspiración a realizar 
la unidad armónica y universal de los espíritus. Llegó luego a una 
concepción de Dios como actividad eterna creadora, como un abso
luto dinámico y acto infinito en perenne actuación, donde «el mun
do es coetemo de Dios», «concreación de Dios y del espíritu huma
no». De estas teorías se hacen ecos sus primeros ensayos, como 
Stndi di filosofía antica (Ñapóles 1934), Filosofía medieoale e moderna 
(ibid. 1935), Tbomas Reid (ibid. 1935) y, sobre todo, Linee di ano spi- 
ritaalismo critico (Roma 1936).

La nueva fase, que llama «Dallo spintualismo critico alio spiri- 
tualismo cristiano», surge en el pensamiento de Saacca, ya desde 
1936, por una profundizadón de la vida moral y de la conciencia 
moral, vivamente sentida por él. La acción moral tiende a la con
quista del bien a través de los bienes intermedios, y la expresión 
más alta de la interioridad moral es dada en el mandamiento del 
amor. Todo acto de la voluntad es un acto de amor, que implica la 
aspiración inmanente de la autoconcienda de los sujetos limitados 
hacia una totalidad que les trasdende, y que postula, más allá de la 
experiencia, una realidad absoluta en que puedan saciarse. No queda 
sino dar una base metafísica al acto concreto de la experiencia y a 
la interioridad moral. Esta suerte de conversión a una «metafísica 
moral» decididamente «cristiano-católica» (la integración moral, dice, 
reclama, inequívocamente, la integradón teológica) fue alimentada e 
impulsada por el estudio de las doctrinas platónicas y, sobre todo, 
de Rosmini, como muestran sus escritos de este período: Metafísica 
di Platone (Roma 1938) y La filosofía morale di A. Rosmtni (ibid. 
1938), asi como el volumen, también de inspiración rosminiana, Teo
ría e pratica de lia volunta (Ñapóles 1938). A estos influjos ha de aña
dirse su interés por Pascal (Brescia 1944), donde insiste en la validez 
del método pascaliano, cercano al de San Agustín (ibid. 1949), y en 
que considera a fondo todos los aspectos de la doctrina del Hipo- 
nense, al que se siente claramente ligado. Asimismo, Saacca intentó 
probar la legitimidad del esplritualismo cristiano en contacto con los 
espiritualistas franceses, en especial de Blondel, como aparece en d 
escrito posterior Dialogo con M. Blondel (Milán 1962).

Asi se ha formado el ardiente espiritualismo de Sciacca, que ya 
nunca abandonó, y en el que confluyen tan variadas fuentes, inte
gradas en una misma aspiración del vivir cristiano. El mismo se ca
racterizó de «línea platónica», y mejor aún, platónico-agustimana; de 
un platonismo repensado y cristianizado por San Agustín, con cuyo 
espíritu y doctrina se muestra tan compenetrado nuestro pensador. 
Todavía los motivos dominantes en la trayectoria de Sciacca vienen 
de Rosmini, a quién dedicó otra obra posterior: Interpretagioni rosnn- 
mane (Milán 1958). Se sabe de su confesada admiraaon por la filoso
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fía de Rosmini, que él ha suavizado y acercado más al tomismo, y 
de su vivir en contacto asiduo con la institución rosminiana.

Sin emb <rgo, en sus obras más teóricas, que van desde Filosofía 
e metafísica (Brescia 1950), L’interiorité objetive (Milán 1951), L’uomo, 
questo squilibrato (Roma 1956), Atto e essere (ibid. 1956), Morte ed im- 
mortalitá (Milán 1959) hasta La liberta e il tempo (Milán 1956), Sciac
ca ha caracterizado su modo de pensamiento como «filosofía della 
integralitá», que implica una antropología integral a la vez que espi
ritualista. El hombre es una sustancia compuesta, a la vez, de cuer
po y alma, cuyas exigencias éticas han de tener en cuenta la integri
dad de la persona, que es espíritu y cuerpo, sentido y razón, razón 
y voluntad, y, por ende, no ha de actualizarse ni en la mera corpo
reidad sensible ni en el puro angelismo. La perfección de la persona 
queda siempre incompleta y excedente a su mera realización en la 
vida terrena y puede tener su pleno cumplimiento sólo en el Ser. 
Por tanto, su perfección no puede dársela si el Ser mismo no se la 
da; de ahí que la inmortalidad esencial del espíritu, como informa
dora ahora de toda la actividad personalizante, es inmortalidad del 
espíritu personal. «La consistencia de la persona está en relación con 
el Ser absoluto».

Sciacca acepta la metafísica del ser y reconoce la primacía tomis
ta del ser, afirmando la correspondencia entre el orden mental de las 
cosas conocidas y el orden real, ontológico: el conocimiento es obje
tivo porque depende del ser, y no el ser del conocer. Por medio de 
la abstracción, nuestro entendimiento capta la esencia de una cosa, 
sin la cual se pierde lo real, y con ello el ser, como ocurre con el 
nominalismo, en el que desaparece el ser concreto, que debe su con- 
cretez a la presencia de la esencia. Si la esencia es, por un lado, la 
positividad del ente, por otro es límite del acto de ser y lo que reci
be la perfección del ser. Es necesario, pues, concluir que el hombre, 
cuyo ser es distinto de la esencia, recibe el ser de otro, es decir, por 
creación de Dios. Pero Sciacca trata de clarificar esta metafísica del 
ser desde su perspectiva de la interioridad objetiva. Este concepto lo 
ha deformado el idealismo, que lo entiende en puro inmanentismo. 
La interioridad sólo tiene sentido si se refiere a una realidad trascen
dente y objetiva, en cuyo horizonte se define y consiste. La presen
cia de la Verdad al pensamiento constituye aquello por lo que se da 
la interioridad del sujeto que piensa y por lo que tiene capacidad y 
garantía de pensar (iluminismo agustiniano y rosminiano). Por eso, 
la prueba de la existencia de Dios se tiene partiendo del sujeto exis
tente y pensante, es decir, de la autoconcicncia y sólo de ésta, del si
guiente modo: «Nada hay, ni en el hombre ni en el mundo, superior 
a la mente; mas la mente intuye verdades inmutables y absolutas, 
que son superiores a ella; por lo tanto, existe la Verdad inmutable, 
absoluta y trascendente que es Dios».

Para Sciacca, esta prueba «de la verdad», de diversos modos 
construida, es la demostración fundamental de la existencia de Dios; 
as otras pruebas «cosmológicas» de las cinco vías de Santo Tomás 
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son aceptadas, pero como subordinadas a ella, pues el centro de las 
pruebas es el hombre en su ser integral, en relación al ser del mun
do, que se manifiesta como movimiento, causalidad, contingencia, 
grados de perfección, finalidad. Es el hombre, viviendo en su inte
rioridad, experimentando su finitud, el que se siente vinculado a su 
Principio fundante y se abre al infinito, encontrando en él la consis
tencia. Así, la interioridad objetiva se determina como antropología 
teísta, porque es sólo Dios quien consiente al hombre ser en sí y 
asegura su autonomía. Así lo asevera Sciacca ya desde las últimas 
páginas de su obra, una de las más interesantes, 7/ problema di Dio e 
la religione nella filosofía attóale (Brescia 1944).

Junto a estas y otras mil meditaciones de su «filosofía de la inte
gridad», que es, a la vez, humanismo espiritualista y cristiano, la 
producción de Sciacca es muy valiosa en escritos de historia filosó
fica. Se han de mencionar, además de las ya atadas, II secóle XX, 
2 vols. (Milán 1941), amplio examen de la filosofía italiana contempo
ránea; La filosofía oggi, 2 vols. (Milán 1945), que abarca el panorama 
de la filosofía actual; La filosofía italiana nella eta del Risorgimento 
(ibid. 1948) y otras varias. Ha colaborado en la Grande antología filo
sofea, como director de las partes 3.* y 4.’(6 y 5 vols.) (Milán 1964, 
1968), y dirigido Les grandes coorants de la pensée atendíale contemporai- 
ne, 6 vols. (ibid. 1958-1964). Y lo que más es apreciado en algunos 
circuios actuales es su otra producción de ferviente pensador cris
tiano, filósofo a la vez que teólogo, en que esclarece con original re
flexión los dogmas de nuestra fe o fustiga con ardor polémico los 
desórdenes de nuestra civilización por haber repudiado, en su radical 
laicismo, la verdadera cultura del humanismo integral, que es la cul
tura cristiana, centrada en Dios. De esta índole son sus escritos Gli 
arte ti contro la verticale, La Cbiesa e la cñílta moderna, L'oscuramente 
de ir mtelligenga, L'ora di Cristo y tantas otras, comprendidas en la mo
numental edición de sus Opere complete, cercana a los cincuenta to
mos, de ellos ya cuarenta editados .

La última, que hace el tomo cuarenta, es 5. Tommaso, ogp, verda
dero canto de cisne de nuestro filósofo cristiano. En su prólogo se

Ed de Optrt complete (Milán, edit Marraran, 40 vols. hasta 1975, con otras 
seis en preparación). Vol.40: J. TamMas, 40r (Roma 1975).

Ta adicciones españolas.— Historia de la filosofía; La filosofía boy; La Igbssay ban 
moderna; Des y ¡a religión te la filosofía actual (en Barcelona, Luis Mirade);

nca, geostoiogia y morñl. Ensayo sobre tipeusamreeto dt Rormmi; El aaiwwJtsaMi* w as 
gracia (Madrid, Gredos); Perspectiva de ¡a arrtafinca dt Santo Tomás (S. , Tommam, off) 
(Madrid, edit. Speiro, 1976). En esta misma editorial y en su revista vienen pu-
blicándose desde 1970 los textos de numerosas conferencias pronunciadas en tapan» 
por M F. Sciacca, asi como reseñas bibliográficas de sus obras.

Bibliografía. —R. JouvetG Roggemone,
1964) p.1379-1413; A. Guzzoy otros, M. F. Saetee (Turto 1951); M. SOCAVOME. Ltdn* 
liana S Sriecen come sribeppo del msmimaeeenmo (Milán 1958); A. Cantoso. M f 
(Turto 1960); F. Petiini, Filosofa delNeiegreliti (Roma 1961); A. Nbgm. IW**» 
lauta alie filosofía deiriattgrolitü (Bolonia 1963); E. Pignoloni, Ganseo srihfpo 
mmnsimo ntl /¿entra di M. Sciacca (Milán 1964); I. HOLLHUBEa. M F. Saetee. Ele 
ntistr abeedlanducbee Geisfts (Meisenheim a. Glan 1962).
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declara como el escritor que, «sobre todo en estos últimos años y 
después de cuarenta y cinco de milicia filosófica, se ha matriculado 
en esta escuela de principiantes» que es la doctrina de Santo Tomás, 
en alusión al prólogo de la Suma teológica. En ella trata una síntesis 
lúcida del tomismo, expuesta con precisión y copiosa acumulación 
de textos latinos de Santo Tomás. Abandonando sus antiguas reti
cencias, parece al final defender un tomismo integral, aunque nume
rosas citas paralelas sobre las interpretaciones de Rosmini muestran 
que persiste en la idea de que la metafísica cristiana es susceptible de 
«diversas perspectivas», entre las cuales la rosminiana implicaría ma
yor renovación y progreso sobre la del Angélico, como más confor
me con la cultura actual.

Florecimiento del tomismo en el siglo xx

Supuesta la amplitud que se ha de reconocer al tema de 
«filosofía de inspiración cristiana del siglo XX», englobando 
no sólo las secciones aquí expuestas, sino las mencionadas al 
principio, y que figuran en sus lugares propios del tomo VI, 
el objetivo principal de este capítulo se dirige a la recensión de 
la nube de pensadores de la filosofía escolástico-tomista, que 
representa la forma genuina de filosofía cristiana y auténtica 
filosofía perenne71. La recensión se distribuye por grupos lin-

71 La filosofía perenne y cristiana, como la denomina el magisterio de la Iglesia, ha 
tenido en este siglo brillante expansión en la forma más auténtica y coherente que es 
el tomismo o la filosofía escolástico-tomista, como se dijo al principio, desde que León XIII 
y sus sucesores han reafirmado la llamada a Santo Tomás Doctor Común y Doctor Univer
sal, «cuya doctrina la Iglesia hace suya». Es la filosofía en plena armonía con las verda
des de fe, que, partiendo de las primeras reflexiones de la patrística, sobre todo de San 
Agustín, fue gradualmente elaborada por los maestros medievales y culminó en la admi
rable síntesis y sistematización llevada a cabo con rigor científico por Tomás de Aquino 
mediante la integración de los principios de Aristóteles y de otros elementos del pensa
miento griego. Desarrollada con gran amplitud por los pensadores de «la segunda esco
lástica», los filósofos y teólogos de los siglos xvi y xvn, fue recibida desde un princi
pio por la Iglesia como base de explicación de la teología y una filosofía verdadera en 
sí, siendo enseñada comúnmente en las escuelas católicas.

Los demás apelativos de neoescolástica y neotomismo se prestan más a confusión. 1-os 
sistemas que surgen en la historia con el calificativo de «neos» (neokantismo, neohege- 
lianismo, neopositivismo, etc.) implican modificaciones profundas y se presentan como 
sistemas distintos, aunque inspirados en el viejo primer sistema. En cambio, el tomismo 
del siglo xx es idéntico al sistema del Aquinate, enriquecido con nuevas aportaciones y 
aplicaciones a los problemas modernos planteados, que se integran en el sistema en ple
na homogeneidad doctrinal.

Ijs diversas tendencias y escuelas variantes (escuela franciscana, escotista, agustinia- 
na, suarcziana, etc.) que se cultivan dentro de la escolástica presentan hoy mayor con
vergencia con el tomismo depurado, fieles sus seguidores a las consignas constantes del 
Magisterio del «retorno a Santo Tomás» en las fuentes de sus textos y en su interpreta
ción propia. La Iglesia, admitiendo la legítima libertad de los distintos grupos de ense
nar sus doctores particulares, condiciona, no obstante, su aprobación de éstos en cuaoto 
no se apartan de Santo Tomás en sus principios y tesis principales.
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güísticos, aunque es oportuno comenzar por dos ilustres 
autores que elevaron el tomismo al máximo prestigio inte
lectual.

Jacques Maritain (1882-1973) es filósofo tomista y, a 
la vez, escritor brillante y fecundísimo, de resonancia mun
dial por su ingente trabajo de difusión de la filosofía cristiana 
en numerosas naciones, que, según frase de Berdiaev, «ha in
troducido el tomismo en la cultura».

Vida y obras. — La vida de Maritain es ejemplar por su estre
cha relación con su pensamiento. Nació en París, hijo de Paúl Man- 
tain y de Genevléve Favre. La influencia de su madre es determi
nante en sus primeros años, y, a través de ella, de su abuelo, el ex 
ministro Jules Favre, de la Academia Francesa, de gran influencia 
política en la época de Napoleón III. Al casarse en segundas nupcias 
con una protestante, se aahinó al protestantismo liberal, que trans
mitió a su hija Genoveva (a quien hizo bautizar por un pastor pro
testante) «un indomable espíritu de Libertad». Péguy, que la conocía, 
la calificaba de «pequeña republicana, de gran corazón y de cabeza 
obstinada». El padre, abogado de Macón, era de igual alante liberal 
y laicista. El ambiente que de niño encontró Maritain en su casa fue 
el racionalismo liberal, ausente de todo dogmatismo religioso. El 
mismo dirá más tarde: «Fui instruido durante mi infancia en el pro
testantismo liberal. Después conocí los diversos aspectos del pensa
miento laico» reinante en la vida pública francesa. Pero ya en su 
adolescencia y durante los estudios de liceo, Maritain se separa de 
las opiniones burguesas que predominaban en las frecuentes reunio
nes de su casa; y, en su fogoso temperamento, se adhiere al socialis
mo, leyendo con entusiasmo artículos de Jaurés y otros socialistas y 
teniendo largos coloquios con Baton, el obrero socialisa esposo de 
la cocinera, a quien confía su utópico socialismo en una cara de 
1898: «Seré socialista y viviré para la revolución». En lo sucesivo 
conservará su ideal por la causa de los pobres y de rechazo de las 
injusticias sociales. En ese mismo curso de 1898-1899 terminó el ba
chillerato en el liceo Enrique IV’.

Al comienzo del siglo, Maritain comienza, por tanto, sus es
tudios universitarios. La enseñanza en la Sorbona se caracterizaba 
por un frío espíritu laicista y sectario, predominando el positivismo 
y el mecanicismo materialista. Entre sus profesores figuraban Le 
Dantcc, Durkheim, Víctor Delbos y L, Lévy-Bruhl, con quien, sin 
embargo, mantuvo especial amistad. «La filosofía científica y feno- 
menista había acabado por hacerme desesperar de la razón», y llenó 
su espíritu de joven ansioso de la verdad y con «hambre de absolu-

Tal orientación hacia un tomismo neto se impone por si mismo en h «ctuatiAd. 
Los autores aquí recensionados retienen, apenas sin discrepancia, las gianucs tesis de 
metafísica tomista del ser.
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to», de angustia y profundo malestar. Se aferró a la lectura de Spi- 
noza, pero pronto comprende la insuficiencia del «spinozismo», y se 
cree ateo o totalmente agnóstico. La luz y el optimismo le van a lle
gar por otros caminos. En 1901 tiene lugar su encuentro casual en 
la Sorbona con una estudiante de biológicas, Raissa Oumansoff (de 
origen judío y nacida en Rusia, que a los diez años habíase traslada
do con la familia a París), a quien pidió colaboración para un escrito 
de protesta contra la persecución de los socialistas en Rusia. Desde 
entonces, una profunda amistad surge entre ambos, que les va a lle
var al matrimonio y a la conversión, puesto que compartían la mis
ma angustia existencial y ansias de liberación «del relativismo de los 
sabios y del escepticismo de los filósofos». Ella iba a ser la compa
ñera fiel e inseparable de estudios, de trabajos y de fe. Por entonces 
conocen ambos a Psichari y Péguv, los dos fervientes convertidos, 
cuya amistad perduró hasta su muerte en un mismo año (1914). Con 
ellos y con Sorel asisten a un curso de Bergson, que enseñaba en el 
Colegio de Francia, y les abrió al optimismo, pues aseguraba que 
«somos capaces de conocer lo real y por la intuición alcanzábamos 
lo Absoluto».

Según comenta Raisa, «a través de una crítica maravillosamente 
penetrante, Bergson disipaba los prejuicios antimetafisicos del posi
tivismo pseudocientífico y devolvía al espíritu su función real, su 
esencial libertad». Y añade que pronto es conocido en la Sorbona 
como discípulo de Bergson: «Paseaba por las aulas la llama revolu
cionaria de un socialismo ardiente y de la filosofía de la intui
ción»71*.

El amor mutuo de los dos jóvenes les lleva pronto al matrimo
nio. En 1902 son prometidos y se casan cn 1904, estableciéndose en 
un pequeño piso parisiense. En 1905 termina Maritain sus estudios 
y recibe la licencia y agregación en filosofía. Nuevas circunstancias 
de su vida les guían a una transformación más profunda. Atraídos 
por la lectura de La mujer pobre, de Léon Bloy, deciden visitarle en 
su casa, quedando impresionados por el testimonio de ese «peregri
no del Absoluto», como él se decía. Desde entonces pasan largas 
horas de visita en casa del escritor, cuya cálida palabra va disipando 
sus dudas y encauzando sus espíritus hacia la fe. Las resistencias a 
dar el paso definitivo son fuertes, por sus prejuicios respecto de la 
Iglesia católica y la aparente dificultad para conciliar la lucha por la 
justicia y el progreso con el pensamiento cristiano. Con la lectura 
del Catecismo espiritual, del P. Surin, que les descubre las perspecti
vas de la mística cristiana, y las iluminadas exhortaciones del amigo, 
se deciden por fin, y en 1906 piden el bautismo. En junio de ese 
año, Jacques y Raissa Maritain son bautizados en la iglesia de Mont-

’* Í AISSA Lff grandfi amititi (Nueva York, Maison Francaise, 1942)
p.Bl.W, jACQtks Maritain, Carntt dt noits (París 1965) p.11 40-42 74, etc. De ambos 
ocntos, »obre todo del primero de Raissa, proceden los numerosos textos c indicacio
nes autobiográficas que se transcriben en esta síntesis biográfica.
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martre, siendo padrino Léon Bloy. «Una paz inmensa descendió so- 
bre nosotros...»72

La conversión de los Maritain causó hondo impacto en la Fran- 
cia católica a pesar de la amplia corriente de conversiones de intelec
tuales que se sucede en esa época, y otras más les seguirían. De mo
mento, los jóvenes esposos sufren el aislamiento y abandono de sus 
amistades en el ambiente laicista de la Universidad, y más aún la 
reacción enfurecida de las familias de ambos. Ellos, por su parte, 
que han vivido una experiencia profunda de transformación interior, 
se entregan, con fervor de neófitos, a una labor de conocimiento 
profundizado de las fuentes de la vida y espiritualidad cristianas.

Pronto va a seguir en ellos la seffada ctnnvraóit intelectual a la fi- 
losofia tomista. En 1906, a los pocos meses de su conversión, el joven 
matrimonio se traslada a Heidelberg con una beca, estudiando bio
logía con Hans Driesch, cuya teoría neovitalista dará a conocer Ma- 
ntain en Francia. Allí pasan dos años, y de retomo a París plantea 
Maritain su futuro profesional. Como agregado en filosofía, tenía 
derecho a enseñar en uno de los liceos del Estado. Con firme deci
sión de convertido, renuncia a su puesto, por temor de conflicto en
tre el laicismo estatal y sus convicciones cristianas. Péguy les ayuda, 
v por su mediación recibe el encargo de Hachette de la redacción de 
un léxico y un diccionario, si bien inicia su enseñanza de filosofía en 
1912, en el Colegio Stanislas. La solución de su carrera filosófica le 
va a venir por otros caminos. A través de un benedictino, conocen 
los Maritain al dominico Humberto de Clérissac, que se convertirá 
en su director espiritual. Es el P. Clérissac quien dio primero a Rais- 
sa el consejo de conocer a Santo Tomás, la cual empieza a leerle en 
1909, y se sintió «inundada de alegría, de luz y amor». Maritain co
mienza también a leer la Suma ttológua en 1910, y, como para ella, 
fue «una liberación, una inundación de luz. El intelecto encuentra su 
patria».

Desde entonces, Maritain se declarará siempre filósofo tomista y 
hará pública profesión de tomismo en toda ocasión. En los años si
guientes se va a entregar con ardor a estudiar y profundizar la doc
trina de Santo Tomás en sus obras y principales comentaristas, casi 
todos aún entonces en su texto latino. Sorprende esta súbita y plena 
conversión y vocación en un joven (veintiocho años) que ya había 
recorrido las filosofías modernas y le habían decepcionado. Sólo 
cabe explicarlo por la lucidez de su espíritu, naturalmente metafísi- 
co, que asi se connaturalizaba de modo espontáneo con el realismo 
y discernimiento de la verdad que destella el discurso sencillo y pro-

'2 J M \rit\i\, Cmfittwt 4 fot, en Lo pMoJoph* A ¡o Citi (París 1960) p.23: -Yo. 
que había recorrido con tanta pasión las doctrinas de los filósofos modernos y no natas 
encontrado más que decepción e incertidumbres, experimenté entonces como una umi 
nación de la ratón, mi vocación filosófica me volvía plenamente». Ibid., p.Z5: «Consi
dero a la filosofía tomista como una filosofía viva y actual y de un poder tanto mas 
grande para la conquista de nuevos campos de investigación cuanto que sus principios 
son más firmes y más orgánicamente construidos*.
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fundo del Aquinate: connaturalidad que venía apoyada en la nueva 
luz de su fe.

Comienza entonces la actividad desbordante de Maritain en la 
enseñanza y en una producción incansable de obras, impulsado por 
su ferviente deseo apostólico de propagar la verdad alcanzada. En 
1913 dicta un curso de conferencias en el Instituto Católico sobre 
«la filosofía de Bergson y la filosofía cristiana», y en el curso 
1914-1915 es nombrado profesor de historia de filosofía moderna en 
el mismo Instituto, a la vez que publica su primera obra de impug
nación de Bergson. Tras el paréntesis de la primera guerra, el filóso
fo, que empieza a ser conocido, organiza el Círculo de Estudios To
mistas en su residencia de Meudon-Val Fleury. Por las reuniones de 
estudios de Meudon pasaron estudiantes y profesores, seglares y re
ligiosos, filósofos profesionales, médicos, poetas y artistas de todo 
género, no faltando incrédulos, judíos y protestantes. Era uno de 
los centros intelectuales más brillantes en esa época de 1919-1939 en 
que funcionó, realzado por eminentes figuras.Todo ello no hubiera 
sido posible sin la aportación económica del joven Pierre Villard, a 
quien Maritain conoció y con quien mantuvo asidua corresponden
cia desde 1917, y que muere en el frente, en 1918, dejando en testa
mento la considerable fortuna de su familia para «mantener el patri
monio intelectual y moral de su país»: la mitad de la herencia recae 
en Maritain; la otra mitad, para Charles Maurras. Con ello nuestro 
filósofo gozará cn adelante de una situación económica muy desaho
gada.

Son también los años de la primera toma de posición de Man- 
tam en lo social y político, que se centra en su colaboración con la 
Acción Francesa, fundada por Maurras a principios del siglo, y que 
desde 1908 los católicos cn gran masa, por la situación de conflicto 
con el régimen republicano y sus sectarias medidas contra la Iglesia, 
se adhirieron a dicho movimiento monárquico y nacionalista. Mari
tain va a unirse también a él y colaborar con Maurras, aconsejado 
por su director, el P. Clérissac, para quien las inclinaciones demo
cráticas y socializantes del filósofo eran «restos del hombre antiguo 
que había que arrancar». Cuando, debido a los errores que difundía 
Maurras junto con su dirección política, vino cn 1926 la condena
ción por Pío XI de la Acción Francesa y los escritos de Maurras, 
Maritain vino a salvar a su amigo en la esperanza de su conversión 
y sumisión, escribiendo a su favor Une opinión sur Ch. Maurras et le 
devoir des catholiques (1926). Pero, ante la obstinación de éste y su 
campaña contra la política de Roma, hubo de colaborar cn la res
puesta colectiva Pourquoi Rosne a parlé y otra réplica posterior. Se 
consumó así la ruptura, y Maritain retornaría a las tendencias libera
les de su herencia familiar, cada vez más acentuadas cn el nuevo am
biente de la democracia occidental y de lucha antinazi.

En 1939, al estallar la Segunda Guerra Mundial, Maritain se 
trasladó a Estados Unidos para salvar a su esposa, de origen judío, 
-omienza allí su segunda fase de actividad docente y de escritor. Ha 
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dado cursos en el Instituto de Estudios Medievales, de Toronto en 
la Universidad de Pnnceton (1941-1942), en la Columbia Universuy 
(1941-1944) y en otros centros, siendo además presidente de la Es
cuela de Altos Estudios (una especie de universidad francesa en el 
exilio), de Nueva York. De 1945 a 1948 fue embajador de Francia 
ante la Santa Sede. De retomo a América, es nombrado en 1948 
profesor de la Universidad de Pnnceton.

En 1960 regresa a París, y en el mismo año muere su esposa, 
con quien se sentía estréchamete unido, retirándose entonces al con
vento de dominicos de Toulouse, que albergaba también a los Her- 
manitos (petits freres) de Jesús, a quien impartía cursillos, profesan
do en ese Instituto (1971). El tiempo, sin embargo, lo repartía entre 
dicha residencia y el castillo de Kolbsheim (Alsaaa) con sus amigos, 
la familia Grunelius, que han fundado allí un Centro de Estudios 
Raissa-Jacques Maritain con su archivo. Muere el 29 de abril de 
1973 a los noventa y un años, y es enterrado con su esposa en el 
pequeño cementerio de Kolbsheim. En la alocución de ese día, Pa
blo VI, su gran amigo, le dedicó un sentido recuerdo. «Sus escritos y su 
figura permanecerán en el pensamiento filosófico y de la meditación 
católica. Fue un gran maestro —concluyó Pablo VI— en el arte de 
pensar, vivir y orar».

Las obras.— La producción filosófica de Maritain es ingente. 
Se cuentan unos 60 títulos entre sus publicaciones, incluidos algu
nos prefacios y ensayos muy breves. Demos por orden cronológico 
el elenco de las principales: La pbilosophie bergsomeune (París 1914), 
Art et scolastique (París 1920), Tbéouas ou ¡es entretiene tot sage et de 
deux pbilosopbes (ibid. 1921), Antimodeme (ibid. 1922), Éléments de pbi- 
losopbie. I: Introdnction genérale a ¡a pbilosophie (París, Tequi, 1920). II: 
L'Ordre des concepts (ibid. 1923), Reflexivas sur tintelligence et sur sa oie 
propre (París 1924), Tro/s reformatears: Lather, Descartes, Rousseau 
(París, Pión, 1925), Primante da sptritnel (ibid. 1927), Le Docteur Au
ge ligue (París, Desclée, 1930), Religión et culture (ibid. 1930), Les degrés 
du savoir ou distíngate pour saroir (ibid. 1932), De la pbilosophie cbretieuue 
(ibid. 1933), Du régtme temporil et de la liberté (ibid. 1933), Pour le bien 
commun (ibid. 1934), Sept lefons sur fétre et les premiers principes de la 
raison spéculatire (París, Tequi, 1934), Frontieres de la poésie et nutres es- 
sais (París 1935), La pbilosophie de la nature. Essai critique (París, To
qui, 1935), Science et sagesse (París 1935), Humanisme intégral (París, 
Aubier, 1936), de consciente (París 1938), Sitnationde
(ibid. 1938), Les droits de íbomme et la loi naturelie (Nueva York, Mai- 
son Franca i se, 1942), Cbristianisme et démocratie (ibid. 1943), Pnwfig»' 
(Tune politique bumaniste (ibid. 1944), Confession de foi (ibid. 1942), 
Education at tbe Crossroads (New Haven 1943), Art and 
York 1943), De Bergson d Tbomas tTAqmn (Nueva York 1944), Cauri 
traite de C existente et de rexistant (París 1947), Lm personas*** 
commun (París, Desclée, 1947), Raison et raisons (Fnburgo 1947) 
signification de fathéisme (París, Desclée, 1949), Man and tbe State 
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(Chicago 1951), Neuf Itfons sur les notions premieres de la philosophie mes- 
rale (París, Tequi, 1951), Approches de Dieu (París 1953), On the Philo- 
sophy of History (Nueva York 1957), Le philosophe dans la cité (París 
1960), La philosophie morale. Examen historiqur et critique des grands sys- 
temes (París 1960), Dieu et la permission du mal (ibid. 1963), Carnet de 
notes (París, Desclée, 1965), Le paysan de la Garonne (ibid. 1966), De 
rÉglise du Christ (ibid. 1970)n.

Casi todos esos trabajos han tenido varias ediciones y traduccio
nes a las lenguas modernas, especialmente al español, realizadas en 
Sudamérica, a través de las cuales la irradiación del pensamiento de 
Maritain en América latina ha sido vasta y profunda. Se trata de en
sayos, generalmente breves, que facilitan las versiones, y con ello su 
difusión, garantizada además por la variedad de aspectos originales 
referentes a problemas socio-políticos, artísticos y culturales con que

75 Tradiccioni-S I-APAÑOLAS. — Casi todos los escritos de Maritain están traducidos 
al español y publicados en Argentina: Arte y escolástica (Buenos Aires 1945), Fronteras 
de la poesía y otros ensayos (Buenos Aires 1945), Situación de la poesía (ibid. 1946), El Doctor 
Angélico (ibid. 1942), Tres reformadores (ibid. 1933), De Bergson a Santo Tomás de A quino 
(ibid. 1946), El sueüo de Descartes (ibid. 1947), Ciencia y sabiduría (ibid 1945), Introducción 
general a la filosofía (ibid. 1943), Breve tratado de la existencia y de lo existente (ibid 1949), 
El orden de los conceptos (ibid. 1948), El hombre y el Estado (ibid. 1952), Siete lecciones sobre 
el ser (ibid. 1944), La filosofía de la naturaleza (ibid. 1945), Distinguir para unir o los grados 
de saber (ibid. 1943), Cuatro ensayos sobre el espíritu en su condición carnal (ibid. 1943), El al
cance de la rogón (ibid. 1951), La persona y el bien común (ibid. 1948), Los derechos del hombre 
y la ley natural (ibid. 1945), Cristianismo y democracia (ibid. 1944), Principios de una política 
humanista (ibid. 1946), Educación en el cruce de los caminos (Buenos Aires 1950), Primacía 
de lo espiritual (ibid. 1947), Filosofía de la historia (ibid. 1960), El campesino de la Carona 
(Buenos Aires 1967), Para una filosofía de la educación (ibid. 1961), Humanismo integral 
(Santiago de Chile 1947), Filosofía moral (Madrid 1962), Y Dios permite el mal (Madrid 
1967).

Bibliografía.—RaIssa Maritain, Las grandes amistades, trad. esp (Buenos Aires 
1950); E. Gilson y otros, J. Maritain. Su obra filosófica, trad. esp (Buenos Aires 1950); 
D. y J. Gallagher, The Achievement of J. and R. Maritain: a Bibhography (Nueva York 
1962), G. B. Phelan, J. Maritain (Nueva York 1937); A. Fi rnandes, j. Maritain (Per- 
nambuco 1941); The Maritain Volume of a The Thomist» (Nueva York 1943); A. Bars, Ma
ritain en notre temps (París 1959, trad. esp. Barcelona 1963), Id., La potinque selon Maritain 
(París 1961), J. Meinvielle, De Lamennais á Maritain (Buenos Aires 1945); Id, Crítica 
de la concepción de Maritain sobre la persona humana (Buenos Aires 1948); J. P. López, El 
mito de Maritain (Madrid 1951); A. Fecher, The Philosophy of Maritain (Westminster, 
Mass., 1953); C. dal Mazaro, J. Maritain (Roma 1945); L. Elt.ogio Palac ios, El mito 
de ¡a nuera cristiandad (Madrid 1951); J. W. E\ ans-L. Ward, The Social and Pohtical Pbilo- 
sopby of J. Mantam (Nueva York 1955); N. W. Michener, Maritain on the Matar of Man 
in Cbnstian Democracy (Huel [Canadá] 1955); J. Croteal, Les fondements thomistes du per- 
sonnahsme de Mantam (Ottawa 1955); V. Lcngaard, L'esthetique de J. Mantam (París 
1956), E Rossi, 11 pensiero político di 1. Maritain (Milán 1956); A. H Winsnes, J. Mari
tata (Oslo 1957); A Tamosaitis, Church and State in the Thought of Mantam (Chicago 
1959); S. Fvmet, J. Maritain (París 1957), L. Fraga de Almeida, L’mtnition dans la pbi- 

Mantam (París 1963); A. Pavan, La forma?tone del pensiero d¡ Mantam (Padua 
1967); G. Forni, Lm filosofía della storia nel pensiero político di J. Mantam (Bolonia 1965); 
c’rs w/QV,NEZ ^KG<.rrE’ Expuirión y crítica de una teoría ae Maritain (Madrid 1964); 
r. D. WILHF.LMSEN, El racionalismo de f. Maritain (Madrid 1959); M. A. Vallejos, Inmanen- 
tumo ontotígico de J. Maritain (Medellín 1964); J. B. Sherin, Mantam and the Nen> Age 
y ’ s-Barba, Persona, sociedad, Estado. Pensamiento social y político

, antaui (Madrid 1972), con bibliografía completa e interpretación detallada, pero 
enciosa, de la doctrina socio-política de Maritain, en línea casi socialista.
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ha sabido nuestro filósofo enriquecer la doctrina tomista. En el es
tilo maritaimano es además típica la reiteración de los temas de su 
reflexión, que vuelven una y otra vez en los sucesivos trabajos, asi 
como la acumulación de «anexos» con nuevas observaciones que se 
incorporan a la obra principal; muchos de esos ensayos son agrega
dos de artículos y conferencias sobre un fondo temático común. Por 
esa misma insistencia en reiterar desde distintas perspectivas las mis
mas ideas, y gracias a la lucidez de su estilo literario, Maritain ha lo
grado una mayor penetración y popularización de la doctrina. Mer
ced, sobre todo, a su labor, el tomismo adquiere carta de ciudadanía 
en las esferas de la cultura laica.

Introducción al saber filosófico. — Maritain se entre
gó con ardoroso amor a conocer y dar a conocer a los demás 
la filosofía tomista desde el momento en que se puso en con
tacto por los años de 1910 con la doctrina de Santo Tomás. 
Esta doctrina fue en seguida para ¿1 no sólo «la llamada, con 
propiedad, filosofía cristiana, porque la recomienda la Iglesia 
como enteramente acorde con las verdades de fe», sino tam
bién la sabiduría humana, un saber demostrado como verdade
ro por la razón natural. Así lo proclama desde el prólogo de 
su primera obra, y así gustará de llamar en sus otros escritos 
a esa «filosofía de Aristóteles, adaptada y profundizada por 
Santo Tomás y su escuela», que además la purificó de sus 
errores, y por ello se denomina el tomismo. La entiende 
como tal sabiduría (amor y estudio del saber) porque la con
sidera culminando en la metafísica, que integra y coordina las 
demás ramas particulares de la filosofía del ser y subordina 
a sus principios todas las ciencias empíricas.

Sorprende, como se dijo, la prontitud con que Maritain 
asimiló el tomismo en sus tesis básicas. Previamente, en su 
primera obra, La filosofía bergsoniana, se deshace de los resa
bios de su anterior mentalidad, trazando «una severa crítica» 
del sistema de Bergson desde los supuestos tomistas: el berg- 
sonismo no rebasa los límites del filosofar empirista; su pre
tendida intuición de la realidad como duración no trasciende 
los límites de la experiencia ni se eleva al plano metafísico 
o de consideración del ser inteligible; la teoría del devenir, o 
puro cambio, es irracional, porque destruye la realidad del 
ser en sí, o sustancia, y se queda en el campo fenoménico de 
la temporalidad, cerrándose a la afirmación de Dios, que solo 
es vislumbrado desde la exigencia moral. Treinta años des
pués, en la obra De Bergson a Santo Tomás (1944, incluyendo 
otros varios ensayos) repite de nuevo esa refutación en tono
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más moderado, y, subrayando la clara elevación bergsoniana 
al teísmo desde el testimonio de los místicos cristianos, re
cuerda la distinción entonces hecha sobre el bergsonismo de 
hecho, al que se dirigían sus críticas, y el bergsonismo de inten
ción, «orientado hacia la sabiduría tomista».

En las siguientes obras, Arte j escolástica y, sobre todo, 
Introducción general a la filosofía, las dos de 1920, ya aparece 
Maritain connaturalizado y en pleno dominio de la escolástica 
tomista. En la primera no sólo expone el análisis del concep
to metafisico de la belleza como un trascendental, siguiendo 
los textos de Santo Tomás, sino que desarrolla su doctrina de 
los hábitos y virtudes intelectuales, la distinción del dominio 
de lo moral y de la prudencia, determinado por lo agible, res
pecto del campo de lo factible: del hacer o acción transeúnte, 
que señala el campo de las bellas artes, así como de las artes 
de fabricación o manuales. La filosofía de este hacer artístico, 
sus reglas y elementos de gusto e inspiración, así como la 
cualidad especial del arte religioso, son esclarecidos con pro
fusión de textos aquinianos.

La otra obra, Introducción general a la filosofía, es aún más 
notable como introducción a la filosofía tomista y cristiana. 
Se abre con un erudito preámbulo sobre el origen histórico 
de la filosofía desde los primitivos, pasando por las escuelas 
griegas hasta la construcción de sus principios básicos por 
Aristóteles, que son recibidos y rectificados por Santo To
más. El concepto de la filosofía, su distinción de las ciencias 
empíricas, su método como argumentación deductiva por las 
causas de las cosas a partir de la experiencia y la división de 
sus diversas ramas según sus objetos formales, todo ello es 
ilustrado de forma clara y didáctica, notando, a la vez, la di
versidad de las concepciones de Descartes y el positivismo 
respecto de esta filosofía de Aristóteles y Tomás de Aquino.

Lo más saliente es la prolongación del esquema de las dis
ciplinas filosóficas con la exposición de sus problemas principa
les, que constituye la mitad del libro74 y una verdadera pro
pedéutica o síntesis de la filosofía tomista. Para la lógica y 
psicología, esclarece la distinción de las ideas respecto de las 
sensaciones e imágenes, y su origen, por abstración de los da
tos sensibles mediante la luz del entendimiento agente. En la 
filosofía natural, la tesis del hilemorfismo es sostenida frente a 
los errores opuestos del mecanicismo y el dinamismo, pro-

a lar,iosoíia’ trad e5P (Buenos Aires 1973); II: Problemas principal"
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longada hasta la doctrina del alma espiritual como forma sus- 
tancial del cuerpo.

(>on amplitud especial se desarrollan las tesis metafísicas 
de la ontología: el problema crítico, con el análisis de la ver
dad y la capacidad nativa de nuestra inteligencia para captar 
la verdad de las cosas; la ontología como filosofía del ser en 
su nivel inteligible; su objeto propio, que son las esencias 
universales de las cosas y su distinción real de la existencia; 
las demás diferencias o categorías del ser, naturaleza esencial 
e individuación, supuesto y persona, sustancia y accidentes, 
acto y potencia; hasta un ligero esbozo de teodicea y filosofía 
práctica.

La obra representa ya una sintetización lúcida del tomis
mo, escrita en lenguaje moderno y a la vez escolástico, sin re
huir tecnicismos de escuela y hasta definiciones latinas y grie
gas. Con esta primera obra, Maritain ha asimilado el conteni
do sustancial de la perennis pbilosopbia, que la hace suya y de
fiende con ardor de neófito frente a las filosofías modernas. 
Su pensamiento posterior girará en tomo a esta especulación 
básica.

La obra se continúa con el volumen segundo: EJ orden de 
los conceptos. Eógica menor (1923), una exposición de la lógica 
formal clásica desde las fuentes aristotélico-tomistas, amplia
das con el Comentario de Juan de Santo Tomás. Constituye 
un tratado de la lógica claro y didáctico que ha hecho com
petencia en el uso docente a los manuales latinos, y con ma
yor ventaja por su versión en lenguaje moderno. Maritain ha 
introducido, además, discusiones con lógicos modernos, enri
queciéndolo con aportaciones propias sobre la lógica de la in
ducción \

Los dos tomos formaban el primer volumen de Elementos 
de filosofía. Maritain tenía el plan de redactar todo un Manual 
de filosofía tomista (y ya anunciaba su programa en el prólo
go de ese volumen) para la enseñanza en las escuelas civiles. 
Trabajo abrumador, del cual desistió. Su actividad se orienta 
ya a monografías y ensayos más originales y más de acuerdo 
con su facundia literaria, siempre dirigidos a la difusión y de
fensa del tomismo.

De la primera época se ha de recordar Tbéonas, o diálogo 
entre un sabio y dos filósofos sobre remas actuales (1921).

*' U •rdeft /ir tos L&ct """T. esp. (Buenos Aires 1976); III «c 3

tndHcaoft p. 331-370.
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Aquí Maritain reviste el discurso filosófico con el ropaje lite
rario del diálogo. Sin profundizar en nada concreto, la con
versación apunta a varios temas que van a ser una constante 
de sus meditaciones: el carácter propio de la filosofía tomista, 
que es su intelectualismo moderado, frente al antiintelectualismo 
y racionalismos modernos, y que se funda en la inmanente 
actividad intelectual con su inmaterialidad, que hace partici
par a las cosas de la espiritualidad de la inteligencia; este inte- 
lectualismo es moderado por la preeminencia del amor y su
perioridad relativa de la voluntad en el orden práctico; una 
primera alusión al humanismo cristiano, de que tanto va a ha
blar más tarde, y que hace consistir en que lo más elevado y 
esencial de la vida del hombre se aplique a la actividad contem
plativa, en la contemplación de la verdad divina. En ello está 
el sentido auténtico del superhombre, que trasciende lo huma
no porque se enlaza con lo divino. Junto a la crítica de la 
temporalidad o de «la matematización del tiempo», Maritain 
se extiende largamente en la refutación del «mito del progre
so necesario, que quiere que lo moderno sea, como ral, mejor 
que lo antiguo». El espíritu progresa ciertamente, como lo 
prueba la filosofía perenne con su larga evolución histórica. 
Pero no en ese sentido lineal y necesario que enseña el pro
gresismo, el cual es, más bien, «el más poderoso obstáculo a 
este progreso» de la sabiduría76.

El ensayo Antimoderno no tiene carácter especialmente 
reaccionario. Se trata de una recopilación de varios artículos 
que van de 1910 (el primero, con ocasión del neovitalismo de 
Driesch) a 1921. El titulo es explicado en el largo Prefacio, 
con ocasión de exponer su firme opción por la filosofía de 
Santo Tomás frente a los sistemas modernos. Es una filosofía 
universal y de todos los tiempos; «una sabiduría que, una vez 
formada, podrá crecer y desarrollarse sin fin y asimilarse toda 
la verdad, pues siendo espiritual, no está sometida a la necesi
dad del envejecimiento y de la muerte... Antimoderna contra 
todos los errores del tiempo presente, es ultramoderna para to
das las verdades desarrolladas en el porvenir»77.

Su contenido lo forman trabajos en que combate los erro
res de esta ciencia moderna y exalta de mil modos los valores 
y perennidad racional del pensamiento tomista. La ciencia 
moderna se arroga la libertad absoluta de razonar, de pensa-

Ibtonai. ou ¡tJ rntrtti'M d"un ¡a¿t tt dt dtnx phitosopbtí (París 1921) p.8-49 203, etc. 
Afitinfodtmt. Aranf-propoí (París 1922) p.16.
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miento y expresión, y de difundir, por tanto, sus equivoca
ciones y errores. Pero «la ciencia —pronuncia Maritain— 
debe reconocer la autoridad de la razón y, en consecuencia, 
de la revelación; no es independiente del dogma, cuya certeza 
domina toda investigación». En larga «reflexión sobre el 
tiempo presente», Maritain presenta un oscuro cuadro de los 
errores y daños irreparables provenientes del racionalismo de 
la Ilustración y de la Revolución francesa, de donde se deri
van «las fuerzas de destrucción que amenazan el orden social 
actual, simbolizadas en el bolchevismo ruso y la dictadura del 
proletariado, forma la más virulenta del viejo fermento de la 
revolución anticristiana»78.

Frente a esta descripción crítica de los errores de la filo
sofía moderna (común en los escritos maritainianos), cuyas 
fuentes encuentra en las primeras desviaciones reformistas, 
expuestas con especial lucidez en Tres reformadores: Lulero, 
Desearles, Rousseau (1925), Maritain reafirma con insistencia su 
adhesión a la doctrina de Santo Tomás, repitiendo lo que ha 
tomado como lema: l'ae nibi si non tbomisti^avero 19. Y ya iden
tificado con el pensamiento tomista y con todo el pujante re
nacer del tomismo francés, publica su densa obra El Doctor 
Angélico, uno de los más elogiosos y valiosos estudios sobre 
el Aquinate y su obra. Se abre con una vigorosa semblanza 
biográfica del Santo, caracterizando su grandeza en la unidad 
de la santidad y sabiduría del gran doctor. En dos capítulos 
siguientes traza lo que puede llamarse la fisonomía de su sis
tema. Santo Tomás es el sabio arquitecto (c.2) que ha organiza
do todo el saber de su tiempo en vasta y coherente síntesis, 
estructurándola sobre las evidencias del ser y dándole un ca
rácter de perennidad y universalidad de que carecen los de
más sistemas. Es también el apóstol de los tiempos modernos 
(c.3), recordando con los papas la actualidad de la doctrina 
tomista. Y por fin desentraña el significado del título de Doc
tor Común (c.4), donde recoge abundante acopio de los textos 
pontificios para mostrar su singular situación de privilegio 
sobre las demás filosofías y doctores católicos y la prescrip
ción de la Iglesia de seguir su doctrina.

Ibid., p.42 63-65 95 209-211. En el estilo «penalmente fogoso de esta obra se 
trasluce la influencia de la época de Maurras y su tendencia autoritaria.

Ibid , Arant-^i p.14; E/ Angiha,. prólogo (1930) trad. esp. (Buenos
Aires 1942) p. 16. La obra parece ser redactada años antes de esa fecha.
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Realismo critico y epistemología. — Volviendo al 
pensamiento de Maritain ya formado en las obras maduras, 
su reflexión teórica se ha centrado en la metafísica, que es, 
para él, la propia filosofía del esplritualismo tomista, la llama
da sabiduría. Y esta metafísica la ha considerado en sus dos 
vertientes: la gnoseología, o análisis del conocimiento, que, 
según él, se sitúa al comienzo del saber metafisico, y la filo
sofía del ser, o metafísica. Ya ha declarado que abandona 
toda preocupación didáctica; la nota típica de su filosofar es 
un confuso desorden a través de repeticiones, digresiones y 
anejos en sus variados ensayos.

El realismo tomista, integralmente aceptado, constituye el 
fundamento de la gnoseología de Maritain. Este realismo se 
presentó ya evidente a su mente lúcida desde que vino a la 
fe80, la cual sólo puede recibirse aceptando los instrumentos 
del conocer realista de las cosas exteriores y de la palabra di
vina. Es afirmado como punto de partida metódico desde los 
precedentes ensayos y desarrollado en el escrito Reflexiones so
bre la inteligencia y su propia vida. Como bases del mismo pre
senta, ante todo, la noción tomista de la verdad, que es un 
concepto evidente: «La verdad es adecuación de la mente con 
las cosas», pues la mente, o la inteligencia, no se conforma 
con alguna imagen o modelo preexistente en la conciencia o 
formado en ella, sino con el objeto exterior. Realismo que es 
avalado en el análisis crítico del proceso del conocimiento 
como un hacerse intencionalmente o de un modo inmaterial con 
la cosa conocida. Ya la primera aprehensión conlleva esa in
tencional conformación de la inteligencia con algún aspecto 
del ser extramental, que es la esencia abstraída de la experien
cia sensible. Y el acto de juicio, en que se formaliza la ver
dad, expresa la identidad de esa forma con la cosa existente: 
«Esa rosa es roja» significa que la rojez está en esa rosa. El 
realismo tomista expresa «la dependencia fundamental del co
nocimiento del ser independiente de nuestra mente». Realis
mo y objetivismo son fundamentales en la filosofía tomista. 
Nuestras ideas «no se resuelven en Dios, como creía Descar
tes, sino en las cosas». Y el resultado de este realismo inteli
gible es «el retorno a lo real y al absoluto por las vías de la 
inteligencia, por el primado del espíritu»81.

p xi wi''** 1° ^CC’ara en c' Pre^ac,° ® I® 2.* cd de La pbilosophit brr¿son¡ffifie (París 1930) 

rrt ¡ur la rte ProPrf (1924) prólogo, c.1 p.2; c.9 p.311
«a obra se compone, como de ordinario, de una colección de artículos con
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En la obra mayor, Los grados de saber, Maritain inserta un 
largo discurso sobre E/ realismo critico (c.3), en que repite y 
amplifica lo expuesto en el ensayo anterior. Sobre la base de 
los estudios recientes de Garrigou-Lagrange v otros tomistas, 
acepta la legitimidad de una teoría critica del conocimiento 
distinta de cualquier critica idealista, y que se cifra en la jus
tificación del realismo tomista. Y lo denomina «realismo cri
tico», notando la diferencia (en el fondo verbal) con Gilson, 
que no aceptaba sino un «realismo metódico». Maritain preci
sa que existe un problema critico, pero que éste no consiste 
en preguntarse cómo el pensamiento puede pasar de la certe
za de sí mismo a la certeza de las cosas. El cogito cartesiano 
es ambiguo; entendido como significando: cogito, ergo res svnt, 
sería la antítesis del realismo escolástico y causa de su ruina, 
porque no es posible pasar de la conciencia inmanente de sí 
a la afirmación de la realidad. El punto de partida no es: yo 
tengo conciencia del conocer, sino: yo tengo conciencia de conocer, al 
menos, una cosa, que algo es. Es decir, el auténtico análisis críti
co parte de las evidencias naturales que se imponen a nuestra 
inteligencia: la evidencia irrecusable del principio de contra
dicción; la veracidad general de nuestras facultades de cono
cer, significada en la intencionalidad de la mente a captar un 
objeto extramental y expresada en la noción de la verdad, y 
la evidencia de los datos inmediatos de la experiencia sensi
ble. Desde estas evidencias previas, la crítica tomista procede
rá a la justificación, por vía de análisis reflexivo, de estas evi
dencias primordiales y de la realidad de las cosas, dada en esa 
conciencia de la intencionalidad de nuestro conocer hacia ios 
objetos externos82.

Por lo mismo, es inadmisible el punto de partida de la fe
nomenología de Husserl y de tenias las formas neocartesianas, 
mucho menos del apriorismo kantiano. El ser que se afirma 
en el pensamiento no es un futro ser de objeto; tal objetualidad 
noemática que se ofreciera a la conciencia no sale aún al 
mundo exterior. No es el mero cogito cogitatnm, sino el cogito 
ens, el que se asigna como punto de partida de la filosofía en
tera. Líl primer cogitatnm del cogito no es mero objeto pensado, 
sino el ens. En consecuencia, la auténtica crítica del conoci
miento no implica en ningún momento una duda real univer- 

bastante unidad. l.<» restantes capítulos tratan de Blondel v Pastal, de la Asia de te 
cantidad, del neorrealismo y pragmatismo americanos

l*f ¿rfrrx <in fortir et Jisti^ner fanr serotr (París 1932) c.3 p. 137-263, cf. p.141- 
145 
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sal. Ltí universalís dubi latió de vertíate, de que habla Santo To
más en pos de Aristóteles, no entraña una duda vivida o 
«ejercida» sobre toda certeza anterior, sino mera duda conce
bida como hipótesis a examinar; y el término de tal proble- 
matización universal es justamente la conciencia clara y refle
ja de la imposibilidad absoluta de realizar una «puesta entre 
paréntesis» de toda certeza sobre el ser de las cosas. Y Mari
tain insiste de nuevo en el análisis de todo el proceso psíqui
co del conocimiento, que clarifica la intelección como una 
trascendencia intencional e inmaterial del sujeto hacia el obje
to real, precisando las funciones de la species impressa, como 
principio del concepto objetivo, y de la species expressa, como 
simple mediación (médium quo e in quo) para alcanzar intencio
nalmente el objeto real y conformación de la mente a él den
tro de la más rigurosa explicación tomista83.

La epistemología, o el estudio de los distintos grados del sa
ber, es decir, de las estructuras y métodos de las ciencias y de 
la filosofía en sus varias disciplinas, ocupa la parte más exten
sa de este grueso volumen. Maritain parte de la fundamental 
doctrina tomista de los tres grados de abstracción, entendida 
como abstracción formal: la abstracción de la materia indivi
dual, que determina el género de las ciencias y filosofía de lo 
sensible; la abstracción de la materia sensible, que determina 
el género de las matemáticas y su objeto de cantidad ima
ginaria y mensurabilidad abstracta; la abstracción de toda 
materia con su objeto el ser puramente inteligible de la meta
física M.

La preocupación mayor de Maritain se ha centrado en ese 
primer nivel del conocimiento de la naturaleza sensible que 
abarca todo el campo de las ciencias y de la filosofía de la na
turaleza, y al que ha dedicado las difusas meditaciones de esta 
obra y de otros escritos85. Ha resaltado el avance inconteni
ble de las nuevas ciencias experimentales con la creación 
constante de sus varias especificaciones, que en el científico

Ibid., p.150-157 191-199 201-230 Maritain mismo se cita con el titulo simplifi
cado de l^es degrés du saroir.

* las de gris du satoir I, 2.' cd. cit., p.71-93
0 ... Había comenzado a tratar de este tema ya desde los primeros escritos; luego en 
Kefiextons sur f tntelhgence (c.6-7), como critica de las teorías físicas modernas, y más es
pecialmente de «la metafísica de los físicos» y la teoría de la relatividad de linstein, más 
ar e, \ tras los difusos análisis de la presente obra, vuelve a retractar el tema, en forma 

mas concisa y con el mismo fondo doctrinal, en La filosofía de la na tur a lera (1935) c.3, 
A7rMCX¿ CcTanA,r" ,945) P 93*125; cn C,e”"aJ sabiduría. 4.” , trad. esp. (Buenos 
lr_ ■ . /q 3-80, y por fin cn Cuatro ensayos sobre el espíritu en su londifión tamal c.4, 

sp. (Buenos Aires 1945), añadiendo algunos aspectos nuevos.
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generan hábitos intelectuales distintos. Frente a la tradición 
antigua desde Aristóteles, que afirmaba la unidad de las mis
mas con la filosofía natural, Maritain apoya la nueva renden - 
cía aun dentro del tomismo, que sostiene la autonomía de esas 
ciencias empíricas y su distinción específicat respecto de la filo
sofía, con sus objetos formales distintos. El nivel cognoscible 
del primer grado de abstracción daría lugar a distintos modos 
de inteligibilidad, como ya de antiguo se distinguía, dentro 
del segundo grado, la matemática y la geometría con sus ob
jetos formales.

La revolución de la ciencia moderna a partir de Descartes, Ga- 
lileo y Newton, que ha llevado a la constitución de las cien
cias físico-matemáticas o, como dice Maritain, a «la matemati- 
zación de lo real sensible», plantea el problema sobre el esta
tuto epistemológico de este nuevo tipo de ciencias, que los 
antiguos llaman «ciencias intermedias» (scientiae mediae). Tal 
modo de saber es considerado, según él, «como formalmente 
matemático, porque su regla de análisis y de deducción es 
matemática, y como materialmente físico, porque lo que así 
se analiza mediante el número y la medida es la realidad físi
ca», si bien añade con Santo Tomás que son ciencias más 
bien físicas, porque su término, sobre el que se juzga, es la 
naturaleza sensible.

De ahí el problema más hondo que plantean estas ciencias 
físico-matemáticas en tomo al realismo de sus construcciones 
o al grado de realidad de las mismas. La física moderna ha 
matematizado en tal escala la realidad sensible, que parece re
ducir a relaciones mensurables o espaciales las aparentes enti
dades físicas que va descubriendo con la ayuda de sus símbolos 
y ecuaciones matemáticas. Piensa Maritain que las nuevas in
venciones, o teorías científicas sobre la estructura interior de 
los átomos con sus modelos cambiables según un sistema pla
netario; las teorías ondulatorias, de transformación de la ma
teria en energía; la relatividad de Einstein, con su relativismo 
de la simultaneidad y del tiempo; las geometrías no euclidia- 
nas o el indeterminismo causal de Heisenberg, etc., han de 
tenerse como interpretaciones simbólicas y matematizadas de 
los fenómenos, carentes de realidad física. Serán, más bien» 
hechos de orden simbólico, mitos científicos o imaginería de la 
ciencia, susceptibles de renovarse y cambiar con el progreso 
de la ciencia. Y los clasifica en la categoría escolástica de entia 
rationis, entes de razón o construcciones ficticias con funda
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mentó en la realidad86. Nuestro filosofo se ha dejado arras
trar más de la cuenta por la corriente del «convencionalismo» 
reinante entre los teóricos franceses de la época, de que en su 
lugar se habló.

En todo caso, el interés mayor de Maritain en sus largas 
excursiones científicas era, y con razón, salvar la fisonomía 
de la filosofía de la naturaleza como un nivel de saber supe
rior al de esas teorías científicas. Y ello frente a las dos ten
dencias extremas: la tradición antigua, que reducía las cien
cias a la filosofía, integradas en la filosofía natural, y la co
rriente de la ciencia moderna, que ye en esa ciencia la última 
instancia del conocimiento del universo y niega una filosofía 
de la ciencia. Es la posición que combate con insistencia en 
defensa de la doctrina tomista de una filosofía natural. La 
acusación constante que dirige a los científicos es que ellos 
convierten invariablemente su ciencia en una metafísica; al 
erigirla en última explicación de la realidad, adoptan alguna 
de las metafísicas aberrantes, como el mecanicismo, el idealis
mo, monismo o materialismo evolucionista, que nada tienen 
que ver con el estudio experimental de los hechos sensibles. 
Y es que la inteligencia tiende, por ley inmanente, a una do
ble resolución de los fenómenos: una «resolución cmpirioló- 
gica», que resuelve los datos de la ciencia en lo sensible, y 
una «resolución ontológica», que hace ascender a una explica
ción ontológica del fondo real de los hechos.

Esta tendencia incoercible de resolución de las ciencias a 
un saber ontológico lo satisface de modo autentico la tradi
cional filosofía de la naturaleza, que, por encima de la constitu
ción atómica u ondulatoria de los cuerpos, explica por vía 
deductiva la naturaleza de la materia, a través de los cambios 
sustanciales, por la doctrina del hilemorfismo, y sus conse
cuencias de distinción de sustancia y accidentes, cantidad y 
cualidad, realidad relativa del espacio y tiempo basados en 
la cantidad y movimiento. Maritain no ha desarrollado esta 
filosofía, pero ha luchado con tan difusos discursos por su 
reconocimiento y mostrado con precisión tomista su estruc
tura.

Filosofía del ser. — Para Maritain es fundamental la me
tafísica, o filosofía del ser, en que culmina todo el sistema to
mista. Es la que llama la auténtica sabiduría humana, a la

* Les dtgtí du jaroir p.273-302, Vilmofia dt la naturalf^a c .V 2 " p 176-177, Ciencia 
y lahiaxria p 58-66; Cuatro rntayoi fobrt t! fíf,intu rn tu condición carnal p 147-158.
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cual se subordina la filosofía de la naturaleza en cuanto filo
sofía del ser sensible o ente «móvil».

De la metafísica, o filosofía del ser, trataba ya en su pri
mera obra, trazando amplia síntesis de la misma en cuanto 
ontología. Su objeto es «el ser en cuanto ser», objeto adecua
do también de la inteligencia dirigida a la verdad, significan
do su conformidad con la realidad de los seres. También el 
ser en común de la metafísica abarca en sí todos los seres 
particulares desde la óptica de lo inmaterial o por abstracción 
de toda materia. Y el análisis del ser, primer inteligible, es 
llevado por la distinción de su doble momento primordial: el 
ser es lo que es, significando la esencia, la realidad inteligible y 
constitutiva de cada caso (lo que es o el sujeto que existe), y 
el acto de ser o la existencia. Mantain pone aquí el acento en 
la explicación de las esencias como principios de toda determi
nación de ser y de toda inteligibilidad de las cosas, que en su 
estado abstracto en la mente constituyen las esencias universales 
o conceptos, objeto directo del conocer científico y filosófi
co Bien entendido que estas esencias son consideradas en 
connotación intrínseca con su propio acto de existir o exis
tencia, del que se distinguen y del que reciben su realidad 
cxistcncial, ya que la metafísica, como las ciencias, se dirige a 
conocer la realidad de los seres. Y desde estos análisis básicos 
se desarrolla el esquema de las demás tesis de la ontología: el 
supuesto o la esencia como naturaleza individual, la sustancia 
v los accidentes, el acto v la potencia con su proceso discursi
vo hasta el Ser subsistente o acto puro*.

El problema de la metafísica, o filosofía del ser, ha sido 
de nuevo estudiado por Maritain en Los grados del saber, fiero 
va sin explicitación de las tesis ontológicas y como continua
ción de los grados de saber antes expuestos, es decir, desde 
la perspectiva epistemológica o de la estructura de esta cien
cia suprema. Es lo que llama el estudio «dianoético», que se 
reduce a un ligero análisis del «inteligible metafísico», el ser 
en común, objeto de la metafísica, que «reabsorbe en si los 
géneros y las especies», v, por lo tanto, todos los objetos de 
los seres particulares. Este ser es denominado «transensible» 
o «transobjetivo», y de él se analiza, en breves trazos, su for
mación por abstracción de toda materia, y su tipo peculiar de 
abstracción análoga de todos los modos de ser particulares, 
que da lugar a un concepto trascendental, en el cual, sin em-

lüfrodiurróit a la fihftfit n 49-53. trad. cit , p. 162-225 
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bargo, se contienen o significan todos los géneros y seres 
particulares, sin determinación de ninguno de ellos. De este 
concepto metafisico del ser se derivan, como propiedades 
igualmente trascendentales, los valores ontológicos de unidad, 
verdad, bondad y belleza, porque se realizan en todos los seres 
reales, en grados análogos y en la medida en que son seres. 
La metafísica del ser se despliega por el estudio de esas nobi
lísimas propiedades, de su dinamismo o principios causales y 
de la división y estudio de los demás modos determinados y 
categoría del ser88.

Del ser inteligible ontológico (por análisis dianoético) dis
tingue Maritain «el transinteligible por intelección ananoéti- 
ca». Es la metafísica de los seres espirituales, que existen sin 
ninguna materia y no sólo prescinden por abstracción de ella: 
el alma humana separada, la teoría de los puros espíritus y la 
metafísica de Dios. El conocimiento de tales seres espirituales 
es puramente analógico y muy imperfecto, a través de las 
nociones y categorías que prescinden de toda materia. Traza 
sobre ello un breve esbozo de la teodicea o conocimiento de 
Dios: el valor analógico de las cinco vías como demostración 
de la existencia de Dios: de los «nombres divinos» o conoci
miento de la esencia y atributos de Dios por la analogía de 
las «perfecciones puras» que se encuentran en las creaturas; el 
proceso de elevación analógica de estas perfecciones por los 
tres momentos de afirmación, negación y eminencia. Maritain 
insiste, frente a las desviadas corrientes de hoy, en la recta in
terpretación de esta teología apofática (negativa) de Santo To
más, que no termina en mero agnosticismo o antropomorfis
mo, sino en un auténtico conocimiento —aunque imperfecto 
y abstractivo— de Dios cuando se le atribuyen como intrín
secas o por la vía formal-eminencial las perfecciones puras 
del mundo creado. E insiste de modo especial en la aplica
ción a Dios del nombre de persona, que se realiza a modo tan 
eminente en Dios-Trinidad como paso al último nivel del sa
ber, que es su singular concepción filosófico-teológica de la 
experiencia mística, tan ampliamente descrita aquí y en otros es
critos 89.

Maritain ha dedicado, asimismo, dos ensayos posteriores 
al tema metafisico, donde repite con nuevos matices la onto-

“ L¡ dt^rtj da rarotr III: 2 " p.416-431.
. . Jb’d ’ P 432 484, cf. c.4- Le¡ degrrs du jatotr ¡ufíra-rationrl xtyíttqitf ti

pniosop it p 89- 94, donde Maritain incorpora como ultimo nivel del saber sus amplias 
reflexiones sobre la mística, sobre todo según San Juan de la Cruz
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logia tomista. El primero: Siete lecciones sobre el ser y los prime
ros principios de la ra^ón especulativa (1934), reitera especialmen
te esos dos motivos. La noción del ser en cuanto ser se obtie
ne por una cierta intuición, que califica de «intuición cidéti- 
ca», «abstractiva» o «una visualización eidética en la trans
parencia de una idea o concepto». Se trata de una suerte de 
intuición impropia, equivalente a la noción común de la apre
hensión del ser, una cuasi intuición metafísica «con abstrac
ción de todos sus modos o aspectos particulares». Y forma el 
concepto de universal extensión, pero de intensión mínima, 
significando sólo la nota común de «lo que es o existe». Se 
describe luego su primera explicitación en esencia y exis
tencia, realmente distintas en todo lo creado; y después, sus 
modos universales o los trascendentales, la división en acto y 
potencia, etc.

El ensayo se detiene especialmente en describir su carác
ter dinámico o el ser en dinamismo: la inclinaáán que sigue a 
todo ser o forma y se refunde en el amor o caridad. Luego 
se exponen los principios del ser: son detallados los princi
pios de identidad, de razón suficiente y de causalidad, con 
empeño especial de conjugar el determinismo de los agentes 
causales con la contingencia y el azar. Otros múltiples princi
pios y axiomas que resultan de la causalidad eficiente son ex
puestos a continuación90.

El ensayo siguiente: Corto tratado de la existencia y del exis
tente (1947), tiene la peculiaridad de poner el énfasis en la 
existencia y darle prioridad sobre el estudio de la esencia, si
guiendo la novedad de la corriente existencialista, frente a la 
posición primera de tratar las esencias como objeto directo 
de la filosofía. Desde el prólogo proclama que «el existencia- 
lismo de Santo Tomás es el solo auténtico», consistente en 
«la primacía que da a la existencia y a la intuición exis
tencia!». La suya es «la filosofía de la existencia y del realismo 
cxistcncial», al contrario de otros existencialismos, que afir
man «la primacía de la existencia, pero negando las esencias 
o naturalezas». Lo muestra tanto por la primera aprehensión 
o «percepción abstractiva del ser», cuya intelección son «co
sas o sujetos existenciales», como, sobre todo, por la función 
del juicio, que es «una función existencial, porque restituye

exntencial ya en el orden especulativo.
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las esencias a la existencia», cuando, para Kant, el juicio tiene 
mera «función ideal»91.

Maritain reitera luego sus análisis sobre la «intuición abs
tractiva o visualización eidética» del ser, que nos presenta el 
ser, en toda la riqueza de su inteligibilidad y «en toda la am
plitud analógica y trascendental, inviscerado en la imperfecta 
y múltiple unidad de su concepto». En larga reflexión sobre 
el esse o existir y «aquello que es» o el ente, tematiza que «el 
concepto de existencia no puede ser separado del de esencia». 
Lo que no implica identidad, pues en seguida añade que «la 
tesis fundamental de Santo Tomás es la distinción real de esen
cia y existencia en los seres creados», explicando la perfección 
y actualidad del esse por ser participación creada del Ipsum esse 
subsistens.

Obviamente, la segunda sección sobre el existente no es 
análisis de la sola esencia, sino del sujeto o suppositum, defini
do en relación con la esencia. «El supuesto es lo que tiene 
una esencia, lo que ejerce la existencia y la acción o lo que 
subsiste. Lo que se analiza es la esencia ya como subsistente 
y propia de la sustancia»; es considerada como «sujeto de la 
existencia», que en el hombre deviene persona. De ahí deriva 
ya Maritain a su tesis del conocimiento de nuestra subjetivi
dad por una misteriosa «intuición existencial» no conceptuali- 
zable, pasando luego a su reflexión favorita del conocimiento 
de la «subjetividad trascendente», descubierto, de algún modo, 
en la subjetividad creada por el conocimiento connatural o 
místico92.

Etica y filosofía cristiana. —De esta filosofía especulativa, o 
«intelcctualismo existencialista», deriva decía en el escrito ante
rior una filosofía práctica o de la acción, que es la ética. Maritain 
trató sólo tardíamente de la filosofía moral, dedicado entre tanto a 
los problemas práctico-políticos y del arte. Y primero desarrolló 
sólo el tema polémico del estatuto epistemológico de la ciencia mo
ral práctica en conexión con la cuestión de la filosofía cristiana. In
diquemos antes su doctrina sobre la moral teórica.

Esta doctrina la expuso en el curso de Nueve lecciones sobre las no
ciones primeras de ¡a filosofía moral (1951), una síntesis de los princi
pios y nociones fundamentales de la ética. Su punto de partida es el 
análisis de los grandes sistemas morales contrapuestos a la ética clá
sica que se desarrollan desde la ética kantiana y las teorías poskan- 

í u' CMrt tra,tr * rrxfUfncr rt de Crxutant (París 1947), hwit-hrotes p9-13, c.l p.32-38. 
: ’ Ibid , p.46-47 61, c.3 p 103-139 
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nanas, como el sociologismo positivista. Maritain destaca bien sus 
errores y los rechaza, pero su actitud ahora ha evolucionado. En to
dos ellos encuentra una parte de verdad, que es preciso integrar en 
una comprensión adecuada de la moralidad, como los mismos des
cubrimientos de Freud, del marxismo o de las teorías inglesas de la 
intuición y del sentimiento, que iluminan las situaciones concretas 
del hombre y el fondo oscuro de sus instintos y pueden enriquecer 
la experiencia moral, base de la recta aplicación de las normas mora
les. A un examen histórico y crítico más amplio dedicó una obra pos
terior”.

En cualquier caso, es necesario el recurso a la metafísica y sus 
principios para establecer y justificar la validez objetiva, real, de las 
normas y de los valores morales; los fundamentos de una moral 
auténtica se encuentran en la metafísica. De ella emanan los concep
tos superiores y básicos de los que depende todo el orden moral, 
anclado en la naturaleza y relaciones esenciales de las cosas, en el 
bien objetivo y, en definitiva, en Dios, creador del hombre y de sus 
leves. El concepto primero y sistematizador de la moralidad es el de 
bien, equivalente al concepto trascendental de srr y fundado en él. El 
bien moral, propio del hombre, estriba en la pienirud o perfección 
ontológica de su ser alcanzado por la acción libre. Se concreta en el 
ob|eto bueno presentado por la razón, y este objeto del bien racio
nal, al que todos los actos libres deben tender como voluntades de 
amor al bien proporcionado, constituirá la fisonomía propia de la 
ética tomista como una moral ob|etivista: moral de los bienes y del 
amor antes que moral del deber u obligación. «La bondad, o la rec
titud de la acción moral, depende de la bondad del objeto». Y el 
primer principio de la moralidad, del que todas las demás normas 
derivan, se forma sobre este concepto primario del bien: Se ha de ha
cer el bien y evitar el mal; tal es el verdadero imperativo categórico’4.

Maritain incorpora a sus análisis básicos la noción del valor mo
ral, que para él es un aspecto distinto del bien, situado en la pers
pectiva de la especificación de los bienes como fines. Por ello atri
buye a los juicios de valor el discernimiento o especificación de los fi
nes v bienes morales Y sostiene que estos juicios nacen de un modo 
de conocimiento especial, que es conocer por las inclinaciones natura
les, enraizadas también en la razón «operando vitalmente». Los va
lores morales se expresan asi por las tendencias de aprobación o re
chazo, elogio o indignación. I-a teoría de los valores es puesta tam
bién en conexión con los conceptos clave de la obligación v de las 
normas morales, c influye en cierta atenuación del sentido rígido de 
las leyes. Maritain distingue el doble momento de la norma-piloto, de 
orden de causalidad formal o de simple regla y medida, que cons-

\mf lefoií w le¡ mf/Mj prrnirrrí de k> JfbttaMpbu íPiríS. Tcqui.
P 1-24 54 Ct La pMesophtr mortk torforuf* et enn^e des graadu nrtmets (K*m,
(«allimard. 1*>60)

04 Ibid . p 2 84-85
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tituye el bien, de la norma-precepto o mandamiento, que impone una 
obligación. La norma moral se salvaría esencialmente en la primera 
noción; es en la perspectiva judeo-cristiana donde se ha impuesto la 
connotación de un mandato divino e inviolable, dando a la religión 
cristiana una atmósfera de miedo y terror que no existía en la con
cepción de los griegos, y que las presiones sociales han converti
do luego en norma-coacción^. Maritain ya se resiente en ello de la in
fluencia del «pensamiento moderno» y progresista.

Los bienes y valores, con la obligación moral que implican, van 
unidos a los fines, y todo el dinamismo de los actos voluntarios 
constituye un entramado de medios y fines, que, a su vez, se orde
nan a fines superiores y, en definitiva, al fin último, resolviéndose 
toda la actividad libre en la tendencia al bien supremo o fin último, 
que es el deseo de la bienaventuranza. Aquí Maritain plantea de 
nuevo todo el problema de la moral natural, repitiendo la solución 
sobrenaturalista que había expuesto en escritos anteriores: que no 
existe, en el estado actual de la naturaleza caída y sobreelevada, más 
que un fin último para el hombre, que es el bien absoluto consisten
te en la visión beatífica de Dios en sí. Si la filosofía moral ha de ser 
adecuada a su único objeto existencial, que es la beatitud eterna, por 
fuerza habrá de ser una ciencia práctica capaz de dirigir la acción 
humana a ese fin sobrenatural. Deberá, pues, asumir de la fe el co
nocimiento de dicho fin de la beatitud y ser una filosofía subalternada 
a la teología96.

Tal es la famosa tesis de «la filosofía moral adecuadamente toma
da, es decir, subalternada a la teología» y en continuidad con la fe 
revelada, que Maritain la expuso en su opúsculo De la filosofía cris
tiana (1933), y que, habiendo recibido las críticas de los teólogos, la 
sostuvo tenaz y ampliamente en Ciencia y sabiduría (1935), y aquí si
gue defendiéndola”. Está en conexión con su peculiar concepción

Ibid., p.32-37 46-57 1 34-142. Igual condescendencia con el pensamiento liberal 
aparece en sus apreciaciones sobre la noción de sanción (lee.9 p. 177-186). la pena como 
castigo, o mal infligido al delincuente, es irracional c incide en el orden de la venganza, 
sobre todo la pena de muerte. La sanción pública debe tener simple valor de enmienda 
v recuperación del orden.

”6 Xtuf Irfons sur les notions premieres de la pbilosoph/e morale, ibid., p.97-108. A conti
nuación explaya Maritain otra incursión en el campo teológico, \ que ha generado un 
error muv difundido por los teólogos progresistas (sobre todo por Rahncr), bajo el ti
tulo L<z dialéctica inmanente de! primer acto de la libertad (lee.6 p.l 19-130), que es repetición 
condcnsada de lo que había expuesto en Kaison et raí son s (París 1947, trad esp. til alcance 
de la ra-on. Buenos Aires 1959) c.6 p.l 11-131. Partiendo de una interpretación desviada 
de una doctrina de Santo Tomás sobre la obligación de ordenarse a Dios desde el uso 
de la razón (que nosotros con frecuencia expusimos en su intrincada problemática), sos
tiene que el hombre no crevente que desde lo profundo de un acto de libertad auténtico 
v expresivo de su personalidad, hace su opción por el bien honesto, ya se ordenó debida
mente a Dios \ recibió la gracia y justificación; tal dirección al bien conllevaría un acto 

c fe irtualmente implícito»*, aunque desconozca o niegue expresamente a Dios. Seria, 
P1105’ cnMlann inconsciente, por lo que los ateos propiamente tales serían muv po- 

cristianos anónimos y en realidad ateos, tan aireada por Rahner y des
provista de fundamento sólido.

De la philosopbie chretienne (París 1933) p.71 124 148-158, Ciencia y sabiduría. 1: U



florecimiento del tomismo. J. Manían 439
de la filosofía cristiana, que allí explayaba y de continuo la emplea- 
una filosofía teologizada, o «filosofía en la fe», que reflexiona en el 
campo teológico y se continúa con la sabiduría divina y la experien
cia mística. Maritain no es blondeliano, pero se acerca a sus posirío- 
nes. El hombre no tiene una exigencia natural a La sobrenatural y la 
gracia; pero de hecho se halla en estado sobreelevado, y ello implica 
la misma elevación de su saber natural. La filosofía no se dice cris
tiana por simple confortación extrínseca del sujeto creyente, que es 
guiado por la fe en su discurso puramente racional, sino es «elevada 
ultra suum specificum por relación al modo de operar y a las condicio
nes de su ejercicio»4*.

En tal sentido, la ética natural, tal como se dio en los pensado
res paganos, tiene, sin duda, verdadero «estado» de ciencia, aunque 
imperfecto, capaz de desarrollar normas universales de la conducta. 
Mas «en el campo del conocimiento práctico no sólo no podría llegar a la 
edad perfecta, pero ni siquiera podría existir como ciencia», porque 
en las condiciones existenciales del estado de elevación no podrá co
nocer su ob|eto —la beatitud sobrenatural— sin recibir luz de la fe 
y los principios de la teología, y entonces se configura como «filoso
fía subalternada a la teología»; de otro modo sería impotente para 
una dirección práctica de la acción humana hacia su fin último94.

Asi se configura su «filosofía moral adecuadamente tomada» 
o práctico-práctica. No es una ética puramente filosófica o natu
ral, sino que está «subalternada a la teología en razón de sus princi
pios, de una manera completiva y perfectiva» y resultando una filo
sofía cristiana positiva; virtud intelectual capaz de adentrarse en los 
misterios sobrenaturales, de juzgar connaturalmente los bienes cris
tianos de la caridad, e implicando, por tanto, la gracia. Mientras que 
la mera filosofía moral es «esencialmente insuficiente para dirigir la 
conducta humana» como saber práctico, y permanece «como un es
bozo o incoación de la ciencia, un conjunto de materiales filosóficos 
preparados para la ciencia», no como ciencia propiamente tal

Prolijamente y con gran lujo de erudición escolástica, Maritain 
sostiene esta su teoría en respuesta a las objeciones de los dos teólo
gos dominicos Th. Deman y S. Ramírez, quienes, naturalmente, no 
fueron convencidos. Iji nueva filosofía moral adecuada y dirigiendo 
la vida sobrenatural de la gracia y las virtudes infusas es, a todas lu
ces, una teología, o mejor, mezcla de ciencia teológica y de pruden
cia infusa, e implica desestima y rechazo de todas las riquezas del

se a la teología»
90 Ibid.p.88 132.

Ibid.. 104 158-162
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pensar ético acumuladas durante siglos por la reflexión filosófica de 
los no creyentes. Maritain es también teólogo y tiene derecho a dis
currir en teología, mas no a esta mixtificación híbrida entre lo teoló
gico y lo filosófico10’.

Política y religión.—Bajo este título se pueden agrupar los 
numerosos y breves ensayos que Maritain publicó en su segundo 
período, y que contienen sus teorías más originales de carácter so
cio-político y político-religioso, las más conocidas y objeto de viva 
discusión, si bien han perdido en gran parte su actualidad.

Una evolución se hace patente en el pensamiento de Maritain sobre 
este campo de lo que él llama su filosofía práctica o política. La 
evolución se constata entre la obra primera y las siguientes. Esta 
obra se llama Primacía de lo espiritual (1927), expresión usada por 
Mounier para sus disquisiciones socio-políticas, aunque en otra di
rección. Refleja la posición ideológica del Maritain adicto aún al 
movimiento de la Acción Francesa, y la escribe bajo la penosa im
presión producida en él por la reciente condenación de Maurras y 
de su obra. «La lección de la crisis a la que asistimos es... una afir
mación absoluta de la primacía de lo espiritual... Debemos afirmar, 
como una verdad superior a todas las vicisitudes del tiempo, la su
premacía de la Iglesia sobre el mundo y sobre todos los poderes te
rrestres» ,('2. La profusión de citas de los documentos pontificios des
de Gregorio XVI y el Syllabus de Pío IX a León XIII es muy vasta, 
llevando a Maritain a hacer suya la condenación del liberalismo. Dis
tingue, en efecto, siete errores dentro del mismo, que abarcan todo el 
arco de los errores liberales, desde el libre pensamiento y liberalismo 
religioso hasta el liberalismo político de Rousseau y la independen
cia de los Estados respecto de cualquier instancia moral y espiritual103.

Con la obra Del régimen temporal y de la libertad (1933), escrito 
seis años después, ha sobrevenido un cambio profundo en la filoso
fía religioso-política de Maritain, que sacude su postura «autoritaria» 
o jerárquico-espiritual anterior, retornando a la actitud liberal y so
cializante de su formación juvenil. Todo el interés se dirige —según

Ibid., Anexo. Respuestas a nueras objeciones (del P Ramírez) p 207-223. Posterior
mente, el mismo P. Ramírez, en una réplica (De phifosophía morah cbrtsliana: Divus Tho- 
mas 14 (Friburgo 1936]), dio una respuesta cumplida, iluminando y rebatiendo los vanos 
tbeolojtpumena sobre las vinudes infusas, etc., que habían sido extrapolados por Maritain.

Primacía de lo espiritual c.3, trad. esp (Buenos Aires 1947) p.103-104. 1.a obra 
repite y amplifica las reflexiones contenidas en Une opmton de Ch. Maurras et le deroir des 
catbohques (París 1926).

Primacía de ¡o espiritual p. 177-193, la enumeración de los errores liberales según 
Maritain: 1) Que hace consistir la libertad en la independencia respecto de toda regla 
extenor o libertad de pensamiento. 2) Negar el derecho del poder espiritual para inter
venir en las cosas temporales 3) Que la sociedad tiene un fin de orden moral v no sola
mente material 4) El deber de la sociedad civil no es sólo respetar las libertades indivi
duales y asegurar el bienestar material, sino también el bien moral 5) Que el poder civil 
tiene su fuente primera no en Dios, sino en la multitud, como decía Rousseau. 6) Que 
a leyes civiles no obliguen en conciencia. 7) No es necesario Cristo (la Iglesia) para sal-
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el título— a exaltar y construir ese régimen temporal de la sociedad 
cristiana, su autonomía frente a cualquier autoridad eclesial.

La obra se enmarca como un canto y glorificación de la libertad 
según el título de la primera parte: mu filosofía dt la libertad. La li
bertad tiene su «raíz metafísica» en la naturaleza, es dada al hombre 
como libre elección, y esta «libertad ¿nidal» no hace falta adquirirla; 
pero esta raíz metafísica debe fructificar en el orden psicológico y 
moral, debe crecer y desarrollarse hasta la conquista de la libertad 
terminal, o su plena expansión según las exigencias de la personali
dad. Esta expansión es doble: por la vía de la inteligencia t hayra la 
sabiduría y plena posesión espiritual, que es llamada «libertad de 
exultación»; por la vía de la voluntad, a la plenitud del amor, que 
es la «libertad de autonomía» |ÍM.

Esta concepción de la libertad tiene su consecuencia del orden 
social en una propia filosofía política, según 1a cual la sociedad está 
esencialmente ordenada al desarrollo de la persona en «el bien co
mún temporal», que es la recta vida terrestre de la multitud no sólo 
material, sino moral. Dicho bien común temporal está «indirecta 
aunque intrínsecamente subordinado al bien intemporal de la perso
na El bien común temporal es un fia mtermediano o afranaknte, que 
por su especificación se distingue del fin último e intereses eternos 
de la persona, pero envolviendo esencial subordinación al mismo, 
del que recibe su regla y medida». De ello se sigue que la sociedad 
política, aunque especificada por su fin terrestre, tiene por misión 
desarrollar las condiciones de vida material, intclectural o moral que 
ayuden a cada persona a «cumplir su destino eterno y progresar ha
cia la perfecta libertad». Iwi filosofía política no se orienta así hacia 
la pura realización de la libertad, ni menos a una libertad como do
minación exterior de la naturaleza y de la historia» (creación de bie
nes económicos o de poder), sino a realizar el «progreso de la liber
tad interior de las personas, que hace de la justicia y amistad los 
fundamentos de la vida social»

Es la filosofía política que llama Maritain, como Mounier, comu
nitaria y personalista. Y como este, de quien recibe la definición de per
sona ,c*, separa en el hombre la doble dimensión de individuo y per
sona. «La raíz metafísica de la personalidad es la subsistencia del es
píritu, y en los seres corporales, la individuación es de h materia». 
Y entonces aplica dos conocidas fórmulas de Santo Tomás (referidas 
a la persona) a su ficticia distinción entre individuo y persona, dedu
ciendo su arbitraria consecuencia: que las personas son miembros de 
la sociedad sólo en parte, es decir, en su condición de individuos, por
que como personas son un todo, y no pertenecen en tal sentido a la

"M /)» nfl/wr te*f»nl el dt la liberte (París, Desrice. 1933) p.35-42. 
D» WV"" temperel el de la liberte, ed. cit.. p 46-54. ____
Ibid p 56: «l'l ser humano es una persona, es decir, un universo de narurate» 

espiritual dotado de libertad de elección y destinado a te libertad de autonomía». U 
p.57 64.
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sociedad política; en el todo de su ser personal son superiores a la 
sociedad y a su bien temporal. Forman entonces la comunidad de 
personas, el reino de los espíritus, ordenado al bien divino, que en 
lo cristiano constituye la Iglesia.

De aquí procede Maritain a ulteriores consecuencias; ante todo, 
la estructura de tipo pluralista de la sociedad moderna, orientada a 
garantizar «la libertad de autonomía de las personas» y que salve 
con institución adecuada la variedad cultural y diversidad religiosa 
de las distintas «familias espirituales» o grupos, que habrán de con
servar su propia autonomía. No se podrá imponer «un conformismo 
confesional», sino que se han de tener en cuenta «las divisiones reli
giosas» y, sin declinar en un «liberalismo dogmático», se habrá de ir 
a una «tolerancia civil» que imponga en el Estado el respeto a las 
conciencias.

Según esto, el Estado confesional del régimen medieval debe dar 
paso a una cierta «forma democrática» en que se salve «una civiliza
ción de inspiración religiosa cristiana y en que la ciudad se muestre 
vitalmente cristiana, sin que haga prevalecer con su aparato coactivo 
una religión estatal». Tal es la organización de la ciudad terrestre 
que se vislumbra para el mundo moderno, y que incluso es llamada 
«la noción del Estado laico cristiano». El respeto de las libertades de 
todos favorecería la vida espiritual de las personas, y con ello el flo
recimiento del cristianismo verdadero, piensa Maritain. Y así se 
alumbrará una nueva cristiandad, que en el plano temporal traerá pro
funda transformación de las estructuras sociales. El término de cris
tiandad, de mundo cristiano, no designa la Iglesia misma, sino una ci
vilización o cultura inspirada por los principios cristianos. Y la fa
mosa distinción de la tesis e hipótesis ha de ser sustituida por la no
ción del ideal histórico concreto, que se realizará en esa nueva forma de 
cristiandad con un Estado laico o desacralizado, pero vitalmente ins
pirado por los valores cristianos ’n'.

Humanismo integral.— Estas teorías sobre el nuevo régimen 
temporal de la cristiandad moderna han sido recogidas íntegras, re
petidas y amplificadas en la obra posterior, Humanismo integral (1936). 
Aquí ya son tratadas desde una óptica nueva, la del humanismo, 
problema que había adquirido «importancia central» ante las nuevas 
directivas comunistas referentes al «humanismo socialista».

El humanismo es entendido, en sus múltiples divergencias, 
como concepción que tiende a hacer al hombre más verdaderamente 
humano y a manifestar su grandeza original, haciéndolo participe de 
todo cuanto pueda enriquecerlo en la naturaleza y en la historia. Las

' 'r , lb‘d.p 58-59 85; cf. p 66-88; II: Región tt ctiliurt: 2." p.122-123 136. Cf p.127: 
«fcl orden profano o temporal se ha constituido en el cuno de los tiempos modernos. 
ffSPeCto . , orden espiritual o ‘sagrado*, no por relación de ‘ministerialidad’, sino de 
tud»nOnUa ’ ° ^Ue n° eXdUyC’ ‘UyO* e’ rcc<inoc,m,cnto de la primacía de lo espin-
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diversas formas que se han dado en la historia las reduce Maritain 
a dos especies: e/ humanismo teocéntrico, que reconoce que Dios es el 
centro del hombre, c implica el concepto cristiano del hombre peca
dor y redimido y sus principios de la grasa v libertad.

E/ humanismo antropocéntrico, el cual cree que el hombre mismo es 
el centro del hombre y de todas las cosas, e implica un concepto na
turalista del hombre y su libertad. De este humanismo son princi
palmente responsables el espíritu dd Renanmirnto y de la Reforma. 
De ahí inicia Maritain sus largas incursiones históricas sobre la de
gradación de la civilización cristiana medieval, que, en virtud de 
esos fermentos, desde el comienzo del Renacimiento ha pasado pro
gresa amente de un régimen sacral cristiano a un régimen humanís
tico, eliminando sus fuentes trascendentes y religiosas K*.

El resultado ha sido, a través del racionalismo, el liberalismo y 
la revolución burguesa, el nutro humanismo antropocéntnco, que su
prime la trascendencia divina, sustituida por la filosofía de la inma
nencia. Las raíces del mismo están, pues, en el ateísmo, cuyo mode
lo se centra en el marxismo. Mantam elabora entonces un largo ex- 
cursus sobre el significado del ateísmo soviético, tratando de recon
ducir la interpretación del comunismo ruso a un sentido muy dife
rente del análisis clásico: no estriba en una mera superestructura 
ideológica de lo económico, sino en un dogmatismo metafísico que 
pone el absoluto en el dinamismo de la materia y en la misión re
dentora del proletariado. El ateísmo ruso tiene un significado reli
gioso y mesiánico. Y Mantam, que mira con simpatía el proceso del 
comunismo, piensa que los hombres de Rusia inmersos en ese ateís
mo pueden transformarse fácilmente, con la ayuda de la gracia, en 
cristianos anónimos, por cuanto su ideal de algo absoluto puede 
ocultar una oscura fe en Dios aun profesando el ateísmo

De ahí vuelve Mantam al tema antenor, que es el ideal histórico 
de la nueva cristiandad. Sus rasgos son ahora descritos por contraposi
ción analógica con el «ideal histónco de la cristiandad medieval». Si 
la Iglesia es inmutable, la ciudad terrena vitalmente cnstiana repre
senta un concepto analógico que puede realizarse en modos esencial
mente diversos.

Ahora bien: la cristiandad medieval realizaba una concepción sa
cral de lo temporal según la idea histórica del Sacro Imperio. Sus 
caracteres centrales eran la unidad orgánica máxima: una organiza
ción de naciones cristianas unidas bajo el poder supremo del PaP® 
en lo espiritual y del emperador en lo temporal. El régimen de la

M'trtl, trad nal. í mtrurait (Roma 1946) tncr p. 11-12

Ibid c 2 2" p 58-59; cf p. 37-62. Como última consecuencia, Minmm abriga
1 (habilidad de un renacer del cristianismo en la Rusta mar- 

abriera el camino al humanismo integral, huma

in*

la ilusión (p.62) de la gran pn 
xi>ta a travo* de una heroica lucha que
no \ do ino
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ciudad terrena tenía sólo función ministerial o de causa instrumental 
respecto de lo espiritual; el orden político era tenido como medio 
para la vida eterna, y el bien común de la ciudad era un fin infra- 
valente, subordinado a la consecución de los bienes espirituales de 
sus miembros.

Pero en el mundo actual, y tras la disolución de la civilización 
medieval por los principios del liberalismo y el humanismo ateo, 
que han desacralizado la vida social, ya no es posible edificar asi la 
ciudad temporal. Ahora se impone una concepción profana y no sa- 
cral de lo temporal aun dentro de la organización socio-política del 
Estado cristiano.

Dos son los principios que predominan en el nuevo sistema. El 
primero es «la autonomía del régimen temporal en cualidad de fin inter
medio e infravalente», que configura «la nueva concepción cristiana 
del Estado laico». Será simple Estado vitalmente cristiano por la ani
mación cristiana de sus miembros, pero separado de las competen
cias de la Iglesia, y se distinguirá de un Estado neutro o antirreli
gioso por la colaboración que ha de prestar a las organizaciones reli
giosas.

El otro principio es el pluralismo, nueva exigencia moderna, en 
oposición a las concepciones totalitarias, y que se extiende a todos 
los niveles: en lo administrativo e institucional, en que se exige «la 
autonomía» de las distintas regiones y culturas en un Estado descen
tralizado; en lo jurídico, porque tal solución pluralista reclama el 
respeto a la diversidad religiosa de confesiones y de no creyentes 
dentro de la convivencia civil. Y el pluralismo también en lo econó
mico, donde Maritain imagina una suerte de copropiedad de los bie
nes en que los propietarios se unan en cierta socialización, sin inci
dir en el colectivismo estatal. La ciudad pluralista conlleva especial
mente la «libertad» de las personas en la expresión de sus opiniones 
y en sus actuaciones religiosas y políticas dentro de la justicia y de 
la solidaridad mutua para la edificación del bien común. La ciudad 
terrena promueve asi la vocación de la persona humana a su pleni
tud espiritual y «a la conquista de una verdadera libertad» en la 
amistad y comunión fraternas1’0.

Con estas y otras reflexiones, Maritain configura la estructura de 
«la ciudad laica vitalmente cristiana o del Estado laico cristianamen
te constituido», en que consiste «el ideal de la nueva cristiandad», 
que es una «democracia personalista, en oposición a la falsa concepción 
liberal de los tiempos modernos (basada en la teoría de Rousseau) y 
al ideal sacral del Medievo». Para ello exige profundas transforma
ciones del Estado actual capitalista y una constante actividad política 
de los cristianos que lleve, «por la disolución del actual régimen, a 
un régimen nuevo de civilización» conforme con las exigencias

Ibid., c 4 p. 105-129; c 5 p.131-163; E/ tdeai bufoneo dt 
p. Ij/js 

ana narra crütiandad
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evangélicas. Y hasta habla de verdadera revolución para establecer 
«el orden nuevo»1,1.

En el período posterior de su estancia en Norteamérica, Mari- 
tain siguió multiplicando sus escritos pan la difusión de su ideario 
llamado ahora su «filosofía política o humanismo político». Uno tras 
otro fue publicando Leí derecbot del hombre y la ley natural (1942), 
Criitianitmo y democracia (1943) y Prmcifñi de mu política bmeatuta 
(1944), breves y reiterativos ensayos de sus teorías, enriquecidos 
ahora con nuevos matices. En estos dos últimos ya presenta abierta- 
mente su sistema como la democracia de «inspiración evangélica», 
reflejando la «filosofía cristiana» en este plano, v se olvida de la an
terior fórmula de «la nueva cristiandad», con arreglo al clima demo
crático que encontraba en América. Tal «filosofía democrática de la 
nueva sociedad o filosofía política humanista», aunque recibe su ins
piración de los principios cristianos, concibe la sociedad distinta y 
separada de la religión y de la fe. El cristianismo no está enfeudado 
a la democracia ni a ninguna otra forma política, y el cristiano pue
de prestar adhesión a ese o a otros modos de régimen político, mo
nárquicos o republicanos. Pero es sólo constatar que «el impulso 
democrático ha surgido en la historia como una manifestación tem
poral de la inspiración evangélica»"2.

Entre los principios de tota política bttmatüsta, Maritain expone la es
tructura política de la democracia, apelando ya al lema de Abraham 
Lincoln: gobierno por el pueblo y para el pueblo. Se distingue de la 
falsa democracia liberal de Rousseau y de la democracia anarquista 
de Proudhon. La autoridad no tiene su fuente primera en la multitud; 
viene de Dios a través de la naturaleza de la sociedad y reside en el 
pueblo sólo virtualmente para ser comunicada a sus representantes 
en el ejercicio del poder, según la doctrina de Santo Tomás y de su 
escuela. Dicha «democracia orgánica», que de suyo tiende a organi
zarse en república, se configura como un sistema de representación 
parlamentaria con funcionamiento de partidos, distinción de poderes 
y control del gobierno por el parlamento. Su más preciado fruto 
está en la igualdad ciudadana, distinta de un igualitarismo absurdo"5.

'" nttgnú, trad. at. 142 159 192 196-197 203.
"2 Cbruiudijft tt Dúncrthe (Nueva York, La M ai son Franfaue, 1943) p-42-43 

49ss 76. De nuevo vuelve aquí Maritain sobre el problema del comunismo, recordando, 
no obstante, su condenación por Pío XI y su incompatibilidad con la fe cristiana (p.9I- 
98). Reitera su actitud simpatizante por los «heroicos» esfuerzos que los comunistas de 
la Resistencia han hecho en favor de la libertad, exhorta a la cooperación con euos y 
augura su conversión del ateísmo a la fe. La máxima perversión la encuentra siempre 
en los totalitarismos fascista y nazi. Maritain siguió ciego respecto del pehgro máximo 
que representaba el comunismo y su poder destructor Su inclinación política nao» 
izquierda se manifestó, sobre todo, cuando la guerra de España, redactando manifiestos 
o firmando otros en favor de los republicanos y en contra de los naaonates. « 
prendido por el P. Gamgou, su maestro, a quien replicó que dejara también el su intro
misión política a favor de Franco y se dedicara a la teología.

"' Prncipia * *** falitKdi trad. esp (Buenos Aires 1946), sobro todocJ
p.26-42. De nuevo (p.88ss-95ss) la apelación a cooperar en te construcción de tai ero
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Y con especial vigor, el opúsculo Los derechos del hombre y la ley 
natural esboza el estudio de los derechos humanos como fruto pro
pio de esta «comunidad de hombres libres» organizada en democra
cia. Su raíz y fundamento normativo se encuentra en el derecho na
tural, que es «herencia del pensamiento cristiano y del pensamiento 
clásico». Maritain esboza su concepto según los teólogos de la es
cuela tomista, concluyendo en una enumeración muy completa de 
los mismos, centrada en la persona y como derechos de la persona en 
su dimensión individual, cívica, social, de la «persona obrera», etc. 
En Maritain, la doctrina de la persona humana es la clave y fun
damento de los derechos humanos, de la organización de la sociedad 
y de toda su filosofía política y humanista. El personalismo comunitario 
es la concepción constante de nuestro filósofo en materia socio-po
lítica que se repite en todos sus escritos, y a cuya elucidación dedicó 
el opúsculo posterior, que condensa y esclarece más su pensamiento 
personalista y comunitario, de neta inspiración cristiana y apoyado 
siempre en la doctrina tomista114. De la importante doctrina estética 
y pedagógica de Maritain ya no es posible hablar aquí.

Conclusión.—Se reconoce en Maritain el mérito ex
traordinario de haber difundido y popularizado la filosofía 
cristiana y tomista en amplias esferas de la cultura actual, 
que, principalmente a través de su infatigable actividad de es
critor y conferenciante, obtuvo carta de ciudadanía en el 
mundo intelectual moderno, transponiendo las fronteras de 
los estudios eclesiásticos. Su influencia en el pensamiento 
contemporáneo fue muy vasta no sólo en Europa, sino de 
manera muy especial en la América latina y finalmente en la 
América anglosajona, influencia favorecida por la brillantez y 
claridad de su estilo francés, que logró conceptualizar en len
guaje moderno el tecnicismo de la sabiduría medieval. La es
colástica se revistió del ropaje literario actual, logrando cap
tar a innumerables espíritus con el atractivo de su transparen
te y racional realismo.

En Maritain es notable la plena compenetración de su 
mente lúcida con la filosofía de Santo Tomás. En el plano 
del pensamiento teórico y metafisico; la asimilación aparece

tianismo democrático con los hombres de todas las creencias y largo discurso sobre la 
caridad f^t Sa’VaC*°n ’í>s no crcycntcs P°r la fe implícita en la opción del bien y la

1,4 Les droiti dt rhoHftf" ti la lot naturtllt (Nueva York 1943) p 7-30 61-113; La per- 
íonnrrt t ¡en commun (París 1947), donde sigue insistiendo en la diferenciación entre m- 
aiv.duac.on y personalidad. Otros ensayos últimos dedicados al tema político: Man and 
, UC.Vna or^ 1951), O/j thf Philosophy of / hj/ory (ibid. 1957), La philosopbie df
" , f 960)’ M’n rc’tcrat,v°s. pues las ideas mismas sobre su filosofía de la his
toria las había expuesto va dispersas en escritos anteriores
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perfecta, sin algún aspecto de disidencia. Sólo en sus incur- 
siones teológicas aparecen pronto desviaciones erróneas (en 
particular su teoría del ateo a la vez cristiano anónimo), y 
quizá la mayor ha sido la mezcla y confusión de lo filosófico 
y lo teológico, que podría denominarse su teoloffsmo filosófico. 
En su pretensión de ser a la vez filósofo y teólogo no ha de
limitado debidamente la esfera de lo estrictamente racional de 
la filosofía y la esfera del conocimiento teologal que viene de 
la fe, adentrándose en el campo de la experiencia mística 
como parte de la especulación racional, cuando, al contrario, 
ha sido tan celoso en distinguir la autonomía de lo temporal 
respecto de lo espiritual y cristiano.

En el campo de la filosofía práctica moral, y sobre todo 
religioso-político, es donde se ha notado mayor oscilación en 
la trayectoria de Maritain, pasando de la defensa del Estado 
confesional a su teoría especial de la «nueva cristiandad», de 
un régimen político cristiano, pero a la vez laico y seculariza
do. Esto dio lugar a una fuerte polémica de filósofos católi
cos contra él, no tanto porque entonces y desde siempre no 
se admitiera la tolerancia religiosa en Estados católicos o la 
licitud de la separación del Estado y de la Iglesia en países de 
diversidad religiosa como Norteamérica, sino porque Mari
tain elevaba esta hipótesis de circunstancias especiales a la ca
tegoría de tesis, dando por irrealizable y contraria al espíritu 
moderno un Estado confesional católico y criticando como 
inviable y muerto el régimen de la «cristiandad medieval» 
cuando en tantas naciones florecía un tal régimen de Estado 
públicamente católico. El concilio Vaticano II, en su declara
ción de la libertad religiosa, no abrogó (ni pudo hacerlo) la 
obligación de un pueblo y gobernantes en gran mayoría cre
yentes de que reconocieran y dieran culto público a Dios.

El mismo Maritain olvidó pronto su especulación de la 
«nueva cristiandad» laica y se pasó simplemente a delinear su 
filosofía política como pura democracia moderna parlamenta
ria, aunque distinguiéndola del democratismo liberal. En este 
aspecto se le ha considerado como un adelantado de las ideas 
democráticas modernas, cuando los teólogos del siglo XVI ja 
habían desarrollado los principios tomistas de la constitución 
democrática de los Estados, la democracia parlamentaria pre
dominaba en la mayoría de las naciones y los tratadistas cató
licos exponían sin ambages su legitimidad y aun su conve 
niencia. Más bien su pensamiento queda muy superado por 
especulaciones antiguas más avanzadas, como la de Las Casas.
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La teorización de Maritain se acerca al modelo vigente de 
la democracia cristiana. Pero sus ilusorias esperanzas de la 
eficacia de tal Estado laico y sólo vitalmente cristiano, en que 
las fuerzas espirituales de fermento o inspiración cristiana pu
dieran revitalizar la sociedad moderna sublimándola hacia un 
alto nivel espiritual y cristiano, han quedado totalmente frustra
das ante la crisis y postración de las democracias actuales so
bre todo en lo religioso, lo moral y el orden de la paz social, 
tan conflictivo y agitado por crímenes y revoluciones.

El mismo Maritain, en su obra El paisano del Garona (que 
no es fruto de una mente senil, como se ha dicho, sino de un 
espíritu agudo, fresco, imaginativo y clarividente como pocas 
veces), ha deplorado profundamente y denunciado con extre
ma dureza el estado caótico a que ha llegado el cristianismo 
actual en la gran masa de sus conspicuos intelectuales, teólo
gos, filósofos y exegetas del clero y laicado. Su ferviente 
alma cristiana se rebela, prodigando contra ellos acusaciones 
de neomodernismo, reducción de la fe a mitologías, cronola- 
tría, o adoración del tiempo actual y de la moda; de postrarse 
en adoración ante el mundo y la materia, de olvido de Santo 
Tomás y, en definitiva, de gran debilidad y decadencia men
tal. Quizá debiera también preguntarse si no ha tenido, a su 
vez, parte en tal estado de crisis y decadencia, si sus teorías 
de una cristiandad secular, profana y que destierra todo lo sa- 
cral de la vida pública no han llevado, asimismo, a ese secula- 
rismo radical y negador del contenido sobrenatural de la fe 
cristiana.

Etienne Gilson (1884-1978), filósofo tomista y supre
mo historiador de la filosofía medieval, rivaliza con Maritain, 
cuyas vidas corren paralelas, por su resonancia en el mundo 
de la cultura laica y por haber difundido y hecho valer en ella 
la vigencia de la filosofía cristiana y tomista.

Vida y obras. — Nació en París. Fue educado en escuelas cris
tianas, donde la fe católica recibida de sus padres maduró y creció 
muy viva (en su primera adolescencia pasó algún tiempo en un se
minario), capaz de resistir el laicismo intelectual reinante. Cursó los 
estudios universitarios en la Sorbona, donde supo asimilar la cultura 
filosófica de su época con profesores como Brochard, Delbos, La- 
lande, Lévy-Bruhl, Durkheim, sin dejarse arrastrar por su dirección 
positivista y agnóstica. Asistió también a algún curso de Bergson, 
«cuyas lecciones le fascinaban», como a su amigo Maritain. En 1907 
recibió la agregación en filosofía, y en 1913, después de algunos 

t anos de investigación, el doctorado.
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Lcvy-Bruhi le aconsejo estudiar el vocabulario y los conceptos que 
este filosofo había tomado de la escolástica. Se dedicó entonces a 
aprender metafísica en los maestros que verdaderamente la habían 
sabido. La revelación más impresionante en filosofía iba a dársela el 
estudio de Santo Tomás, donde descubrió, ya en su obra fundamen
tal El tomismo (1919), que las conclusiones de Descartes sólo tenían 
sentido en la metafísica de Santo Tomás, a la que, por otra parte, no 
podía irse por el método cartesiano. Con la asimilación históríco- 
doctrinal del tomismo surgió, a la vez, su interés por la investiga
ción de las fuentes de la filosofía cristiana y su vocación de historia
dor medievalista.

Inició su carrera docente en 1913, en Lalie, pero fue movilizo 
en 1914, y sirvió como oficial en la guerra, siendo hecho prisionero 
en Verdón, permaneciendo asi hasta el final (1916-1918). Fue luego 
profesor en la Universidad de Estrasburgo dos años, y en los anos 
1921-1932, profesor de filosofía medieval en la Sorbona y director 
para la sección religiosa y medieval en la Escuela de Altos Estudios. 
En 1932 fue aceptado en esa cátedra de Historia de la Filosofía en 
el Colegio de Francia, pasando en su jubilación a honorario. Confe
renciante brillante y conocedor de seis lenguas, su actividad docente 
desbordo pronto los límites patrios. En 1920 cooperó con la Con
gregación de San Basilio en la fundación del Institut of Medieval 
Studies, en el St. Michel’s College, de la Universidad de Toronto, 
siendo profesor y director de estudios desde su fundación. De este 
modo, su actuación, parte del año, se desplazaba al Canadá, y de allí 
al mundo anglo-americano. Dio, entre otras, las Gifford Lecturas en 
Abcrdcen (1930-1931) v cursos en las Universidades de Harvard 
(1936-1937), de Virginia (1937) y de Indiana (1940), publicando al
gunas de sus obras en inglés. Había fundado en 1926, con el domi
nico G. Thcrv, la famosa colección de Archives eTbistoire doctrínale et 
littéraire du Mojen- Age, para el conocimiento del pensamiento y es
critos medievales.

No faltaron a Gilson honores y reconocimiento de sus méritos. 
Fue miembro de la Academia Francesa (1947) y delegado en la co
misión fundadora de la Unesco; llegó a ser senador e intervino en 
la alta política, defendiendo el neutralismo de Europa. Pero casi 
toda su vida de filósofo universal y cristiano se consumió en una in
fatigable labor de escritor. El silencio ya se había hecho en sus últi
mos años de venerable anciano. Murió, a los noventa y cuatro años.
en su retiro de Cravant. w

La producción filosófica de Gilson es tan vasta como la de Man- 
tain, teniendo en cuenta que muchas de sus treinta obras son muj 
amplias. Comenzó con los estudios cartesianos Index 
sien (París 1913). La liberté ebe^ Descartes et la tWtge tfbei. 191ty 
un comentario exhaustivo al Discours y el posterior Etnde’ 
de la pensée méd,érale dans la fermatian dapstenee cartean M
obra principal: Le tboneisme. Infrodnctsan a fétnde de St. Tbuus SAf"
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(Estrasburgo 1919), fue seguida de la serie de investigaciones medie
vales La Philosopbie au Moyen-Áge, 2 vols. (París 1922), La philosopbie 
de St. Bonaventure (ibid. 1924), St. Thomas d’ Aquin (1925), Introduction 
d Cétudt de St. Augustin (ibid. 1929), L’esprit de la philosopbie médiévale, 
2 vols. (ibid. 1932), La tbeólogie mystique de St. Bernard (ibid. 1934), 
Hétoise et Abélard (ibid. 1938), Dante et la philosopbie (ibid., 1939), ter
minando con el inmenso estudio J. Duns Scot. Introduction d ses posi- 
tions fondamentales (ibid. 1952).

Entre los escritos teóricos y de arte, notemos: Le réalisme métodi- 
que (París 1935), The Unity of Philosophical Exper ience (Nueva York 
1937), Réalisme thomiste et critique de la connaissance (París 1939), L’étre 
et ressence (ibid. 1948), Christianisme et philosopbie (ibid. 21949), Les 
métamorphoses de la Cité de Dieu (Lovaina 1952), Peinture et réalité (Pa
rís 1958), Éléments de philosopbie cbrétienne (París 1960), Introduction 
aux arts de beau (1963), Matiéres et formes (ibid. 1964), Le philosophe et 
la théologie (ibid. 1960), The Spirit of Thomism (Nueva York 1964), 
La société de masse et sa culture (París 1967) y las dos secciones Modern 
Philosophy from Descartes to Kant (Nueva York 1963) y Recent Phtlo- 
sopby. Hegel to Present (ibid. 1966), con que colabora en una Historia 
de la filosofía por él dirigida, terminando con el ensayo, aún sorpren
dente por su frescor literario v aguda crítica, D*Aristote a Darutn et 
retour (1970)

Investigador de la filosofía medieval. — La produc
ción filosófica de Gilson es, de manera primordial, de carác
ter histórico-doctrinal. Ello se patentiza por la abundancia de 
sus gruesos volúmenes dedicados al estudio de la filosofía 
medieval, y que llenan toda la primera fase de su producción. 
Gilson ha obtenido resonancia mundial como medievalista de 
primera fila en el sentido de historiador de esa filosofía del 
Medievo. Entre la nube de investigadores que en su tiempo 
se dedicaron a desvelar los secretos de la Edad Media —acon
tecimientos, personajes, vida profana, cultura, etc. —, él des
cuella como el estudioso de su pensamiento filosófico, y uno 
de los más relevantes. Es notable el riguroso método históri
co que emplea en el estudio de la doctrina de cada autor, que

Tr \im(( iom s ispx'soi \s.— /:/ realismo metódico (Madrid, Rialp, 1950), Santo 
Tomái de .\qumo: col. Los Moralistas Cristianos (Madrid, Aguilar, 1944), /:/ tomismo 
(Buenos Aires 1951), /:/ espíritu de ¡a filosofía medieval (Buenos Aires 1952), La filosofía 
en la balad Media (Madrid 1946), La unidad de la experiencia filosófica (Madrid 1960), Dios 
r ¡a filosofía (Buenos Aires 1945), /:/ ser r la esencia (Buenos Aires 1951), Id filósofo r ¡a 
teología (Madrid 1962), ¡Je meatos de filosofía cristiana (Madrid 1969), La metamorfosis de 
la Ciudad de Dios (Buenos Aires 1954), L! ser r los filósofos (Pamplona 1979; del inglés, 
Toronto 1949).

Bibliografía. —V\r ios, L. Gilson, philosophe de la chretienté (París 1949); V \Rlos, 
Melan^s offerts a E. Gilson (Toronto-París 1959); G. V \\ Rn i Proble mes cíépistemologie 

L, )nma,ina P 144-169; A. I.iM, /;. Gilson: filosofía cristiana r idea del limite crítico
| (Pamplona 1970); I. [ i i.(N,io P\i \< ios, Estudio preliminar, en /:/ realismo metódico, trad. 
g esp. (Madrid 1950) p.9-50, v numerosos artículos en las revistas.
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es analizada en sus antecedentes, en sus fuentes, en la varie
dad de sus textos y con la serie de interpretaciones que han 
motivado, todo ello con gran acopio de erudición.

Pero, aun siendo Gilson un profesional de la historia filo
sófica, que encuentra gusto en el análisis de las ideas en su 
contexto histórico, su intención es la de un filósofo que trata 
de establecer una determinada filosofía como la verdadera y 
auténtica. Con razón observa que «la historia de la filosofía 
no puede separarse de la filosofía, ni ésta de su historia», ni 
cabe «oponer radicalmente estas dos disciplinas)». El historia
dor de las ideas deberá ser, a la vez, filósofo, y su concepción 
filosófica deberá tener buen apoyo histórico. De ahí que a los 
discípulos de Santo Tomás les será menester pasar por la his
toria de la filosofía para instruirse en los auténticos principios 
del Aquinate’16.

FJ punto de partida de Gilson fue la sugestión, que recibe 
de Lévy-Bruhl, de investigar los orígenes de la filosofía de 
Descartes en la escolástica. Era idea común en la cultura po
sitivista de entonces —subraya por su parte— que la Edad 
Media posee una literatura y un ane, mas no una filosofía 
propia. Desde el pensamiento de los griegos hasta Descartes 
y los modernos corrían largos siglos de esterilidad filosófica. 
Sólo se encontrarían teólogos empeñados en expresar, en tér
minos aristotélicos y con argucias silogísticas, las cosas de la 
revelación. Toda la lucha de Gilson consistió en demostrar, 
contra la ignorancia de los universitarios de la época, que en 
la Edad Media floreció una auténtica filosofía, y ésta era una 
fi/osofia cristiana, otro extremo que también se negaba 11 .

Ya en los primeros trabajos sobre Descartes hizo el joven 
Gilson el descubrimiento de la estrecha dependencia de los 
motivos, conceptos y resultados de la concepción cartesiana 
respecto de la escolástica medieval, resultados que además no 
casaban con su método. Asimismo entrevio «la significación 
histórica del tomismo», en que culminaba este pensamiento 
medieval cristiano. Con ello se enardeció su vocación de in
vestigador medievalista, y se entregó al estudio a fondo de su 
doctrina. Su producción siguiente es E7 tomismo (1919), una 
visión magistral de la metafísica de Santo Tomás, como e 
más propio reflejo y clave de esa filosofía medieval, que p as-

"6 El t,™». 0 h dr P^00 1 U 2‘

cd. trad. esp. de esta edición (Buenos Aires 1951) p 8. . ,
Ibid . prefacios . I. 1 ’ y V cdic., p.529-535. fJ 'fr"' * U fiW»

Httdtriytl. trad. esp. (Buenos Aires 1952) p.11-12.
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ma ya su método de investigación histórico-doctrinal seguido 
en adelante. Es sobre la base de una rica información histórica 
de las corrientes de pensamiento que confluyen en la obra aqui- 
niana y sobre un conocimiento y alegación de textos de sus dis
tintas obras como Gilson profundiza en la exposición e inter
pretación esclarecedora de toda la sistematización del Angélico.

El propósito de Gilson, empero, es ahondar en el des
arrollo genético de todo el legado filosófico medieval. En la 
obra que muy pronto sigue: La filosofía en la Edad Media 
(1922, vols. 1-2), presenta ya una visión sintética de «esas doc
trinas filosóficas que se han desarrollado desde el siglo IX al 
siglo XIV», es decir, desde su esbozo en la escuela carolingia 
y Escoto Eriúgena a San Buenaventura (t.l) y desde Alberto 
el Grande y Tomás de Aquino hasta Roger Bacon, Duns Es
coto, Occam y la escolástica decadente (t.2), con todos sus 
representantes y sus divergentes escuelas. Naturalmente esta 
síntesis, incluyendo un resumen de cada aportación doctrinal, 
la ha llevado a cabo Gilson sobre los materiales de multitud 
de investigadores. Junto a la riqueza de información histórica 
y doctrinal recogida, ha trazado la trayectoria general y el 
hilo conductor que rige el desenvolvimiento de toda la co
rriente general de la filosofía escolástica.

Tras esta exposición de conjunto, Gilson va a dedicarse, 
con pleno dominio de la materia, al estudio en profundidad 
de algunos representantes más salientes de esta filosofía me
dieval. Viene en seguida el ingente volumen La philosopbie de 
saint Bonaventure (1924), vasto estudio del insigne maestro y 
más alto exponente de la escuela franciscana, cuyo contenido 
doctrinal es el más afín al de Santo Tomás. Gilson nota en el 
doctor franciscano la influencia dominante de San Agustín y 
de algunas de sus tesis que van a definir la corriente agus- 
tiniana posterior, como la famosa teoría del conocimiento 
por iluminación directa de Dios y no por abstracción de lo 
sensible. San Buenaventura se separa del tomismo, sobre 
todo, en no haber incorporado aún todo el legado aristotéli
co en filosofía natural y metafísica, por lo que su concepción 
de la filosofía permanece en la línea de un cierto teologismo, 
faltándole verdadera autonomía; la filosofía sigue siendo 
mero auxiliar de la teología, que recibe de la fe las verdades 
que va a desentrañar por el discurso racional.

La investigación de Gilson se prosiguió con otra obra im
portante: Introducción al estudio de San Agustín (1929), con el 
ín de penetrar en su origen y fuentes la formación de la filo-
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sofia cristiana medieval. San Agustín en efecto, remansa en 
su inmensa obra todo el legado de la doctrina bíblica y pa
trística que el ha comenzado a estructurar en un sistema 
coherente mediante la reflexión racional. Y los pensadores 
medievales son, de igual manera, deudores del Doctor de Hi- 
pona. Los amplios análisis de Gilson muestran cómo el Hipo- 
nense, a la vez que fue el principal promotor de la elevación 
de la filosofía cristiana en tomo a la trascendencia de Dios, 
la creación, la espiritualidad del hombre, su libertad, elevada 
por la gracia, y la moral, cifrada en la caridad, no llegó a de
purar su pensamiento de las concepciones neoplatónicas de 
que estaba imbuido, dejando filtrar teorías que dieron lugar 
a la especial corriente platónico-agustiniana. «Su doctrina se 
parece a uno de esos templos paganos en que sus contempo
ráneos se contentaban, a veces, con insular un alur cris
tiano»”8. Sólo Santo Tomás, que conocía a fondo y recibió 
toda la herencia del pensamiento agustiniano, vino a aclarar 
sus incoherencias con una interpretación benigna de sus textos.

Gilson continuó sus investigaciones sobre autores medie
vales con el escrito La teología mística de San Bernardo (1934), 
el gran doctor que es testigo fiel de la suprema sabiduría 
cristiana cual es la mística, aunque fuera tan opuesto a una fi
losofía meramente humana y separada dd saber cristiano. 
Supo también envolver en una máscara literaria la profunda 
novela de amor Lloísa y Abelardo (1938), esbozando una in
terpretación casi mística de la unión amorosa de estas dos 
significativas personalidades del humanismo medieval. Y su 
interés por una de las grandes figuras más representativas del 
pensamiento y a la vez de la literatura de la Edad Media le 
llevó a componer su amplio trabajo Dante j la filosofía (1939), 
donde, a la vez que descubre con finos análisis diversos as
pectos históricos y del simbolismo poético de la Divina come
dia y critica las interpretaciones dadas por Mandonnet en su 
Dante le Tbéologien (1935), se propone, como tema principal, 
descubrir el fondo de la filosofía del Dante, tan perfectamen
te compenetrado con el tomismo. La doctrina y poética d 
Dante, que presenta a Santo Tomás como guía supremo del 
saber filosófico y teológico, ofrecen numerosos problemas de 
interpretación, que Gilson esclarece con notable lucidez.

Todavía Gilson se empeña en otra investigación histori- 
co-doctrinal sobre el último período de la filosofía medieval,

1,8 ¿ dt Si Att&lñt c.5 (París 1949) p.!47.



454 C.8. La filosofía de inspiración cristiana

publicando el extenso volumen J. Duns Escoto. Introducción a 
sus posiciones fundamentales (1952), en que se muestra gran ad
mirador de las aportaciones del Doctor Sutil. Su obra es bien 
inferior a la del Angélico, pero le superaría en originalidad e 
inventiva. Gilson se entusiasma con la insistencia de Escoto 
en subrayar el atributo de infinito en Dios, que sería central 
y lo más elevado en la concepción cristiana de Dios; ello con 
bastante incoherencia, porque tal categoría negativa se infiere 
inmediatamente de la noción primordial de Dios como ser 
subsistente y plenitud del ser. Escoto, sabe muy bien, es el 
crítico de numerosas tesis básicas de Santo Tomás que des
moronan su sistema. Pero en él ve Gilson una versión origi
nal del legado aristotélico y el iniciador de la nueva corriente 
nominalista, que, a través de Roger Bacon, Occam y otros, 
más que disolución del sistema, significaría la apertura de 
esta filosofía a su fuente primaria que es la experiencia, el 
experimentalismo con que estos pioneros de la primera tradi
ción inglesa hacia el pensar empírico, limitador del csencialis- 
mo abstracto, han enriquecido el pensamiento filosófico. Re
presentarían, por tanto, la prolongación de la perenne filoso
fía que se trasvasa al pensamiento moderno. Es lo que Gilson 
pretende sobre todo recalcar.

Filosofía cristiana y tomismo. — De todo este in
gente trabajo de investigación sobre los diversos representan
tes de la filosofía medieval, parecía obvia la posición personal 
de Gilson incidiendo en cierto eclecticismo escolástico.

Con todo, su adhesión a la doctrina de Santo Tomás es firme, 
representando, para él, la filosofía cristiana en su sistematiza
ción más precisa, y la defiende íntegra desde el principio has
ta el final de sus escritos. Sus exposiciones teóricas de la filo
sofía medieval se refieren al tomismo y contienen la síntesis 
de la doctrina tomista, de la que ha hecho tres o cuatro re
censiones. La primera y fundamental: El tomismo, ya la propo
ne con gran amplitud, con entero dominio de los textos del 
Aquinate y con su típico método de análisis de los mismos 
en su contexto histórico, que conduce a la profunda penetra
ción y comprensión de su sentido. Desde la reflexión intro
ductoria sostiene que este sistema aquiniano ha merecido el 
título de filosofía cristiana, y el Aquinatc, el de doctor cristiano 
por excelencia119. Si bien Santo Tomás asume como base de

i k^-k fo"itsmo. mtr trad esp. (Buenos Aires 1951) p. 16-17 l.a traducción ha sido
necna sobre la 2 * ed. posterior de 1941, que Gilson había reelaborado notablemente.
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su filosofar los conceptos y categorías de Aristóteles enri
quecidos con otras influencias estoicas y neoplatónicas su 
construcción ya no puede llamarse filosofía aristotélica, sino 
con propiedad, tomismo y filosofía cristiana. La depuración 
de los errores del pensador pagano y su elevación analógica 
para representar la realidad trascendente de Dios no podía 
haberse hecho sin las luces de la fe y el auxilio de los datos 
revelados.

La exposición extensa de la moral teórica en la siguiente 
obra: Santo Tomás de Aquino lleva también el sello de
un estudio ceñido de la doctrina tomista, elevada, asimismo, 
a su sentido cristiano desde el principio primero del sumo 
Bien o la beatitud en Dios. Y la última recensión de la meta
física tomista: Elementos de filosofía cristiana (1960), recibe ya 
este titulo, aun cuando no es más que una remodelación más 
clarificada de la primera, El tomismo. Entiende aquí Gilson el 
término «elementos» como los «fundamentos» o principios 
básicos del sistema tomista, sin los cuales no se puede enten
der su doctrina.

En el intermedio de ambas, Gilson publicó El espíritu de 
la filosofía medieval (1932), quizá la recensión de más novedad; 
desde luego, la más vasta y más rica en documentación tanto 
de fuentes griegas como de autores escolásticos. Es la que da 
más apariencia de que Gilson sigue upa posición ecléctica. Sin 
embargo, no es así. La obra refleja el mismo pian y orden 
con el desarrollo de los mismos temas que en las exposicio
nes del tomismo; sólo que el estudio de las cuestiones ha sido 
ampliado con un ingente acervo de alegaciones y textos en 
nota de los demás escolásticos y de su primera fuente, San 
Agustín. Las doctrinas de Santo Tomás son fielmente segui
das, y sus textos, puestos con profusión en primer plano. 
Pero Gilson pone especial interés en notar las explicaciones 
variantes de los otros pensadores y se complace en subrayar 
que en el fondo son concordes con la tesis tomista, critican
do, cuando viene el caso, sus divergentes opiniones1 . La 
idea básica de Gilson en este empeño de concordismo es de
mostrar que la filosofía medieval es una, construida en largo 
proceso de elaboración por multitud de filósofos animados 
del mismo espíritu cristiano, aunque con la inevitable varie-

'2'’ EJ tíbrrif* ¿ h fiknfk tr. esp. (Buenos Aires 1952) p M-65
148-149 170. etc., donde los mismos textos de Escoto van concordados con tos dc Jgn 
to Tomás en lo principal, incluso el atributo de infinito en Dios, que es simple expre
sión del ser subsistente o ser por sí en su plenitud.
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dad de oponiones que la enriquecen, y cuya cumbre y forma
ción más auténtica está sistematizada en el tomismo.

En ello reside el espíritu de la filosofía medieval. Pero lo que 
pretende mostrar Gilson en su obra es «algo mucho más vas
to que el espíritu de la filosofía medieval: el de la filosofía cris
tiana»^. Por eso plantea, en la primera sección del volumen, 
el problema de la filosofía cristiana, en respuesta a las interpreta
ciones antitéticas que se daban a la cuestión, objeto de anima
da controversia por aquella época. Porque no sólo los racio
nalistas negaron tal filosofía cristiana, sino «ciertos filósofos 
neoescolásticos llegaron a defender que la noción de la filoso
fía cristiana carece de sentido». Si con ello se quiere designar 
«la filosofía verdadera», entonces significará la filosofía racio
nal pura y simplemente, la misma para cristianos y no cre
yentes, y no deberá ser adjetivada como cristiana. Y los 
agustinianos negaban que la filosofía aristotélica, en que se 
apoyaba el tomismo, tuviera algo de cristiana; su relación con 
la revelación era extrínseca. «El agustinianismo admite una fi
losofía cristiana, con tal de que se conforme a ser cristiana y 
renuncie a ser filosofía; el neotomismo (de algunos autores) 
acepta una filosofía cristiana, siempre que se conforme con 
ser una filosofía y renuncie a ser cristiana» 122. Se separaba así 
razón y filosofía de religión y cristianismo.

Mas para Gilson es fundamental el reconocimiento de una fi
losofía cristiana. La filosofía cristiana es, sin duda, la filosofía 
verdadera, y, «tomada en sí y absolutamente, una filosofía 
verdadera sólo debe su verdad a su racionalidad». Pero «la 
constitución de esa filosofía verdadera no ha podido llegar a 
su fin y remate sino con la ayuda de la revelación, obrando 
como auxilio moral indispensable a la razón». De ahí que esta 
filosofía cristiana tiene una relación estrecha y necesaria con 
la fe y la revelación, aunque sus verdades son también dedu
cidas de los principios de la razón natural. «El contenido de 
la filosofía cristiana es, pues, el cuerpo de verdades naturales 
que han sido descubiertas, profundizadas o simplemente sal
vaguardadas gracias a la ayuda que la revelación ha prestado 
a la razón» ,23.

Ibid., p.371; Cf. prefacio (p.11): «El espíritu de la filosofía medieval, tal como 
? "I05 a^U*’ C’’ Puc?’ c* csP*r*tu cristiano penetrando la tradición griega, trab*-
uana * ^cntro haciéndola producir una visión del mundo específicamente cris-

•» Ibid., p. 19.

v / *ed"val c.2, trad. cit., p.39 45-46; cf. p. 13-46. Apéndice
0,aí bibliográficas sobre la noción de la filosofía cristiana (p.400-483).
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Por esa vinculación con la luz revelada, no sólo extrínse
ca, o de verdades objetivas nuevas, sino vital, o de pane del 
sujeto creyente, cuya fe cristiana reconforta c ilumina la inte
ligencia natural, la filosofía cristiana, su formación y desarro
llo, ha de ser un hecho histórico observable. «Descubrir en la 
historia la presencia de una acción ejercida sobre el desarrollo 
de la metafísica por la revelación cristiana, sería traer una de
mostración, en cierto modo experimental, de la realidad de la 
filosofía cristiana» ,24. Esta demostración histórica es la que dice 
Gilson que lleva a cabo, sobre todo, en la presente obra de 
síntesis de la metafísica tomista junto con las dos recensiones 
anteriores. El tomismo es, por lo tanto, la expresión más 
auténtica de esa filosofía cristiana, entidad histórica de vali
dez racional perenne que con tanto ahinco defiende Gilson 
trente a la filosofía moderna, cuyos aspectos de verdad le vie
nen de su influencia.

E7 plan de su exposición en las tres recensiones es idénti
co. La perspectiva gilsoniana es netamente metafísica; trata 
de esclarecer la filosofía del ser en toda su amplitud y bajo el 
primado de la existencia, que desde el ser por sí, cuya esencia 
es el acto puro de existencia, abarque una visión profunda de 
unios los entes que no son el ser, sino que lo participan, cuya 
estructura y valor de realidad se ha de precisar por relación 
al Ser divino 12S. Su profunda reflexión proporciona un cono
cimiento renovado del tomismo, especialmente esclarecido en 
su contexto histórico. No es posible esbozar siquiera sus 
magníficos capítulos, que, como dijimos, reflejan con preci
sión la doctrina tomista.

Realismo metódico—Aparte de esas exposiciones de 
conjunto, Gilson trató, en escritos aparte, dos problemas que 
para él son fundamentales tanto en el tomismo como en toda 
la concepción del cristianismo.

El primer tema lo expuso, ante todo, en el ensayo El rea
lismo metódico (1932), que parece llamado así en oposición a la 
duda metódica de Descartes. Frente a ese postulado de la duda 
universal y del cogito erigido como punto de partida para 
construir toda la ciencia, la afirmación del realismo es, para 
Gilson, el único punto de partida y verdadero método del h-

Ibid.. p.46. . ..
’2S Ibid.. c4 p.90: «La distinción red de la esencia y ex,s^“ ” ™ „

para el tom.smo. sino para roda la metafísica cristiana. Esta presente en codas parte, en 

San Agustín». 
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losofar. El realismo sobre el que se asienta todo el pensar es
colástico y cristiano es radicalmente opuesto a todo tipo de 
idealismo que nace con Descartes, adquiere consistencia en 
Kant y se continúa por todas las formas del idealismo moder
no. Y Gilson es, como Maritain, enemigo acérrimo de Des
cartes, que influye como fuente primera en todo el subjetivis
mo de la filosofía actual, por lo que todo su esfuerzo se cen
tra en demostrar la incompatibilidad del idealismo con el rea
lismo tomista.

Según el cogito cartesiano, la filosofía debe partir del pen
sar para alcanzar el ser. En el jo pienso no se encuentra más 
que la conciencia del propio pensamiento, y de él no se pue
de pasar a la afirmación del ser exterior. «Partiendo de un 
percipi, no se alcanzará jamás otro esse, sino el del percipi». 
Para Descartes, «y aquí está el fundamento del idealismo, ad 
nosse ad esse valet consequentia; mas para Santo Tomás, y en esto 
consiste la esencia misma del realismo, ad esse ad nosse valet 
consequentia. Y en esta oposición de métodos reposa la de am
bas teorías del conocimiento». Por lo demás, el simple análi
sis del conocimiento, sensible e inteligible, patentiza que todo 
conocer tiene que partir de las cosas mismas, se dirige direc
tamente a los objetos exteriores. «Para conocer en acto, nues
tra facultad necesita algo sensible, es decir, las cosas». Y lo 
primero que cae en nuestra aprehensión inteligible es el ser, 
objeto del entendimiento, desde el cual y por el cual nuestra 
facultad se extiende a conocer todos los seres. Pero el ser se 
persenta como objeto distinto de nuestra conciencia, lo que 
existe en la realidad, fuera del pensamiento que lo conoce. 
Sujeto cognoscente y objeto conocido se oponen entre sí, y 
el mundo exterior u objetivo se presenta como realidad inde
pendiente del sujeto. Sólo secundariamente, dice Santo To
más, a través del conocimiento de un objeto, es conocido el 
acto del entendimiento 126.

De estos y parecidos modos, Gilson sigue insistiendo que 
el realismo del conocimiento y de la verdadera filosofía no tie
ne otro fundamento que la evidencia de los objetos sensibles en 
nuestra percepción inmediata de las cosas visibles y la evidencia 
de la aprehensión del ser que el entendimiento abstrae de esa 
experiencia de los objetos. El realismo no es desmostrado 
por algún tipo de razonamiento a partir de la conciencia del 
pensar, sino que es dado en ese mismo pensar el objeto, más

Et realismo mrtdóico, trad esp. (Madrid, Rialp, 1950) p.64-65 104-107. 
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inmediato que el pensar de sí mismo, el cual va connotado en 
el pensar o conocer las cosas. Y la realidad del mundo exte
rior, independiente del sujeto pensante, tampoco se demues
tra, sino que va unida a esa evidencia de las cosas sensibles 
por la identidad del propio cuerpo con la materia percibida.

Pero, apañe de su tenaz polémica contra el método de 
Descartes como primer origen del idealismo, buena parte del 
ensayo de Gilson mira a combatir a los autores neoescoláti- 
cos, en especial a Mercier y su discípulo L. Noel, que aceptan 
una crítica del conocimiento como justificante de un realismo 
con rigor fundamentado que supere la postura precrítica del 
realismo ingenuo. Gilson rechaza este llamado realismo crítico, 
común a los neotomistas, ios cuales aceptan de plano el rea
lismo del conocimiento, pero creen que después de la crítica 
kantiana ha de instituirse este tipo de demostración indirecta, 
con rechazo de los argumentos idealistas. Para Gilson, empe
ro, tal punto de vista sería una concesión al criticismo, por
que no es posible construir un puente que permita pasar del 
pensamiento a la realidad. «El problema de encontrar un 
realismo crítico es en sí contradictorio como la noción del 
círculo cuadrado» 12 . Sin embargo, es bien sabido que tiene 
sus antecedentes en Aristóteles y en su refutación por el ab
surdo de quienes negaban los primeros principios, que Santo 
Tomás también hizo suya. No es exacto decir que tal funda- 
mentación indirecta del realismo crítico, como la presentan 
los buenos tomistas, renga alguna connotación con los pos
tulados idealistas, pues acepta la evidencia del realismo sin 
condicionamiento previo y sólo trata de iluminar más la cer
teza de esas evidencias sensibles e inteligibles.

De nuevo volvió Gilson sobre el tema en el estudio pos
terior, Realismo tomista y critica del conocimiento (1939), en que 
se ratifica en su tesis de la incompatibilidad entre el realismo 
tomista v una teoría crítica del conocimiento, prolongando su 
polémica contra Descartes. Este considera que la existencia 
del mundo no es una evidencia; parte, pues, del solo juicio 
de existencia evidente que le queda: el yo pienso, l*eg>existo. 
Y por el tampoco se llega a hacer evidente esa realidad exte
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rior, sino únicamente partiendo de la experiencia sensible del 
cuerpo. «Partir del coniunctum es partir del cuerpo al mismo 
tiempo que del conocimiento, y, si partimos del cuerpo, es 
claro que el problema de la existencia de la materia no se 
plantea para nosotros». De ahí la aserción de Gilson: «la úni
ca razón para elegir el cogito como punto de partida de la filo
sofía es atribuirle una evidencia privilegiada», lo cual no es 
así, porque la evidencia corporal es igualmente primaria y 
además directa e intuitiva, mientras que la del sujeto es con
notada en la percepción sensible l28.

En esta obra, sin embargo, Gilson ya no señala su pos
tura como «realismo metódico», designándolo, más bien, 
como un realismo «reflexivo» o «filosófico», porque el ejerci
cio y examen crítico siempre es propio de la filosofía, que, 
reflexionando sobre sus principios evidentes y rebatiendo a 
los adversarios, afianza más la certeza del realismo ingenuo e 
ilumina con mayor claridad el realismo espontáneo de la 
mente. El mismo Maritain, que defendía la fórmula del realis
mo crítico, expresó su acuerdo sustancial con las explicacio
nes de su colega.

Metafísica de la existencia. — bis el otro problema 
estudiado y largamente debatido por Gilson en su notable 
monografía E7 ser y la existencia. Su contenido doctrinal no es 
distinto del de las tres exposiciones que dedica a la metafísica 
tomista, sino que enlaza con ellas y prolonga el tema prima
rio del «ser y la existencia» comparable a los mejores comen
tarios clásicos De ente et essentia. Gilson, como Maritain, es un 
filósofo de la existencia, para quien la metafísica de Santo 
Tomás se caracteriza también como una metafísica exis- 
tencial, por cuanto da la primacía a la existencia sobre la 
esencia, y centra todo el pensar metafísico en ese primado del 
esse, o acto de existir, que se participa del esse divino a los di
versos grados del ser de las creaturas. Si el ser es el concepto 
supremo y principio primero de nuestro conocimiento, en
tonces el nombre de ser o ente (ens), que significa la duali
dad del id quod est, implicando el id quod, el sujeto o sustancia, 
y el est o existir como acto propio del mismo, deriva de ese 
acto de existir. Para Santo Tomás, boc nomen... est imponitur ab 
ipso esse, pues equivale a babens esse, el sujeto que se realiza

F:/ realismo metódico, cd. cit., p.57 189. Cf. p.160: «Todo puede ser crítico en 
una filosofía realista, menos su propio realismo». 
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por el acto de existir. El primado ontológico de la existencia 
está proclamado, según Gilson, en los famosos textos del 
Aquinate que definen dicho acto de existir como «la actuali
dad de todos los actos y la perfección de todas las perfeccio
nes», que repite con gran profusión de fórmulas129.

Este análisis aquiniano del ente significando los dos prin
cipios o componentes del ser y la esencia viene en Gilson 
como término de un denso recorrido de cien páginas desde 
Parménides, Platón y Aristóteles y toda la filosofía antigua 
hasta el Angélico, que ha condensado en sus densas formula
ciones la comprensión del ser. Para él como para Mariraín y 
antes Del Prado, la distinción real de esencia j existencia en los 
seres creados y su identidad en Dios es la verdad fundamen
tal de la filosofía cristiana. Pues bien: nuestro filósofo preten
de probar (y no sin éxito) que todas las desviaciones de la fi
losofía posterior hasta el idealismo moderno derivan de la ne
gación de esta verdad.

La inflexión nace en Avicena, que redujo la existencia a 
simple accidente de la esencia. Y de Avicena pasó a Duns Es
coto, que con su escuela concibió el actas existentiae como un 
modo de la esencia y una de las muchas formalidades que 
componen la hecceidad del individuo real. Sartas aatem genait 
Suare^, quien consumó la negación de la realidad del esse exis
ten tiae, sólo conceptualmente distinta de la esencia actual, 
mera atribución de los seres reales por el hecho de ser crea
dos por Dios. Y de Suárez, a través de Descartes y otros, 
pasó a \X olf, quien construyó su famosa ontología como filo
sofía de las esencias posibles, definiendo la existencia como 
mero complementan possibilitatis; los entes son los posibles cu- 
vas notas de esencia concuerden, y que se hacen realidad 
cuando tienen en la voluntad divina la «razón suficiente» de 
existir. La filosofía se ha transformado de metafísica de la 
existencia, en que el esse, o acto de ser, se acaba y culmina en 
el Ser por si que es Dios, en una ontología cuyo objeto es el 
«ser en común»; una entidad abstracta de la que se desarro 
lian, por vía analítica, todas las esencias posibles. De este 
modo se convierte en mero esencialismo, simple conocimien o

L’r/nr " (Paria. Vr.n. 1948) c 3 p.119. CC p.109: r aouahm «n-

mum iictuum, ct proprer hoc est pertcctio ommum pe quod pro-
a - a.2 ad 9). .LsU aurem « «Hud quod est mag.a 
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de los posibles, con olvido de todo conocer concreto y exis- 
tencial

El paso siguiente al sistema kantiano es más drástico, 
aunque se desenvuelve en la misma línea. Kant enlaza con 
Wolf y recibe de él una metafísica como ontologia esencialis- 
ta. De ahí que transforme la existencia en mero predicado ló
gico, incluido en las modalidades del juicio, que nada añade 
a la realidad de las esencias objetivas. Es por reacción contra 
el idealismo de Hegel, que marca la devaluación extrema del 
acto de existir, cuando Kierkegaard vuelve a proclamar la 
autonomía de la existencia, denunciando la lenta transforma
ción del realismo en idealismo y volviendo por los fueros del 
auténtico saber de la filosofía como un conocimiento real 
«que se refiere directamente a la existencia», una existencia 
del ser individual orientado hacia Dios bajo la inspiración cris
tiana ni.

Así ha trazado Gilson una acabada panorámica de la lenta 
degradación de la filosofía tomista del ser y su final disolu
ción en el idealismo moderno por el olvido de la metafísica 
de la real distinción de la esencia y existencia. Una descrip
ción que recorre la historia de la filosofía bajo esa tesis cen
tral y parece verdadera en sus rasgos generales, aunque, natu
ralmente, otras muchas causas han concurrido a ese declinar 
constante de la metafísica hacia el idealismo.

Todavía había desarrollado Gilson el tema de un modo 
similar en la obra, redactada en inglés, La unidad de la expe
riencia filosófica (1937), que no se refiere a un análisis empírico 
de la ciencia, sino a la experiencia de los grandes intentos de 
los filósofos para construir, por desviados caminos, una meta
física n2.

ibid.. c.5 p. 168-173.
Ibid., c 8 p.2.35; cf p.223-247
Lji unidad dt /</ exfttritncia filosófica c.4, trad esp (Madrid ”1966) p 348-361 Gil-
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son, a diferencia en esto de Marnain, no ha mostrado ínteres alguno por las cuestiones 
socio-políticas, ni siquiera político-religiosas, permaneciendo en toda su producción un 
cultivador de la filosofía teórica y de su historia. En la obra Ims metamorfosis dt la Ciu
dad de Dios (1952, trad esp. Buenos ;\ires 1954) podría pensarse que rozara directamen
te el tema religioso-político, pero este no es el caso, lis otro inmenso recorrido históri
co por los avalares que ha sufrido el proyecto de la república cristiana para concluir en 
su tesis negativa original

Ciudad de Dios ha sido diseñada por San ¿\gustin como constituyendo la sociedad 
de todas las naciones cristianas \ de todos los ciudadanos creyentes en una organización 
de |usticia y de paz fundamentada en el amor de la verdad única que es la verdad de Crts- 
tO| Representa el reino de Dios en la tierra, reuniendo a todos los elegidos, \ se opone 
a la «ciudad terrena», que es la ciudad del diablo, donde rema la m|usttcta \ el mal y 
cu\os miembros viven entremezclados con la ciudad celeste. La Ciudad de Dios no se
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de Mantain y Gilson, seguida por otros muchos, eclesiásticos 
y seglares, el tomismo inicia su salida dd estrecho circulo del 
latín y de los medios edesiásticos y adquiere carta de 
dania en el lenguaje actual, pasando a formar parte de la cul- 
tura occidental.

Filosofía tomista en los distintos países

Es obvio que el florecimiento de la filosofía tomista no 
fue sólo obra de estas dos insignes figuras, sino de innumera
bles cultivadores y seguidores, máxime eclesiásticos, de dicho 
auténtico filosofar, que se afianzó en todo el mundo cristiano 
en la primera mitad de este siglo siguiendo las directrices de 
la Iglesia. Forzosamente, y en razón de brevedad, nuestra re
censión se limita a unos pocos representantes, los más rele
vantes, de varios países. La investigación en lengua francesa 
siguió dando la pauta en este período por el número y bri
llantez de sus cultivadores.

La escuela dominicana francesa, que inspiró el tomismo en 
los dos pensadores mencionados, ha marchado en la avanzada 
de dicha renovación tomista. Se organizó en el centro de Le 
Saulchoir, perteneciente a la provincia dominicana de París, 
siendo su primer impulsor el P. AMBROSIO GARDE1L (1859- 
1931), filósofo y teólogo muy conocido por sus obras La eré-
contunde con la Iglesia (que es como el alma \ encamación de la Gudad de Dio»), y 
equivale al soñado ideal de la cristiandad, uniendo a las naciones en la profesión y prác
tica de la fe cristiana Después del extenso estudio sobre San Agustín, nada menos que 
otros siete provectos historíeos son descritos con gran detalle histórico sobre otras tan
tas utopias de esta sociedad cristiana universal (la república cristiana de Roger Bacon, 
el imperio universal o monarquía del Dante, la paz de la fie del Cusano, la ciudad del 
sol de Campanella, el provecto de Europa en paz del abate Samt-Pierre, la ciudad de los 
filosotos de Leibniz, la ciudad de los sabios de Comte). Todas ellas significaban realiza
ciones más o menos degradadas v secularizadas de la Ciudad de Dios, cuya forma extre
ma temporal reside en el marxismo, \ todas han fracasado. La única sociedad universal 
de los pueblos que puede fundarse en sólidos lazos de la justicia y amor sería la de una 
cristiandad en que lo temporal estuviera informado por el cristianismo, y, por tanto, 
baio la profesión de lie de la Iglesia Tal concepción de Gilson es. más bien, ^e 
ideal o místico v supone una implícita reprobación de las teorías de la nueva cristiandad 
de Maritain. _

En cambio, han sido altamente valoradas las ideas que expuso Gilson en sus escrito» 
sobre dt fstrtic* Constituyen una filosofía del arte en aue subraya la mamo m»»-
tenca sobre el pnmado del acto existencial en la metafísica del ser. La filosofía del arte 
no es la metafísica de lo bello, ni tampoco una estética de la experiencia artistjca.^u 
propio objeto es el artt concebido como una producción de objetos bellos que 
como propio fin v función el ser bellos. El arre es esencialmente CK1?aa,£T'
tifiad del arte viene establecida por Gilson en los vanos órdenes de la creaaon artís
tica, desde la arquitectura hasta la poesía y el teatro. 
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debilité et l* apologétique (París 1908), Le donné revélé et la théologie 
(París 1909) y su profundo análisis psicológico La structure de 
fáme et fexpérience mystique, 2 vols. (París 1927). Durante mu
chos años fue regente en aquel Estudio general, habiendo sido 
maestro de toda una generación de discípulos dominicos.

Reginaldo Garrigol’-Lagrange (1877-1964), filósofo y teó
logo de resonancia internacional, fue, además, el principal mentor 
de Maritain en su iniciación al tomismo, su amigo e inspirador de 
su dirección doctrinal, y en parte también de Gilson.

Nació en Auch, estudiando humanidades en Vendéc, Nantes y 
Tarbes. Mientras iniciaba la carrera de medicina en Burdeos, en 
1897, leyó el libro L’homme, de E. Helio, que le estimula a realizar 
la existencia a un nivel superior a la mediocridad. Decide abrazar la 
vida religiosa, entrando como novicio dominico en Amiéns, pasan
do a estudiar filosofía y teología en el colegio de Le Saulchoir. El 
P. A. Gardeil, su regente y maestro, descubre pronto sus valores, y 
orienta el discípulo a un trato familiar y profundo con Santo Tomás 
y los grandes comentaristas. Para perfeccionar su formación intelec
tual le envía a la Sorbona, donde reina, junto con el positivismo, el 
bergsonismo modernista con la proximidad de los maestros Bcrgson 
y Le Roy en el Colegio de Francia. Ello le provoca fuerte impacto, 
que le tendrá toda su vida en lucha con esas tendencias, por lo que 
abandona París, pasando algunos meses en la Universidad de Fn- 
burgo, donde conoce al teólogo español Norbcrto del Prado, de 
quien aprendió las bases de un recio tomismo filosófico.

En 1905 inicia la enseñanza de filosofía en el colegio de Le Saul
choir. En 1909, al abrirse el ateneo Angélicum, de Roma, hoy Uni
versidad de Santo Tomás, es enviado a ese centro, comenzando su 
enseñanza por el tratado De revelatione, que comparte un año con el 
P. J. González Arintero, por cuyas conversaciones es ganado para el 
estudio de la espiritualidad mística, en la que desarrollará su última 
y más fecunda labor. Pasó después a la cátedra de Teología, dando 
también cursos de metafísica, y, sobre todo, se consagra con ardor 
a publicar artículos y libros que reproducen sus explicaciones acadé
micas, famosas por su método didáctico, claridad y solidez. Allí 
pasó cincuenta años de profesorado, alternando con otrós servicios 
a la Santa Sede hasta su jubilación total en 1960, muriendo en una 
clínica de Roma en 1964.

Los escritos filosóficos de Garrigou-Lagrange, que pertenecen a su 
primer período, son: Le sens communt la pbilosophie de Fétre et les for
mules dogmatiques (París 1909); la obra más importante, Dieu, son exis- 
tence et sa nature (París 1915), Le réalisme du principe de finalité (París 
1932), Le sens du mystére et le clair-obscur intellectuel. Nature et surnatu- 
rel (ibid. 1934) y La synthése thomiste (París 1946), publicado años an
tes como artículo Thomisme en el Diccionario de Teología Católica; es 
una exposición del sistema teológico aquiniano completado con lo 
filosófico. Publicó también numerosos artículos de materia filosófi
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ca, pane de los cuales van incorporados a sus libros. Aún « mi. 
vasta su producción en materia de teología (como los Comeutaru,, a 
la Suma, 7 vols. (Roma-Turin 1938-1951), y, sobre todo, sus más co
nocidos libros de teología espiritual y ascético-mítica, que le han 
dado celebridad mundial. En ellos, y especialmente en su tratado 
apologético De rerelatione ab Eecletia proposita (Roma 1918), se em
plean de continuo conceptos y principios de su metafísica aristotéli- 
co-tomista n\

Realismo moderado y metafísica del ser.—Son 
los dos conceptos clave sobre los que gira el pensamiento fi
losófico del P. Garrigou. Y se encuentran ya desarrollados en 
su primera obra: E/ sentido común, la filosofía del sery las fórmu
las dogmáticas, muy trabajada y de amplia información, de la 
que dependen los subsiguientes escritos. La idea puesta por 
titulo (muy justa, pero algo vulgar y que se presta a equívo
cos) de anclar el realismo gnoseológico en el sentido común 
le es sugerida a Garrigou por su adversario Le Roy, el discí
pulo fiel de Bergson, propagador de su evolucionismo del 
devenir puro y uno de los iniciadores del modernismo. Este 
habia lanzado el descrédito sobre ese concepto del sentido 
común; lo consideraba variable y generador de ilusiones, y 
colocaba entre los «prejuicios del sentido común» las nocio
nes básicas de sustancia, de causa, etc., de la filosofía escolás
tica, que habían de ser eliminadas por la nueva filosofía del 
devenir vitalista. Por eso el P. Garrigou, gran polemista y 
que expone los principios de la filosofía tomista en lucha 
constante contra el evolucionismo empirista de Bergson y Le 
Rov, con su secuela del modernismo, asume la defensa del 
sentido común como base del realismo ontológico tomista.

E7 sentido común, en su acepción propia de inteligencia es
pontánea o actitud natural de la mente a captar cierto núme
ro de nociones y principios evidentes por sí o a juzgar^con 
sensatez de las cosas comunes, fue puesto ya por Jouffroy 
como una filosofía anterior a la filosofía propiamente dicha 
que se encuentra espontáneamente en el fondo de todas las

1" Tr \IM < <10X1 S HSPAÑOL5S. — FJ seatido comáH. la filosofa dd ser r ^fír^íat 
turnas (Buenos Aires 1944), FJ sratsdo Jal murinoj el elaroscssro 
1945). P/W. al ak amt de todos (Barcelona 1942). Otos. La oatmakza de 
las aotioomias afaostssas (Buenos A .res 1950), FJ rrahsma del prsaafi» 
Aires 1947), La síntesis tomista (Buenos Aires. 1947 todos en Desclee de Brouwer).

Bibliografía. — B. Zoni.w, topografía ski P Carrsg^L^graage %
(1965) n2O0-272; A Lobato, Itmerario filosófirv de Garrí a-Lograste.
1965 p 55-116, R. Gu.xm.ft, Lormre da P. Gamgm-Lagr^gt: limeras"‘J 

spintmFrers Dirá. Doctor Commun.s 17 (1964) p.159-182. Cf. Angélicum (1965) n.1-2, 

con otros escritos en memorit de Garrigou. 
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conciencias. Este principio del filosofar lo encuentra Garri
gou en la aprehensión intelectual o «intuición abstractiva» del 
ser, objeto propio de la inteligencia humana, la cual, en cuanto 
unida al cuerpo, está intencionalmente ordenada a captar la 
esencia de las cosas sensibles, o el ser existente de las mismas, 
más allá del fenómeno y del devenir. Sobre ese ser, como princi
pio universal de inteligibilidad, nuestra inteligencia formará 
los juicios primeros o principios evidentes de toda la realidad.

Tal será el fundamento del realismo gnoseológico. Garri
gou lo plantea, asimismo, desde la perspectiva de la antigua 
controversia de los universales: como vía media entre el nomi
nalismo y el realismo absoluto. En el nominalismo se resuelven 
todas las teorías empiristas, en las que se ha de incluir el evo
lucionismo del devenir de Le Roy. Del lado del realismo pla
tónico se halla el racionalismo innatista con intuición ontolo- 
gista, como en Spinoza y Malebranche o el conceptualismo 
subjetivista de Kant. En el centro se halla el «conceptualismo 
realista o realismo moderado» de Santo Tomás, que es el rea
lismo del sentido común. Este es justamente el que funda la 
filosofía del ser como opuesta a la del fenómeno o del deventr, 
a la que Garrigou aplica la expresión de Bergson «de la meta
física natural de la inteligencia humana», pues su objeto pro
pio es el ser que nuestra inteligencia penetra bajo los datos 
de los fenómenos sensibles.

E/ realismo ontológico viene, pues, justificado por esa no
ción propia del sentido común como inteligencia espontánea 
que apoya sus certidumbres absolutas en la evidencia inteligi
ble del ser que ilumina todas las verdades y principios inme
diatamente implicados en el ser. Nada de semejante con la 
teoría del sentido común de Reid y la escuela escocesa, que 
es instinto ciego sobre datos o realidades empíricas; ni con la 
vulgar noción de una apreciación sobre hechos o ideas comu
nes. Se trata de la captación inteligible del ser real abstraído 
de la esencia de las cosas sensibles, que, por lo tanto, dice rela
ción inmediata a conformarse con la verdad de los objetos 
extramentales. En primer lugar, dicho sentido común de la 
inteligencia natural percibe en el ser los primeros principios, 
pues su verdad es captada inmediatamente en la luz del ser, 
objeto natural y primero de la inteligencia. «El sentido co
mún no es justificado así más que en su propia esfera», que 
es el de los primeros principios inteligibles vinculados al ser.

El principio de identidad o contradicción es el primero de to
dos y supremo principio, formado sobre la misma aprehen-
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sión del ser en oposición al no-ser, que en su universalidad 
comprende cualquier modalidad conocida de ser. Garrigou lo 
llama ley fundamental del ser y no sólo del discurso; lo contra
dictorio no sólo es inconcebible, sino imposible. En esta ley 
fundamental de lo real, que aprehende el ser determino^ y 
opuesto al no-ser o al mero devenir, se apoya la evidencia 
objetiva de los principios y verdades inmediatamente vincula- 
dos al ser, real o posible.

Nuestro autor también recalca que no se trata de ninguna 
evidencia subjetiva, como la del cogito cartesiano, o de cualquier 
otro idealismo. La inteligencia es facultad esencialmente inten
cional o relativa al ser del objeto capeado en sí mismo. La idea 
o representación no es conocida sino por reflexión y pos
teriormente a lo representado, que es el objeto del acto direc
to; la idea es simple medio en el cual el cognoscente tiende a 
conformarse intencionalmente al objeto exterior. De igual 
modo, el intelecto, en su aprehensión inmediatamente prime
ra, conoce el ser, algo que es, antes de conocerse a sí mismo; 
después, por reflexión, se conoce como sujeto distinto del ser 
conocido, como conciencia de un yo relativo al objeto; es la 
primera evidencia de la distinción de sujeto y objeto y del co
nocimiento del mundo objetivo distinto del yo134.

Tal es, en ligera indicación, el modo de discurso, expues
to en tipico desorden y como refutación del «nominalismo» 
cmpirista y «conceptualismo subjetivista» de Le Roy y su in- 
mancntismo modernista, con el que Garrigou procede a esta
blecer, desde el sentido común, el realismo moderado, que 
llama también «conceptualismo realista». Este realismo inteli
gible se afirma, por tanto, como fundamento y expresión fiel 
de la filosofía del ser, pues está basado sobre la aprehensión di
recta del ser que el intelecto abstrae de la percepción de las 
realidades sensibles, v en su universalidad comprende todos 
los modos de ser particulares. Y, frente a la concepción 
bergsomana de la realidad como puro devenir fenoménico, 
esboza la doctrina del acto y la potencia, los dos modos univer
sales del ser, cuya real composición encierra la clave de expli
cación de todo el devenir, cambio y mutaciones, así como a 
multiplicidad de los entes creados. Su concreción más elevada 
metafísica es la real distinción de esencia y existencia en todos os 
seres creados y su identidad en Dios que Garrigou accP** 
de la obra del P. Del Prado— como la verdad fundamental Oe

, M IJ sraltdo cotaáa, la ftbiofía ¿l srr y las forondas ¿a^aheas, trad. esp. (Bueno. 
Aires 1945) mtr. p.31ss, c.1 p-124ss, c 2 p.l7T-184. 
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la filosofía cristiana. La obra prosigue esbozando la mayoría de 
los temas que nuestro autor desarrolla en los escritos siguien
tes, incluido el largo capítulo sobre «las fórmulas dogmáti
cas», es decir, todo el problema teológico del valor analógico 
de las nociones y principios primeros, tomados de las eviden
cias del sentido común, para la formulación de los dogmas 
cuando son asumidos por la fe y la teología en sus aplicacio
nes analógicas.

En la obra E/ realismo del principio de finalidad (1932) viene 
a completar Garrigou, desde distintos aspectos, su explicación 
del realismo moderado. Ha conocido entre tanto los trabajos 
de Picard, L. Noel y Gilson, y recoge sus resultados. El rea
lismo aristotélico y tomista no es «un realismo inocente del 
sentido común» que no sea, a la vez, un realismo «metódico, 
reflexivo y crítico». Nuestro autor acepta que haya una teoría 
critica del conocimiento como reflexión sobre las evidencias pri
meras del intelecto en cuanto a la objetividad de nuestro co
nocimiento y justificación de la certidumbre y solidez de las 
mismas.

Esta teoría crítica ya la habían esbozado Aristóteles y 
Santo Tomás al refutar las objeciones de escépticos y sofistas, 
mostrando el valor real y certeza inconmovible del principio 
de contradicción.

El realismo crítico tomista desarrolla, además, una crítica 
del valor del conocimiento sensible, demostrando que una sensación 
sentida sin objeto real es no sólo contraria de hecho a la eviden
cia sensible, sino que forzosamente es una contradicción, 
pues una sensación sin causa objetiva entrañaría una viola
ción de los principios de causalidad y finalidad, directamente 
implicados en el de contradicción, que es la ley fundamental 
del pensamiento y del ser.

De este modo, dicha teoría crítica del conocimiento verifi
ca, asimismo, que el ser inteligible, objeto de la primera apre
hensión intelectual, es el ser abstracto de las cosas sensibles. 
Y demuestra «que nuestra certeza metafísica del valor real de 
los primeros principios se cimenta o se resuelve materialmente 
en la evidencia sensible presupuesta, si bien formalmente se 
resuelve en la evidencia objetiva intelectual, en el valor real 
universal y necesario de dichos principios». La resolución 
material de las evidencias sensibles está formalmente juagada 
por la luz superior de la evidencia intelectual, en que se re
suelve y se basa formalmente su certeza. Porque los sentidos 
suministran la materia del conocimiento intelectual, v su va
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lor es juzgado formalmente a la luz de los principios de ese 
conocimiento intelectual,J5.

Asi complementa el P. Garrigou la demostración ostensi- 
va del realismo critico intelectual por su fundamentación y 
base en el realismo inmediato del conocimiento sensible. En 
dos secciones siguientes expone largamente «el misterio» de 
este conocimiento sensible por el análisis de las sensaciones, 
todas las cuales captan intencionalmente sus distintos objetos 
sensibles realmente presentes y en contacto inmediato con 
ellos, por lo que tales sentidos externos no pueden fallar en 
esa conformación inmaterial o aprehensión intuitiva del obje
to exterior. Y asimismo analiza el «misterio» del conocimien
to intelectual, que, a través de las imágenes sensibles, capta, 
por el proceso de iluminación abstractiva, el ser o esencia de 
las cosas singulares1'6.

Sólo la primera mitad de la obra desenvuelve el tema del 
principio de finalidad dentro de esa atmósfera explicativa del 
realismo. Y de nuevo reitera aquí y en La síntesis tomista la 
catalogación de los demás principios universales, que brotan 
de la ley primordial del pensamiento y del ser que es el de 
identidad y no-contradicción. Se trata de principios analíticos 
y no leyes experimentales, cuya verdad inmutable y evidente 
certeza viene además demostrada indirectamente por la re
ducción ad absurdum, implicando su anclaje en el de contra
dicción: en caso de falsedad, se seguiría algo contradictorio 
con la negación del primer principio1'’.

La obra más importante y conocida del P. Garrigou es su 
extenso tratado de teodicea Dios, su existencia j su naturaleza, 
que lleva por subtítulo: Solución de las antinomias agnósticas. En 
su primera parte, encaminada a resolver las objeciones y críti
cas de Le Roy v otros agnósticos contra la filosofía tomista 
del ser y las pruebas de la existencia de Dios, el autor reitera

/./ rralnw <ir! finito (k ¡hulM II l ", trad c*p (Buenos Aire* Ip 135- 
IV», ct p 125-|V

,v’ Ibid . 2 "3 trad cit . p. 138 184 II w/r/rr/n dd conocimiento de que habla d 
P Garrigou alude a la te*i* que va a cxplavar en la siguiente obra: / J mttéiuM artifrm 
r rl dtins,nn mrtltíHMl, donde expone que \a en d fenómeno de nuestro conocer > en 
todo nuestro psiquismo sensible c intelectual hai un fondo de misterio, algo enigmáti
co, que nuestra inteligencia abstractiva no acierta a esclarecer o dessear p 
que queda en un «claroscuro» o penumbra \ media luz. Esto se da en a 
natural, v mucho ma< en el conocer, por imperfecta analogía, de la 
ral. \l contrario del racionalismo, que pretende que nuestra razón puede p 

mente el mundo. __ . .
1 '• 1.1 «M, r A> /;/.«/» tr»d a.. r.99-108. U «««» 

esp (Buenos Aires H46) I: 1.’’p.47-52 
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y amplifica de nuevo la explicación de las primeras nociones 
y principios evidentes basados en la aprehensión intelectual 
del ser real, defendiendo, a través de la analogía, su valor on- 
tológico y trascendental en orden a probar la existencia de 
Dios. Estas pruebas clásicas o las cinco vías son expuestas 
con profundidad y extensión, dando siempre especial relieve 
al principio de «razón suficiente» (típico en su pensamiento), 
como principio fundamental, en pos del principio de contra
dicción, en que se resuelven los demás principios. En la se
gunda parte desarrolla con igual hondura la doctrina de la 
naturaleza y atributos de Dios, siguiendo la línea clásica del 
tomismo, que pone como «alma de su cuerpo doctrinal» la 
identidad en Dios de la esencia y existencia y su distinción 
real en las criaturas.

La obra ha pasado a ser modelo de una teodicea fundada 
en los supuestos de la mejor filosofía cristiana y tomista. Y 
al P. Garrigou-Lagrange le cabe el gran mérito de una amplí
sima difusión del tomismo no sólo por su inestimable pro
ducción de escritos, sino por sus cincuenta años de enseñanza 
en el centro internacional del Angélicum, a lo largo de los 
cuales se han formado, en una estricta inspiración tomista, 
numerosas generaciones del clero y también de seglares cris
tianos, que han aprendido bajo su guía a estimar y conocer 
en sus fuentes la doctrina de Santo Tomás.

Antonino-Gilberto Sertii langes (1863-1948) figura tam
bién a la cabeza en la tarea de difundir y divulgar la filosofía tomista 
en el mundo culto francés e internacional. Nació en Clcrmont-Fer- 
rand. Entró en la Orden dominicana en 1883, pasando el noviciado 
en Belmontc (Cuenca) y terminando sus estudios en Corbata (Córce
ga), donde enseñó por tres años. En 1893 pasó a París, donde fue 
secretario de la Rerne Thomiste (1893-1900) y titular de filosofía mo
ral en el Instituto Católico (1900), siendo nombrado en 1900 miem
bro del Instituto de Francia. Abandonando la enseñanza, residió su
cesivamente en Holanda y Bélgica (1923-1939) y de nuevo en París, 
desarrollando amplia labor de conferenciante y predicador. Su pro
ducción es vasta y variada, favorecida por ese alejamiento de la do
cencia y por su laboriosidad, facundia y facilidad de ingenio. Sus 
principales escritos: Les sonrees de la croyance en Dieu (París 1905), So- 
cialisme et cbnstianisme (ibid. 1905), Agnosticisme et anthropomorpbisme 
(ibid. 1908), St. 1 bomas d* Acjuin, 2 vols. (ibid. 1910, 4.4cd. con el ti
tulo La pbilosophie de St. Tomas cT Aquin, 1940), La pbilosophie morale 
de St. 1 bomas d' Aquin (ibid. 1914), Initiation thomiste (ibid. 1921), Les 
grandes théses de la pbilosophie thomiste (ibid. 1918), Dieu ou rien, 2 vols, 
(ibid. 1933), L’incroyanf devant la foi (ibid. 1937), La vie intellectnelle 
(¡bid. 1938), Le christianisme et les philosophies, 2 vols. (ibid.
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1939-1940), et k catbelieittne (ibid. 1941), L'idée de h erútutn
et tes retenttssementi en pbilonpbie (ibid. 1945), Le bnblinu dn m.d 
Listone La sahaum, 2 vols. (1949-1951). La muerte le sorprendió 
a los ochenta y cinco años, dejando sin terminar este último escrito 
Postumos aparecieron otros varios escritos de su fecunda activi- 
dad ,V).

El P. Sertillanges es un auténtico filósofo cristiano, y su obra 
entera está animada por el espíritu de apóstol de la verdad cristiana, 
en actitud de apertura hacia las comentes modernas y aun hacia el 
porvenir. En sus varios escritos sobre temas religiosos en relación 
con la fe cristiana, en los que realiza una perpetrante labor de apolo
gista, enfoca la doctrina desde los principios de la filosofía tomista. 
Mayor resonancia c influencia obtuvo con las tres grandes síntesis 
que elaboró sobre el tomismo: La filosofía de Sanio Tontas, Las gran
des tesis de la filosofía tomista y la tercera, exposición sobre la moral 
aquiniana (la otra. Iniciación tomista, es>, más bien histórica y de cono
cimiento del Angélico y su escuela), en las que explaya el sistema 
del Aquinatc con entera fidelidad, a la vez que lucidez y claridad de 
estilo, que hacen muy comprensible la doctrina. En ellas trata de de
mostrar la coherencia y la fecundidad de los principios, abiertos a 
todos los aspectos de la realidad y que pueden incorporar en un sis
tema unitario todas las verdades futuras. Clásicos como estas síntesis 
del tomismo son otros libros suyos, siempre profundos, agradables 
y que brillan por la fluidez de pensamiento y de lenguaje. Así, el es
crito La vida intelectual, un verdadero tratado pedagógico con profu
sión de reglas sobre el modo de conducir la actividad del espíritu en 
el estudio y trabajo intelectual.

El interés del P. Sertillanges se ha dirigido también a la historia 
filosófica, pues afirmaba que no se puede ser un filósofo si no se co
noce la historia de sus corrientes y sistemas. Aparte de su estudio 
simpatizante sobre Bergson y otro sobre Claudio Bcmard, piublicó 
E/ cristianismo y las filosofías, en que expone, con amplitud y enfoque 
original, el pensamiento de los filósofos de la época moderna desde 
Descartes; y otro recorrido a lo largo de la historia de la filosofía 
desde las religiones orientales lleva a cabo en til problema del mal, en 
torno a este fundamental problema. Su proposito en ellos es con
frontar las filosofías v el cristianismo, examinar sus relaciones y de
mostrar cómo éste acoge en sí las legítimas aspiraciones de aquéllas, 
supera sus antinomias y colma sus lagunas, dando una respuesta pa
cificadora aun frente aí misterio. El afán apologético le ha conduci
do a una actitud en exceso irónica respecto a ellos, dando a entender

'w Tu u« o i<>xi > i sr »l \s. — U/ de f
(Barcelona 1943),

Aires 1948), La /dea de la cnaac* (Buenos Arres 1969). El mstiaaimc j ./ J 
drid 1966). El problema de! mal I (Madrid 1951). , p 4 StrnOmmn (Ms

Bibliografía. —M. Pkap.n^ Nm mr lar* et /„ líuwsnjT
1951 y EM Moos Le P. Sertillaagrf. maítrr dt ríe tpintmlk (Par? J
Di L'tateihvbehte'el férolatmi frica .1. Serhfaw (F.sch (Holanda) 1961)-
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que sus teorías y doctrinas son en gran parte compatibles con el 
dogma cristiano y pueden incorporarse al tomismo.

De ahí sus audaces propuestas respecto del porvenir del tomis
mo, que esboza como final de sus dos obras principales. Puesto que 
el tomismo es una filosofía viva que progresa con el suceder de los 
tiempos, su progreso no ha de consistir en simple «estirar» o dedu
cir nuevas consecuencias y aplicaciones de sus principios; deberá ser 
sometido a una reforma profunda y verdadera revolución al compás 
de la novedad contingente de la vida humana, sobre todo en estre
cha conexión con los cambios tan radicales de las ciencias positivas. 
El tomismo que augura Sertillanges para el futuro deberá ser un 
«sincretismo» que asuma en sí los grandes resultados de las filosofías 
actuales; no como mera yuxtaposición de teorías, sino por intusus- 
cepción vital. Y espera un nuevo genio, otro Tomás de Aquino que 
opere dicha reconstrucción renaciente de la filosofía perenne ,w. Pero 
estos y otros proyectos de reforma no pasan de ser ilusiones de la 
rica fantasía del P. Sertillanges. Al final vuelve a la recta doctrina, 
y en la Solución al problema del mal (t.2), cuya redacción terminó sus 
días, se atiene fielmente a los principios dados por Santo Tomás so
bre la naturaleza, el origen y la causalidad, accidental o deficiente, 
del mal físico y del mal moral en todo el mundo, deshaciendo las 
imputaciones de incrédulos y agnósticos, que niegan la armonía del 
cosmos o atribuyen responsabilidad a la Bondad divina.

En pos de estos primeros representantes y fundadores de la es
cuela dominicana de Le Saulchoir han proliferado numerosos discí
pulos, asimilando e irradiando el conocimiento de la filosofía tomis
ta a través, sobre todo, de las tres principales publicaciones científi
cas antes mencionadas: Revue Tbomiste, Bulletin Thomiste y Revue df 
Sciences Philosophiques et Théologiques, donde las doctrinas del Aquinate 
son esclarecidas y encuentran un eco constante que se difunde inter- 
nacionalmentc. Otro instrumento valioso para la difusión del tomis
mo fue la traducción de la «Suma teológica» al francés con profusión de 
notas y comentarios ilustrativos. El proyecto se debió) pricipalmente 
a iniciativa del P. Sertillanges, que dirigía la recién fundada Revue des 
Jeunes. En 1925 aparecían en los primeros volúmenes de esta Somme

La philosopbie de Si. Thonras d" Aqmn (París 1910) t.2 p.327-335, y más extensa
mente en Le chrisfiamsnte ti les philosophies (París 1941) p.553-58!. No es extraño que Ser- 
tillangcs declinara de la recta interpretación tomista en algunos temas llevado de esta 
«comprensión» excesiva respecto de otras filosofías, sobre todo de la de Bergson y Le 
Ro\. En la obra La idea de la creación j sus resonancias filosóficas, y tras de someter a sutiles 
\ extraños análisis la doctrina de la creación, sostiene que no hubo un comienzo del 
mundo figurado en la nada (antes de crear el mundo, nada había), sino que la duración 
del universo es eterna, pues la creación es simple relación de dependencia de las cosas 
respecto a Dios, posterior a la existencia misma de las cosas Defiende, además, la tesis 
del evolucionismo universal desde lo inorgánico hasta el hombre, con la sola presencia 
especial de Dios para la aparición del alma espiritual. La creación, en el fondo, sería esa 
creatividad o evolución ascendente de la vida hacia su meta que es el hombre. Todo 
m?' * “ Bergson, por falta de comprensión de la metafísica de la creación. Su imagina
ción e hace atribuir también cierta sensibilidad oscura a todos los vivientes, incluso a 
las plantas, en la solución sobre el mal
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reducción francesa de la R«,« Jts y bajo h direc

ción del P. M. S. GiUet (mas tarde, maestro general de la Orden! 
pero cuyos primeros tomitos sobre Dios y luego sobre la creación 
y la beatitud tienen por traductor y comentarista al mismo Sertillan- 
ges. Al final de los años treinta ya había aparecido la mayoría de los 
tomos de esta obra en equipo, que, prolongándose luego lenta mente 
hasta 1970, reúne 67 pequeños y hermosos volúmenes, conteniendo 
cada uno el texto francés y latino de las correspondientes cuestiones 
con copiosas anotaciones y comentarios. La colección, impresa en 
Desclée, de Tournai (y luego en Editions du Cerf, Paris), es la labor 
de un amplio equipo de especialistas, teólogos y filósofos domini
cos. \ ha constituido el modelo y estimulo de las sucesivas traduc
ciones de la Suma a las distintas lenguas modernas: la española, la 
italiana, la alemana, la inglesa (parcial), la holandesa, cada una con 
sus distintos anotadores y comentaristas autóctonos. Es el principal 
esfuerzo (continuado después por las traducciones de otras obras del 
Angélico) que su Orden ha realizado para llevar al conocimiento del 
mundo culto moderno la doctrina de Santo Tomás.

La tradición tomista del clero francés descuella de modo especial en 
los profesores del Instituto Católico de París, que, junto con los otros 
institutos superiores y facultades católicas, ha desempeñado función 
de guia en su cultura filosófico-teológica. Un profesor del mismo, el 
psicólogo E. PEILI.Al’BE, fondo en 1901 la Reme de Pbilosophie, que 
ha continuado como principal órgano del Instituto. Como logro y 
reflejo importante de su enseñanza se ha de citar el reciente Cours de 
Pbilosophie tbomiste, colaboración de sus profesores y que ha sido tra
ducido al español (Barcelona, Herder, 1962-1970). El peso principal 
en la redacción del Curso recae sobre ROGER VERNEAUX, profesor 
de dicho Instituto Católico, y de quien son los volúmenes de Intro
ducción general y lógica, Piloso fía del hombre, Historia de la filosofía moder
na, de la contemporánea, más los cuatro de Textos de grandes filósofos. 
Estos v los de historia son más breves, si bien no faltos de interés 
v selección concisa de datos. Más notable es su epistemología general 
o crítica del conocimiento, que ha de construirse, dice, cxplicitando los 
principios del Aquinate. La obra presenta un planteamiento modelo 
del problema critico dentro de las discusiones suscitadas entre los 
tomistas, con una solución justa del realismo tomista y clara CXP“‘ lUIIIUldJ, UIIA 3UIUVIWU -------------------- ---------— J .

ción de las cuestiones fundamentales que deben integrarse en el des- 
FI desarrollo de la psicología racional, o
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Al’BERT, es de índole distinta. El autor, profesor de la Universidad 
de Estrasburgo y especialista en los temas científicos, dedica la mi
tad de la obra a exponer las conquistas de la ciencia moderna sobre 
la estructura de la materia. El saber filosófico de la naturaleza ha 
cambiado respecto de la época de Santo Tomás. Habrá de reducirse 
a una reflexión metafísica sobre el mundo corpóreo con alto grado de 
concepción idealizante respecto de la realidad de las cosas. Los áto
mos y demás corpúsculos de que habla la ciencia no pueden designar 
seres reales, sino entes de rayón con fundamento real. Y la interpretación 
de la materia y forma y de la misma sustancia, llamada trascendental 
y que no se distingue realmente de sus accidentes, rezuma la misma 
concepción crítica de autores lovanienses y otras influencias moder
nas, muy lejanas ya del auténtico tomismo. Cerramos el grupo del 
Instituto parisiense con la mención de Y VES SIMON, nacido en 1903, 
que fue profesor suplente de filosofía en las Facultades Católicas de 
Lille, encargado en el Instituto Católico de París y secretario de su 
Revue de Pbilosophie. Publicó Introduction á f ontologie du connaitre (París 
1934) y la obra que le ha dado más fama, Critique de la connatssance 
morale (ibid. 1934), con Trois lefons sur le travail (ibid. 1949) y otras 
sobre temas políticos.

Los jesuítas franceses estuvieron también en primera fila en el re
nacimiento de la filosofía tomista del siglo XX Un medio importan
te de sus estudios, aparte de sus libros, fueron los Archives de Pbilo
sophie, publicación colectiva fundada por un grupo de sus profesores 
en 1923, que aparece en París en tres-cuatro fascículos al año, con 
diversas colaboraciones. Muchos siguen la tendencia suareziana, con 
una actitud más libre y crítica respecto de Santo Tomás. Pero los 
más sostienen un tomismo integral aun en las cuestiones clásicas de 
controversia. Se manifiesta en ello la influencia de las directivas 
pontificias. Citemos solamente algunos, a comenzar por uno de los 
primeros y más originales.

P1ERRE ROL'SSELOT (1878-1915), muerto en la gran guerra, ejer
ció notable influencia, no obstante la brevedad de su vida. Enseñó 
desde 1909 en el Instituto Católico de París. Su obra más conocida, 
L*intellectualisme de St. Thomas d'Aquin (París 1908), tesis de doctora
do en la Sorbona, que contiene un penetrante estudio y puesta a 
nueva luz de la actividad intelectual en el sistema del Angélico. La 
intelección es vida, lo que es más perfecto en la vida. «Santo Tomás 
la considera como la acción vital por excelencia, la más fundamental 
e intensa de los seres inteligentes». Sus dos caracteres esenciales son 
la inmaterialidad e inmanencia y la objetividad. Es inmaterial por
que su esencia está en trascender la materia, y ser, por tanto, algo 
espiritual, que define el reino del espíritu. Y es objetiva porque está 
dirigida a captar intencional e inmediatamente el objeto, que es lo 
real, y más propiamente, una realidad espiritual. Objetividad e inma
nencia no se oponen, sino al contrario; sólo el ser espiritual puede 
poseer íntimamente al otro, devenir otro de alguna suerte permane
ciendo él mismo. La intelección, además, no es un conocer frío, sino 
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que va unida al amor, en sentido general de apetito; por eso es un 
conocer por «intuición simpática», por «connaturaUdad consciente» 
que hace del objeto conocido algo poseído. El espíritu humano tien- 
de a captar el ser, es conocimiento del ser en un impulso vital y sa
broso que es amor y que sólo puede descansar en Dios. Analizando 
largamente los dos modos de conocimiento intelectual, Rousselot ve 
en la intuición angélica la forma perfecta de intelección, como capta
ción de un «inteligible subsistente» que es Dios, mientras que la in
telección humana, por ser abstractiva, no alcanza difuntamente lo 
real singular, porque la materia es un obstáculo. Pero habla del 
«sentido de lo divino» inherente al conocer intelectual. «La inteli
gencia, para Santo Tomás, es esencialmente sentido de lo real, y ello 
sólo porque es el sentido de lo divino», en cuanto es capacidad de 
alcanzar a Dios por la visión beatífica.

A esta especulación metafísica del intelectualismo, que termina 
en misticismo de inspiración blondeliana con la sana intención de 
hacer tomista a Blondel, responde otro traba |o, muy controvertido, 
de Rousselot: Les jenx de la foi (1910), en que unifica el juicio de 
credibilidad con el acto mismo de la fe, como una especie de luz o 
intuición inmediata. Y, asimismo, la otra tesis de doctorado: Ponr 
f histotre da problemt de f amonr a» orejen age (en «Beitrage», Múnster 
1908), que renovó en el campo escolástico la problemática especula
tiva del amor y opuso la concepción «extática» del amor, de la anti
gua escuela de los Victorinos y franciscana, a la concepción «física» 
del amor perfilada por Santo Tomás, según la cual el amor de Dios 
no se opone al amor de sí, sino que lo continúa y perfecciona, ya 
que el hombre encuentra su beatitud en Dios. En otros artículos de 
1910: L'étre et íesprit y Nietapbysiqne tbomiste et critique de la cormats- 
sance, Rousselot descubre como de intuición evidente la real dis
tinción de esencia v existencia. Los escritos de Rousselot, aunque 
fragmentarios, conservan aún su valor por la profundidad de pers
pectivas v problemas que suscita.

PACI. Gen y (1871-1925), seminarista primero en Nancv y luego 
jesuíta, después de su ordenación de sacerdote enseñó filosofía en el 
escolasticado de Holanda y en 1910 pasó a ser profesor en la l ni- 
versidad Gregoriana. Su nombre y fama van ligados, sobre todo, a 
la remodelación que llevó a cabo del primitivo manual de su co ega 
Vicente. Reme R: Saorora Pbilesophiae scbolasticae (1? ed. en 2 tomos. VIl.l-.Mf. lU'.Nr.K: mhhu rUiwufw"  ----------—
Prati 1852), que Génv amplió a 6 volúmenes. (Roma, Universidad 
Grrmiriflna R.*cd. 1934-1936). Es un texto del mejor cuño tomista.
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la percepción de los sentidos, que no yerran en la aprehensión de lo 
sensible; y aun el conocer inteligible no termina en los conceptos, 
sino que alcanza directamente lo real. No es necesario, pues, un 
«criterio» para justificar la verdad o probar la realidad del mundo 
exterior, sino que su certeza nos es dada y constituida por el mismo 
objeto evidente.

JOSEPH DE TonqüÉDEC (1868-1962) es un insigne filósofo de la 
Compañía profundamente adherido a la doctrina tomista, que vivió 
y enseñó en París. Sus primeras obras: La notion de la vérité dans la 
pbilosophie nonvelle (París 1908) e Immanence (1913), son una sólida re
futación del blondelismo. Publicó más tarde Deux ¿ludes sur «La 
penssée» de Blondel (París 1936), Sur la pbilosophie hergsonienne (ibid. 
1936), Une pbilosophie existentielle. L’existence cTapres K. Jaspers (ibid. 
1936), con una crítica vigorosa de estas «nuevas filosofías». Su obra 
principal: Les principes de la pbilosophie thomiste. La critique de la con- 
naissance (París 1929), notable por su solidez y profundidad, reflejan 
el genuino pensamiento de Santo Tomás. En ella trata la temática 
general de la criteriología de Mcrcicr y esclarece el problema del co
nocimiento y la abstracción intuitiva (mas no pasiva), contra el co
nocer activo y creador de tipo idealista, al que acusa de conducir al 
inmanentismo. Tonquédcc admite el problema crítico, pero rechaza 
la teoría de la duda universal como punto de partida; aceptarla 
como primer estadio es ya admitir supuestos del idealismo moderno. 
La crítica del conocimiento en Santo Tomás es esencialmente positi
va; consiste en establecer un análisis integral de nuestros actos de 
conocer, mostrando por la reflexión la validez de las evidencias in
mediatas que nos da el objeto. La objetividad de la sensación es esta
blecida con lucidez y, su critica del kantismo es tan enérgica como 
la de los demás sistemas mencionados. El título de la obra hace ver 
que Tonquédec intentaba redactar un curso completo de filosofía 
tomista. Pero sólo lo llevó a término otro volumen sobre Philosobie 
de la nature, en 3 fascículos (París 1956-1959), con una parte notable 
de discusiones, notas y complementos doctrinales: Questions de cosmo- 
logie che^ Aristote et St. Tbomas (ibid. 1950).

\, omitiendo otros numerosos pensadores y expositores jesuítas 
del tomismo, con algunos críticos y disidentes, cómo PEDRO DESCOQS 
(1877-1946), de neta tendencia suareziana, o el belga JoSEPH MARÉ- 
CHAl (1878-1944), cuya obra Le pomt de départ de la métaphysique, 
5 vols. (Bruselas-París 1922-1926, 1947), dio lugar a tanta controver
sia por su relectura de la gnoscología de Santo Tomás en clave kan
tiana, cabe terminar la recensión con dos autores recientes que pre
sentan la doctrina tomista de un modo más personal.

Axdré Marc (1892-1961), nacido en Caen, que estudió la filo
sofía en su colegio de Jersey y luego en Roma (1924-1926). Fue 
profesor de filosofía en varios estudios, terminando en el Instituto 
Católico de París (1950-1960). En los Archivos de Filosofía publicó 
Líder de fetre che% 3. 7bomas et dans la scolasttque postérieure (París 1933), 
y luego sus voluminosas obras Phychologie réflexive, 2 vols. (Bruselas-
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Padz J9.49:^' CSp- Madnd> Gredw, 1966), Dialecto* ¿ Pafñmsa. d‘ fSP' Íbld J967)’ ¿ (P-^yon
1954) , Raí son pbüosopbitpse et religión révélée (París 19551 VUre et fes- 
pnt (Paris-Lovajna 1958, trad. esp. ibid. 1966), Raison et ^verZn 
chr'tienne (París-Lovaina). El P. Marc emplea el método que llama 
«reflexivo» y «dialéctico», que desde luego prescinde dd upo de ex
posición escolástica, mas nada tiene de dialéctica marxista. Es un 
modo de reflexión difusa que ilustra la función de la negación, y en 
particular de la antítesis en la vida dd espíritu, y que, considerando 
el su|eto o, mejor, su acto en relación al principio interior y espiri
tual, que es su fuente, y superando las iniciales y progresivas oposi
ciones, tiende a la unificación dd espíritu y dd ser en sus relaciones. 
Toda la reflexión del autor es de carácter metañsico y de sustancia 
netamente tomista, aunque abierto al pensamiento moderno. En la 
Psicología reflexiva, partiendo dd análisis dd conocer sensible y dd 
lenguaje o signo que define al hombre como ser sensible y espiri
tual, elabora una antropología metafísica sobre la actividad de la in
teligencia y sobre la voluntad, la dialéctica dd acto libre y el destino 
de la libertad hacia lo trascendente, culminando en el análisis deta
llado de la vida dd espíritu en su naturaleza encamada y de persona 
como síntesis de los valores humanos, cuyo horizonte es el Ser abso
luto. La idea central y animadora de la metafísica de A. Mure es d 
ser, analizado en su riqueza concreta y como índice de su trascen
dencia positiva, en cuanto incluye todos los seres y los compenetra 
todos, pero que supera todo límite, significando asi un más allá de 
ser que ninguno de ellos agota. El sistema ontológico, tan penetran
te, del autor (expuesto, sobre todo, en EJ ser j el espiriht) mira con 
ello a explicitar las relaciones de todos los seres entre sí y con el Ser 
absoluto, a hacemos comprender todo y afirmar todo en función de 
un principio último de unidad: el reconocimiento dd sujeto humano 
como exigencia íntima dd ser y de sí mismo. En la Dialéctica del 
obrar, A. Marc fundamenta, asimismo, en la metafísica dd bien los 
principios del obrar moral, en especial el carácter absoluto del impe
rativo ético y su armonía con el «supremo optativo» que es el deseo 
de la felicidad. Y’ termina en los dos ensayos sobre razón y religión 
en una metafísica religiosa en que muestra la posibilidad y condicio
nes de la acogida de la revelación cristiana, por la que el filósofo se 
transforma en creyente.

JoSF.PH DE Finance, nacido en 1904, en La Canourge, ^gue un 
itinerario intelectual similar al anterior, distinguiéndose también por 
su especial penetración metafísica. Entró jesuíta en 1921. cursan o 
sus estudios en los centros de la Compañía. Fue Pnr°fésor.deI, lo^™ 
en el escolasticado de Vals (1938-1955) y desde 1955 en 'tus 
dad Gregoriana. Aparte de otros artículos ycolaboraaones, tu pu
blicado Elre et agir datu la pbtlompbie de Si. Torear (P»ns 
ta tarietien et reflexión tbotiiste (ifcd. 1946). Extttente ,t„ 
1955), Etbica ¿nerolis (Roma 1959), de h que huo nucv*^d*C^? 
francesa: Étb¡¡pe genérale (Roma 1967); Esta, tnr íapr i—ata (Roma 



478 C.8. La filosofía de inspiración cristiana

1962, trad. esp. Madrid, Gredos, 1967); finalmente, Connaissance de 
fetre. Traite cTontologie (París-Brujas 1966, trad. esp. Madrid, Gredos, 
1971). La producción de De Finance se condensa, pues, en valiosas 
contribuciones a la metafísica y la moral. Ser, espíritu, libertad y 
obrar representan los temas centrales de su reflexión, en la cual el 
desarrollo de los principios morales aparece como culminación de la 
metafísica: el obrar moral viene siempre como prolongación del ser 
y manifiesta su dinamismo. El pensamiento de nuestro autor sufrió 
inicialmente la influencia de Maréchal, como aparece en el ensayo 
sobre el cogito de Descartes. Pero ha evolucionado hacia un tomismo 
pleno, y de ello es clara muestra su obra fundamental: Conocimiento 
del ser, exposición magistral de la ontología tradicional en que des
arrolla todas las tesis tomistas, y de modo especial la real distinción 
de esencia y existencia, con penetrante claridad y con información 
de primera mano sobre las demás corrientes filosóficas. En la línea 
de Maritain y Gilson, De Finance recalca la dimensión existencial de 
su ontología. El acto de ser o esse constituye la actualidad funda
mental y fundante de los entes, su perfección radical, que confiere 
a las otras perfecciones su profundidad y está, a la vez, en el fondo 
de toda la actividad espiritual. Y la infinidad del esse se traduce diná
micamente en la tendencia a más ser que se expresa en el obrar. Se 
sigue, de una parte, que el espíritu comporta una indeterminación 
radical «por exceso», y, de otra, que la afirmación de Dios va ligada 
a la libertad y dignidad del espíritu. El P. De Finance desarrolla, en 
consecuencia, una ética de la «razón abierta», dando gran cabida a la 
noción de «ideal de la razón práctica», indicando que la formalidad 
del valor está en la conveniencia con la razón, que refiere los valo
res a sus fines, y, en definitiva, al valor absoluto e ideal práctico que 
es Dios. Así consigue con minuciosos análisis traducir en lenguaje ac
tual los principios y grandes nociones de la ética cristiana y tomista.

Los representantes de la escuela de Lovaina en el siglo XX prosiguie
ron el movimiento iniciado por Mercier y colaboradores, cultivando 
muy activamente la dirección de un tomismo abierto a los proble
mas de la filosofía moderna, y con especial referencia a la teoría del 
conocimiento y a la investigación de la filosofía medieval. Su núcleo 
siguió siendo el grupo de profesores del Instituto Superior de Filo
sofía, fundado por Mercier, agregado a la Universidad, continuando 
como órgano principal La Revue Néo-Scolastique de Philosopbie, que en 
1946 pasó a llamarse Revue Phiiosophique de Louvain. En la dirección 
del Instituto sucedió (1906) a su fundador, SIMÓN DEPLOIGE 
(1868-1927), profesor de derecho natural y filosofía social, conocido 
por su obra principal: Le conflit de la morale et de la sociologie (Lovaina 
1911), donde concluye que tal conflicto sólo tiene lugar en una mo
ral racionalista y abstracta como la de Wolf y su escuela, no cuando 
se constituye según el método tomista. Escribió también St. Tbomas 
y la famille (Bruselas 1920).

Mons. Léon Noél (1878-1955) fue el sucesor de Deploige en la 
dirección del Instituto (1927). Entró en el seminario de Lovaina, y.
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ordenado sacerdote, coitinuó sus estudios bajo la dirección de Mer- 
cicr. Profesor encargado en 1905, pasó a ordinario desde 1911 lle
vando también la dirección de la revista hasta su muerte. Su interés 
científico se orientó primero al problema de la libertad, publicando 
La conscience du libre arbitre (París 1899) y Le détermmisme (Bruselas 
1905), y después a la teoría del conocimiento desde que sucedió a 
Mercier en la cátedra de Cnteriología. En una Note sur le problemt de 
la connaissance (1913), recogida luego en la obra Notes /epistémologie 
tbomiste (Lovaina-París 1925), es el primero en establecer el proble
ma crítico en la línea tomista, completando y corrigiendo a Mercier. 
I^a justificación del valor real de nuestro conocer se resuelve por re
flexión crítica de las verdades primeras y evidentes, dadas en la 
aprehensión y afirmadas en los juicios de los primeros principios. 
No hay demostración posible de la realidad del mundo desde nues
tras ideas, porque éstas son simples intermediarios del objeto cono
cido. «Cuando yo conozco algo, el término inmediatamente dado a 
la conciencia es el objeto real. No hay necesidad de algún otro pro
ceso, sino solamente una conciencia plena de lo que yo conozco», 
que se obtiene por la reflexión sobre las verdades evidentes. El co
nocimiento no es simplemente de los fenómenos, sino de las cosas 
mismas cuya realidad capta nuestra inteligencia. Ello supone la pre
sencia inmediata de los objetos a la experiencia sensible. Y es que, 
«tanto en materia de inteligencia como de sensación, el conocimien
to inmediato es infalible». La reflexión crítica permite justificar 
todos los otros juicios cienos, comparándolos a los objetos inmedia
tamente aprehendidos. En la obra posterior, Le réalisme immédiat 
(Lovaina 1938), desarrolla aún más su solución bajo esa apelación a 
un realismo inmediato que es equivalente a un realismo crítico o re
flexivo de Maritain y otros tomistas.

Loi'lS DE RaeymaekeR, nacido en 1895, es uno de los principa
les metafisicos lovanienses. Estudió en la Universidad de Lovaina, 
doctorándose en filosofía (1920) y en teología (1927). Ordenado 
sacerdote, comenzó su enseñanza en el seminario de Malinas hasta 
1934, continuando su docencia en el Instituto Superior de Filosofía 
y en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad. En 1948 
sucedió a Mons. Noel en la dirección del Instituto Superior. Sus dos 
notables obras las ha publicado en triple redacción latina, france
sa v holandesa—, aunque con notorias modificaciones. La Introducto 
generalis ad pbilosopbiam tbomisticam (Lovaina 21934), que en su versión 
francesa: Introducción a la pbilosopbie (Lovaina 1938), forma parte 
nuevo Cours de Pbilosopbie de Lovaina, se señala sobre todo, por una 
información detallada del movimiento cultural-fílosofico en el mun
do católico actual, sus centros de ^eñana publicaaon» revaus, 
etcétera. Su Metapbysica generalis (Lovaina , rstrt essai
sión mayor en su versiónposterior francesa: PMonfún* 
¿ (¿ruselas 1945 vers. esp. J^dnd.
dos, M 961). Publicó también De phdanpbie ™ 
1934), Le cardinal Mercier et HiuieW Secperecerr de Pb'lenpb* ae 
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vain (Bruselas 1952) y numerosos artículos. Las líneas fundamentales 
de su pensamiento se encuentran en la Filosofía del ser, una síntesis 
esclarecedora de la metafísica que se ajusta con fidelidad a Santo 
Tomás, basada en copiosa selección de sus textos e ilustrada con 
abundante información moderna de las cuestiones. De Raeymaeker 
afirma que la metafísica y la teodicea forman un todo, el sistema de 
la ontología, y así en la obra inserta una exposición abreviada de la 
teodicea. Sus análisis se centran, sobre todo, en la idea de ser; su 
aprehensión inmediata desde la experiencia concreta de las cosas; su 
universalidad trascendental, obtenida por especial abstracción analó
gica; la riqueza de su contenido, que se extiende y explícita a todas 
las realidades, abarcando, a la vez, la individualidad y plenitud con
creta de los entes dentro de su frágil unidad de mínima y oscura 
comprensión. La estructura intrínseca de la noción de ser se diversi
fica en esencia y existencia, cuya distinción real en los seres finitos 
plantea y defiende el autor como el problema metafíisico fundamen
tal. De ahí resulta la estructuración de los seres creados por su com
posición interna de esencia y existencia, que remite necesariamente a 
la participación de su ser de un Ser subsistente y causa creadora. La 
causalidad se enlaza íntimamente con la participación y ofrece su ex
plicación última. En pos de una profunda explicación del devenir y 
de las causas, se esbozan las pruebas de la existencia de Dios, la na
turaleza y los atributos del ser subsistente sobre la base de la analogía 
tomista. La síntesis de Raeymaeker, aunque breve e incompleta, des
taca con rigor los fundamentos de la metafísica de Santo Tomás.

FERNAND VAN StEENBERGHEN es el representante más activo y 
de mayor resonancia internacional de la reciente escuela de Lovaina. 
Nacido en Bruselas en 1904, cursó sus estudios en la Universidad de 
Lovaina, doctorándose en filosofía en 1923, y estudió luego teolo
gía, ordenándose de sacerdote. Residió por algún tiempo en la Bi
blioteca Vaticana, en Munich y Oxford, preparando los materiales 
para su notable estudio sobre Siger de Brabante. Incorporado como 
profesor al Instituto Superior de Filosofía, le fue encomendada la 
enseñanza e investigación de la filosofía de la Edad Media y la meta
física general. Como profesor e investigador de filosofía medieval 
es donde ha desplegado mayor actividad y obtenido más brillante 
fama. Fue el principal colaborador de M. de Wulf en la ampliación 
de su Historia de la filosofía medieval, a quien sucedió en la cátedra y 
en la dirección de la colección Philosopbes Belges, que mudó en 1948 
al título Philosopbes Médiévaux, colaborando también en la creación 
del Instituí d Etudes Médiévales y otros centros de estudio y coor
dinación de la cultura medieval. Su fama de medievalista irradió 

' Pr°nt° extranjero. En 1950 fue profesor del Institute of Mediae- 
val Studies, de Toronto; ha sido invitado a dar conferencias en casi 
todos los países de Europa y ha colaborado en congresos y otras 
numerosas empresas científicas internacionales. Ha enseñado, asimis
mo, durante cuarenta años la metafísica. Su producción científica es
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por ello muy vasta, fruto de su incansable actividad « ..

m es pour la confecto ¿¡me monographte scieatifupu (Lmüda 1940) 
Lpistemologie (ibid. 1945), Ontologie (ibid. 1946), Antoe en Ocádetí 
Les origines de f anstotéhsme parisién (ibid. 1946), PbÜonphú des Mittel- 
alters (Berna 1950), Le XI1T suele, en Hsstotre de TÉglise, de Fliche- 
M \RTIN (1951); Dun caché (Lovaina 1961), Hitore de la pbilosopbi'. 
Période chrétienne (Lovaina-París 1964); La pbitosopbie aa XIII' suele 
Lo vaina 1966), con innúmeros artículos y misceláneas en diversas 

revistas (más de 160). Con ocasión de cumplir sus setenta anos se ha 
publicado, con prefacio de VAN RlET, Introducto d fétnde de la pbih- 
sophie médiévale (Lovama-París 1974), amplia recopilación de trabajos 
<uvos anteriores, en que resalta su vasta información de filósofos 
antiguos y modernos. Y recientemente publica Leprohléme de la txis- 
tence de liten dans les écrtts de St. Tbomas ¿ Aqm (Lovaina 1980), en 
que resume las interpretaciones críticas de las obras anteriores sobre 
la teodicea aquimana Ml.

F. van Steenberghen ha obtenido un renombre incuestionable 
como medievalista por sus abundantes aportaciones de material y 
por haber contribuido tanto a esclarecer lk naturaleza y componen
tes del movimiento filosófico del siglo XIII y de la filosofía cristiana 
con sus originales interpretaciones. Como teórico de la metafísica 
tomista, se han de poner reparos a sus puntos de vista en la inter
pretación libre y desviada de bastantes doctrinas, por lo que ha reci
bido numerosas críticas. A pesar de que se declara tomista en sus 
escritos y de tener siempre por guia a Santo Tomás, está lejos de re
flejar una interpretación recta de diversas tesis. A menudo manifies
ta la persuasión de que el retomo al tomismo ha de marchar por ca
minos abiertos, en consonancia con los progresos de la ciencia y de 
las ideas de un mundo cambiante. Se ha de deplorar la ligereza de 
sus criticas a «los tomistas de la estricta observancia», o «de la dere
cha», que se atienen a la letra de los textos y mantienen un inmovi- 
lismo causante del desprestigio moderno y reducción al ghetto de la 
filosofía tomista. Estos tomistas del «integnsmo» son la gran mayo

oon ac o. 
ni-París 1963).
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ría de los autores aquí recensionados, que se esfuerzan por captar en 
toda su profundidad el pensamiento del santo Doctor, de perenne 
validez.

Entre las desviaciones más salientes se han de notar, en la Epis
temología, el rechazo de los tres grados de abstracción como funda
mento de la clasificación de las disciplinas filosóficas. Con ello re
gresa a la teoría de Wolf de incluir en la metafísica como ciencia 
única las dos partes especiales de filosofía de la naturaleza (cosmolo
gía) y psicología racional (antropología), quedando fuera únicamen
te la filosofía de las ciencias como crítica y metodología de las mis
mas. La epistemología misma, o teoría crítica del conocimiento, es 
puesta como primer preámbulo de todo el saber, unida a la lógica. 
Es expuesta con lúcida agudeza, pero organizada en inútil compleji
dad de tres secciones por tener que repetirse toda la psicología; y, 
aunque se concluye en la defensa del realismo crítico moderado, se 
aceptan en su justificación los planteamientos de inspiración carte
siana: la duda universal, metódica y en el fondo real; el punto de 
partida desde la conciencia y antes que desde el objeto; el rechazo 
de las evidencias del sentido común. Lo que debería conducir a un 
cierto subjetivismo.

Mayores son los reproches que se dirigen a sus innovaciones en 
la Ontologia, reiteradas en Dios oculto y en la obra últimamente citada. 
La unificación tan estrecha de la ontologia propiamente tal con la 
teodicea infunde ya sospechas de un planteamiento falseado. Se 
mantienen las tesis fundamentales del análisis de la noción de ser y 
la real distinción de esencia y existencia, aunque con diversas críticas 
y confusiones sobre aspectos parciales, quedando en la sombra y casi 
en el olvido las grandes propiedades trascendentales de la verdad y 
el bien, camufladas bajo confusas especulaciones de lo inteligible y 
el orden cósmico de los seres finitos. Más conocidas son las críticas 
que Steenberghen ha suscitado sobre las cinco vías tomistas de la de
mostración de la existencia de Dios. Según él, serían aproximaciones 
de la prueba, no demostraciones, pues han de ser completadas por 
la «prueba metafísica». Las tres primeras vías y la quinta sólo llegan 
a probar la existencia de seres finitos con esos atributos. La cuarta 
se basa en incorrectos supuestos ncoplatónicos, aunque desde ella se 
puede edificar la verdadera prueba metafísica. No concluyen, por 
tanto, en la demostración del Dios infinito y personal deí teísmo, 
pues les falta ese nuevo paso para probar el Ser infinito (que es la 
idea de Descartes). Tal prueba metafísica que nuestro filósofo insi
núa está carente de toda consistencia: que las semejanzas y relacio
nes de oposición de los seres finitos, formando la unidad del univer
so, exigen, lógicamente, el Ser infinito creador de ese orden cósmi
co. Lo que tiene algún valor si se refunde en alguna de las formula
ciones tomistas de la cuarta vía: por la participación de los grados im
perfectos y limitados de ser del Ser subsistente e ilimitado.

Dichas especulaciones de Steenberghen, que destacan más por li
gereza crítica que por penetración metafísica, no han tenido acepta- 
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cion en ios amientes tomistas serios. Es verdad inconcusa que las 
cinco vías concluyen (a pesar de las criticas hechas a sus vanos p£ 
cesos) en un atributo propio e intransferible de Dios: El htc 
D'um de la formula aquiniana. El ser Causa incausada, Motor inmó- 
vil, Acto puro, etc., no puede convenir a ningún ser finito en cual
quier análisis superficial, y conllevan, por tanto, la infinitud y demás 
atributos divinos. Es sabido, además, que la comprensión plena de 
las escuetas fórmulas tomistas y nuestra idea rabal del Ser divino 
sólo se tiene con la deducción y desarrollo de los demás atributos 
desde esas nociones clave en que terminan las cinco vías

El segundo Costrs de pbilosopbie de la nueva escuela de Lovama 
queda todavía incompleto. Lo forman la lntrodaction ¿ la pbilosopbu, 
de R AEY.MAEKER; Epistémologie y OrtaAga, de STEENBERGHEN; ÉU- 
mtnts de critique des sctences et de cosmologie^ de F. RENOIRTE; Lefons de 
logique formelley de 1. Dopp, 3 vols. (1950, 1964, de los cuales los vo
lúmenes 2-3 son dedicados a la moderna lógica) e Histotre de la pbilo- 
sopbte. Période ebrétteme, también de STEENBERGHEN. Faltan, al me
nos, una psicología racional y gran parte de la Histeria de la filosofía, 
a no ser que se remitan sus organizadores al Corso antiguo, princi
palmente elaborado por Merder. Notemos sólo el breve manual de 
Ff R\ \XD RENOIRTE, Elementos de critica de las ciencias y cosmología 
(194", trad. esp. Madrid, Gredos, 1956), dedicado en su mayor parte 
a la exposición, propia de un especialista, si bien en forma accesible, 
de los resultados de la denda moderna, e insistiendo en que la com
posición hilemórfica de la materia —que expone con claridad y de
fiende como núcleo de la cosmología— no va ligada a los progre
sos y cambios de la ciencia y se demuestra desde los prindpios de 
la filosofía.

Otros representantes han surgido de la reciente escuela de Lo- 
vaina, dedicados de preferencia a la investigación histórico-filosófi- 
ca. Citemos sólo a GEORGES VAN RlET, nacido en 1916, también 
profesor de epistemología e historia de las religiones desde 1947 y 
presidente del Instituto Superior de Filosofía desde 1968. Su obra 
primera: E' épistémologie tbomiste. Recbercbes sor le probléme de la comais- 
sanee dans fécole tbomiste contemperóme (Lovaina 1946), contiene un ex
tenso estudio de los neotomistas que, a partir de Balmes, han dedi
cado sus esfuerzos v escritos al problema epistemológico, o critica 
del conocimiento. Él autor examina con detalle las discusión» v 
opiniones divergentes en este tema y concluye notando la diversidad 
de enfoques v pareceres en la organización de esta disciplina y en las 
soluciones parciales dentro de la afirmación común del realismo de 
la escuela. En otra obra teórica: Problémes /éptstemologte (Lo vaina-Pa- 
ris 1960), ha profundizado en algunos puntos de la teoría del cono
cimiento, intentando confrontar el realismo tomista con la tañe- 
nología de Husserl y el existencialismo. Asimismo enpostenores 
artículos ha analizado problemas de filosofía de la rjl1g,on ^m° 11 
experiencia religiosa v el problema de Dios sobre todo en Hegel.
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Filosofía cristiana y tomista en Italia. — En esta nación, 
donde había surgido el gran impulso de renovación del tomismo 
como expresión más propia de la filosofía cristiana, en la segunda 
mitad del siglo XIX, renovación sancionada y promovida después 
por León XIII, según se ha descrito antes (Historia de la filosofía t.5 
c.16), prosiguió el desarrollo del mismo en la primera mitad de este 
siglo, con absoluto predominio en los medios católicos, eclesiásticos 
y seglares. Creció, sobre todo, en viva competencia con la corriente 
neoidealista, derivada de Gentile y Crocc (a la que fue ganando 
adeptos que aún mantenían las creencias cristianas), y adquirió ca
rácter de filosofía nacional, proliferando los centros de su estudio y 
divulgación. Sus representantes, sin embargo, con ser numerosos, 
no han tenido la influencia y resonancia mundial que los pensadores 
de lengua francesa. He aquí la nota de algunos de sus más conoci
dos interpretes.

AGOSTINO GEMELLI (1878-1959) ha sido el alma y primer im
pulsor del centro neotomista de la Universidad Católica de Milán de 
mayor representatividad e influencia exterior. Nació en Milán. Es
tudió medicina en Pavía, obteniendo el grado de doctor. Mientras se 
especializaba en endocrinología, se preocupó por la elevación de las 
clases populares, adhiriéndose al socialismo. Pero, insatisfecho del 
materialismo, retornó a la fe y se hizo franciscano. Pronto se reveló 
activísimo en la propaganda por la renovación del espíritu cristiano 
aun en el campo de la ciencia, empeñándose en la restauración del 
pensamiento católico con la vuelta a las fuentes de la escolástica. 
Temple de organizador, fundó primero la Rivista di Filosofía Neosco
lastica (1909) en unión con el profesor de Vcrona Jl Lio CANELLA 
(1881-1914). La revista surgió a imitación de su homcSnima de Lo- 
vaina y en la dirección del neotomismo de Mercier. De nuevo, Ge- 
melli, uniéndose a F. Olgiati y L. Necchi, fundó, también en Milán, 
la revista lz/7^ e Pensiero (1914), y, atrayendo más colaboraciones, la 
Universidad Católica del Sacro Cuore, de Milán (1919), reconocida por 
el Estado en 1924, y que cobre) pronto notable incremento bajo los 
auspicios de la Santa Sede y especial protección de Pío XI. Ambas 
revistas se incorporaron como órganos de pensamiento a la naciente 
Universidad, y Vita e Pensiero da también el nombre a la editorial 
universitaria, con abundante colección de obras.

El P. Gcmelli, junto a su labor organizadora, desplegó intensa 
actividad de investigación en el campo de la psicología, llegando a 
ser una figura de fama internacional. Fue rector de la Universidad 
hasta su muerte, y desde 1936, presidente de la Academia Pontificia 
de las Ciencias. Entre sus numerosas obras destacan Le dottrine mo- 
derne de lia delinquen^a (Florencia 1908), Nuori metodi e ori^onti de lia 
psicología sperimentale (ibid. 1926), // mió contributo alia filosofía neoscolas
tica (ibid. 1932), Idee e battaglie per la cultura cattolica (Milán 1933), La 
psicología applicata alia industria (Milán 1944), L' orienta mentó professio- 
nale nelle scuole (ibid. 1945), Introducios alia psicología (ibid. 1947), La
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psicología dclfttá "olutúa (ibid. 1947), «m larga sene de
de su laboratorio de psicología, que cobró fama mundial. sJX 
med!co y con una preparación más bien escasa en cuestiones filoso- 
ficas, Gemelli comprendió pronto que la filosofía constituye la ránr 
de la cultura, especialmente la cristiana, poniendo gran celo en pro
moverla, en rigurosa orientación oentifica y neototnisfa, como «cen- 
tro» de pensamiento de su Universidad. Por su parte, se dedicó al 
desarrollo de la psicología experimental y pedagogía y fue de los 
primeros en Italia en esclarecer el significado de la psicología evolu
tiva y social para la acción educativa y las relaciones humana^ El 
tema de la personalidad en el ámbito del trabajo y de la escuela fue 
fundamental en la concepción de Gemelli, que ve en ella el centro 
focal en que convergen todas las actividades particulares del yo. 
Esta visión unitaria de la vida espiritual caracteriza todos sus escri
tos, aun cuando parezcan enderezados a problemas analíticos; por 
eso, la educación de la voluntad adquiere el primer puesto en su pe
dagogía, como expresión suprema de la libertad personal,4í

Am ato Masnos o (1880-1955), nacido cerca de Parma, estudió 
filosofía y teología en la Universidad Gregoriana, donde tuvo por 
maestro al sabio tomista cardenal Billot. Ordenado sacerdote en 
19(13, enseñó en el seminario de Parma, y desde su fundación, en la 
Universidad Católica del Sacro Cuore, donde explicó historia de la 
filosofía medieval y filosofía teórica. Estos dos campos estuvieron 
siempre en conexión en la investigación de Masnovo, que, ya tomis
ta convencido, pensaba que el estudio de los textos tomistas en su 
contexto histórico era exigido para la indagación de la verdad y que 
la doctrina de Santo Tomás ofrecía apertura para la búsqueda actual 
de nuevas verdades. Entre sus escritos destacan latrodngione alia Sotu
rna teológica di S. Tommaso (Turin 1918), \l neotomismo itt Italia (Milán 
1923), Próbleme di metafísica e di criteriologia (Milán 1930), con una se
rie de estudios en la revista sobre las luchas de San Alberto y Santo 
Tomás frente al averroismo latino, que abocan a su obra mayor, Da 
Gnghelmo cTAarergne a 3. Tommaso, 3 vols. (Milán 1930-1945). Escri
bió) también La filosofía rerso la religión (Milán 1941) y 3. Agostitto t 
S. Tommaso (ibid. 1942). • j i ri

Masnovo aparece como un pionero en la investigación de la i o- 
sofia medieval en la obra mavor citada, en que, partiendo de Gui
llermo de Auvcryiia, diseña el desenvolvimiento de la escolástica en 
la primera mitad del siglo XIII, donde se entrecruzan s comentes 
árabes y judias para la construcción de la filosofía cristiana, que cui-

•« Bibliogr^l.,-1 Busm I um/z!. P. .-I. 
den. 1961); \ MisoiU LsVWh». Fn* ' .4 (Mil» l*»).
P. G,mtb , ¡afitmfi.. en V«H.s d. O"**»
dita filmflca di .1. Riv. Filos. Ncoscol. ( ) p • g ^valu»M, P. Gr-J,pLiof» (Milán 1960. en el cmcuenren.no de l. re>?»M Z¿
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mina en Santo Tomás. Sus estudios teóricos versan sobre gnoseolo- 
gía y metafísica.

intentó primero mostrar la validez del conocimiento sobre el 
fundamento de lo posible. Sólo tiene sentido afirmar el ser posible más 
allá de lo real si se admite como fundamento de la realidad una inte
ligencia libre y creadora. Pero el conocimiento de lo posible no pre
cede, sino sigue al conocimiento de lo actual. Por eso, la justifica
ción del valor del conocimiento no podrá partir ni de la consideración 
de la propia conciencia, o facultad cognoscitiva, ni del valor de las 
verdades necesarias, porque no se puede demostrar tal posibilidad 
sino sobre la base de un conocimiento actual de lo verdadero, y para 
ello es preciso conocer, a través de los conceptos, la realidad actual. 
Para justificar el valor de nuestro conocimiento es necesario, pues, 
comenzar por las verdades de hecho o de orden real. A esta teoría 
llamó Masnovo «subordinatismo realista», que debe deducir la afir
mación de toda realidad de la primera justificación de una realidad 
determinada y concreta dada en la experiencia.

La filosofía cristiana, para Masnovo, no introduce en el mundo 
de lo revelado, sino que es un conocimiento meramente racional 
que, reconociendo sus propios límites, permita al hombre abrirse a 
la revelación. Tal es el itinerario espiritual de ascensión a Dios que 
señaló San Agustín. En la última obra, Masnovo, reaccionando con
tra la desviada interpretación del llamado agustiniamsmo medieval, 
pone en clara luz los puntos de convergencia entre San Agustín y 
Santo Tomás.

FR/\N¡C!SC() O1.GIATI (1886-1962) es uno de los más representati
vos y fecundos exponentes de la ncoescolástica italiana. Colaborador 
con Gemelli en la fundación de la Universidad del Sacro Cuorc, fue 
encargado de metafísica y de la historia de la filosofía desde su ini
cio (1921), obteniendo la libre docencia en historia de la filosofía 
moderna (1924). De 1930 a 1961 enseñó como titular de historia de 
la filosofía, y más tarde, de filosofía teórica, siendo también encarga
do desde 1927 de filosofía del derecho.

Su vida entera la empleó así en la enseñanza en su Universidad 
Católica de Milán y en la redacción del vasto repertorio de sus escri
tos filosóficos. Notemos los principales: La filosofía di L. Bergson 
(Turín 1914), josiah Royce (Milán 1918), L’anima di Santo Tommaso 
(Milán 1923), L'anima del Umanesimo e del Rínascímento (ibid. 1924), 
L idealismo di tíerkeley (ibid. 1926), // significato storico di Leibni^ (ibid. 
1929), Cartesio (ibid. 1933), Neoscolastica, idealismo, spiritualismo (ibid. 
1933), // realismo (ibid. 1936, en polémica con F. Orestano, como el 
anterior con Carlini), La filosofía di Descartes (ibid. 1937), La metafí
sica di G. Galilei (ibid. 1942), C. Marx (ibid. 1943), tí. Croce e lo 
storicismo (ibid. 1953), Rosmmi e la filosofía classica (ibid. 1955), // con- 
cetto di giuridicitá, desarrollado en cuatro tomos: en la ciencia moder
na del derecho (1943), en Santo Tomás (1943), en las discusiones 
modernas (1944) y en su reducción al concepto de justicia (1932). Su
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trabajo teórico más importante es 1 foruiamnti dtlL, fíl.^r. i 
<,b,dh 1950), ron fe »bbo„lró «
la obra coleer.va La „t/afi„ea ckuíüa (Milán 1954), /numeré “ 
ticulos en la Rsvista Neoscolastsca de Filosofía™.

Tal profusión de breves estudios histónco-doctrinales son, sin 
duda, fruto de su larga docencia en la materia, pero a la vez respon
den al programa marcado por Gemelli de esclarecer la filosofiana- 
dicional en continua confrontación polémica con los sistemas mo
dernos. Monseñor Olgiati se empeñó en la afirmación de un tomis- 
mo puro, sin concesiones o compromisos extraños, y, de otra parte, 
también en la explicación de su contenido profundo y vivo, mos
trando su apertura comprensiva y asimiladora capaz de responder a 
las instancias del pensamiento moderno. El estudio de la historia de 
la filosofía, cultivado según su propio método valorativo, le condu- 
|o declara— a reconocer el primado de la metafísica, oponiendo 
a la metafísica inicial de los otros sistemas el verdadero realismo, que 
consiste «en la concepción de la realidad caneo ente», entendido este 
término de ser no como imagen que aparece en la experiencia ni 
como pseudoconcepto abstracto de un ser indeterminado, según el 
sueño de Hegel, «sino como una esencia actuada por el acto de ser en re
lación trascendental entre esencia j existencia, tal como lo concibieron 
Aristóteles y Santo Tomás».

Según Ólgiati, aun los que niegan esta metafísica de la «realidad 
como realidad» que es la «metafísica clásica» o tradicional, tienen su 
propio concepto de realidad como punto de partida o motivo ins
pirador de todas sus afirmaciones (metafísica inicial), que él denomi
na ranima inspiratrice; v la determinación de tal concepto de realidad 
en cada pensador permite la reconstrucción orgánica de su sistema, 
en cuanto que todas las otras formas de lógica, moral, estética, etc. 
dependen y derivan de ese concepto fundamental como de su centro 
vivificante. Tal tipio de «alma inspiradora» será la idea para Platón, 
la forma para Aristóteles, el ente para Tomás de Aquino, la idea cla
ra y distinta para Descartes, la síntesis a pnori para Kant. En rigor, 
tres han sido estas concepciones fundamentales de la realidad. La 
primera, la que entiende esta realidad como objeto que aparece o fe
nómeno, como objeto de la experiencia pensado y vivido. Es elfeno- 
menismo en sus varios modos: empirista, racionalista, vitalista, his- 
toricista. La segunda, la que entiende la realidad como sujeto, pensa
miento o idea. Es el idealismo, que ve en el sujeto pensante la activi
dad originaria v autocreadora, constitutiva del conocimiento y’ <a 
realidad. La tercera es el realismo de los maestros de la meOlfí^ 
sica, que concibe la realidad como ente en su plena compren

p.MJ-385; cf. G. Zamwim, (Veron. 1935). (B^sa.
, U rít, (Milán 1946); G Bontaoim. Dtltttmbm hS“va»io¿

Vahos, W ¿filmfit ' O^n
número conmcmorinvo de l Ha f Pnitero (1962), , ’ SUabañ» M rrü-
(Milán 1964); Sil^r» *4 md. esp. (Bsrcelon. Wl) >

fiamsoto (ibid. 1951).
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gún la definición dada por Santo Tomás: esencia actuada por el acto 
de ser, de distinción real y propoción entre la esencia y existencia. 
Es un concepto metafisico que se abstrae de cualquier experiencia, 
y que por su trascendentalidad implica su conversión con el uno, la 
verdad y el bien, así como su analogicidad, que vale para cualquier 
tipo de realidad.

Con tal estilo suelto y difuso ha esbozado Olgiati los fondamenti 
v rasgos esenciales de la metafísica realista de Santo Tomás. De ahí 
su otro empeño en probar que tal filosofía clásica, como la única 
metafísica válida y por el propio carácter de trascendentalidad del 
ser, puede absorber todas las aportaciones de verdad del pensamien
to moderno y servir como anima di ver i la para el descubrimiento de 
una más plena y rica verdad en todos sus aspectos y modos particu
lares. Desde esta filosofía primera, o metafísica, ha pasado Olgiati al 
estudio de diversos temas concretos de la filosofía segunda que tie
nen en aquélla su fundamento, como los principios de la moral cris
tiana y humana, la justificación tomista de las conquistas de la estéti
ca moderna y los problemas de la filosofía del derecho. Particular
mente notables son sus estudios sobre lo jurídico y la «juridicidad», 
en que de un modo lúcido llega a integrar en los principios morales 
de la justicia y* de la ley numerosos problemas de la convivencia po
lítica y social.

Y pasando por alto otras figuras de nota de la misma Universi
dad de Milán, en especial la insigne escritora SOFIA VANNI RoviGHi 
(nacida en 1908), se ha de agregar otro ilustre nombre a este grupo: 
UMBERTO A. PADOVANI (1894-1968), que cursó estudios universita
rios bajo la dirección del idealista Martinctti, pero presto volvió al 
tomismo, profundizando en él bajo la guía de Mattiusi y madurando 
algunos aspectos de modo personal. Desde 1924 enseñó filosofía de 
la religión y luego moral en la Universidad Católica de Milán hasta 
1948, en que pasó como titular de ética a la Universidad de Padua. 
De la multitud de sus escritos se han de mencionar Rive¡alione e filo
sofía (Milán 1923), Saggio di una filosofía delta re listone (ibid. 1934), 
A. Schopenbauer (ibid. 1934), La filosofía della relígame e il problema del
ta vita (ibid. 1937), .f. Lommaso d*Aquino nella storia della cultura (ibid. 
1945), ll fondamento e il contenuto della filoso fia mora le (Milán 1947), Fi
losofía e teologia della storia (Brescia 1953), Vi lo so fia e religione (ibid. 
1956), Cultura e cristianesimo (Milán 1964), Metafísica classica e pensiero 
moderno (Milán 1961), Sommario di storia della filosofía, 3 vols. (Roma 
1966), que amplía otra edición reducida de 1942. Como explica en 
II mió itinerario alia metafísica classica (Milán 1966), U. Padovani evo
lucionó desde una posición platónico-agustiniana a la metafísica aris- 
totélico-tomista, la única que da plena explicación teórica al proble
ma de la trascendencia cristiana. Esta «metafísica clásica» se impone 
racionalmente al espíritu humano con la misma necesidad con que 
se imponen los primeros principios y su uso en la experiencia. Se 
construye partiendo de la experiencia, pues toda filosofía ha de ser 
una profunda penetración racional del mundo de la experiencia para
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_--------------- Ki*ijua tesis
del acto v la potencia, de la materia y la forma, de la abstracción, la 
analogía, etc., sobre las cuales el teísmo, el esplritualismo y el realis- mri nailon rÁl i Ja «mam** J_  Jmo se hallan sólidamente constituidos.

El interés mayor de la reflexión de Padovani se centró en la filo
sofía de la religión, aparte de su dedicación a los problemas de la 
moral y de la cultura moderna. La filosofía, para él, no es simple
mente un saber abstracto, dirigido a esclarecer el enigma del univer
so. Tiene por finalidad la solución del problema de la vida y es «la 
ciencia de las causas primeras para resolver el problema de la vida». 
En este campo práctico descubre su incapacidad para orientar la 
vida humana al fin último, y ha de integrarse con la religión, es de
cir, con el cristianismo, a causa del problema del mal. El dogma 
cristiano revela la caída original, por la que el pecado ha invadido 
el mundo; no sólo el individuo, sino la humanidad y la historia, se 
muestran en total desorden por el pecado y sus secuelas. En la obra 
Filosofía y teología de la historia, Padovani muestra que la filosofía sola 
no puede resolver el problema del mal y, por ende, de la historia. 
La solución integral sólo puede darse a través de una teología de la 
historia, así como la vida moral integral sólo puede darse en la pra
xis ascética, que es justamente la moral cristiana.

Los dominicos italianos continuaron en este siglo la dirección, ya 
iniciada en el pasado, de un cultivo intenso de la filosofía tomista en 
su nuevo renacimiento. Un acontecimiento importante fue la funda
ción en Roma del Instituto Pontificio Internacional Angélicum 
como centro superior de estudios de filosofía y de las demás disci
plinas eclesiásticas no sólo para toda la Orden, sino también para 
alumnos de todos los estamentos y de todas las nacionalidades, que 
allí obtendrían los grados, incluido el doctorado. Constituido en 
1882, en el Colegio de Santo Tomás de la Minerva, el llamado Cole
gio Angélicum recibió ya para 1909, en su nueva sede, maestros y 
profesores de mavor nota de la Orden, que atrajeron estudiosos, 
procedentes de todos los países, deseosos de recibir una solida for
mación en el tomismo. El Instituto, elevado al rango de Umversimacion en ci luuiiaiim. *->• uiomuiv, — o
dad por Juan XX11I (1963), ha tenido en este siglo ima función pri
mordial de difusión de la filosofía tomista en todo el mundo por el 
número v categoría de estudiantes, futuros profesores y PJ* 
eclesiásticos, que allí se graduaron y maduraron su amor y adhesión
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sofía como en teología. Llamado a Roma en 1909, enseñó en el ate
neo Angélicum durante veinte años, hasta la muerte. Sus obras filo
sóficas Cursus philosophiae thomisticae, 6 vols. (París 1902-1907), y Las 
24 tesis tomistas (trad. esp. Madrid 1924) contribuyeron, por su gran 
difusión, a la formulación y afirmación del neotomismo al principio 
de este siglo. Al P. G. LOTTINI, que enseñó en el Estudio provin
cial, se debe, sin embargo, el primer manual tomista de este siglo: 
Compendium philosophiae scholasticae, 2 vols. (Florencia 1900), junto 
con otro teológico: Institutiones theologiae dogmaticae, 3 vols. (París 
1903), completados con una Abreviación de la Suma teológica (Roma, 
Marietti, 1907).

ANGELO ¿achí (1874-1927) fue un dominico de especial reso
nancia en el campo cultural. Enseñó primero en el Estudio provin
cial de la Minerva, pasando luego al Instituto Pontificio del Angéli
cum. Su vida entera de profesor, conferenciante y escritor fue dedi
cada a la divulgación y defensa de la filosofía cristiano-tomista en 
relación con las cuestiones religiosas. Su obra principal como filoso
fía de la religión comprende dos partes: Dio (Vicenza 1916, 5* ed. 
Roma 1952) y L’uomo, 2 vols. (Roma 1944). Más conocida es su lu
cubración filosófica II problema del dolore dinan^j all' sntelligen^a e al 
escore (Roma 1917, 8.’ed. 1949). En la misma línea, los trabajos, ori
ginales y de gran erudición, II pessimismo moderno (ibid. 1906), II mi- 
racolo (Milán 1923), Lo spiritismo e la sopreviven^a deICanima (Roma 
1922) e II nuovo idealismo di Croce e Gentile (ibid. 1925), un estudio 
crítico muy alabado incluso por sus adversarios. En todos ellos, 
Zacchi muestra un espíritu abierto a los problemas de la época, tra
tados con estilo e inteligencia nada comunes.

Mariano Cordovani (1883-1950), filósofo y teólogo, fue una 
figura insigne en el neotomismo dominicano y abierto a la cultura 
moderna. Nacido en la región de Arezzo, cursó sus estudios de filo
sofía y teología en el Colegio de la Minerva, de Roma. De 1912 a 
1921 fue docente de filosofía social en el nuevo Instituto Internacio
nal Angélicum, y, fundada la Universidad Católica de Milán en 
1921, fue nombrado profesor de teología en la misma por deseo de 
Benedicto XV. En 1927 fue elegido rector del Angélicum y profe
sor de teología, pasando en 1936 al cargo de maestro del Sacro Pala
cio. Entre sus numerosos escritos, que reflejan la novedad de sus in
tereses teóricos, se han de notar Elementa inris naturalis intemationalis 
(Arezzo 1924), L’attualitá di S. Tommaso alia luce delta critica moderna 
(Nápoles 21940), II rivelatore, volumen 1." de un curso universitario 
(Milán 1925, 4.'ed. 1945), Finalismo etico in S. Tommaso (ibid. 1925), 
II problema delta belleza (Arezzo 1926), Rivela^ione e filosofía (Milán 
1926), Cattolicesimo e idealismo (ibid. 1930), Medita^ioni filosofiche (ibid. 
1930), Actualismus italicus et realismus: Angélicum, y L’uomo e lo Stato 
(Roma 1946). La contribución más válida de Cordovani al neoto
mismo va ligada a la crítica de los varios sistemas del ontologismo 
e idealismo y a las relaciones entre religión y filosofía. El actualismo 

t de Gentile encontró un adversario imparcial, que supo mostrar en el 
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rialumo del Aquinate la vía segura para la justificación racional de la 
verdad natural y divina.

Entre otros numerosos investigadores dominicos destacan los 
que han llevado a cabo la tradaecián ,¡aliona de la Sama tealáiua edi
ción bilingüe con introducciones y notas en 24 esmerados volóme- 
nes (Roma, Edit. Salani, 1951-1972).

\ en la actualidad brilla la figura del sabio dominico RAIMONDO 
Spiazzi, nacido en 1918, profesor desde 1940 en el Angélicum, que 
en su fulgurante carrera de escritor de temas religiosos, teológicos 
y eclesiales ha dedicado meritorios trabajos a la filosofía tomista, 
como promotor de las ediciones de Marietti de los escritos de Santo 
Tomás, preparando ¿1 mismo los comentarios a los Eticos (Turin 
1949) y Políticos (1951) y publicando Santo Tommaso dopo il Concilio 
(Roma 1966), la biografía Santo Tommaso /Aqsano (Roma 1974) con 
otras valiosas contribuciones.

Los jesuítas cultivaron en Italia, casi unánimemente, el tomismo 
auténtico, siendo los primeros propagadores de la renovación tomis
ta Buzetti, los hermanos Sordi y Comoldi, de quienes se habló antes 
(t.5. c.16 p.202ss). Destacan, ante todo, insignes profesores de la 
Universidad Gregoriana, donde desde León XIII se había implanta
do la doctrina tomista que realzó el cardenal Billot.

Gl IDO Matticsi (1852-1925) enlaza directamente con esa pri
mera tradición, pues tuvo por maestro en filosofía a Comoldi, doc
torándose luego en física en la Sorbona. Enseño filosofía y ciencias 
en diversos centros, especialmente en la Universidad Gregoriana. Al 
ser creado Billot cardenal, pasó a sucederlc en la cátedra de Teolo
gía dogmática (1912-1925). El nombre del P. Mattiusi está ligado a 
la redacción de I veinticnatro tesis tomistas como su autor e inspira
dor. Fue ¿l quien escribió a Pío X sugiriéndole la oportunidad de 
que la Santa Sede propusiese las principales aserciones de la doctrina 
filosófica de Santo Tomás, de modo que quien quisiera seguir fiel
mente al Doctor Angélico tuviese una norma directiva, enviándole 
un primer esbozo de ellas. El Papa le contesta pidiendo una redac
ción definitiva de las mismas, cuyo texto sometió a consulta de va
rios otros, v todavía somete las revisiones a su parecer (1910). La 
publicación del texto se demoró, pues no parecía que debía interve
nir en ello la autoridad del Pontífice, hasta 1914, en que la Congre
gación de Estudios las promulgó, declarando que ellas «plañe con ti- 
nen principia et pronuntiata maiora Sancti Doctoris», y en 1916 as 
propuso «veluti tutae normac directivae». El mismo Mattiusi publi
có el primer comentario sobre las mismas: Le XXII' test f s*- 
fia d, S. Tommaso (Roma 1917). Había escrito también 
le, 2 vols. (Milán 1901), U velen» kantiana (Monza 1907) y los tratad 
teológicos De Verba incanato, De Dea ano et trina, 
(Roma 1913-1915) con otros trabajos y numerosos artículos en
vistas
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El P. Mattiusi, en sus escritos, se mostró como un ingenio alta
mente especulativo y profundo conocedor de la filosofía de Santo 
Tomás, cuvos principios fundamentales supo formular con férrea ló
gica y del modo más sistemático y preciso a partir de la metafísica 
del acto y la potencia y de la real composición de esencia y exis
tencia, pasando por la filosofía natural y la antropología hasta su 
culminación en la síntesis de la teología natural. Con ello señaló un 
cauce perenne entre las divergentes opiniones de la escolástica sobre 
el auténtico pensamiento de Santo Tomás. Su especulación se apo
yaba sobre la base sólida de la experiencia, pues en su obra de Física 
racional muestra conccr los progresos de la ciencia de entonces, y sus 
análisis sobre las relaciones entre las ciencias físicas y la filosofía 
conservan aún validez actual. En el ensayo El veneno kantiano y en 
diversos artículos se muestra severo censor de las tendencias inma- 
nentistas del neoidealismo italiano, enfocando el problema del cono
cimiento dentro de los justos límites del sano realismo.

Omitiendo otros numerosos investigadores y fíeles seguidores 
del tomismo de la Universidad Gregoriana, como el insigne Paolo 
Dezza (1901), su antiguo rector, o los notables cultivadores de la 
filosofía de la ciencia y cosmología PETRUS Hoenen (1880-1961), 
F. Sei.vaggi y V. MARCOZZI, mencionaremos otro centro muy vin
culado desde un principio al estudio intenso de la filosofía tomista: 
el Aloysianum, Instituto y Facultad de la provincia nórdica de los 
jesuítas, que desde 1936 había fijado su sede en Gallarate, no le|os de 
Milán.

Figura de notable prestigio en ella fue CAR LO GlACON, nacido 
en Padua en 1900. Terminados sus estudios, enseñó filosofía en la 
misma facultad de Gallarate, pasando más tarde a la Universidad Ca
tólica de Milán y terminando como profesor de historia de la filoso
fía desde 1958 en la Universidad de Padua. Su fecunda producción 
filosófica se centró primero en la escolástica decadente, con agudos 
análisis críticos de su génesis y desarrollo. Publicó la vasta obra Gu- 
glielmo di Occam. Saggio storico-critico sulla formalione e sulla decaden^a 
delta Scolastica, 2 vols. (Milán 1941), prosiguiendo con La Seconda Sco- 
lastica, 3 vols. (Milán 1944-1950), que comprende el estudio de los 
grandes comentadores de Santo Tomás desde el siglo XVI con Caye
tano y Vitoria hasta los siglos XVII y xvill. Son de notar sus traba
jos sobre Aristóteles (Padua 1947), sobre Plotino (ibid. 1950) y sobre 
Rosmini (Génova-Milán 1960); sobre el racionalismo moderno, en 
La causalitá nel racionalismo moderno (Milán-Roma 1954), y, finalmen
te, sobre el pensamiento contemporáneo con II problema delta trascen- 
den^a. Saggi e studi di filosofía contemporánea (Milán 1942). Entre sus 
estudios más teóricos se destacan Le grandi tesi del tomismo (Como 
1945) y Scienca e filosofía (Como 1946), los ensayos La veritá cattolica, 
2 vols. (Como 3 1943) y el reciente volumen Interioritd e metafísica 
er> P Dfzza, La firtfiarayoru drtt encíclica Aeterm Patrie, en Atti delfl'lll Congreso Toar. 

(Ronu 1981) p.61-65. Cf. Nel primo ananersano de ¡la arorte di P. Mattiasi (Udine 
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(Bolonia 1964), con otros ensayos y trabajos, sin olvidar su Gtuda bi
bliográfica del pensiero cristiano con particolare rignardo a la Scolastica me
dícale (Milán 1943).

En conformidad con su especialidad docente, el P. Giacon es un 
investigador y profundo conocedor de la historia de la filosofía, que 
la ha recorrido en sus varias etapas. Pero esa historia la entiende no 
como simple fenomenología, sino en su momento doctrinal, como 
examen critico de las doctrinas, cuya marcha y desarrollo los con
templa desde su profunda convicción tomista. Ya en su primera 
obra sobre Occam, expone la formación del tomismo como el des
arrollo lógico de todo el pensamiento helénico v cristiano y la expre
sión más alta y coherente de las intuiciones fundamentales de los 
grandes pensadores griegos y cristianos. En ella y en la siguiente: 
La segunda Escolástica, descubre las desviaciones del auténtico tomis
mo, que han llevado a los grandes comentaristas, sobre todo de la 
corriente de Suárez, al olvido y deserción de puntos fundamentales 
del sistema bajo el influjo del empirismo occamista, y, con ello, a un 
estéril eclecticismo metafísico. La «tercera escolástica», que es el 
neotomismo actual, vuelve a revalorizar esos puntos fundamentales, 
v de ese modo a situar la metafísica aquiniana en todo su vigor y vi
talidad. En el trabajo Las grandes tesis del tomismo, el P. Giacon expo
ne, con penetrante y lógica coherencia, dichas doctrinas básicas del 
tomismo, según el esquema de Las 24 tesis y desde el principio nu
clear del acto y la potencia, que explica el devenir y la multiplicidad 
y contingencia de los seres finitos, llegando, a través de la distinción 
de esencia y existencia y la doctrina de la participación, al principio 
supremo del acto puro e infinito, raíz de la trascendencia y de todas 
las perfecciones del Ser subsistente. Por eso declara: «Los estudios 
teóricos e históricos me han llevado a la convicción de que el autén
tico Santo Tomás está en las 24 tesis». Y con similar penetración 
histórica enfoca las direcciones del idealismo y existencialismo actua
les con sus conatos fallidos de recuperar una metafísica del ser y del 
absoluto que no alcanzan a la verdadera trascendencia de Dios por 
desconocer las doctrinas tomistas de la abstracción, la analogía del 
ser, del acto y la potencia, y otras que en su propio significado ha
brían satisfecho las exigencias del pensamiento contemporáneo.

El nombre de C. Giacon va ligado, de manera especial, al llama
do Morimiento de Gallarate o «Centro de estudios filosóficos entre 
profesores universitarios», constituido en el Aloysianum de los je
suítas, en 1945. El alma e iniciador del mismo parece haber sido di
cho P. Giacon, que supo atraerse profesores prominentes como pro
motores del Centro (F. BATTAGLIA, U. PADOVANI, A. Gl’ZZO, 
M. F. Sciacca, L. Stf.FANINI), y del cual ha sido su secretario, or
ganizando luego la secretaría en Padua. El Movimiento se inspira en 
una común visión cristiana del mundo y de la vida, abierta a una 
gran variedad de orientaciones, que en el diálogo encuentran funda
mentales líneas para mantener la unidad de acuerdo con la cultura 
cristiana o espiritualista y la mutua comprensión de los pensadores.
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Como actividad principal, el Movimiento ha organizado los 
«Convenios anuales de Gallarate», que se han tenido ininterrumpida
mente sobre importantes problemas de la filosofía, a los que pronto 
fueron invitados y llevaron sus aportaciones representantes de otras 
naciones. Los trabajos y colaboraciones vienen siendo publicados en 
Atti, del que han salido a la luz veinte volúmenes (hasta 1967). El 
grupo, además, promueve una colección de textos de filósofos mo
dernos y contemporáneos, llevando ya publicados numerosos to
mos. Pero la producción más saliente del grupo es, sin duda, la fa
mosa Enciclopedia filosófica, sobre todo en su segunda edición, entera
mente reelaborada (Florencia, G. C. Sansoni, editor, 1967; la l.’ed., 
de 1950-1958], 6 volúmenes de más de 1.500 columnas apretadas 
cada uno), verdadero monumento, en cuya redacción figuran como 
colaboradores centenares de profesores eclesiásticos y seglares, es 
decir, casi todos los docentes filósofos de las universidades italianas. 
Como su gran animador aparece el P. Giacon, quien, con ayuda del 
grupo de dirección del Centro de Gallarate, ha logrado reunir todo 
el vasto equipo de redactores en una obra común de alto nivel filo
sófico, informativo y teórico, que hemos de aprovechar cuantos nos 
ocupamos en la materia. En su redacción teórica lleva la dirección 
dicho P. Giacon, que, sin duda, se ha servido de los jóvenes ele
mentos de su Facultad para la confección, tan esmerada y exhaus
tiva, del ingente aparato bibliográfico de la obra. Y a sus cuidados 
se deberá, en gran parte, la inspiración no solamente cristiana, sino 
también neotomista, de todo el fondo ideológico de los estudios 
doctrinales e históricos que encierra ,45.

De la Facultad de Filosofía de Gallarate procede otro ilustre je
suíta: el veneciano Roberto Busa, nacido en 1913, que después de 
treinta y cuatro años de investigación ha sorprendido al mundo cul
tural con su Index Thomisticns146, ingente obra de 49 grandes volú
menes reuniendo 70.000 páginas con incontables análisis lexicográ
ficos y lingüísticos de «todas las palabras de todas las obras de San
to Tomás», en parangón con más de 61 escritos de otros autores. 
«Todas las palabras están en él clasificadas, numeradas v contextuali-

Autopresentaaón de Tomismo e filosofía contemporánea, en M. F. Filosofi
itahani contemporanei (iMilán 1946) p.283-297; La mía prospettna filosófica, en V unos. La 
filosofía contemporánea ¡n ¡taha (Asti-Roma 1958) p.235-246, P. DaliÍ N \goie, / Coniegm 
filosofía di Gallarate: Divus Thomas (Plac.) (1949) p.4()8-422. A. Mi\(V Ai.o\so, EJ 
molimiento de Gallarate: Augustinus (1957) p.77-87, C Gl\c<)\, / movimento di Gallarate; 
i dieci conregm dal 1945 al 1954 (Padua 1955); A. B\Ho| l\. U monmento di Gallarate; i dirá 
coreve^m dal 1955 al 1965 (Bolonia 1966), con bibliografía.

Otra obra similar en equipo procedente del grupo de Gallarate son los gruesos vo- 
umenes de textos de la Grande Antología Filosófica. Partí 1: 11 pensiero dassico; II: 11pensie- 

b d,rccc,ón de M A. Papos \\i y A. M. Mom 5 vols. (Milán
54), I: ¡l pensiero delta Rinascen^a e delta Ri forma, dirigida por M. F Sel \cc Mos 

SrmwoNh vo| 6-11 (ibid 1964).
Pubi»cado en Stuttgart (Verlag Frommann-Holzboog, 

). Fn la Introducción del vol 1 se dan abundantes referencias del modo de traba
jo en equipo llevado a cabo por el P Busa en su puesto de la Facultad de Filosofía
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zadas según la semántica, morfología y tipología del discurso», con 
ayuda de las técnicas de informática y lingüística contemporáneas (al 
margen de cualquier filosofía actual del lenguaje) y mediante el em
pleo de ordenadores americanos. Con ello ha erigido un monumen
to a la creatividad lingüística del santo Doctor en su triple momento 
de sistema verbal, sistema verbal-conceptual y sistema conceptual, 
con el análisis de cada palabra en sus usos, flexiones, familias, corre* 
¡aciones y concordancias. En definitiva, un valioso instrumento para 
el estudio de Santo Tomás, que el P. Busa augura servirá de modelo 
para el estudio de otros autores como San Agustín, ilustrando desde 
el lenguaje su contenido doctrinal en una rama de investigación tan 
de moda en nuestro tiempo.

Los filósofos seglares e ilustres catedráticos de las universidades 
italianas, que cultivan la filosofía cristiana en variada dirección, son 
muy numerosos y la enriquecen con notable producción. Reiteramos 
la mención de los fundadores del grupo de Gallarate: FELICE Bat 
txgi.ia (1902), notable jurista y filósofo de los valores; de Anto 
mo Grzzo (1895), con su trayectoria tan compleja desde el neo- 
ídealismo a abundante producción de filosofía religiosa; de Ll’IGI 
Stffxnini (1891-1956), fundador de la Rzrfrta di Estética, teórico de 
arte y de metafísica personalista; de LuiGI PAREYSON (1918), espe
cialista en estudios existencialistas y más aún de estética; de CARME
LO Ottaviano (1906), autor de investigaciones sobre filosofía me
dieval y de una controvertida Metafísica delfessere partíale (Padua 
1942), de tendencia Juliana.

El elenco de ilustres profesores universitarios de Italia seguido
res del esplritualismo cristiano, y con frecuencia de la filosofía 
neoescolástica, podría prolongarse indefinidamente. Muchos proce
den de las filas del neoidealismo, que va perdiendo ya su prepoten
cia, y cultivan aún motivos de su ficticia conceptualización espiri
tualista. Cabe citar aquí, al menos, los nombres más conocidos de 
X. Petrl zzF.i.i.is. F. Barone, V. Mathiel, A Bausola, G. Vat 
timo, A. Togniolo, G. Morra, A. M. Moschetti. G. Santine- 
i.l.o y tantos otros, activos colaboradores de la Enciclopedia filosófica, 
que cultivan en sus trabajos temas de historia filosófica, de estética 
o metafísica, y con frecuencia van enzarzados en largas discusiones 14.

14 Ct M. Sciaí c a. l'ifonfi ifal/ant conteoeparaaei (Milán 41963); !n.. Lo fihafia »r 
(Milán ■•1963), G. Di n ante. La filosofía dtjfi ideahsti cattolic^anti; Gior. Cnt. Frlou li 
(1939) n.5-6; C. Idrahnto, trascendedla, rtluione: Civ. Citt. (1937); F Ales»»
Stndi ni neosfurttiuslisnro (Milán 1953); S. AlüERGHI. Metafissca e spmtddltsft ¡taitón am*** 
poranei (Milán 1960).

En una dirección ajena a la neoescolástica debe consignarse otro 
pensador católico muy apreciado en medios del Vaticano en la épo
ca de Pablo VI. Es el profesor PlETRO PRINI, nacido en 1915, que 
estudió en Pavía, siendo discípulo de Sciacca y doctorándose en su 
Universidad con una tesis sobre la Teosofía de Rosmini (1942). En 
1950, después de la terminación de la guerra, se trasladó como beca-
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rio a París, donde oyó a los existencialistas católicos, en especial a 
G. Marcel, de cuyo pensamiento venía ocupándose. Comenzó a en
señar como encargado en la Universidad de Génova (1951) y des
pués en la de Perusa, siendo desde 1965 titular de historia de la filo
sofía en la Facultad de Magisterio de Roma. Su producción filosófi
ca se inicia con una serie de artículos coleccionados bajo el título 
Itinerari del platonismo perenne (Turín 1950). Su primera obra principal 
es G. Marcel e la metodología del inverificabile (Roma, 1950), donde, al 
lado de una contribución histórica, se patentizan motivos de su pro
pia reflexión, inspirada en el existencialismo, en cuya dirección se 
mantiene con los estudios Esisten^ialismo (Roma 1952, trad. esp. 
Barcelona 1958) e Historia del existencialismo (1953, trad. esp. ibid.), 
de donde va a derivar hacia una tentativa de ontología: Verso una 
nuova ontología (Roma 1957). En una segunda fase se perfila otra po
sición filosófica personal con Discorso e situa^ione (Roma 1961), que 
se desarrolla en un cierto humanismo con la obra Umanesimo progra
mático (Roma 1965). En Cristianesimo e filosofia (Perusa 1964), retoca
da en Cristianesimo e ideología (Fossano 1974), así como en la reedición 
de la tesis Rosmini postumo (Roma 21970), aparece un esbozo de su fi
losofia religiosa. El pensamiento del profesor Pnni, complejo y 
cambiante, viene, no obstante influido por su primera adhesión al 
existencialismo de Marcel. En pos de éste, y en reacción contra el 
«racionalismo epistemológico», llega a la conciencia explícita de la 
necesidad de recuperar el sentido de la singularidad de la existencia, 
abandonado por el idealismo .y las ciencias, poniendo interés en di
vulgar la corriente existcncial como forma de pensamiento y en sus 
componentes literarios. Se apoya también en Hcidcgger con su ten
tativa de una ontología que restablezca el nexo entre el problema in
dividual y la pregunta, más universal, en torno al ser, no confinada 
a los esquemas aristotélicos, lo que le lleva a una primera formula
ción de su programa especulativo, consistente en la elaboración de 
una «ontología semántica», o una reflexión que hiciera exégesis de 
los «documentos ontológicos», es decir, «de la poesía y las grandes 
experiencias religiosas y morales que han renovado las perspectivas 
sobre las cosas y cambiado el sentido del mundo, abatiendo barreras 
y creando el lenguaje de nuevas civilizaciones». Con esto, en Discur
so y situación llegó a sostener la pluralidad del uso teórico de la razón 
según las varias estructuras del discurso situado, ampliando la tradi
cional manera de entender la función racional del hombre, que con
cierne a servir de programación y guía de las modernas ciencias hu
manas de nuestra sociedad. En sus ensayos religiosos niega Primi al 
cristiano la posibilidad de plantearse una metafísica original: la única 
forma de filosofía cristiana sería la reflexión dentro del Kerygma, un 
filosofar teológico y rosminiano. Su última obra, // paradosso di Icaro 
(Roma 1976), contiene una especie de reflexión estética vitalista, 
propiciando una educación de la vitalidad bajo las categorías del 
«propio cuerpo» que son necesidad y deseo.

Entre otros centros de promoción e investigación actual del to-
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mismo ha de citarse también la Academia Pontificia Romana de Santo 
Tomás, que ahora ha cobrado mayor dinamismo bajo la dirección 
del cardenal dominico LCIGI ClAPPl, antiguo profesor del Angelí- 
cum; su activo vicepresidente, Mons. ANTONIO P1OLANTI, y su se
cretario, P. LuiGl Bogjolo, director de la revista Salesianam, ór
gano del Instituto salesiano de Roma. La Academia organizó d 
VIH Congreso Tomista Internacional (Roma, 8-13 sept. 1980), pu
blicando los diez volúmenes de colaboraciones de dicho Congre
so 148. Su órgano principal de difusión es la revista Doctor Commmus, 
en que colaboran también conspicuos estudiosos de la Universidad 
Urbaniana y otros centros romanos. Cerramos el largo elenco del 
tomismo italiano con la recensión de una figura de notoriedad inter
nacional.

148 Moxs. A. PioLwn, L* Pontificia Accodemut Roorana di S. Toar anuo ari motmona 
della na fonií^nw. Ceno ¡tonco e ¡tato attuele (Roma, Crtti del Vaticano 1980). En te ma
ma Editora Vaticana publica los Atti delíl *111 Coagreuo Toara tico, 1980-198! romos 1-4 
(de próxima aparición los t.5-10, incorporados a su colección Stadi Tomutoa vote.1-12. 
1974-1981). De I. Boc.i.ioio, Ateánro y cnctianunto (Madrid 1971).

CORNE1.1O Fabro, nacido en 1911, es una figura eminente en el 
tomismo actual. Estudió en la Universidad Angélicum, siendo su 
«maestro» el P. Garrigou-Lagrange. En 1956 era profesor de filoso
fía en la Universidad Católica de Milán, pasando después a titular en 
la Universidad Lateranense y director de cursos en la Urbaniana. 
Desde 1965 es ordinario de filosofía teórica en la Universidad de Pe- 
rusa. Su primera y fundamental obra: La no^tone metafísica di partid- 
pavone serondo S. Tommaso (Milán 1939, 3.'ed. Turin 1963), obtuvo 
gran fama, a la cual siguió más tarde Partecipa^ione e cansalitá serondo 
S. Tommaso (Turin 1961, edic. franc. París 1960). Publicó después los 
volúmenes sobre la estructura del conocimiento, La fenomenología dol
ía per centone (Milán 1941) y Perchone e pensiero (ibid. 1941, trad. esp. 
Percepaón y pensamiento. Pamplona, Eunsa, 1978), a los que siguieron 
Problema di Dio (Roma 1953), Problema delf anima (ibid. 1955), La 
storiografia nel pensiero cristiano (Milán 1953), Breve tntrodst^ione al to
mismo (ibid. 1960), Introdn^ione alí ateísmo moderno (ibid. 1964). Su in
terés por la filosofía de la ¿poca no fue menor. Imponiéndose en la 
lengua danesa, dio a conocer a Kierkegaard con la traducción, con 
largas introducciones, del Diario, 3 vols. (Brescia 1948) y versiones 
de otras obras del filósofo danés, publicando los estudios Introda^io- 
ne alTesisten^ialismo (Milán 1943), Problemi deir tsistengialismo (Roma 
1945), Deiressere alFesistente (Brescia 1957). Son de notar también su 
escrito polémico con el P. Descoqs: Neotomismo, Neosnare^ianismo 
(Piacenza 1941), la obra De Kierkegaard a Marx (Florencia 1952) y la 
redacción con otros del manual Storia della filosofía, 2 vols. (Roma 
1954, trad. esp. Madrid 1965). Su amplio volumen Tomismo e pensiero 
moderno (Roma 1¡)69) es una colección de sus artículos que remachan 
y profundizan más su especulación primera.

El P. Fabro se distinguió ya en el mundo de la filosofía tomista 
con su primera obra: La metafísica de la partidpación en Santo Tomás,
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presentando, algo antes que el P. Geiger, esta doctrina de la partici
pación como nuclear en el sistema tomista. La participación descu
bre ya la estructura esencial de los entes y toda la metafísica del ser 
con el principio de la real distinción de esencia y existencia. Los en
tes finitos y contingentes implican una esencia que es potencia de 
ser, la cual recibe, en diversos grados limitados, el actus essendi, su 
actualización y perfección de ser, como participación creada del Ser 
inagotable e infinito que es el Ser subsistente y Acto puro de ser. La 
investigación del P. Fabro recoge, en un análisis severo y riguroso, 
las fuentes griegas de esta doctrina, mostrando que el elemento pla
tónico y el aristotélico no se yuxtaponen eclécticamente en el tomis
mo, sino que se integran en una síntesis armoniosa, y manifiestan la 
originalidad de la elaboración de Santo Tomás con respecto a sus 
fuentes. La especulación del P. Fabro, que se centra sobre este tema 
básico y vuelve una y otra vez a profundizar en el análisis de los 
textos aquinianos, en los artículos recogidos en Tomismo ypensamien
to moderno, acentúa aún más la posición de los neotomistas franceses, 
como Gilson y Maritain, sobre la primacía del actus essendi, o exis- 
tencial, sobre la potencialidad de la esencia, que pasa a la realidad de 
esse in actu por el esse actus, y explica toda la problemática de la parti
cipación por la composición real de esencia y existencia y la causali
dad del Acto puro creador. Y, con más vigor aún que Gilson, com
bate el esencialismo, en que los escolásticos han caído por olvido de 
este análisis del esse tomista, de donde vino su decadencia en el esco- 
tismo y nominalismo, primero, y, más tarde, en el racionalismo for
malista, origen y raíz de la filosofía moderna.

En correspondencia con esta filosofía del ser, desarrolla Fabro 
su doctrina sobre la estructura de la conciencia, primero con larga 
descripción de la fenomenología de la percepción, en esmerado estudio 
que sigue de cerca la teoría de la Gestalt, y luego con difusos análisis 
sobre la percepción y el pensamiento, que, a través de la objetividad 
fenoménica y la intencionalidad del pensar, viene a construir un rea
lismo gnoseológico de la experiencia sobre base funcional, que es el realismo 
moderado aristotélico-tomista. La vasta producción del P. Fabro re
salta tanto por su empuje especulativo como por su constante recur
so a la historia de los problemas, como aparece en su monografía El 
alma, que traza un largo recorrido sobre la concepción del alma des
de los griegos y la patrística hasta la escolástica y la filosofía moder
na. Sus estudios sobre el existencialismo, que le muestran como un 
profundo conocedor de Kierkegaard y Heidegger, revelan su fina 
sensibilidad por las instancias vivas de la filosofía actual y su esfuer
zo, presente en sus diferentes ensayos, por acoger y valorar los as
pectos positivos del pensamiento modernos examinados a la luz de 
la filosofía perenne. Así, admirando la profunda preocupación reli
giosa de Kierkegaard, padre del existencialismo, a la vez que nota la 
ambigüedad de su dialéctica, piensa que se ha de reconducir la exi
gencia existencialista a la gran corriente del esplritualismo. En la 
base del existencialismo se encuentra la inquietud y la angustia, que
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trasluce la eterna e insatisfecha sed humana de Dios. En el análisis 
de la obra Del ser al existente reconoce la recta dirección de su filosofar 
hacia el descubrimiento de la verdad del ser, sin haber alcanzado la 
auténtica trascendencia por sus falsos presupuestos de una fenome
nología subjetivista.

Decida mente, el tomismo actual italiano marcha a la cabeza y ha 
superado el movimiento tomista francés de los años treinta.

En España e Hispanoamérica.—Hasta ahora hemos ex
puesto el desarrollo de la filosofía cristiana de este siglo solamente 
de los países de lengua francesa e italiana. Sin duda, sus pensadores 
han sido los pioneros en este renacimiento de la filosofía cristiana, 
v máxime del neotomismo, cuyos escritos e investigaciones se han 
difundido por los restantes países, configurando el núcleo mayor y 
la orientación de la filosofía cristiana del mundo actual. Pero es ob
vio que en los demás países católicos, en su mayoría o en minorías 
considerables, esta filosofía cristiana también se ha extendido y obte
nido a veces gran vitalidad. Solamente la bibliografía tomista del si
glo xx ha sido de sorprendente desarrollo; en 1920 y (según cóm
putos hechos por Van Steenberghen sobre las reseñas bibliográficas) 
se contaban 2.000 títulos para el período 1800-1940. En 1940 se 
contaban 4.764 títulos más, y hoy (1974) debe de haber rebasado los 
15.000 títulos14’. Lo que, naturalmente, se refiere a la producción 
del mundo entero.

Fn el sector btspánico era común el cultivo de la filosofía neotomis- 
ta en el siglo pasado, sobre todo desde la restauración leonina, no 
sólo en los medios eclesiásticos (con sus variantes suareziana, agus- 
tiniana y cscotista), sino también en amplios círculos de seglares, 
profesores y apologistas, como se ha expuesto en su lugar (cf. t.5 
c.16 p.612ss). Y un empuje semejante va a recibir en nuestro siglo.

Cabe citar, ante todo, al insigne teólogo y filósofo dominico 
Norberto di i. Prado (1852-1918), que enseñó en la Universidad 
de Friburgo de Suiza, v que con su obra De gratia et libero arbitrio, 
3 vols. (Friburgo 1907), de tan recia contextura metafísica, reanimó 
las tradicionales disputas sobre la libertad y su conciliación con la 
vida de la gracia. Publicó luego otra no menos famosa: De ¡enlate 
fundamentan pbilosopbiae ebristtane (Friburgo 1911), que se adelanta al 
actual movimiento neotomista en proclamar, como verdad funda
mental en el sistema de Santo Tomás, la doctrina de la real compo
sición de esencia v acto de ser o existencia en las criaturas, que de
termina la estructura de los entes finitos y abre en la metafísica del 
ser la base para las pruebas de la existencia de Dios y para el conoci
miento del Ser divino y su trascendencia.

Citemos también, por su influencia, al P. MANUEL Barbado 
(1884-1945), que estudió en Madrid ciencias biológicas con Ramón

’4’ F. \ \x Sti■hSM-RUHi -x, lutrodKCtion ¿ rihtdt df U pMostpbñ nMeait (Ixtvuna 
1974) c.5 p 212
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y Cajal y fue profesor en el Angélicum, de Roma, de la naciente dis
ciplina de psicología experimental. Tornó a Madrid como director 
del Instituto Luis Vives de Filosofía (CSIC), encauzando la vitalidad 
de este centro hacia los estudios de la filosofía tomista. Publicó In
troducción a la Psicología experimental (Madrid 1928, 1943), editándose 
después sus trabajos postumos: Estudios de Psicología experimental, en 
3 vols. (Madrid 1946). Su hermano Mons. FRANCISCO BARBADO, 
que llegó como obispo de Salamanca en 1943, fue el gran impulsor 
de la recién fundada Universidad Pontificia, ampliando su radio de 
acción con nuevas disciplinas y reclutando profesores e investigado
res que enseñasen con libertad bajo la inspiración del saber tomista. 
Fue, asimismo, quien apoyó el proyecto de los directores de la Bi
blioteca de Autores Cristianos y estimuló al grupo de profesores do
minicos para la redacción de la Suma teológica bilingüe (texto latino 
crítico de la edición Leonina, con versión española y amplias e ilu
minadoras introducciones), que apareció) en 16 gruesos volúmenes 
(Madrid, BAC, 1947-1960), y que constituyó un instrumento valiosí
simo para el estudio y difusión del tomismo en lengua española.

Por su especial influencia en la vitalidad del tomismo actual no 
se debe olvidar a otro insigne dominico: P. Aniceto FERNANDEZ 
(1895-1981), profesor en el Angélicum (1932-1946) y maestro gene
ral de la Orden en el período de 1962-1974. Había publicado, junto 
a un Curso de cosmología, una larga serie de artículos y colaboraciones 
sobre temas de filosofía, en que ilustra con frecuencia su tesis favo
rita de la unidad y mutua compenetración de las ciencias y de la fi
losofía, formando el cuerpo armónico del humano saber. En la épo
ca posterior hicieron gran impacto sus discursos de elogio entusiasta 
y honda valoración de la filosofía de Santo Tomás, como capaz de 
dar respuesta adecuada a los interrogantes de la cultura moderna. Su 
última y memorable empresa fue la organización del Congreso In
ternacional con motivo del VII centenario de la muerte de Tomás 
de Aquino (Roma-Nápoles, 17-24 de abril de 1974), que reunió en 
sus sesiones a más de 1.500 estudiosos del tomismo del mundo ente
ro, significando nueva apoteosis del santo Doctor. El P. Aniceto lle
vó a cabo la rápida pubicación de los Atti del Congreso, que cons
tituyen «una enciclopedia aggiornata y viva del pensamiento del An
gélico Doctor» y «ponen en clara evidencia cuál ha sido la respuesta 
del mundo cultural al examen en clave moderna del pensamiento del 
Aquinate» ,5°.

Santiago Ramírez de Dulanto (1891-1967), tan admirado 
por el P. Aniceto, es reconocido, de modo unánime, como eminente 
filósofo y teólogo, uno de los mejores intérpretes del pensamiento

To*f»/ajo <T Aquino ntl suo I 7/ crnftnario Atti dtl Congruo lntuna^iond/c Volúme
nes 1-9, conteniendo cinco mil páginas con cuatrocientos diez colaboraciones de autores 
de cincuenta países (entre las cuales, la del entonces cardenal VCojtvIa) (Ñapóles Edizio 
m Domenicane ltalianc. 1975-1978) (d.stnbuidos por Herder. Roma, v D’Auná, Ñapo- 
tes). Semblanza y bibliografía completa en J R. I.i hrato, coordinador, Amufo Frrnán- 
ííex- Kffurrdoi t tutimomoi (Roma 1981).
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de Santo Tomás, y cuya influencia ha sido decisiva en el renacer, so
bre todo el español, de la metafísica tomista más depurada.

Nacido en el condado de Treviño (Burgos), estudió humanida- 
des y filosofía en el seminario de Logroño, e ingresó después en la 
Orden dominicana (vocación especialmente sugerida por el amor a 
Santo Tomás), profesando en 1912. Cursó teología un año en Sala
manca, pasando a completarla en el Angélicum, de Roma, donde 
inició su labor docente como profesor de filosofía (1917-1920). Pro
fesor luego de teología en San Esteban de Salamanca (1920-1923), 
de donde pasó a enseñar moral especulativa en la Universidad de 
Friburgo de Suiza (1923-1945). De regreso a España, sucedió al 
P. M. Barbado como director del Instituto Luis Vives de Filosofía, 
del CS1C, puesto al que renunció (1945-1947); no obstante, continuó 
presidiendo oposiciones a cátedras de filosofía. Fue luego regente de 
estudios y presidente de la Facultad de San Esteban de Salamanca 
casi hasta el final de su vida (1947-1965), donde dictó cursos mono
gráficos en dicha Facultad, en la Universidad Pontificia y en cen
tros extranjeros, especialmente de Estados Unidos. Su especial capa
cidad filosófica pronto se dio a conocer por sus dos series de artícu
los en Ciencia Tomista'. De analogía secundxm doctrinan aristotelico-tbo- 
misticam (1921-1922, ed. apane, Salamanca 1922) y De ipsa pbilosopbia 
¡n universum (1922-1923, trad. esp. El concepto de filosofía, Madrid 
1954), que le dieron renombre internacional. De su ingente Curso de 
moral filosófico-teológica sólo publicó el primer tratado: De bomims bea- 
titudine, 3 vols. (Madrid 1942-1947). El P. Ramírez era muy reacio 
a publicar los frutos de sus lucubraciones, y casi todos los restantes 
escritos surgieron de su pluma por presiones o insistentes peticio
nes. De este modo publicó Doctrina política de Santo Tomás (Madrid 
1951), El derecho de gentes (Madrid 1955), Pneblo y gobernantes al servicio 
del bien común (ibid. 1956), Deberes morales con la comunidad nacional y 
con el Estado (ibid. 1962) y especialmente su libro La filosofía de Orte
ga y Gasset (Barcelona 1958), que ofrece una síntesis sistemática del 
pensamiento de Ortega, pero cuyo juicio crítico sobre el valor del 
sistema orteguiano dio origen a una viva polémica con algunos de 
sus discípulos, con las réplicas del P. Ramírez en ¿Un orteguismo cató
lico? (Salamanca 1958) y La %ona de seguridad (ibid. 1958).

A ello se añaden otros notables trabajos, artículos y colaboracio
nes sobre variados temas filosóficos, de una manera especial los dos 
estudios en que nuestro filósofo ha valorado de modo magistral y 
con inmensa erudición el método, la doctrina y la secular autoridad 
del Angélico Doctor en las dos exposiciones De auctoritate doctrinali 
S. Tbomae Aquinatis (Salamanca 1952) c Introducción general a la Suma 
teológica (en Suma teológica bilingüe t.l [Madrid, BAC, 1947], ed. aparte 
BAC, 1975). Y se ha emprendido, bajo los auspicios del citado Con
sejo Superior de Investigaciones Científicas, la publicación postuma 
de aquel inmenso Curso de comentarios a la Suma teológica en su parte 
moral, explicado en Friburgo y dejado en notas por el autor, que, 
si bien interrumpida, se ha salvado, con los diecisiete volúmenes
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publicados de los cuarenta previstos, la parte más importante del 
manuscrito en lo que concierne a la especulación de antropología fi
losófica 151.

Ello servirá para dar a conocer más en los medios especializados 
el extraordianrio valor del P. Ramírez en filosofía y teología católi
cas como uno de los representantes más altos del tomismo actual, 
que puede parangonarse con los más eminentes de todos los tiem
pos. Al menos eso debe decirse dentro de la sabiduría perenne de 
Santo Tomás, que el tan admirablemente conoció. Preparado el cli
ma cultural español de la posguerra, bajo esta y otras influencias, 
surgieron notables seguidores de la filosofía tomista entre los profe
sores universitarios, que cultivaron con afán la investigación metafí
sica. Son, entre otros, LEOPOLDO EULOGIO PALACIOS (1912-1980), 
Angel González Ai.varez (1916), Antonio Mielan Puelles 
(1921), Adoleo Muñoz Alonso (1915-1977), Jesús García Ló
pez (1924), Jaime Bofill y Bofill (1910-1965) y otros, cuya re
censión y valoración de escritos, ya preparada, se omite en razón de 
brevedad. Mencionemos a otro mctafísico barcelonés, el jesuíta 
Juan Roig Gironella (1912-1980), insigne investigador, que en
señó largos años metafísica en la Facultad de Filosofía de la Compa
ñía y ha dejado abundante producción de libros y artículos sobre 
multitud de cuestiones de la filosofía tradicional y las corrientes del 
pensamiento actual. Desde su primera formación suarcziana evolu
cionó hacia un estudio más directo de Santo Tomás y un tomismo 
auténtico. Los jesuítas de España cultivan, en general, la filosofía 
neoescolástica desde la propia tradición suareziana, como lo patenti
za su moderno y vasto curso latino Philosopbiae Scholasticae Summa, 
3 vols. (Madrid, BAC, 1957-1959), obra de un grupo de profesores 
de sus Facultades en España que, siguiendo el estricto método esco
lástico, recogen, con inmensa erudición, orden y claridad, todo el le
gado de la filosofía clásica, manteniendo las tesis típicas que se apar
tan de Santo Tomás.

Y en el panorama filosófico-jurídico español llama la atención la 
casi unanimidad con que nuestros teóricos juristas han sostenido y 
clarificado la doctrina clásica del derecho natural en su fundamenta- 
ción sobre el esplritualismo antropológico cristiano y en la validez 
universal de sus normas, sin connivencia con el positivismo jurídi
co. Esto se puede apreciar desde el magno tratado de A. MeNDIZá- 
BAL Y ViLLALBA, que durante tanto tiempo estuvo vigente como 
texto, hasta los numerosos profesores que han escrito sus obras

J. Ramírez, Opera omma. I: Dt ibia bhiloiobhia tu■> vn|» II- n, ***let-
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sobre filosofía del derecho, derecho natural y temas «fin/»* m
Nuestro propósito era dar una idea del movimiento neotomista 

en su sentido riguroso y en sus más salientes cultivadores. Pero dio 
no agota toda la filosofía cristiana en este siglo. Suscribimos las 
aserciones del escritor francés Alain Guy: «La primera mitad del si
glo XX español, desde el punto de vista filosófico, nos hace asistir 
a una explosión de talentos e investigaciones». Y seis años después, 
en apéndice a la versión española de la obra, constata «la inmensa y 
variada producción de la filosofía española más reciente», que en 
este lapso venía apareciendo en obras y figuras nuevas,53.

Ahora bien: la inmensa mayoría die esa producción se encuadra 
en los cauces de la filosofía cristiana o no disiente de su inspiración. 
Los escritores eclesiásticos, que son los más, siguen en sus estudios 
teóricos la doctrina neoescolástica en el neotomismo o en alguna de 
sus variantes, suareziana, escotista, agustiniana. Y los filósofos se
glares, también muy numerosos, se inspiran, de preferencia, en mo- 
ti\os de sus «maestros pensadores»: Unamuno, Ortega, Zubiri. Los 
dos primeros se alinean sea en la temática religiosa cristiana, aunque 
en radical desviación (Unamuno), sea en la cultura humanista nacida 
del cristianismo (Onega); y Zubin se adentra de manera original y 
ecléctica en la metafísica clásica, con posterior adhesión de católico 
ferviente a los temas de Dios y la revelación. Por otra parte, sus dis
cípulos y admiradores soslayan los motivos de crítica religiosa de 
aquellos. Se mueven, por tanto, en la trayectoria del esplritualismo 
y personalismo cristiano en sus lucubraciones lógicas, estéticas o de 
carácter antropológico-cultural y sociológico.

La visión completa de la filosofía cristiana española tendría que 
incluir el sinnúmero de autores ligeramente recensionados en nues
tra obra conjunta Historia dr ¿a filosofía española (t.2 c.25-27), con una 
importante ampliación preparada para su reedición, o en otras ma
yores que han expuesto con más amplitud el tema. A ellas nos remi
timos, sin poder dedicar aquí más espacio ,M. Sólo se excluyen los 
grupos de «nuevos filósofos» surgidos en nuestra patria desde la dé-

Son, entre otros: S. Minoujon, E. Gómez Arbole ya. J. Benmto PErez, 
I . I.. Sanchij- Agesta, E. GalAn Gl tiErrez. F. J- Conde, J. G*ts
Grai, T Firnandi-.z Miranda, G R Yirre, A. Trlyol Serba, S. Fveyo Alvarez. 
l-.. L11 as di Tiiada, | LiXoPeXa, E. Serrano VillafaSe, M. Sancho Izqi ílrdo v 
otros muchos. Baste citar en estos años al incansable escritor en temas jurídicos y socia
les Jt an Valle i ni Goahsolo, fundador de la revista l 'erbo y la editorial Speiro, que 
de continuo nos sorprende con nuevas aportaciones.

\L \i\ Gt a , Los filósofos españoles de ayer y de boy, vers. esp. (Buenos Aires 1966) 
p 200 286.

1M G. Fraile-T. 1‘rdánoz. Historia de la filosofía espadóla t-2 c.25-27 (Madnd, 
BAC, 19'2), cf. Alain Gia, Les pbilosopbes espagnols dbitr et /a^oeaiihui. Epocas eS 
aatears (Tolosa, Pnvat, 1956. vers. esp. 1966), A. López Ql-iN’T AS, Filosofía espadóla eon- 
frmborónea (Madrid, BAC, 1970); I\o Hollhlber, Gessbicbte der Pbüosopbee so spaautdea 
Kaitarbencht (Munich 1967). Véase en apéndice de la obra de López QvintAS (p.70(^ 
-10) la larga sene de centros de estudios de filosofía, revistas filosóficas e innumerables 
pensadores \ escritores de filosofía en toda España, distribuidos por sectores. 
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cada de los setenta, que copian servilmente las corrientes actuales 
del marxismo, de la filosofía analítica del mundo anglosajón y del 
neopositivismo lógico y lingüístico, llenando nuestra literatura con 
traducciones extranjeras de esta índole, y rechazan con desdén, 
como «piezas de museo», no ya sólo la tradición cultural hispana, 
sino la filosofía perenne de todos los siglos. Son «pensadores» que 
no pasan sino a la historia periodística.

La filosofía de lengua española del siglo XX se prolonga enormemen
te en el mundo hispanoamericano. Aparte de los preclaros pensado
res hispánicos que emigraron al Nuevo Continente e ilustraron sus 
universidades, desarrollando allí su más intensa actividad intelectual, 
con inmensa influencia en la eclosión de su filosofía, en aquellos 
países se ha dado un extraordinario florecimiento filosófico con 
multitud de pensadores autóctonos. La obra reciente de un escritor 
italiano, SERGIO SARTl ’s\ presenta un brillante y completo panora
ma de la filosofía y filósofos en Hispanoamérica, en exposición his
tórica de las corrientes y en estudio biográfico, con valoración del 
pensamiento de cada uno de los autores, incorporando en su entra
mado los pensadores hispanos allí residentes.

En su exhaustiva recensión figuran pensadores de todas las re
públicas hispanoamericanas. Naturalmente, la gran masa de estos fi
lósofos se concentra en Argentina y después en México, naciones de 
más arraigada tradición filosófica.

Solamente aludimos al movimiento neotomista, que ha tomado 
gran expansión en toda América latina, partiendo de Argentina. En 
esta nación, si en las dos primeras décadas reinaba aún el positivis
mo del siglo anterior, pronto perdió su vigencia y se hizo prevalen- 
te un espiritualismo cristiano, que tuvo su plena eclosión en un 
acendrado tomismo. En este resurgir tomista jugó un papel funda
mental ToM/\s D. CASARES, nacido en la provincia de Buenos 
Aires, en 1895, que desde 1915 comenzó a defender el tomismo 
siendo profesor de la Universidad. En 1922 fundó los famosos Cur
sos de Cultura Católica, una institución privada de carácter docente 
que mantuvo viva, junto con un catolicismo militante, la enseñanza 
de la filosofía de Santo Tomás. Fue su gran foco de irradiación, 
donde se formaron los mejores seguidores del tomismo.

Su continuador, Octavio NICOLAS Derisi, debe figurar en pri
mera fila en el ámbito del tomismo internacional. Nació en 1907, en 
la provincia de Buenos Aires. Estudió en el seminario, doctorándose 
en teología. Ordenado sacerdote, enseñó primero en el seminario

Sergio Sarti, Panorama de Ha filosofía ¡spanoamericana contemporáneo (Milán 1976). 
u h,,lóncas: J- L Abh.i.An, Filosofía española en América (1936-1966) (Ma-
dnd 1966). Ivo Hollmi-ber. o.c.. A. G( y. oc. E Nic.ol, El problema de la filosofía bis- 

(Madrid 1961); L. ReíasEns Sigues, El pensamiento filosófico social, político y jurídico 
* apéndice en Filosofía de! derecho en G del I eccbio, trad. esp. (México
...r rt “t” óe filosofía en Argentina (Buenos Aires 1949); A. Catire
lli. La Jilosofía en la Argentina actual (Buenos Aires 1971), E. I. arrollo, Z^ filosofía ame
ricana. Su ra^onj sinrazón de ser (México 1958).
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mayor de La Plata desde 1934. En 1938 se doctoró en filosofía en 
la Universidad de Buenos Aires, y asumió la dirección de los Cursos 
de Cultura Católica, donde enseñó diversas disciplinas hasta 1948 
siendo luego profesor de la Universidad. Fundó en 1946 la revista 
Sapientia, una de las más prestigiosas en filosofía del hemisferio, v 
en 1956 la Revista de Filosofía. En 1947 y en 1954 realizó giras por 
Europa, dando conferencias en Madrid, París y Roma, y dictó en 
1949 un curso en la Universidad Católica de Brasil. Privado de los 
cargos universitarios en 1955, fundó la Universidad Católica de Bue
nos Aires, de la que es docente y rector. Su producción filosófica es 
muy vasta. Entre sus obras destacan: Filosofía moderna j filosofía to
mista (Buenos Aires 1941), Los fundamentos metafísicas del orden moral 
(ibid. 1941, 3.*ed. 1969), Lo eterno j lo temporal en el arte (ibid. 1942), 
Concepto de la filosofía cristiana (ibid. 1942), Ante una nueva FM 
(ibid. 1944), La doctrina de la inteligencia de Aristóteles a Santo Tomás 
(ibid. 1945), La persona: su esencia, sn vida, sn mando (ibid. 1950), Tra
tado de existenciahsmo y tomismo (ibid. 1956), una extensa confronta
ción crítica de la doctrina existendalista desde los principios tomis
tas, Ortología j epistemología de la historia (ibid. 1958), Agastinismo j to
mismo (ibid. 1959), Metafísica de la libertad (ibid. 1961), Filosofía de la 
cultura y de los valores (ibid. 1963), además de estudios monográficos 
sobre Croce, San Agustín y el último Heidegger, numerosos artícu
los y colaboraciones en congresos y de haber promovido y prologa
do traducciones de Maritain, Garrigou-Lagrange, Gilson y otros to
mistas franceses en cuya linea se ha formado más su pensamiento.

Mons. Derisi es uno de los expositores e intérpretes más claros, 
profundos y coherentes del sistema tomista en clave moderna y en 
rodo el arco de sus grandes principios gnoscológicos, metafisicos y 
morales. El punto de partida de todo conocer es la experiencia sen
sible, donde la inteligencia capta la esencia objetiva de los entes ma
teriales a través de los tres grados de abstracción y de inmaterialidad 
hasta la extrema universalidad del ser análogo; la existencia es capta
da indirectamente en el juicio. La esencia finita es indiferente a la 
existencia y en potencia para recibir el acto de ser. Pero de hecho 
existe, lo que implica su participación de Dios, que es el Ser por sí. 
Es en esta ontologia trascendente donde Derisi funda su magnifica 
exposición de los principios metafisicos del orden moral, anclados 
en el Bien divino como fin supremo; y en ella funda, también cohe
rente, su filosofía de la persona, constituida por la espiritualidad y 
actuándose en los tres ámbitos de la libertad: la actividad contemplati
va, la actividad moral y la actividad técnico-artística; ámbitos que 
abren la vía a su triple trascendencia: objetiva, real y divina, siendo 
esta última el coronamiento de la persona, que, dirigiéndose a Dios 
en su obrar, obtiene su completa realización y plenitud.

Todo ello conduce a Derisi a sostener un humanismo que no 
puede ser sino cristiano si quiere ser humanismo. Así su tasca expo
sición de la filosofía, que se desenvuelve en unidad armónica, en 
continua fidelidad a Santo Tomás y en aguda crítica de las corncn-
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tes actuales del existencialismo e inmanentismo, se configura, a la 
vez, como ontológica y teocéntrica. «Onto y teocentrismo es el fun
damento metafísico del humanismo», concluye en su obra funda
mental, La persona humana. A la actividad incansable de Mons. Deri- 
si se debe la formación de sólida escuela y la difusión del mejor to
mismo en Argentina y en América latina.

Alberto CatVRELLI, amigo y colaborador de Derisi, es otro de 
los puntales del movimiento neotomista y de filosofía cristiana en 
Argentina. Nació cerca de Córdoba en 1927 y cursó sus estudios en 
esta ciudad, donde ha fijado su residencia. Pronto llegó a ser docen
te en la Facultad de Filosofía de la Universidad, y fue nombrado 
luego director del Instituto de Filosofía. Ha publicado ya numerosas 
obras, entre las cuales cabe citar: Cristocentrismo. Ensayos sobre el hom
bre cristiano (Córdoba 1957), EJ filosofar como decisión y compromiso 
(ibid. 1958), un estudio sobre Donoso Cortés (1958), EJ hombre y la 
historia (Buenos Aires 1959), otro ensayo sobre la filosofía de Sciac- 
ca (1959), Breve ensayo sobre el ser (1961), Lecciones de metafísica (1964), 
La filosofía (1966), En el coraron de Pascal (1970), La filosofía en la 
Argentina actual (Buenos Aires 1971), Cultura y cristianismo (ibid. 
1971).

El pensamiento filosófico de Caturelli, aunque de inspiración to
mista, está dominado, sobre todo, por su ferviente impulso hacia el 
esplritualismo cristiano y se ha dirigido hacia variados temas históri
cos y humanistas. De su encuentro con Sciacca y sus doctrinas deri
va su especial tendencia hacia el agustinismo, c incluso hacia Pascal 
y Rosmini, en una dirección voluntarista y del ideal del amor, sin 
abandonar, en lo sustancial, la metafísica tomista del ser.

Caturelli se ha distinguido por su talento organizativo c iniciati
vas en generosa entrega a la difusión de la cultura católica. Ha fun
dado, el año 1969, la revista Eidos. Fue el principal organizador del 
II Congreso Nacional de Filosofía, que tuvo lugar en Córdoba, en 
1971, uno de los acontecimientos culturales de mavor resonancia en 
América latina. Y su nombre va ya ligado al otro magno aconteci
miento: el llamado I Congreso Mundial de Filosofía Cristiana (octubre 
de 1979), que reunir) en Embalse (Córdoba) unos 600 estudiosos del 
mundo, de los cuales la mayoría eran fílosófos de América latina. 
Caturelli fue el alma y organizador de esa magna asamblea, bajo la 
dirección de la Sociedad Católica /Xrgentina de Filosofía, presidida 
por Mons. Derisi. Y ha llevado a cabo la publicación de las Actas 

discursos, ponencias y comunicaciones , que suman cinco gran
des volúmenes y esclarecen desde una óptica moderna la perennis phi- 
losophia, casi unánimemente profesada por los congresistas ,S6.

Numerosos pensadores mexicanos, siguiendo a sus maestros /\NTO-

_ La filosofa dtl cristiano, hoj ( l 'etera no vis augere) Primer Congreso Mundial de Pilo- 
ur II: Santo Tomás y la restauración de los estudios filosóficos.

. filosofía cristiana. IV: La metafísica cristiana. V: Vilosofia y cristianismo (Córdoba, 
(Argentina) 1980).
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nio Caso (1883-1946) y José Vasconcelos (1882-1959), llamado 
uno de los profetas de América, cultivan y propagan abiertamente la 
filosofía cristiana y el neotomismo. Sobresalen OSVALDO ROBLES, 
nacido en 1904, y que ha ocupado la cátedra de Metafísica en la 
Autónoma de México. Discípulo de Caso, defiende el tomismo en 
sus obras El alma y el cuerpo (México 1935), Antropología filosófica 
(1942), Propedéutica filosófica (1943), Introducción a la filosofía científica 
(1948) y combate duramente a los neokantianos y freudianos, allí 
tan florecientes. JOSÉ RUBÉN San ABRIA, que en su Filosofía del Ab
soluto (México 1966) se eleva a una especulación profunda sobre la 
filosofía del ser, las pruebas de la existencia de Dios y la exposición 
de la trascendencia divina como fundamento de los entes finitos. 
Asimismo AGUSTÍN Basave FERNÁNDEZ DEL Valle, nacido en 
1923, doctorado en la Universidad de Madrid, profesor y rector 
ahora de la Universidad de Monterrey. Ha recorrido numerosos paí
ses dando conferencias y asistiendo a congresos filosóficos. Su pro
ducción es ya muy copiosa. Además de escritos jurídicos, de historia 
filosófica y ensayos culturales, ha publicado trabajos de filosofía teó
rica, especialmente Fundamentos de antropología metafísica o filosofía del 
hombre (1957), Filosofía del Quijote (1959), Ideario filosófico (1961), To
nar ds an integral Pbilosopby of Man (Nueva York 1965), Metafísica de 
la muerte (1965). En ellos expone una filosofía del hombre sobre la 
plataforma tomista, pero extendiéndose a motivos muy varios y ori
ginales ligados con el esplritualismo, altamente religioso, de Sciacca 
y el personalismo de su amigo Caturelli. Define la filosofía como 
«propedéutica de salvación», ya que el hombre, en su «desamparo 
ontológico», sólo recibe su «plenitud subsistencia!» por su dirección 
y caminar hacia Dios. En suma, un humanismo que ha de ser inves
tido de un sentido teocéntnco: la rocación humana desemboca en la 
invocación a Dios. Todo culmina en la dimensión religiosa del hom
bre, en la sed de Dios, inserta en el ánimo humano de un modo 
esencial. Ha publicado recientemente un onginal y extenso Tratado 
de Metafísica, Teoría de la Habenaa (México 1982), que ha provocado 
polémica por su extraño enfoque desde su personal concepto de la 
Habenaa, que en realidad no es sino el ser o existencia, por lo que 
la exposición es sustancialmcntc tomista. Por fin, se ha de recordar 
al P. Stanisi \\S Lai’DUSANS S.I., principal representante del to
mismo en la magna nación de Brasil, profesor en la Facultad de 
Filosofía de Sao Paulo v presidente de la Asociación Católica Inter
americana de Filosofía, que tuvo la iniciativa del Congreso de Filoso
fía Cristiana antes narrado y promueve activamente el pensamiento 
católico y tomista en su país.

En los países de lengua alemana e inglesa.—Nos limita
mos a muy breves referencias en estos países, restringidas a autores 
de más nota. En ellos se ha cultivado el neotomismo casi exclusiva
mente en los medios eclesiásticos, si bien fuera de él se han produci
do figuras de gran relieve. De los pensadores que han seguido un
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esplritualismo cristiano bajo la inspiración de la fenomenología y del 
existencialismo teísta se ha dado cuenta en su respectivo lugar (cf. 
t.6 c.ll p.406-410; c.16 p.752-756).

Gallus Manser (1866-1950), el dominico suizo que fue profe
sor de metafísica en la Universidad Católica de Friburgo de Suiza 
desde su fundación (1899-1942), merece ser citado por su obra Das 
Wesen des Tbomismus (Friburgo 1932, 3? ed. 1949), que le ha dado 
renombre internacional. En ella expone y clarifica, con gran lucidez 
y amplio conocimiento de la tradición escolástica, el sistema metafí- 
sico de Santo Tomás desde su principio fundamental, la doctrina del 
acto j la potencia, una concepción clave que permite encontrar la so
lución de los grandes problemas metafísicos: los universales, la cau
salidad, el conocimiento por analogía, la creación, la premoción, la 
individuación. La tesis de Manser no se opone en nada a la de su 
colega español en la misma Universidad N. del Prado. La noción de 
acto y potencia es más universal, y se aplica también a todo el ám
bito de los entes compuestos: de materia y forma en las naturalezas 
materiales, de sustancia y accidentes, y a todo el campo de la ac
tividad de las potencias. La composición de esencia y acto de ser o 
existencia (que se incluye en ella) sigue siendo verdad fundamental 
para determinar la estructura metafísica de los seres creados, su radi
cal distinción del Ser divino o Acto puro y su participación de F.I 
por creación. El P. Manser insiste tanto como Del Prado en esta 
fundamentalidad de la real composición de esencia y existencia, des
de la cual esclarece la trascendencia de Dios, su relación causal con 
el mundo y la ascensión a su conocimiento por las cinco vías tomis
tas. Por eso adopta una actitud polémica frente a críticos recientes 
de estas nociones básicas del tomismo. La obra del P. Manser, que 
desde lo alto de los principios y con documentación histórica masi
va ha esclarecido con nueva luz la coherencia del sistema tomista, ha 
ejercido especial influencia en el ncotomismo de nuestra patria con 
su traducción española ,s'.

Se ha de notar también, por su influencia formadora, la obra 
manual del benedictino austríaco JoSEPH A. GRl'DT (1863-1940): 
Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae, 2 vols. (Roma 1901, 13.*ed. 
Friburgo 1961), que después la presentó) en alemán: Die aristoteliscb- 
tbomistisebe Philosopbie, 2 vols. (Friburgo 1935). El P. Grcdt se había 
formado en Roma con el dominico P. Lepidi y enseñó largo tiempo

I R \ln (( l<>x - L^a esenc/a dtl tomismo (Madrid, C.SIC, 2? cd. 1953).
I I P. Manser defiende sus tesis en polémica contra la obra del |csuita I.. El I tm hi R, 
Akt und Pofen^ (Innsbruck 1933) (fase.4 de su colección «Philosopbie und Grenzwis- 
scnschaften», que combatía duramente la doctrina de la distinción real del acto y I* po
tencia como invención de los ncotomistas. í'.n su posición suareziana niega dicha com
posición real de acto y potencia (y de esencia y existencia), Habría surgido de un exage
rado paralelismo entre el orden del conocer y el orden del ser, por lo que quedaría rele
gada al mero orden ideal o de distinción de razón. Manser publicó después los dos tra
bajos Das Naturrechf m fhomistischtr Hfltushtung (f riburgo 1944) y An¿"andtfs Naturrecht 
(ibid 1947), importantes para la comprensión tomista del derecho natural
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(1899-1939) en el Colegio de San Anselmo. Su manual de redacción 
tan esmerada, bien apuntalado con selección de textos griegos de 
Aristóteles y latinos del Aquinate y que resume los comentaristas 
clásicos, en particular a Juan de Santo Tomás, ha recorrido el mun
do como texto y primera fuente de formación de innumerables se
guidores de la filosofía tomista. Gredt escribió también De cognittone 
sensttum extemorum (Friburgo 1913, en alemán Innsbruck 1921), fun
damentando el realismo inmediato del conocimiento sensible.

Dos ilustres profesores seglares se han destacado en Alemania 
como los representantes de un genuino tomismo. Hans MEYER 
(1884-1966), nacido en una localidad de Baviera, que fue profesor de 
filosofía en Munich (1915-1921); desde 1922, ordinario en la Univer
sidad de Würzburgo, siendo fundador de una colección de inves
tigación filosófica. En una amplia obra: Gescbicbte der abendlandiscben 
W'eltanscbatatng 5 vols. (Würzburgo-Paderborn 1947-1950), estudió 
históricamente la filosofía como forma de la concepción del mundo, 
investigando sus estrechas relaciones con el mito y la poesía, la cul
tura y la religión. Pero sobre todo adquirió celebridad con una vasta 
síntesis histórico-doctrinal del sistema tomista en su obra Tbomas von 
Aqutn. Setn System ttnd setne gescbicbtlicbe Stellmg (Bonn 1938, en in
glés 1 be pbilosopby of St. Tbomas Apunas, St. Louis 1944), en la cual 
considera el concepto de orden como clave de bóveda y núcleo de la es
tructura de la realidad según la visión tomista. Más tarde se dedicó 
a exponer las lineas fundamentales de esta pbilosopbta perennis, envol
viendo en ella toda la cognoscibilidad del orden de la realidad, en 
la obra Systematiscbe Pbilosopbte 1: Epistemología y gnoseología. 11: 
Metafísica. III: Etica, derecho y Estado (Paderborn 1955, 1958, 
1960). FLstas líneas fundamentales de la filosofía aristotélico-tomista 
vienen repensadas y elaboradas en diálogo con las principales co
rrientes filosóficas modernas. Una aplicación de este método es su 
más reciente ensayo: M. Heidegpr und Tbomas ron Aqnin (Munich-Pa- 
derbom-Viena 1964).

Más conocido entre nosotros es el pensador alemán JoSEF PlE- 
PER, nacido en la región de Westfalia, en 1904. Hizo los estudios en 
las Universidades de Münster y Berlín, doctorándose en la primera 
(1928). Después de varios puestos de investigación y acabada la gue
rra, comenzó a enseñar filosofía en la Universidad de Münster, sien
do ordinario de antropología en ella desde 1960. Ha sido invitado 
a pronunciar conferencias en otras universidades, aun extranjeras. El 
discurso filosófico de Pieper se dirigió a la fundamentación ontoló- 
gica y cristiana de la antropología desde una perspectiva de la filo
sofía tomista del ser y de sus valores morales, dándose a conocer 
con su tesis doctoral: Die ontische Grundlage des Sittlicben nacb Tbomas 
ron Aqnin (Münster 1929), y otro trabajo de sociología: Grsmdformcn 
so^ialer Spielregeln (Friburgo 1933). En el doble contexto moral y so
cial su interés se inclinó por los valores de la ética, publicando sus 
originales y breves tratados Sobre la fortaleza (Leipzig 1936), te 
prudencia (ibid. 1937), Templanza y moderación (ibid. 1939) y Sobre te
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justicia (Munich 1953), reunidos luego en obra conjunta: Das Vier- 
gespann, Klugbeit, Gerechtigkeit, Tapferkeit, Mass (Munich 1964), a los 
que añadió otros Sobre la esperanza (Munich, 6.1 cd. 1961) y Sobre la 
fe, tratado filosófico (ibid. 1962), repetidamente editados y traducidos 
al español.

En otras obras de su fértil producción, como Wabrheit der Dinge. 
Eine Cntersucbung %ur Antbropologie des Hochmittelalters (Munich 31957), 
Hinfiihrung %u Tbomas von Aquin (ibid. 1958), Scholastik, Gestalten und 
Probleme der mittelalterlichen Philosopbie (ibid. 1960), la temática antro
pológica es considerada por Pieper desde la transparencia ontológica 
del realismo medieval y en relación con los problemas modernos, no 
en su propia cultura antigua. El método fenomenológico y la meta
física tomista colaboran en fundamentar una estructura humana rica 
de sentido ontológico y abierta a los valores auténticos. De este modo 
se resaltan los valores perennes de la filosofía, que en su propia ver
dad no conoce el deterioro del tiempo ni ignora la novedad de la 
historia. Pero el discurso filosófico del tiempo va condicionado por 
la historia, sin ninguna identificación con el proceso histórico. Y la 
comprensión del significado de la historia es determinada, en última 
instancia, por la revelación, de tal modo que filosofía y teología es
tán implicadas en la clarificación de la experiencia histórica, y este 
proceso histórico, que mira a una perspectiva escatológica, es con
ducido por la virtud teologal de la esperanza, como se analiza en los 
ensayos Über das Ende der Zeit (Munich 1950), Hoffnung und Gescbicbte 
(ibid. 1967) y otros diversos escritos del gran repertorio de Pieper.

Los dominicos alemanes y austríacos se han reorganizado lentamente 
y con retraso, dedicados, de preferencia, a la acción pastoral, y no 
han tenido figuras apreciables en filosofía teórica, aparte del ya men
cionado G. Manser, si bien la cultivaron en sus estudios en estricta 
fidelidad al tomismo. Su orientación más importante se dirigió hacia 
la social, donde destacan dos grandes representantes. EBERHARD 
Welty (1902-1965), profesor de ética social en el Estudio dominica
no de Walberberg, cerca de Bonn, del que fue largo tiempo regente 
y en cuya fundación intervino. Después de la guerra organizó en él 
la Albertus-Magnus Akademie, un centro de enseñanza e investiga
ción social abierto a numerosos estudiosos seglares, a cuya finalidad 
fundó en 1946 Die Neue Ordnung, la revista teórica de cuestiones so
ciales abierta a los temas candentes del momento. Junto a numero
sos artículos, publicó Gemeinschaft und Ein^elmensch (Salzburgo 1935), 
una investigación social «según los principios de Santo Tomás»; 
Von Sinn und Wert der Arbeit (ibid. 1946) y el conocido Herders So- 
%ialkathechismus, 3 vols. (Friburgo en Br. 1953, trad. esp. Catecismo 
social, 3 voís., Barcelona, Herder, 1956ss), una original y luminosa 
exposición de la doctrina social de la Iglesia por preguntas y res
puestas, que desde los principios filosóficos desciende a las solucio
nes concretas. Al nombre del P. Welty va unido también el impulso 
para la publicación de la Deutsche 1 bomas-Ausgabe, traducción alemana 
de la Suma teológica, con texto latino y sólidos comentarios, que los
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dominicos de Walberberg, en colaboración con los ale
manes y austríacos y, en el aspecto editorial, de la unión de Deut- 
sche Akademieverband, ha llevado a cabo en los años 1933-1943

En pos de él cabe también mencionar otro teórico de filosofía 
social y económica, el dominico ARTHUR Utz, nacido en Suiza, en 
1912, que se formó en la escuela de Walberberg con su maestro 
P. Welty y es desde 1941 profesor de ética en la Universidad de Fri
burgo. Ha publicado, entre otros escritos, una Etica social. Principios 
(vers. esp. Barcelona 11964) y el ensayo Estire neoliberalismoy neomar- 
xismo (Barcelona 1977), una crítica eficaz de la teoría socio-económi
ca del neomarxista checo Ota Sik.

Séanos lícito referir, con simple alusión, la producción filosófica de 
los jesuítas de lengua alemana, centrada recientemente en la Facultad de 
Filosofía establecida por la Compañía en Pullach (Munich). Sus acti
vos profesores han publicado importantes estudios en equipo como 
la serie Pullacber Pbtlosopbiscbe Forscbtmgen (desde 1955, bajo la direc
ción de W. BRUGGER y J. B. Lotz, y, sobre todo, la obra colectiva, 
en latín. Instituciones Pbilosopbiae scbolasticae, 6 vols. (reed. Barcelona 
1963-1964), en las cuales han aceptado el criticismo de la filosofía 
moderna en una tentativa de interpretar la metafísica de Santo To
más según el método trascendental kantiano. Su principal exponente 
es Juan Bautista Lotz (1903), formado en el estudio de Kant y 
Hegel, siguiendo los cursos de Heidegger. Desde 1936 fue profesor 
en Pullach, pasando en 1952 a la Universidad Gregoriana de Roma. 
En su Ontología del curso citado y en otros escritos, como Das Urteil 
und das Sein (Pullach 1955), Metapbysica operationis bttmanae metbodo 
transcendentali explicata (Roma 1958), etc., se ha empeñado en desa
rrollar la metafísica tomista a través de la reflexión trascendental 
kantiana, siguiendo el camino iniciado por el jesuíta belga P. Maré- 
chal. Igual trascendentalismo marechaliano se aplica en la teologfa na
tural de W.ALTER BRUGGER y, en parte, en la Critica de JoSEPH DE 
Vries.

Tal tendencia crítica se difundió en numerosos jesuítas alemanes 
en pos de esta corriente y el ejemplo anterior de Karl Rahner, 
que en su primera obra filosófica: Geist in der Welt (de 1936, trad. 
esp. Espíritu en el mundo, Barcelona 1963), presenta una interpreta
ción de Santo Tomás que disuelve su metafísica del conocimiento 
en lo imaginativo, sensible e intramundano. Y en multitud de escri-

Samen tbeehgüe. X'ollstMÓrgr Aetscb- Ulenuicbt Aas&bt *t*!*,_~
Dommihimr eml BemóikSmer DeatsMamb tmí Osttrrñbs. Herausgegeben von katbolachen 
Akademieverband, 36 vols con 2 de índice* (Salzburgo. Antón Pustet; pottenormenre, 
Verlag Kerle Mumch-Heidelberg, 1933-1943). La dirección redacaonal v de tmducoóc 
es llevada por el P. Hunrich M. Christmann, a quien corresponde también buena par- 
te de la traducción con su grupo de dominicos de Walberberg. Las nocas y comentanos 
se reparten, asimismo, entre ilustres dominicos (entre ellos, Welty yUtz) y beneenmaos 
de las abadías de María Laach, Seckau y San Anselmo, de Roma. Todos dios declaran 
seguir fielmente la inspiración de Santo Tomás. Representa el mayor monumento 
lengua alemana erigido al saber del Angélico Doctor, que así puede hablar en te lengua
de Lutero.
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tos mctafísicos de otros, como EMMERICH CoRETH (1919), seguidor 
de Lotz y Rahner; JoSEF SANTELER (1888-1968), duro crítico de 
Santo Tomás, a quien atribuye un amplio platonismo y cuya metafí
sica es interpretada en perspectiva kantiana; E. WlNGENDORF, in
térprete alemán de Maréchal; Max MÜLLER (1906), que desarro
lla una «nueva ontología» a través de Husserl y Heidegger; 
G. SlEWERTH (1903-1963), que intentó explicar la metafísica tomista 
como «sistema de identidad» en la línea de Hegel; L. OE1NG-HAN- 
HOLF y otros muchos159.

Estos intentos de revestir la filosofía del ser en terminología 
kantiana corren el riesgo de disolver el realismo tomista en mero 
subjetivismo o en una incoherente y contradictoria unión de posi
ciones entre sí incompatibles.

En contraposición, el pensamiento germánico ha producido fi
guras de gran relieve, jesuítas y seglares, en el campo de ética social, 
filosofía jurídica y derecho natural, cuyas obras tuvieron influencia 
decisiva en la cultura cristiana occidental. Notemos, aparte de los 
dos dominicos citados, los jesuítas THEODOR Meyer (1821-1913), 
que abre la marcha con sus Instituí  iones inris naturalis (Fri burgo
1 1885; II 1900); VlKTOR CATHREIN (1845-1931), filósofo moral y 
sociólogo de resonancia internacional con su obra Moralphilosopbie,
2 vols. (Friburgo en Br. 1890-1891), así como Socialismos und Katbo- 
licjsmus (Paderborn 1929); ÓSWALD Nell-BreüMNG (1890), céle
bre por su obra fundamental Be i trage cu einem W'órterbuch der Polstik, 
7 vols. (Friburgo en Br. 1848-1960). O los profesores seculares 
Heinrich ROMMEN (1897-1967), conocido por sus obras La doctrina 
del Estado en Suáre^ (trad. esp. Madrid 1949), Die ewige Wiederkjebr 
des Naturrechts (Leipzig 1936), The Sfate in Cathohc Tbought (Londres 
1945); JOHANNES MESSNER (1891), de Viena, que ilustra la doctri
na cristiana con su vasto tratado Das Naturrecbt (Innsbruck 1949, 
trad. esp. Etica social, política y económica a la lu^ del derecho natural, 
Madrid 1967), con su colega ALFRED von VERDROSS (1890), in
temacionalista ya clásico por su obra mayor Vólkerrecbt (Viena 
31955, trad. esp. Derecho internacional, Madrid 31957), y el profesor de 
Tubinga OTTO SCHILLING (1874-1956), conocido por sus obras Die 
Staats- und Socjallehre des hl. Thomas von Aquin (Paderborn 1923) y 
Christliche Social- und Kechtsphilosophie (Munich 1933), y otras de doc
trina moral.

Prescindimos también de la breve recensión preparada sobre el 
pensamiento neoescolástico y tomista en los países anglosajones, sin 
autores de relieve y confinado al campo eclesiástico.

. yéa5f s°bre “ta corricntc: O- Mi™. Die tranwidnta/f Metbode m der jcbolasti- 
u pW'™1 (innsbruck 1964). con exposición y crítica también de la

obra de Maréchal, A. Baboljn, Filosoft ttdtjcbi ojg¡(Bolonia 1967).
Con razón se ha considerado, en la confusa y prolija interpretación de Maréchal y sus 

seguidores, una deformación del pensamiento de Santo Tomás visto desde supuestos y 
categorías criticistas, y deformación también del kantismo, que no puede ser explicado 
por conceptos escolásticos. ir r



513Filosofía tomista' n distintos países

De los países centroeuropeos, ahora nada accesibles al pensamiento 
escolástico, nos limitamos a señalar un representante polaco- JoSEF 
BtJCHENSKl (Inocencio M.), que es, más bien, un pensador interna
cional. Nacido en Polonia central, en 1902, cursó derecho y econo
mía en las Universidades de Lublin y Poznan. Después de haber en
trado en la Orden dominicana en 1927, pasó a estudiar filosofía en 
la Universidad de Friburgo de Suiza, y teología en el Angélicum, de 
Roma, donde fue profesor de lógica de 1934 a 1940. Terminada la 
guerra, en que fue capellán del ejército polaco en el frente italiano, 
desde 1945 es profesor de historia de la filosofía moderna en dicha 
Universidad de Friburgo. Desde su formación tomista, el P. Bo- 
chenski se ha especializado en la lógica, tanto en la lógica clásica 
como en la lógica formal moderna, en la que ha obtenido nombre 
internacional. Su actividad de fecundo escritor se dirigió primero a 
los temas de la lógica, tanto teóricos como históricos, publicando, 
entre otros escritos. Elementa logicae graecae (Roma 1937), Nove legioni 
di logua simbólica (Roma 1938), Petri Hispani Snmmnlae logicales (ed. 
critica, Turín 1947), La logiqite de Tbéopbraste (Friburgo 1947), Précis 
de logique matbématüpe (Bossum 1948), Anaent Formal Logic (Ams- 
terdam 1951) y ensayos parciales, que han culminado en la obra ma
yor Fórmale Logtk (Friburgo-Munich 1956, trad. esp. Historia de la 
lógica formal, Madrid, Gredos, 1968). Se trata de un estudio funda
mental, histórico y teórico a la vez, superador de la obra de Prantl, 
en que se recorre, a través de un ambicioso conjunto de 852 textos, 
griegos, latinos y de los autores modernos y hasta de la India (tra
ducidos), toda la historia del desarrollo de la lógica formal, desde 
los primeros esbozos gnegos hasta los últimos tratados actuales de 
la lógica matemática. El P. Bochenski no sólo los ordena en serie 
cronológica, sino que los explica y analiza, estableciendo su cone
xión e interpretación orgánica con los problemas teóricos que plan
tean. Casi la mitad de la obra va dedicada a la nueva lógica matemá
tica (con largo apéndice de la lógica hindú y exhaustiva bibliogra
fía), donde los textos básicos de sus autores, desde Boole, Frege y 
Peano hasta Peirce, Russell, Whitehead y otros, van reproducidos en 
su propia notación simbólica. Bochenski defiende con insistencia la 
lenidad de la ciencia lógica en sus varias formas, que reduce a cuatro: 
la forma clásica antigua de la lógica, la forma escolástica, la forma mate
mática y la forma india de la lógica. La unidad aparece en que todas 
plantean los mismos problemas lógicos de las proposiciones, de las 
relaciones, de la deducción rigurosa y silogística. La forma matemá
tica de la lógica estaría, pues, en continuidad con la lógica clásica 
(en la que también se daba una cierta formalización), aunque los mé
todos formalizadores de la actual logística, basados en el cálculo ma
temático, difieren esencialmente, puesto que se construyen en sis
temas puramente formales y simbólicos, con abstracción del lengua
je natural, si bien después se busca su interpretación en el lenguaje 
ordinario. Y el P. Bochenski ve en el cultivo de esa lógica simbólica 
un mero instrumento formal de deducción rigurosa, independiente 
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de cualquier interpretación filosófica, realista o nominalista, y mergos 
del sentido lingüístico-positivista en que sus autores la practican. 
Todavía prosiguió su estudio en otros ensayos, como su colabora
ción en Logisch-Philosophische Studien (Friburgo-Munich 1959) y Gründ- 
riss der Logistik (Paderbom 1962).

Bochenski dedicó al pensamiento contemporáneo, aparte de al
guna colaboración a la doctrina neoescolástica y estudios de autores 
polacos, trabajos de vasta información. Han sido mundialmente 
difundidos sus breviarios de síntesis Europaische Philosophie der Gegen- 
wart (Berna 1947, trad. esp. La filosofía actual, México 1949) y Der 
sowjetrussiscbe dialektische Materialismus (Friburgo en Br. 1959, trad. 
esp. México 21962), así como interesantes ensayos metódicos: Wege 
%ur philosophischen Denken (Friburgo en Br. 1959, trad. esp. Introduc
ción al pensamiento filosófico, Barcelona 1980), Lógica de la religión (Bue
nos Aires 1964), Los métodos actuales del pensamiento (Madrid 1975) y 
otros. Recientemente ha dirigido su investigación a la filosofía so
viética, fundando la revista Studies in Soviet Thought (Dordrecht) y un 
Instituto Internacional de Sovietología, que dirige desde Friburgo y 
promueve investigaciones y estudios de esta especialidad. En él ha 
publicado (en colaboración con G. NlEMEYER) Handbucb des VP'elt- 
kommunismus (Friburgo 1958). El P. Bochenski ha recorrido con fre
cuencia Europa y América invitado a dar conferencias sobre lógica 
simbólica y temas de marxismo soviético.

Ponemos aquí punto final a nuestra recensión de la filosofía cris
tiana y neotomismo en el presente siglo. Podría prolongarse mucho 
más en autores y obras a través de los 15.000 títulos de estudios 
que, según Van Steenberghen, se han producido ya sobre dicha filo
sofía escolástica. Pero lo expuesto da una idea, aunque imperfecta, 
de la amplitud y actualidad de esa perennis philosophia que por el nú
mero y calidad de sus pensadores puede decirse la filosofía más ex
tensa e intensamente cultivada y estudiada que cualquier otra co
rriente del pensamiento moderno.

Es verdad que en las dos últimas décadas se advierten graves 
síntomas de criticismo, decadencia y abandono por parte de mu
chos, al compás de las desviaciones progresistas en la teología cató
lica moderna, que aquí no toca abordar. Pero, como en siglos pasa
dos, la filosofía escolástica y tomista tiene poder e interna eficacia 
para renacer de sus cenizas o épocas de decadencia con redoblado 
vigor. Por algo es la filosofía «que la Iglesia hace suva», según los 
documentos de los papas, a la vez que la filosofía de la sana razón 
natural, participando de la perennidad de ambas.
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306, e. aplicado a la literatura y al 
arte por R. Barthcs 327-330.

Estructuralismo etnológico: El e. e. 
organizado por Lévi-Strauss a partir del 
método fonológico de Trubetzkoy y la 
transposición del método lingüístico a 
la etnología 274-279; e. dialéctico des
arrollado por Lévi-Strauss como aplica
ción del análisis dialéctico a las estruc
turas sociales en su antropología es
tructural 285-290.

Estructural latas: Las cuatro formas o co
rrientes de estructuralismo 266.

Etica: Análisis de los caracteres en linea 
neofreudiana moderada y asunción de 
una é. humanista por Fromm 206-208; 
é. y filosofía cristiana en la teoría espe
cial de Maritain 436-439; é. personalista 
y comunitaria, según Maritain 441-442.
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Filosofía: Dura crítica a la f. por Ador

no, quien impugna especialmente los 
distintos sistemas de ontología y feno
menología y termina en rechazo global 
de la f. apane de Marx y Engeb y re
duce la realidad a un «campo de fuer
zas» 125-127; la f. de inspiración cris
tiana en su doble vertiente y en su vi
talidad de f. perenne, en d siglo xx 
358-360, f. de la integridad como ape
lación de la metafísica mrenonsta y 
rosminiana en Sciacca 412 415; í. del 
ser o metafísica en que culmina d sis
tema tomista, según Mantain 432-435.

Filosofía tomista: La f. t. en los dis
tintos países: fea Fraacu: escuda domi
nicana (Gardeil, Gamgou-Lagrange, 
Sertillanges) 463-472; tradición tomista 
del clero francés (R Verneaux, Grenet, 
Y Simón) 473-474; en los jcsurtas fran
ceses (Rousselot, Geny, Tooquédec, A. 
Marc, | Finance) 374^-378; en la escue
la de Lovatna (L. Noel. R. Raeymac- 
ker, F. Steenberghen, G. van Rset, 
etcetera) 478-483.
fta Italia: Gcmdli, Masnovo, Oigian. 
I Padovani, del S. Cuore de Milán; 
dominicos: Hugon, Zacchi, Cordovam, 
R Spiazzi. del Angélicum; jesuítas: 
Mattiusi, Glacón, R Busa v grupo de 
Gallarare. de otros centros. Mons. Pio- 
lann, C Fabro, filósofos seglares: N. 
Petruzzellis, Prim. etc. 484-499.
Ea Etfiaiia N del Prado. A. Fernán
dez. S. Ramírez; grupo de filósofos to
mistas universitarios, amplio grupo de 
juristas, etc. 499-504.
Fj Aorrrica argentinos: T. Casares, 
O. N Derísi. A Caturelli; mexicanos: 
A Caso. J. Vasconcelos, R Sanabna, 
A. Basa ve 50^-507
Dr Abataaia: G. Manser, Gredr; segla
res: H. Meyer, J. Pieper; dominicos: 
E IX'eltv. A. L'tz. jesuítas: Bruggcr, 
J. B. Lotz y el grupo de críticos; juristas: 
T Meyer, V. Cathrein, J. Messner, 
A. Verdross, (3. Nell-Breuning, O. Sci- 
lling, el dominico polaco J. Bochenski 
507-515.

Filoaofla de la praxis: La f. de la p. con
tiene la verdad del marxismo y la ver
dad de la f., según Gramsci 51-52; la 
f. marxisra condensada en la política 
de la p. revolucionaría, según Gramsci 
55-56.

Hermenéutica: El problema de la h. fi
losófica como metodología universal y 
lógica superior, en el desarrollo de Ga- 
damcr 168-170; el conflicto de las mter- 

prctaaoncs y la teoría de una h. suabo 
lista, conflictiva y pluralista de Ricocur 
404-408.

Hombre: Concepción del hombre en per
petuo devenir evolutivo y amocreador 
en las relaciones de producción, en 
Gramsci 54-55, el h. como 
creadora y tendencia a la trascendencia, 
en Garaudy 72-74; el h. se produce por 
su actividad creadora 89-90; el h. uní 
dimensional, o el h. en cuanto ornea
do al interés económico y confort, se
gún Marcuse 149-150, ausencia o dn- 
apanaón del h. en el estrucruralismo de 
Lacan y Foucault 324-326.

Hmnaniamo: concepción del h. integral 
en Marítain 442-446.

Inconacsenté; El i. estructural en Lacan 
como fondo último en su análisis dd 
lenguaje y dd simbolismo 318-321.

InncáonátisnMK El i. en Lukács según el 
cual la filosofía clásica desde Schdhng 
se mueve en desviación írraaonal y 
prepara d nazismo 41-42.

La muerte dd hombre: La m. dd h. 
como disohioóa o desaparición dd ser 
del hombre en el inconsciente colectivo 
oue anuncia Foucault como condusióo 
de su sistema 312-314.

Lmgftiatica general: Su inicio en F. de 
Saussure 261-262; objeto de la I. g. 
262; las dos escuelas de la I. g. 263-264 

«Loa nuevos filósofos»: Origen y forma
ción del grupo llamado «los n. f.» 332; 
sus componentes v características de su 
ideología 333-334.'

Nfaquiaveüsmo: El príncipe de Maquia- 
vdo, con su perversión política, encama 
b estrategia del Partido Comunista, se
gún Gramsci 58-59.

Marxismo bcgrlianfaadn‘ Es defendido 
por Adorno en cuanto libre de dogma
tismos 132-133.

Marxismo humanista: Primera interpre
tación del m. h. por Garaudy 67-71; m. 
h. o humanismo marxista dd hombre 
total según Lefebvre 88-90; m. h. más 
abierto en tomo a los problemas dd 
hombre en Bloch 171-183; d m. h. de
purado dd recurso a violencia como d 
verdadero socialismo, según Fromtn 
214-215; el m. h. y los modos de tener 
y ser según Fromm 216-219; recharo 
de todo m. h. por Althusaer 236-238.

Marxismo independiente: Las dos gran
des teóricos dd m. i. que han alcanas- 
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do notoriedad e influencia en las co* 
mentes neomarxistas 33; Lukács y sus 
varias desviaciones revisionistas con 
sucesivas retractaciones 34-41; Gramsci 
y su concepción del materialismo his- 
toricista y del bloque histórico de una 
sociedad hegemónica, dando paso al 
eurocomunismo 50-59.

Marxismo-leninismo: Bloch, defensor 
del m.-l. junto al humanismo 184-188; 
retomo al riguroso m.-l. en Althusser 
230-233; explicación de este retorno al 
m.-l. por una nueva lectura crítica de 
las obras de Marx 234-237; su interpre
tación estructuralista del m.-l. 238; y 
por nueva relectura de E/ capital 
242-248.

Materialismo: Concepción dinámica e 
histoncista del m. en Bloch: la materia 
como principio impulsor simbolizado 
en el hombre 185-186.

Materialismo antihumanista y ateo: Es 
el fondo que se refleja en el estructura- 
lismo de Lévi-Strauss 298-300.

Metafísica: La m. como filosofía del ser 
en Maritain 432-435; m. de la exis
tencia realzada por Gilson 460-462; m. 
del ser en Garrigou-Lagrange 465-467.

Mitología: Aplicación del simbolismo a 
una amplia m. llevada a cabo por Lévi- 
Strauss 282-285.

Modelos de socialismo: Pluralidad de 
m. del s. marxista, según Garaudy: mo
delo soviético, chino, checo, etc. 76-79; 
su m. del s. francés, el más democráti
co y actual 80.

^leomarxismo: designación dada co
múnmente a los teóricos revisionistas 
que se apartan del comunismo oficial y 
construyen su propia interpretación 
marxista en pos de Lukács y Gramsci 
3}-55.

Nihilismo pesimista: Es proclamado 
por Foucault y se inspira en Nietzsche 
315-316.

Partido Comunista: El P. C. soviético 

encama la figura moderna del principe 
de Maquiavelo, según Gramsci 58-59; 
crítica del P. C. en Garaudy 82, y en 
los neomarxistas comúnmente. Véase 
Marxismo-leninismo, Comunismo 
marxista.

Pensamiento: El p. sociopolitico con dc- 
nvación progresista y marxista en Mou- 
mcr 378-383.

Pensamiento salvaje: Exaltación del p. 
’• o de las culturas primitivas como 

equiparables a la civilización moderna 
en Lévi-Strauss 291-292.

Persona: La p. y sus dimensiones en el 
análisis fenomenológico de Mounier 
369-374; expansión de la p. en la co
munidad y estructura del personalismo 
comunitario, según Mounier 375-378.

Personalismo: El p., su noción propia y 
el terreno donde siempre renace, que es 
el cristianismo 361 363; el p. como co
mente especial filosófica iniciado por 
Mounier 364-365; p. comunitario y 
análisis general del mismo como funda
do en el primado de lo espiritual, se
gún Mounier 366-369; p. apolítico y 
desde una epistemología reflexiva en J. 
Ijicroix 395-397; p. metafisico y funda
do en la relación del amor mutuo se
gún Nédoncellc 398-402; p. en la filo
sofía judía de E. Ixvinas 406; p. espiri
tualista de F. Ebncr 411.

Psicoanálisis freudiano y marxismo: 
Combinación de ambos sistemas y filo
sofas en Marcusc, que trata de explicar 
por la teoría de la represión erótica la 
civilización moderna en cuanto represi
va y la dialéctica marxista 144-148, ps 
f. y m., unidos también en las teorías 
de Fromm 200-202, su revisión pos
terior hacia el freudismo moderado 
205-206.

Razón objetiva y razón instrumental 
y subjetiva: Distinción introducida 
por Horkheimer, según la cual la razón 
ha sido instrumentalizada desde la Ilus
tración y sustituida por la r. s. e i. 
como puesta al servicio de otros fines, 
como la utilidad y el poder 114-115.

Realismo: El r en el arte expuesto por 
Lukács según la teoría marxista del re
flejo 43-47; rechazo del r. de la objeti
vidad exterior y receptiva en Gramsci, 
para quien la realidad es configurada 
en relación con el hombre 51-53; r. 
personalista en la concepción de Mou
nier 371; r. critico en la epistemología 
tomista según Maritain 428-432; r. me
tódico similar en la teoría de Gilson 
457-459.

Rebelión juvenil: Fruto de la protesta o 
contestación a que ha conducido la 
teoría critica de la sociedad de Marcu- 
se, que se suscitó en distintos países 
158-160

Rechazo del marxismo: R. del m. como 
barbarie de rostro humano en B.-H. 
I^évi 336-337; duro ataque al m. como 
creador de los campos de concentra
ción de Glucksmann 339-340; rechazo 
del m. leninista en J.-M Benoist 
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341-343 y los «nuevos filósofo*» en ge
neral.

Religión: La r. es un sentimiento subjeti
vo sin objeto divino y la* r. han de li
berarse de sus dogma* y unirse en co
mún solidaridad, según Horkhamer 
119, la r. y sentimiento religioso uni
dos en un radical ateísmo en Bloch 
191-194, la r. y el ateísmo también uni
dos en la teoría de Bloch 220-223. Véa
se Ateísmo, Dio*.

Revolución permanente: Explicación 
dada por Trotskv al proceso revolucio
nario comunista: la r. se encadena con 
las de las otras nociones y no se detiene 
hasta la implantación del total comu
nismo 15

Salto cualitativo: Teoría que explica la 
evolución dialéctica de la naniraleza 
por diferencias específicas o aparición 
de cualidades nuevas y no por conti
nuidad cuantitativa, según Deborin 12 
y otros.

Significante-significado: Distinción de 
los aspectos —fonológico y semánti
co— en la lengua 265.

Socialdcmocracia alemana: Designaoóa 
recibida por el nutrido grupo de socia
listas alemanes 17-18; su separacióo del 
comunismo con la fundación dd Para
do Comunista por Roxa Luxcmburgo 
19 26- T.

Socialismos: Proliferación de los s. en 
los países de Europa y su organización 
en partidos nacionales bajo la 11 Inter
nacional con la escisión de los comu
nistas 28-29; primeros dirigentes y tro
ncos socialistas europeos 29-32.

Sociedad civil y sociedad política: Dis
tinción entre ambas introducida por 
Gramscr la s c. condensa la ideología 
y lleva a la hegemonía y cambio si
guiente 56-57.

ener y ser: Análisis del t. y s. como 
modos de existencia que determinan el 
capitalismo y el humanismo marxista, 
según Fromm 216-219.

Teoría social: La l s. maneota y revoiu- 
aonana surge de la filosofía de Hegd 
tanto en su dimensión dialéctica 
en la praxis social, según Marcuse 
137-142. Véase Mandamo heatlinú- 
xado.

Teoría crítica: Denominación que h*™ 
suya los pensadores de la Escuela de 
Francfort y que convergen en la crine* 
del marxismo, de la filosofía dásica, de 
b sociedad burguesa y de la razón y b 
cultura 106-108; los motivos prínapa- 
le* de b t c. ya en su fundador Hork- 
hamer 106-108.

Teoría de la comunicación: Es ideada 
por Lévi-Strauss como origen de su 
antrologb estructural 274-278.

Tomás de Aquino: Samo Tomás, maes
tro y guía indiscutible dd nuevo rena
cer dd tomismo y su doctrina «que b 
Iglesia hace suya con continua* reco
mendaciones» 416 423 451-452; intro 
ducaón al saber filosófico de Sanco 
Tomás en Manrain 423-428.

Tomismo: Noción dd t. como sistema 
de filosofía tomista identificado con b 
filosofía perenne y cristiana en su for
ma genuino o escolástico-tonusta, que 
sigue a Santo Tomás 416; su floreci
miento en d siglo xx en innumerables 
discípulos y seguidores 417-515; d t. 
proclamado por Manta» como válido 
en d mundo actual 419-420 423-427; 
t. y filosofía cristiana unidos en Gibon 
454-457; d t. como reflejo y dave a 
a la filosofía medieval, según Gilson 
451-453.

Trascendencia: Dimensión hada b u 
en d hombre, según Garaudy 72-74; 
su idea de b t. se resuelve en b activi
dad artística creadora de simbolismos, 
de mitos literarios y religiosos 75-76.

Utopia: La u. de una sociedad solidaria 
y pacífica, liberad* de bs represiones 
de b sociedad capitalista es b meta 
ideal descrita por Marcuse 156; sólo d 
marxismo convierte la u. soñada en 
realidad, según Bloch 173-175; su teo
ría del principio esperanza como cate 
Soria de lo utópico v función de b u. 
175-177.
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