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Los posicionamientos del primer Habermas

ante la teologia y la religion
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Resumen. Este articulo se concentra en los escritos de Jiirgen
Habermas de los aifios cincuenta y comienzos de los sesenta y
explora los posicionamientos de ese autor ante la religion y la
teologia, vertidos en su investigacion sobre la transformacion
estructural de la esfera piiblica, en su interpretacion sobre la
historia de influencias del materialismo historico y de la teoria
critica y en su justificacion del programa de filosofia empirica
de la historia. El articulo sostiene que tales posicionamientos
convergen en una misma pretension de concienciacion critica y
apropiacion secularizadora de las tradiciones religiosas.

Pese a casi medio siglo de actividad teérica ininterrumpida y a la nota-
ble amplitud de miras de su pensamiento, sélo durante los dltimos quince
afos ha publicado Habermas ensayos y entrevistas centrados en cuestiones
que atafien de lleno a la teologfa y la religién; y s6lo recientemente la pre-
ocupacién por esas cuestiones, sobre todo en relaciéon con los fundamentos
del Estado de derecho y con las funciones y la normatividad de la esfera
publica democratica, se ha convertido en un motivo central constante de su
reflexion.

En este articulo no desbrozaré posibles causas y motivaciones de esta
circunstancia. Me propongo simplemente dejar constancia de que esta que-
rencia tardfa no debe dar la impresién de que esos temas le fueron ajenos
con anterioridad. Para ello no examinaré las aportaciones ofrecidas desde la
publicacién de Teoria de la Accion Comunicativa en respuesta a las discusiones,
reelaboraciones y objeciones por parte de diversos telogos en torno a sus
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teorfas de la modernidad y la racionalidad comunicativa, a su ética del dis-
curso o a su teoria juridico-politica. Tampoco indagaré en la concepcién de la
evolucién social desplegada en Problemas de legitimacion en el capitalismo tardio
y en Reconstruccion del materialismo histérico, obras que analizaron el emplaza-
miento de las imédgenes religiosas del mundo en una reconstruccién racional
del patrén occidental de desarrollo de la vida socio-cultural y la ambivalente
significacién histérico-socioldgica de la religién tanto en el capitalismo liberal
como en el capitalismo tardio. Ni siquiera me detendré en el precedente de
esa concepcion evolutiva en Ciencia y técnica como ideologia, la publicacién de
1968 en la que la asuncién critica de la teoria de Max Weber sobre el proceso
de racionalizacién social (y el desencantamiento de las imdgenes compre-
hensivas del mundo) delineaba una fascinante revision de la “dialéctica de la
ilustracién” alternativa a las que practicaron tanto Theodor W. Adorno y Max
Horkheimer como Herbert Marcuse.

Aqui me volcaré sobre la tarea previa de un desescombro de presupuestos
rescatables en las primeras etapas de Habermas. Mi intencién es recoger una
porcién razonable de sus posicionamientos ante la religiéon y la teologia en
escritos de los afios cincuenta y principios de los sesental. Prestaré atencién
principalmente a los enclaves textuales de varias dreas temdticas que conver-
gen en una misma pretensién de concienciacién critica y apropiacién secula-
rizadora que la siguiente declaracién expresa de manera concluyente:

Frente a esta version utdpica [de la comunicacién racional de los hombres
sobre el control préctico de su historia], la referencia a “presuposiciones teo-
l6gicas” pierde su fuerza. Pues la secularizacién se convierte entonces en la
progresiva apropiacién critica de tradiciones desde las cuales tinicamente se
puede obtener el Logos de una humanidad que se ha de realizar a través de
una mediacién histérica de la naturaleza con el mundo humano?.

Tras aludir a un motivo directriz del pensamiento de Habermas, me cen-
traré en su escrito de habilitacién, donde esparce indicaciones sobre la ambi-
valencia de la tradicion cristiana en relacién con la constitucién histérica de la
esfera puiblica moderna. A continuacién visitaré las publicaciones donde des-
taca la influencia mistico-religiosa sobre motivos centrales de la filosofia del
idealismo alemadn y, a través de éstos, sobre el joven Marx y el materialismo
histérico (y, a la postre, también sobre Ernst Bloch y los representantes de la
teoria critica). Esto me dard ocasién para recordar, finalmente, el programa
de filosofia empirica de la historia con el que el primer Habermas pretendié
continuar los cometidos y el estilo de pensamiento de la teorfa critica de la
sociedad.

En adelante cito y traduzco por las obras originales de Habermas, si bien indico entre parén-
tesis las traducciones castellanas.

2 Haserwmas, Jiirgen, “Karl Lowith. Stoischer Riickzug vom historischen Bewuftsein (1963)”,
en HaBerwmas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile. Erweiterte Ausgabe, Frankfurt, Suhr-
kamp, 1981, p. 212 (trad. “Karl Léwith. El repliegue estoico de la conciencia histérica”, en
HaserMas, Jiirgen, Perfiles filosdfico-politicos, Madrid, Taurus, 1986, p. 190).

i




LA APROPIACION CRITICA DE LA TRADICION RELIGIOSA...

Por descontado, esta clarificacion permite acceder a un balance preliminar
y circunscrito a una serie de preocupaciones pertenecientes a un periodo muy
temprano de la filosofia de Habermas. No obstante, esas preocupaciones han
marcado futuras evoluciones de su pensamiento y creo que dicho balance
resulta insoslayable si se pretende poner en antecedentes la adecuada com-
prension critica de las posteriores (e incluso de las mds recientes) discusiones
habermasianas acerca de la teologia y la religion.

1. EL MOTIVO TEORICO FUNDAMENTAL DE HABERMAS

Encabezaré mi comentario con una larga cita, procedente de una entre-
vista que Habermas concedié en 1981, justo cuando aparecia publicada su
Teoria de la Accion Comunicativa. El autor alemén declara en este fragmento
el arraigo e incluso la sonoridad religiosa de la motivacién profunda de su
trabajo teérico, una motivacién que, reconocible ya en sus obras anteriores, se
habia convertido en el tema que impulsé el libro citado (y que volverd a ins-
pirar la argumentacién de El Discurso Filosdfico de la Modernidad, las sucesivas
aclaraciones de la ética discursiva del respeto equitativo y de la responsabi-
lidad solidaria y, mds adelante, el empefio basico de la teoria deliberativa de
la politica):

Tengo un motivo intelectual y una intuicién fundamental. Se remonta a
tradiciones religiosas, acaso a los misticos protestantes o a los misticos judios,
y también a Schelling. Ese motivo es la reconciliacién de una modernidad
desgarrada, la idea de que cabe encontrar formas de convivencia donde se
presenta realmente una relacién satisfactoria entre autonomia y dependen-
cia, sin por ello prescindir de las diferenciaciones que han hecho posible la
modernidad en el dmbito cultural y en los dmbitos social y econémico; la
idea de que se puede caminar erguido o con dignidad en una vida en comdn
que no porta el cardcter dudoso de comunidades sustanciales vueltas al
pasado. Esta intuicién proviene del &mbito en el que tratamos con los otros;
se refiere a las experiencias de una intersubjetividad integra, mds fragil que
todo lo que ha dado de si hasta ahora la historia en materia de estructuras
de comunicacién: una red cada vez mds tupida, con una malla cada vez mads
fina, de relaciones intersubjetivas que hace posible un enlace entre libertad y
dependencia... Alli donde surgieron estas ideas... fueron siempre representa-
ciones de la interacciéon lograda. Las oposiciones y la distancia, el alejamiento
y la cercania no fallida, las vulnerabilidades y las correspondientes cautelas,
todas estas imagenes de proteccién, exposicién y compasién, entrega y resis-
tencia proceden del horizonte de experiencia de una convivencia amable. Por
descontado, esta amabilidad no excluye el conflicto; lo cual quiere decir que
no es sino las formas humanas mediante las cuales se puede sobrevivir a los
conflictos®.

3 Haserwmas Jiirgen, Die Neue Uniibersichtlichkeit. Kleine Politische Schriften V, Frankfurt, Suhr-

kamp, 1985, pp. 202-203 (trad. HaBermas, Jiirgen, Ensayos Politicos, Barcelona, Peninsula,
1988, pp. 170-171).
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El nticleo de ese motivo fundamental reside en la confianza sobre la capa-
cidad de los seres humanos para sobreponerse a los padecimientos evitables
que ellos mismos generan, a la crueldad inmerecida, a las contingencias del
sufrimiento innecesario. Dicho motivo subyace al pensamiento de que la
modernidad ha de extraer sus criterios normativos desde si misma, esto es,
de que los modernos tenemos que dotarnos de los criterios con los que orien-
tamos nuestra cultura y nuestra convivencia a partir de nuestra propia con-
cepcién moderna del mundo. También es el motivo rector de una teorfa moral
que elabora la conviccién de que nuestra condicién humana nos impone una
co-dependencia de autonomia equitativa y de dependencia solidaria que nos
hace a cada uno coparticipes de la dignidad de todos los otros; y el de una
concepcién juridico-politica de la democracia que expande esa conviccién
mediante una aleacién de las autonomias publica y privada, cuya idea bdsica
es que los destinatarios de las leyes han de ser los autores de las mismas.

En vista de diversas declaraciones autobiogréficas, cabe sospechar que los
origenes de dicho motivo pueden retrotraerse hasta una infancia atravesada
por los desastres de la guerra y una adolescencia marcada por la conmocién
existencial ante el conocimiento de los crimenes del nazismo, experiencias
biogréficas a las que Habermas ha atribuido la fuerza generadora de un
proceso de aprendizaje. Tampoco es descabellado rastrear los precedentes
de dicho motivo en “Pensar con Heidegger contra Heidegger”*. En ese arti-
culo polémico de 1953, Habermas enjuiciaba ante todo la incapacidad de
Heidegger para responsabilizarse de sus errores politicos. Su critica vigorosa
y desencantada no sélo se volvia contra la ambivalencia de una genialidad
filosofica que, en la reeditada Introduccién a la Metafisica de 1935, no dudaba
en poner en juego “el pensar originario contra el common sense y la actitud
extraordinaria del desafio a la muerte contra la vulgaridad de la existencia
sin riesgo”. Ademads de esa infravaloracién de lo ordinario y de las relaciones
intersubjetivas cotidianas, Habermas también cuestionaba las dudosas impli-
caciones de la concepcién del olvido del ser con las que Heidegger, tras rene-
gar de la herencia teoldgica de Ser y Tiempo, donde la existencia histdrica se
nutria de experiencias cristianas que se remontaban —via Kierkegaard- hasta
san Agustin, se entregaba a una pasién anticristiana y antioccidental que
desacreditaba de golpe el contenido igualitarista y universalista de la moder-
nidad:

Si el Cristianismo se clasifica junto con la consolidacién de la perspectiva
de los dos mundos como una mera etapa en el proceso de degeneracién occi-
dental, entonces la idea -—tan central atn para Hegel—- de la igualdad de todos
ante Dios y de la libertad de cada uno ya no puede ofrecer un contrapeso
efectivo, ni el contrapeso igualitario individual contra el privilegio presunta-

HaBermas, Jiirgen, “Mit Heidegger gegen Heidegger denken: Zur Veréffentlichung von
Vorlesungen aus dem Jahre 1935”, en HaBermas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile, pp.
65-72 (trad. Perfiles filosdfico-politicos, pp. 58-65). Las dos citas que siguen en el texto proceden
de esas pdginas.
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mente natural del mds fuerte ni el contrapeso cosmopolita contra el motivo
de la eleccién histérica del pueblo alemdn.

Esta recensién sobre Heidegger llamé la atencién entre otros de Theodor
W. Adorno, quien en 1956 acepté a Habermas como ayudante en el Instituto
de Investigacién Social de la Universidad de Francfort; y de Wolfgang Aben-
droth, quien entre 1959 y 1961 dirigi6é su Habilitationschrift sobre la esfera
publica, en la Universidad de Marburgo. El motivo intelectual al que aludia
el citado fragmento de 1981, con su apelacién a las heterodoxias religiosas
que se injertan en el idealismo de Schelling y a “las experiencias de una inter-
subjetividad integra”, emerge con nitidez durante esas etapas formativas.

Antes de aproximarnos a éstas conviene reparar un instante en que el
trayecto que dista entre el impactante escrito de 1953 y la publicaciéon una
década mds tarde de Teorin y Praxis consuma un transito biografico e intelec-
tual “desde Heidegger a Horkheimer”>. En él se asiste al abandono de una
filosofia marcada por el influjo de Ser y Tiempo y al traslado hasta el universo
de la teoria critica francfortiana bajo la fascinacién por la herencia del joven
Marx. Habermas ya habia leido al joven Marx durante la composicién de su
tesis doctoral sobre Schelling de 1954 e, inmediatamente después, se familia-
riz6 con el marxismo hegeliano y con la sociologia del conocimiento gracias
a una investigacién postdoctoral sobre el concepto de ideologia. No obstante,
su preocupacién dominante por actualizar el sentido genuino del materia-
lismo histérico data de su periodo en el Instituto de Investigacién Social,
cuando tenfa lugar una viva discusién sobre el Marx filoséfico y antropolé-
gico de la que da testimonio el exhaustivo “Informe bibliogréfico acerca de la
discusién filoséfica sobre Marx y el marxismo” de 1957°.

Las paginas que siguen atienden a los pronunciamientos sobre la reli-
gion y la teologia durante esa década de transicion. En el siguiente apartado
presto atencién a la perspectiva secularizadora sobre la esfera ptblica bur-
guesa que, segiin Habermas, despliega un ideal normativo basado en una
forma innovadora de discusién ptiblica y en una concrecién de la subjetivi-
dad y de las relaciones interpersonales que carecen de precedentes histdricos.
Este relato alzaprima las tendencias seculares e incluso profanadoras que
quedaron interiorizadas por el proceso de retroalimentacién entre las esferas
privada y ptblica de la sociedad burguesa. En el tiltimo apartado recordaré
las pesquisas en torno a ciertas coincidencias entre las construcciones histéri-
cas de Schelling y de Marx, cuya historia de influencias Habermas remonta,

5 En adelante citaré dicha obra por la reedicién de 1971: HaBerMaSs, Jiirgen, Theorie und Praxis.

Sozialphilosophische Studien, Frankfurt, Suhrkamp, 1971 (trad. Teoria y Praxis. Estudios de
filosofia social, Madrid, Tecnos, 1987). El contexto biografico y filoséfico-politico a que me
refiero a continuacién ha sido bien estudiado por WiGGErsHAUS, Rolf, Die Frankfurter Schule.
Geschichte, Theoretische Entwicklung, Politische Bedeutung, Munich / Viena, Carl Hanser Ver-
lag, 1987.

HaBErMAS, Jiirgen, “Zur philosophischen Diskussion um Marx und den Marxismus”, en
HaserMas, Jiirgen, Theorie und Praxis, pp. 387-463 (trad. Teoria y Praxis, pp. 360-431).
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por un lado, hasta un manantial de tradiciones misticas, con predileccién por
las teosoffas de Isaak Luria y Jakob Bohme; y extiende, por otro lado, hasta
un elemento teolégico-politico en el estilo de pensamiento de los autores de
la Escuela de Francfort. La primera propuesta sistematica con la que el joven
Habermas pretendi6 reelaborar ese estilo de pensamiento, una filosofia mate-
rialista de la historia con cardcter empirico-falsable y con intencién préctico-
politica, aspiré a llevar a cabo de modo mds consecuente que sus maestros la
perspectiva secularizadora de la emancipacién social.

2. LA SECULARIZACION DE LA ESFERA PUBLICA

En su escrito de habilitacién de 1961, publicado al afio siguiente con el
titulo de Strukturwandel der Offentlichkeit (La transformacion estructural de la
esfera piiblica)’”, Habermas presenta una investigacion histérico-socioldgica
sobre la génesis, el desenvolvimiento y las transformaciones sufridas por la
esfera publica desde el advenimiento de la modernidad, a través del asenta-
miento del capitalismo liberal, hasta el afianzamiento del capitalismo organi-
zado. El relato de la primera mitad del libro viene a ser el siguiente. Tras la
creacién de los Estados modernos y con la expansion de la economia de mer-
cado, la creciente separacién entre el poder politico y la sociedad civil genera
un espacio intermedio donde emerge esa esfera publica burguesa. Esta se
desarrolla al tenor de la evolucién de las sociedades civiles europeas durante
el siglo XVIIL, con tendencias e instituciones que corren en paralelo en Ingla-
terra, Francia y Alemania; y pasa entonces a incorporar funciones politicas y
a recibir justificacién tedrica. Finalmente, los profundos cambios en las condi-
ciones sobre las que se estableci6 el dualismo entre Estado y sociedad trastor-
nan también las bases sobre las cuales se asentaba ese modelo liberal y pro-
vocan su progresivo declive hasta aproximadamente el tltimo tercio del siglo
XIX. La segunda mitad del libro relata después la transformacién estructural
de la esfera ptblica con la transicién histérica desde el capitalismo liberal al
capitalismo organizado.

No entraré en este otro relato, que compone una especie de historia de la
degeneracion del modelo liberal de esfera ptiblica burguesa para concluir con
una perspectiva no derrotista sobre el posible resurgimiento de una esfera
publica critica bajo las condiciones de la sociedad de masas y del Estado
social. Me interesan tinicamente algunos temas de la primera mitad del
libro que son relevantes para el tema que nos ocupa. Recordaré el punto de

El libro ha sido reeditado en varias ocasiones; cfr. HABERMAS, Jiirgen, Strukturwandel der
Offentlichkeit. Untersuchungen zu einer Kategorie der biirgerlichen Gesellschaft. Mit einem Vorwort
zur Neuauflage 1990, Frankfurt, Suhrkamp, 1990 (trad. Historia y critica de la opinién piiblica. La
transformacion estructural de la vida piiblica, Barcelona, Gustavo Gili, 1994). La versién caste-
llana del libro, publicada por vez primera en 1982 y basada en la edicién alemana de 1962,
deja mucho que desear ya desde el propio titulo, que desvirttia el sentido mismo de la obra.
Por esta razon (ademds de citar por el original alemén) optaré por la traduccion literal del
titulo.
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partida de que (1) las formas tradicionales de la esfera publica preburguesa
constituyen un trasfondo histérico sobre el que resalta la evolucion y la espe-
cificidad de las formas modernas de comunicacién publica generadas desde
la subjetividad de la conciencia burguesa. Después recordaré que Habermas
(2) posterga el seguimiento de cémo la religién pudo contribuir a hacernos
modernos y acenttia, en cambio, (3) la orientacién mundana de las relaciones
intersubjetivas en el corazén mismo de la privacidad burguesa; (4) la actitud
profanadora de la esfera publica literaria hacia los contenidos culturales y
la tradicién; y (5) el proceso de racionalizacién del poder con que la esfera
publica favoreci6 la secularizacién de lo politico.

(1) En el relato de Habermas, la esfera publica burguesa se gesta en el
espacio abierto con la moderna polarizacién entre el Estado y la sociedad
y, por tanto, queda emplazada en el dmbito privado de la sociedad civil o
burguesa. Para indagar en la especificidad de aquella formacién intermedia-
ria como resultado de esta reestructuracién social, Habermas recurre a un
contraste inicial con otros dos tipos de esfera ptblica que el modelo burgués-
liberal vendria a desplazar: el tipo cldsico o agonal de la esfera ptiblica repu-
blicana, cuyo modelo normativo recoge de La Condicién Humana de Hannah
Arendt, y el tipo preburgués de la esfera ptblica representativa, para el que
se vale de la concepcién de la Reprisentation que Carl Schmitt expuso en su
libro sobre la teologia politica del catolicismo romano®.

La especificidad histérica radica en el hecho de que los burgueses adquie-
ren autoconciencia como un ptblico que, procedente de la esfera intima
de la familia, se congrega en la esfera publica de la sociedad civil donde se
dota de plataformas institucionales de cardcter cultural para pasar después a
entablar, frente al poder estatal, la pretensién de participar en la concertacion
de las reglas del trafico econémico y del trabajo social. En seguida aludiré a
las implicaciones del reclutamiento del publico desde los dmbitos de la inti-
midad. Antes conviene detenerse en la caracterizacién del “razonamiento
publico” como el modo en que ese publico entendid y practicé su participa-
cién en el disfrute y la transmisién de la cultura y su pretensién de colaborar
en la concertacién politica hasta entonces acaparada por el poder estatal. Esa
forma de discusién ptiblica carece de precedentes histéricos. No es equipara-
ble a la accién concertada en el didlogo que, segtin Arendt, era constitutiva de
la ciudadania republicana en tanto que participaciéon directa en la sociedad
politica. Pero es ante todo incompatible con el aura de autoridad que, segtin
Schmitt, hace acto de presencia a través del prestigio de las personas insignes
(nobles, dignatarios eclesidsticos, principes, etc.) en la esfera publica repre-
sentativa.

8 Cfr. ARenpt, Hannah, The Human Condition, Chicago, The University of Chicago Press, 1958
(trad. La condicion humana, Barcelona, Paidés, 1993); y Scamrrt, Carl, Romischer Katholizismus
und politische Form, Hellerau, Jakob Hegner, 1923 (trad. Catolicismo y forma politica, Madrid,
Tecnos, 2000). Los comentarios vertidos en esta seccién se destilan desde HaBERMAS, Jiirgen,
Strukturwandel der Offentlichkeit, pp. 54-69 (trad. pp. 40-53); las citas dentro del texto procede-
ran también de esas pdginas.
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Habermas parte de esta caracterizacion de la Reprisentation justo para
resaltar lo especifico del razonamiento ptiblico como medio de la esfera
publica burguesa (y también para conjurar algunas de las consecuencias con-
trarrevolucionarias pretendidas por Schmitt). De pleno acuerdo con la pin-
tura schmittiana, sostiene que la esfera publica representativa estd “adherida
a la existencia concreta del sefior y le confiere un “aura’ a su autoridad”. Con
la presencia publica de la persona insigne y con la ostentacién de sus atribu-
tos (mediante gestos, indumentarias, simbolos, etc.) se hace visible una enti-
dad invisible y se manifiesta la encarnacién mundana de un poder elevado o
trascendente; se representa la dignidad y el prestigio de personas concretas
y, al tiempo, la legitimidad (en tltimo término, religiosa) de un poder o una
autoridad. Segtin Habermas, ese modelo de Representacién fue hegeménico
en la cultura publica europea desde la Edad Media hasta el Barroco y atn
pervivié en diversos entornos dulicos y oficiales hasta bien entrada la moder-
nidad. Y, apoyandose de nuevo en Schmitt, afirma que la Iglesia —otrora el
emplazamiento privilegiado de la Representacién— subsiste hoy dia como el
altimo residuo de la misma:

Entre los sefores, los sefiores espirituales, los sacerdotes, tienen un local
para su Representacién: la Iglesia. En el ritual eclesidstico, en la liturgia, en
la misa, en la procesién sobrevive atin hoy la esfera publica representativa.
Segun un célebre dicho, la Cdmara de los Lores inglesa, el Estado Mayor pru-
siano, la Academia Francesa y el Vaticano en Roma fueron los tltimos pilares
de la Representacion. Al final s6lo ha quedado la Iglesia, “tan solitaria que
quien se fija inicamente en su forma externa tiene que decir con mofa epigra-
matica que ella ya sélo representa la Representacién”.

En la puesta en escena de la esfera ptiblica representativa Habermas apre-
cia una decisiva inconmensurabilidad con respecto a la participacién de los
burgueses congregados en la esfera publica para ejercer el debate y la critica
de asuntos de interés general (y también con respecto a la escenificacién ago-
nal en la polis griega, donde los ciudadanos hacen acto de presencia fisica en
tanto que libres e iguales). Mencionaré tres rasgos de ese contraste:

Por un lado, la Representacién no es una esfera de comunicacién politica,
sino el espacio de manifestacion del estatuto social. Como sefialara Schmitt,
la retérica es a esa esfera publica representativa lo que la discusién y la critica
son a la esfera publica burguesa. Mientras que en aquella la solemnidad y
la magnificencia glorifican las distinciones jerdrquicas, en ésta predomina la
civilidad y el trato igualitario. Por otro lado, la esfera publica representativa
se funda sobre un arcano, un misterio que la representacién no hace sino enal-
tecer y guarecer. De ahi, por ejemplo, que la misa y la Biblia fueran leidas en
latin y no en el lenguaje ordinario del pueblo. Finalmente, el pueblo excluido
de la representatividad, es decir, los fieles y sibditos que acatan la autoridad
representada por los mandatarios y sus simbolos de poder, aparece como un
mero telén de fondo para mayor gloria de la misma. A diferencia de la nocién
moderna de representacién (politica y cultural), ligada al debate ptblico
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entre personas que concurren en cada caso concreto en calidad de portavo-
ces de un ptiblico més general, el modelo preliberal de Representacién no
consiste en la delegacién o en la ilustracién, sino en la exposicién en ptiblico
de quienes hacen gala de los rasgos enféticos de la cultura dominante, con
respecto a la cual el pueblo no es mds que un marco pasivo’. Por ello, el razo-
namiento ptublico constitutivo de la esfera burguesa y liberal la distancia de
las formas tradicionales de la esfera ptblica representativa, donde los sefiores
laicos y mandatarios religiosos no son los representantes del pueblo en el sen-
tido moderno de la representacion politica y cultural, sino que representan
existencialmente su autoridad y dignidad “ante el pueblo”.

(2) Habermas explica cémo el razonamiento puiblico que se volc sobre
cuestiones de economia politica vino precedido por una cultura de la discu-
sién en el mundo de las letras, la cual concedié la palabra al nuevo mundo
privado de la burguesia. Antes de ser el foro para enjuiciar las decisiones
estatales y de incorporarse a las corporaciones parlamentarias, la esfera
publica politica vino posibilitada por la configuracién impolitica de una
esfera publica literaria. Y tanto aquélla como ésta no sé6lo tuvieron su origen
en la esfera privada de la familia, sino que obtuvieron su “autocompren-
siéon” de “las experiencias privadas de una subjetividad referida al ptiblico
(publikumsbezogene Subjektivitit) de la esfera intima de la familia nuclear. Esta
es el lugar del origen histérico de la privacidad en el sentido moderno de
una interioridad libre y colmada”'’. Ese 4mbito intimo de relaciones interper-
sonales es a la vez el enclave del que surge el ptblico que pasa a integrar la
esfera publica de la vida socio-cultural y el nticleo de la esfera privada de una
sociedad burguesa que se extiende por el mundo econémico y laboral.

Ya Hobbes y otros cldsicos de la filosoffa politica moderna concibieron a
la familia nuclear como una institucién bdsica de la sociedad civil. Al situarla
en el corazon de la esfera privada de la sociedad burguesa y considerarla
el foco generador de experiencias y de capital humano que luego se expan-
den en la esfera publica, la descripcién habermasiana remite al tratamiento
hegeliano del espiritu objetivo y a la caracterizacién de Arendt, que habia
identificado en esa institucién el &mbito de la privacidad donde aparecieron
las experiencias modernas de la intimidad. Ahora bien, esos pensadores con-
cedieron suma importancia al significado histérico de la Reforma religiosa en
la conformacién de la modernidad. Por supuesto, Habermas es consciente de
que la emergencia de la nueva subjetividad en el &mbito intimo y, por ende,

En otras palabras, la exclusién del pueblo fue condicién de posibilidad de la esfera ptiblica
representativa. Aunque Habermas desconocia en 1962 los rasgos transgresores de la cultura
popular, que se contraponen con sus carnavales y fiestas mundanas al mundo jerdrquico de
la dominacién tradicional con sus festejos oficiales y convenciones cortesanas, si acerté a ver
que el ritual y la grandeza de la Representacién sélo tiene sentido por el “entorno” popular
ante el que ella se presenta para, al mismo tiempo, guarecerse en su misterio.

10 Hasermas, Jiirgen, Strukturwandel der Offentlichkeit, pp. 87 (trad. p. 66). Habermas emplea

a menudo el giro publikumsbezogene Subjektivitit para dar a entender que tales experiencias
privadas de la subjetividad fueron, en esencia, de naturaleza intersubjetiva.
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la génesis de la esfera publica no se pueden desligar del proceso de priva-
tizacién de la conciencia religiosa, que consolidé la separacién entre Iglesia
y Estado y result6 decisivo para el proceso general de la privatizacién de la
vida social sobrevenido con la polarizacién moderna entre Estado y sociedad
civil. En este sentido, apunta que, mientras que otros poderes feudales a los
que estaba adherida la esfera publica representativa (como los principados y
estamentos nobiliarios) sufrieron una transformacién estructural hacia el polo
del poder estatal en la primera generacién de Estados nacionales europeos, la
conviccion religiosa se fue desacoplando del monopolio de la Iglesia catdlica
para ladearse de mds a mas hacia lo privado e intervenir sobre la hechura de
la concepcién moderna de la autonomia privada:

La posicién de la Iglesia se transforma en relacién con la Reforma. La
religion como vinculacién con la autoridad divina que ella representa se
convierte en una cuestién privada. La llamada libertad de religiéon garantiza
histéricamente la primera esfera de la autonomia privada; y la Iglesia misma
continuard existiendo después como una corporacién mds con un régimen de
derecho ptblico™.

Ahora bien, el joven Habermas no profundiza en la privatizacién de
la conciencia religiosa como garante de la consolidacién de la autonomia
privada y de la interrelaciéon de las esferas privada y publica. Prefiere con-
centrarse en el proceso general de la polarizacién moderna por la cual la
sociedad civil se formé como el dmbito genuino de la autonomia privada y
se contrapuso al Estado como dmbito del poder ptiblico. Y, en vez de analizar
cémo el proceso de la privatizacion religiosa se entrever6 con el principio de
la subjetividad y con el ideal de la “humanidad” que la estructura familiar
transmiti6 a las esferas culturales y politicas de la burguesia liberal, prioriza
el planteamiento de que tanto una como otras supusieron la superacién, en
varios niveles, de la esfera ptblica representativa.

(3) Habermas no interpreta la institucion de la familia nuclear burguesa
segtn los criterios de la sedimentacién de mentalidades religiosas o de la
secularizacién de las convicciones de la interioridad transmitidas por la tra-
dicién cristiana y agudizadas con la Reforma. Antes bien, la analiza como
un espacio de emancipacién psicolégica que se corresponde con y depende
de la emancipacién econémica'®. Ese andlisis se atiene al enfoque freudiano-
marxista que desarrollaron en los afios treinta Horkheimer y su circulo y
pivota sobre la idea de que la familia nuclear, pese a no ser una comunidad
productiva y quedar delimitada respecto al mundo social de la reproduccién
material, se basa en la propiedad del burgués que ejerce a un tiempo el rol

1 Hasermas, Jiirgen, Strukturwandel der Offentlichkeit, pp. 66-7 (trad. p. 50).

12 Habermas apuntala esa doble dimensién de la privacidad con la afirmacién de que la psico-

logia y la economia politica son las ciencias especificamente burguesas; véase Strukturwandel
der Offentlichkeit, pp. 88, 110 (trad. p. 67, 83). Para lo que sigue en esta seccién, me apoyo en
el apartado “La familia burguesa y la institucionalizacién de una privacidad remitida al
publico” (pp. 107-116; trad. pp. 80-88); las citas en el texto procederdn de estas pdginas.
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de cabeza de familia y de poseedor de mercancias. De ese modo, Habermas
acentda que (a) existe un choque entre las funciones reales de la familia como
agente social y el ideal de “la humanidad de la relacién intima de los hom-
bres como meros hombres al amparo de la familia”; y (b) que esta “autocom-
prensién de la familia como esfera de la humanidad producida en lo intimo”,
aunque lastrada por un cardcter ideoldgico, también hace efectivo el sentido
liberador de los tres momentos enlazados en dicho ideal de humanidad: “La
familia parece fundarse voluntariamente por individuos libres y mantenerse
sin coaccién, descansar en la duradera comunidad amorosa de ambos céonyu-
ges y garantizar el libre despliegue de todas las capacidades que caracterizan
a la personalidad cultivada”.

(a) Los miembros de la familia se consideran a si mismos no ya como per-
sonas ajenas al poder politico, sino “como independientes incluso de la esfera
privada de su actividad econémica, justo como seres humanos que pueden
entablar entre si relaciones puramente humanas”. El ideal de la humanidad
da cobertura, por tanto, a las relaciones interpersonales de la esfera intima
frente a intromisiones externas. Ahora bien, en el planteamiento filomarxista
de Habermas las relaciones econémicas de la sociedad burguesa penetran
en esas relaciones personales hasta el punto de que la autonomia privada
lograda en el ambito de la pura humanidad depende de suyo de necesidades
provenientes de la esfera social del mercado y del trabajo. Apunta con ello
que “las ideas de libertad, amor y formacién nacidas de las experiencias de la
esfera privada de la familia nuclear” legitiman ideolégicamente las funciones
econdmicas reales y la sumisién al cabeza de familia: la autoridad paterna
se corresponde con la solvencia e independencia del propietario, el contrato
matrimonial conlleva la desigual distribucién de roles y tareas en el manteni-
miento del hogar y la educacién y el perfeccionamiento personal se orientan
por necesidades profesionales.

(b) Ahora bien, Habermas enfatiza que la esfera intima no dej6é de ser
efectivamente la sede una innovadora concepcién de lo humano en la que
se expresa “la emancipacién de la interioridad, consumada segtin sus pro-
pias leyes, respecto a fines externos de cualquier clase”. Esta idea de plena
autonomia de la pura intersubjetividad anuda en el ideal de las relaciones
puramente humanas los tres aspectos en los que se patentiza la aportacion
especificamente moderna de la institucién socializadora de la familia. La
voluntariedad, la comunidad afectiva y el cultivo de la personalidad tuvieron
un “sentido objetivo” dentro de la institucién familiar y una “validez sub-
jetiva” sin la cual “no se podria haber reproducido la sociedad”. Habermas
mantiene ademads que el contenido normativo de tales ideas adquirird no sélo
una resonancia ideoldgica, sino también una realidad efectiva en el mundo
burgués allende el nticleo familiar; y que esa realidad de lo normativo
impregna de hecho las utopias del mundo burgués, donde extenderd la pro-
mesa de una emancipacién mundana e igualitarista que transciende la ideo-
logia que la soporta: “Con el concepto especifico de humanidad (amparado
en la esfera intima) se extiende en la burguesia una concepcién de lo existente
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que promete la completa redencién respecto de la coaccién de lo existente, sin
evadirse en un mds alld. El trascender la inmanencia fijada es el momento de
verdad que la ideologia burguesa eleva por encima de la propia ideologfa”.

Ese momento de verdad que los ideales amparados en la “duradera inti-
midad de la nueva vida familiar” transfieren al nuevo tipo de subjetividad se
amplifica en los ideales del humanismo burgués que traslucen las ideas de
libertad, solidaridad e igualdad. Dichos ideales de la utopia ilustrada de la
sociedad civil vertebran la esfera publica en las variadas formaciones nacio-
nales de su institucionalizacién cultural y en los disefios politicos que a la
larga terminardn interactuando con el parlamentarismo. En todos los casos,
esos ideales componen figuras contradictorias debido a los sesgos ideoldgicos
de su cardcter normativo, pero se incorporan con un sentido emancipatorio
en formas burguesas de convivencia que, por un lado, se mostrardn incom-
patibles con las restricciones caracteristicas de la formas sociales y culturales
tradicionales y, por otro, se comportaran criticamente con las relaciones de
dominio y con la competencia insolidaria en el mercado.

(4) Habermas pasa por alto las posibles fuentes religiosas de esta recon-
ceptualizacién moderna de la humanidad, con sus connotaciones de civilidad
y urbanidad, que él considera una contribucién del proceso secular de retroa-
limentacidn entre las esferas publica y privada caracteristico del humanismo
ilustrado inglés y francés y del neohumanismo del clasicismo alemén. Esa
interconexién aparece ya en el seno de la familia nuclear patriarcal, pues la
destinacién a lo ptiblico del nuevo tipo de subjetividad se refleja en la dis-
tribucion de los espacios de la casa burguesa y en el disfrute de los géneros
literarios emergentes!®.

En la vivienda burguesa se patentiza un transito desde la privacidad de
las habitaciones y la sala de estar hasta la publicidad del sal6n, donde los
burgueses se salen al encuentro sin la pompa ritualista y ceremoniosa de
las reuniones religiosas y aristocréticas. El salén burgués es un espacio que
amplia el recinto y el sentido mismo de la intimidad a la vez que ensaya la
esfera publica burguesa. En él ya no se hace gala del prestigio o de los privi-
legios de un estatus social, sino que se accede a la paridad de lo humano y
se practica la disputa sociable y el razonamiento publico sin la retérica de la
Representacion. El cardcter intersubjetivo de la subjetividad y la comprensién
de los individuos como personas que contraen relaciones puramente huma-
nas se manifiesta ademds en el auge durante el siglo XVIII del intercambio
epistolar y del diario intimo y, ante todo, en el género literario tipico de ese
siglo, la novela psicolégica. En esas nuevas formas literarias, el individuo se
explaya en su sentimentalidad y, junto con la exploracién de los territorios
de su intimidad, favorece una experimentacién perfeccionista con una sub-
jetividad que busca la comunién con otros. Habermas afirma que el éxito

13 Para lo que sigue en relacién con estos dos aspectos (incluidas las citas), véase de nuevo

Haserwmas, Jiirgen, Strukturwandel der Offentlichkeit, pp. 107-116 (trad. pp. 80-88).
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de la novela sentimental provoca un cambio en la relaciones entre autor y
publico y en la experiencia subjetiva de la lectura, credndose un mundo com-
partido de relaciones intimas de personas interesadas psicolégicamente en
lo humano, en el conocimiento propio y la empatia con los demds. La mutua
remision de la subjetividad y la publicidad reaparece asi en la nueva cultura
lectora. Los individuos que modelan su afectividad y contrastan su intimidad
con las de las historias relatadas trasladan el modo de entenderse a si mismos
en los recintos espirituales de la vida privada a la esfera ptblica literaria,
donde “razonan en publico sobre lo leido y lo introducen en el proceso de la
ilustracién activado en comtin”.

La irrupcién de la produccién editorial al tenor de esa cultura lectora fue
posible porque el mundo de las letras contaba con un ptblico estable, con
instituciones “en las que la literatura tenfa que justificarse” y con “la instan-
cia mediadora de la prensa y de su critica profesional”!4. Habermas relata esa
consolidacién de la esfera publica literaria como un proceso a la larga en el
que la ciudad, entorno de la vida econémica de la sociedad burguesa donde
cristalizé la nueva cultura civica de la sociabilidad, tomé el relevo cultural a
la iglesia y a la corte y transformé la esfera ptiblica representativa mediante
nuevas instituciones burguesas. Si bien discurrié de modo diferenciado en
las tres principales naciones de la Ilustracién, ese proceso se doté en todos
los casos de sedes culturales que se asentaron en los nticleos urbanos durante
el siglo XVIII y adoptaron funciones sociales similares como nuevos “centros
de una critica, primero literaria y luego también politica, en los que empieza
a establecerse la paridad de las personas instruidas”. Los salones franceses,
los cafés ingleses y las sociedades de comensales alemanas son puntos de
reunién de un publico volcado en la ilustracién y la discusién, instituciones
que expanden la forma de interacciéon de la esfera intima de la familia. En
ellos, los burgueses se cercioran de la subjetividad engendrada en la esfera
fntima y modulan en mdltiples direcciones el tipo de relaciones interpersona-
les basadas en la libertad, la convivencia afectiva y la educacién. Habermas
analiza tres criterios comunes de dichos enclaves institucionales que consu-
man la superacion de los rasgos que avistdbamos en la esfera ptiblica repre-
sentativa: (a) la igualdad humana bajo la autoridad de la razén, (b) el trata-
miento de temas de interés general y (c) la inclusién universal del pablico.

(a) La continuidad con el ideal normativo de la familia tiene lugar, pri-
mero, en los modos y maneras del trato, en las pautas de comportamiento
social y organizacién de una cultura de la civilidad que refleja una idea
igualitaria del publico. La equidad humana a la que se acoge el trato civico
confiere a los argumentos una autoridad que no atiende al estatuto social de
las personas: “la paridad de lo puramente humano” es la tnica base sobre la

14 TIbid., pp. 93 y 116 (trad. 71 y 88). Sobre la irrupcién de la nueva cultura lectora, que giré

en torno a la lectura habitual de novelas y se volco en el consumo de diarios, periddicos y
revistas, véase también las pp. 115s, 13 (trad. pp. 88, 3s). En adelante, las citas procederan del
apartado “Instituciones de la Esfera ptblica” (pp. 90-107; trad. 69-80).
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que “puede afirmarse y, al cabo imponerse, la autoridad del argumento sobre
la autoridad de la jerarquia social”. Bajo las condiciones del razonamiento
publico que no se atiene al ceremonial de los rangos politicos y sociales pre-
existentes, la concepcién del publico como libres e iguales en lo humano se
pretende exenta del “poder y la vigilancia de los funcionarios ptblicos (y de)
las dependencias econémicas”. Y al igual que ocurria en el seno familiar, se
trata de una idea ficticia al tiempo que efectiva: “No es que con las casas de
café, los salones y las sociedades se realizara en serio esta idea del ptblico.
Pero con ellas se institucionalizé como idea, cuajando como pretensién obje-
tiva y haciéndose... efectiva”.

(b) A esta esfera de validez del tacto aquende la jerarquia social le corres-
ponde la esfera de validez del gusto aquende la autoridad de lo incuestio-
nado. Como en el cuidado de si y el disfrute madurado con la lectura en el
dambito intimo, las sedes institucionales de la civilidad son porosas al mer-
cado de los productos culturales creados para ser compartidos y debatidos en
publico. Las obras que se hacen ptblicas se vuelven “universales en el sen-
tido de su significatividad” porque con su recepcién se convierten en objeto
de interpretacién y de apropiacién por la via de la discusién informada, que-
dando asf despojadas de su aura. De este modo, el ptiblico inclinado cultural-
mente al esclarecimiento y al perfeccionismo profana el sentido esotérico que
los productos culturales tenfan en la esfera ptiblica representativa:

“Los bienes culturales... se convierten en principio en universalmente
accesibles. Las personas privadas a las que les es accesible la obra como
mercancia la profanan al tener que buscar y comentar su sentido auténoma-
mente, por la via del mutuo entendimiento racional, y al tener, por tanto, que
expresar aquello que la fuerza de la autoridad habia podido desplegar hasta
entonces como lo inexpresable”.

Como vimos, la formacién dentro de la familia es un fin en si mismo: el
libre despliegue de la personalidad no se acoge a un patrén religioso y obe-
dece a la emancipacién de la interioridad frente a fines externos. De manera
andloga, la apropiacién reflexiva guiada por la formacién del gusto se mueve
por entero dentro del “arte” y la “cultura” en su sentido moderno de una
esfera desprendida de la reproduccién social y desvinculada de las funciones
cultuales en la esfera ptblica representativa. Esta esfera auténoma de validez
desarrolla un lenguaje propio porque cuenta con instituciones donde se rea-
liza la forma mundana de recepcién y comunicacién racional que le es especi-
fica: “El gusto se expresa en los juicios concurrentes de los profanos, pues en
el publico todo el mundo puede pretender ser competente. Los museos, los
conciertos y teatros institucionalizan el juicio profano sobre el arte: la discu-
sién se convierte en el medio de su apropiacién”.

Sin embargo, esa discusién que “transforma la conversacién en critica y
las ocurrencias en argumentos” tiende a problematizar otros &mbitos y temas
hasta entonces incuestionables conforme pasa a ocuparse en actitud inquisi-
tiva de “lo universal”. Si bien se concentra primero en los productos cultura-
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les, especialmente las obras filoséficas, artisticas o literarias, la problematiza-
cién se extiende de suyo a cuantas cuestiones merezcan relevancia o interés
general y, de este modo, el razonamiento del ptiblico termina prendiendo en
disputas de toda indole y mostrandose impenitente con todos los sentidos
transmitidos. Como es sabido, la “opinién ptblica” desde el siglo XVIII con-
virtié el mundo religioso (no sélo sus instituciones y sus c6digos, también
su fenomenologia y sus formas de justificacién) en un objeto predilecto del
enjuiciamiento critico ilustrado.

(c) En contraste con la iglesia como lugar de la Representacién, las nuevas
sedes de reunién son los contenedores de un acceso profanador a las obras
culturales. Pero el proceso mediante el que se mercantiliza la cultura y se la
somete a discusién conduce también al “desenclaustramiento del publico”,
entendido éste como una entidad ideal que trasciende cualquier grupo con-
creto. Los temas discutibles se hacen universales no sélo por su relevancia o
su interés general, sino

“también en el sentido de su accesibilidad: todos han de poder formar parte.
Alli donde se establece institucionalmente como un grupo fijo de interlocu-
tores, el publico no se equipara con el publico sin mds, sino que pretende
representarlo como su portavoz, quizas incluso como su educador, pretende
actuar en su nombre... Es siempre potencialmente una corporacién ptblica,
pues puede volverse, al discutir, desde el interior hasta el exterior”.

Por eso, los puntos de reunién cultural se ven como circunscripciones de
un ptblico general y sus miembros como representantes de los componentes
de ese gran publico, a los que —a su imagen y semejanza— se les “presupone
patrimonio e instruccién”. En contraste con la clausura elitista y la exclusi-
vidad en la Representacién preburguesa, la nueva figura de la representa-
cién burguesa supone la reversibilidad (“puede volverse, al discutir, desde
dentro hacia fuera”) y la inclusividad (“todos han de poder formar parte”).
Por supuesto, la categoria social de este publico representado no es la de la
mayoria de la poblacion, iletrada y depauperada, sino el de las capas burgue-
sas que se interesan por la lectura seria, ocupan las plateas de los teatros o
asisten a conciertos (revalorizando, por cierto, el sentido mismo de la musica
occidental). Pero, al igual que ocurre en los dos criterios anteriores, este uni-
versalismo igualitarista y correctivo no sélo lleva incrustada la contradiccion
que se deriva de la aleacién ideoldgica de la “propiedad y la educacién” en lo
“puramente humano”, sino que comporta la promesa de una emancipacién
anticipada en la sociedad.

(5) La filosofia politica del primer Habermas se presenta en muchos aspec-
tos como la antitesis de la de Carl Schmitt, a quien aquél calificé como el
“mads perspicaz y renombrado de los constitucionalistas alemanes, no un nazi
cualquiera”'®. Asi, por ejemplo, urde una réplica detallada a la critica de Sch-

15 Hasermas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile, p. 62 (trad. p. 57).
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mitt a los supuestos del parlamentarismo y del linaje de la ideologfa liberal,
justo con el fin de revalorizar la gran aportacion de la que Schmitt —citando
a Donoso Cortés— motej6é como la “clase discutidora”: la concepcién de lo
politico basada en la discusién ptblica y racional. Esa réplica comporta una
visién contrapuesta de la secularizacién politica.

Como es sabido, Schmitt contemplé la modernidad como resultado de
una secularizacién ilegitima y defendié que la teorfa politica moderna y la
dogmatica juridica vivian a costa de préstamos teolégicos no retribuidos. Son
célebres sus analogfas destinadas a descifrar los presupuestos ideolégicos
de conceptos juridico-politicos modernos: al Dios omnipotente le sucede el
legislador soberano, el milagro tiene su réplica en el estado de excepcién, la
oposicién amigo/enemigo se asienta en la pecaminosa condicién humana y
refleja incluso la cruzada contra el infiel, el liberalismo politico responde al
dogma religioso, agudizado por el protestantismo, de la libertad de la con-
ciencia, etcétera. Algo parecido podria decirse del dispositivo simbdlico que,
antafio aureola del cuerpo intangible del rey, reaparece durante el siglo XIX, a
consecuencia de las convulsiones que siguieron a la Revolucién Francesa, en
la fuerza mitica del pueblo y de la nacién’®. La concepcién schmittiana de la
soberania, que condiciona su concepto de la Reprisentation, favorece la inter-
pretacién de que el lugar simbdlico de la soberania pasaron a ocuparlo enton-
ces esas nuevas entidades, para cuya reactivacion etnonacionalista Schmitt se
valié de una ofensiva interpretacion de la Constituciéon de Weimar.

Por su parte, Habermas considera que la deposicién del aura que rodeaba
a la existencia del monarca es un proceso que se constata antes de que la
inversién revolucionaria la llevara a efecto trdgicamente. La instauracién,
durante los siglos XVII y XVIII, de la esfera ptblica con funciones politicas
en el campo de tensién entre el Estado y la sociedad atestigua esa pérdida
del sentido tradicional de la legitimacién del poder politico. Este relato
disolvente sobre la esfera puiblica representativa se orienta a la defensa de
la legitimidad del proceso de secularizacién politica de la modernidad. Para
ello conecta una interpretacién sobre el significado de la privatizacién de la fe
religiosa, alternativa a las de Schmitt y Reinhard Koselleck!?, con una visién
mads compleja de las mediaciones entre la sociedad civil y el Estado, que fue-
ron requisitos sociolégicos para el establecimiento de las funciones politicas y
fundamentos ideolégicos de la esfera ptblica.

Segun Schmitt y Koselleck, la respuesta estatalista de Hobbes al estado de
guerra civil confesional sancioné un espacio para las convicciones privadas
que, en manos de la intelectualidad ilustrada, terminé contraponiéndose con

16 Cfr. Scuwmrrt, Carl, Sobre el parlamentarismo, Madrid, Tecnos, 1990, pp. 83-97.

17 Cfr. KoseLLEck, Reinhart, Critica y crisis del mundo burgués, Madrid, Rialp, 1965. Aparte de

tenerlo bien presente en Strukturwandel der Offentlichkeit, Habermas discute las tesis del libro
de Koselleck (cuya primera edicién alemana data de 1959) en “Zur Kritik an der Geschichts-
philosophie (1960)”, recogido en HaBermas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile, pp. 435-
444.
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hipécritas pretensiones morales al poder politico de la razén de Estado con
el objetivo dltimo de desbancarlo. Por otro lado, Schmitt reduce la mediacién
politica a los 6rganos parlamentarios que sirven de cobertura a las clases pro-
pietarias y que tienen una vocacion estatalista. Para superar aquella supuesta
hipocresia de la contraposicién de moral y politica y esta reduccién unilateral
a la escena parlamentaria, Habermas captura un conjunto més rico de media-
ciones en un marco social mds amplio. Considera que la privatizacién de la
conciencia religiosa, que acontecié en la sociedad civil junto con la privati-
zacién de la propiedad, interiorizé la separacién entre la Iglesia y el Estado
dentro de las capas burguesas, pero también posibilit6 la progresiva concien-
ciacién secular de que la sociedad civil se contraponia como tal al &mbito de
poder estatal'®. Como vimos, esto ocurrié con dos procesos interrelacionados
que ayudaron a consolidar el tipo burgués de vida publica al margen del
Estado absolutista y de la sociedad estamental de la primera modernidad. La
intimidad de la familia burguesa y la pluralidad de foros en la esfera ptblica
literaria se generaron dentro del proceso general de privatizacién de la vida
social y crearon las bases institucionales e ideoldgicas sobre las que se asent6
la esfera ptiblica con intenciones politicas. Animada por la vocacién expan-
siva y universalista de su ptiblico portador, la critica impolitica destinada
al disfrute profanador de bienes culturales derivé hacia la forma de razo-
namiento politico con el que la esfera ptblica litigé con el poder estatal en
torno a la emancipacién de la sociedad civil respecto a las reglamentaciones
mercantilistas y a los cédigos del Antiguo Régimen. De este modo, el ideal de
la libre comunicacién del publico (nacido de la esfera intima e ilustrado en la
esfera literaria) se trasmitié a la esfera ptblica que procedi6 al seguimiento y
control del &mbito politico, adquiriendo al final un decisivo papel mediador
a través de la prensa y en relacién con el Parlamento. Habermas defiende que
este proceso sigui6 evoluciones paralelas en distintos paises europeos. Y en su
estudio comparativo de las variantes nacionales destaca una serie de rasgos
comunes en una serie heterogénea de proyectos politicos. Al enfatizar las pre-
tensiones normativas de la opinién ptblica, Habermas intenta desmontar la
tesis de que la mentalidad ilustrada propicié un programa antipolitico con el
que la clase emergente hizo de su debilidad virtud para simular su voluntad
de poder. En la exposicion dialéctica de Koselleck, la Ilustracion surge desde
dentro del Absolutismo y desencadena la Revolucién francesa, porque una
élite urdié un proyecto deliberado de asalto al Estado. En cambio, Habermas
valora el sentido politico de la esfera ptiblica como un proyecto plural que, en
vez de usurpar el d&mbito estatal, intenta democratizarlo con un experimento
innovador de transformacién racional de las instituciones.

18 En una nota, Habermas bosqueja el siguiente escenario: “por la via que va de Lutero,
]

pasando por Calvino, a Hobbes, se desplaza la diferenciacién del regnum spirituale respecto
del regnum politicum y, finalmente, esa diferenciacién de la Reforma determina el sentido
de la contraposicién intramundana de la sociedad privatizada frente a la autoridad politica”
(Strukturwandel der Offentlichkeit, p. 163-4, n. 8).
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Esta concepcién de la esfera publica politica como un dmbito ampa-
rado juridicamente de la critica del poder muestra el aspecto central de la
antitesis con Schmitt. Este enfatiz6 la afinidad entre el decisionismo de su
existencialismo politico y el pensamiento de Hobbes, a quien considerd “el
representante cldsico del decisionismo”!? pese a que fuera el antecesor de la
concepcién moderna del Estado de derecho. También reivindicé la resurrec-
cién del “auctoritas, non veritas facit legem” en la filosofia politica contrarrevo-
lucionaria de los tedricos conservadores del Estado del siglo XIX (especial-
mente, Donoso Cortés)®, en quienes hallara el cuestionamiento mds radical
del Estado liberal y de su contradictoria institucionalizacién parlamentaria.
Por el contrario, Habermas toma la inversién del citado principio hobbesiano
como la clave con la que se capta la funcién de la opinién publica en el Estado
de derecho:

“La dominacién de la esfera ptblica es... un ordenamiento en el que se
disuelve la dominacién en cuanto tal: veritas, non auctoritas facit legem... El
pouvoir como tal se torna en el objeto del debate para la esfera ptblica que
acttia politicamente. Este debate ha de reconducir la voluntas a una ratio que
se genera en la concurrencia publica de los argumentos privados como el
consenso acerca de la necesidad préctica de lo que es de interés general”?.

El uso critico de la razén tiene por objetivo neutralizar el poder social y
racionalizar la dominacién politica y por norma rectora la de no excluir ni en
el acceso del publico ni en la relevancia de las cuestiones de interés general.
Por un lado, los burgueses que se retinen en la esfera ptblica no detentan la
dominacién politica; pretenden modificar la direccién de la economia politica,
pero sin revolucionar la autoridad politica. Sobre la base de “los criterios de
la razén y las formas de la ley... (quieren) someter a la dominacién y transfor-
marla sustancialmente”, pero esa intencién no convierte a su discurso en una
forma de dominio: “la pretensién de poder que se exhibe en el razonamiento
publico renuncia eo ipso a la forma de una pretensién de dominacién”?. Este
es el sentido en el que la publicidad aparece como un principio del control cri-
tico y adquiere un papel central en la organizacion de los Estados de derecho
con gobierno democrético. Por otro lado, el principio normativo de la esfera
publica liberal tampoco se comprende como un instrumento de exclusién:
“La esfera puiblica burguesa se sostiene o se cae junto con el principio del
acceso general. Una esfera publica de la que fueran excluido eo ipso grupos
definibles no s6lo serfa incompleta, sino que no serfa en absoluto una esfera

19 Schmrrt, Carl, “Teologia politica”, en Scumrrt, Carl, Estudios politicos, Madrid, Doncel, 1975,

p. 63.

Segtin Schmitt, para esos tedricos reaccionarios, embarcados en la cruzada de arrebatar a sus
adversarios la palabra sagrada, “el concepto de decisién se constituye en el centro de su pen-
samiento con una energia que crece entre las dos revoluciones de 1789 y 1848” (Ibid., p. 81).

2l Hasermas, Jiirgen, Strukturwandel der Offentlichkeit, p. 153 (trad. p. 118).
2 Ibid., p. 87 (trad. p. 66).
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publica”?. Aunque en su base haya un interés de clase definido, la esfera
publica es algo mds que ideologfa y contiene también la promesa utépica de
emancipacion universal. Su proyecto de reordenar la organizacién politica
bajo el principio “veritas, non auctoritas, facit legem” no es un mero fraude bur-
gués en la medida en que pone en perspectiva el acceso irrestricto de todos
los ciudadanos y en que se solapa con la btisqueda de los intereses generales.
La idea medular de La transformacion estructural de la esfera piiblica es que ese
proyecto normativo, que determiné el discurso politico de la modernidad y
la comprensién secularizada del mismo, seguird siendo esencial en la concep-
cién contempordnea de la democracia y del Estado de derecho.

3. LA RESURRECCION DE LA NATURALEZA Y LA RECONCILIACION DE LA SOCIEDAD

He aludido al tono polémico del lema “pensar con Heidegger contra
Heidegger”. Si bien ese lema de 1953 resulté programadtico en vistas de su
posterior desarrollo intelectual, Habermas atin estaba bajo el influjo de Hei-
degger cuando redacté su tesis doctoral sobre Schelling, presentada en la
Universidad de Bonn en 1954 coincidiendo con el centenario de la muerte
del fil6sofo idealista?*. Esta celebracién también le dio motivo para publicar
un comentario sobre la significacion filoséfica del evento y, al afio siguiente,
una recensioén del libro de Karl Jaspers sobre Schelling®. En diversos escritos
compuestos durante sus estancias en las universidades de Marburgo y Hei-
delberg, Habermas vuelve sobre aquella temprana valoracién acerca de los
intentos de Schelling (y de otros idealistas alemanes) por dotar a la filosofia
de una fundamentacién ultima y acerca de la historia de influencias de la
filosofia primera de Schelling. Por ejemplo, en el ensayo de 1963 “Idealismo
dialéctico en trdnsito al materialismo”, reelabora la introduccién de su tesis
doctoral y relaciona el idealismo tardio con Marx a partir de tres intentos dis-
pares de Schelling por delinear una teoria politica®. E igualmente se sirve del
idealista alemén para asomarse al materialismo especulativo de Ernst Bloch
en el ensayo de 1960 titulado “Un Schelling marxista”?’. En esas y en otras
publicaciones coetdneas, entre las que destaca el espléndido ensayo de 1961

2 Ibid., p. 156 (trad. p. 120).

24 Esa tesis, Das Absolute und die Geschichte. Von der Zwiespiiltigkei in Schellings Denken (trad.

El absoluto y la historia. Acerca de las discrepancias en el pensamiento de Schelling), permanece
inédita.
% “Schelling und die ‘Submission’ unter das Hohere. Zum 100 Todestag des Philosophen
—nicht nur in memoriam” aparecié publicado en Frankfurter Allgemeine Zeitung, 21-8-1954;
“Karl Jaspers tiber Schelling (1955)” fue reeditado en HaBerwmas, Jiirgen, Philosophisch-politi-
sche Profile, pp. 82-87 (trad. en Perfiles filosdfico-politicos, pp. 73-77).
HaBEerMas, Jiirgen, “Dialektischer Idealismus im Ubergang zum Materialismus. Geschichts-

philosophische Folgerungen aus Schellings Idee einer Contraction Gottes”, en HABERMAS,
Jirgen, Theorie und Praxis, pp. 172-227 (trad. Teoria y Praxis, pp. 163-215).

26

¥ Hasermas, Jirgen, “Ein marxistischer Schelling”, en HaserMmas, Jiirgen, Philosophisch-politi-

sche Profile, pp. 141-159 (trad. en Perfiles filoséfico-politicos, pp. 127-143).
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“El idealismo alemdn de los fil6sofos judios”?, encontramos otra tematiza-
cién de tradiciones religiosas que complementa la senda secularizadora de La
transformacion estructural de la esfera piiblica: (1) Habermas identifica en ciertas
ideas de la Cdbala y de corrientes heréticas de las misticas judia y protestante
una tradicién apdcrifa de criptomaterialismo que discurre como un manan-
tial subterrdneo por la mitologia cosmolégica del Schelling de las Edades del
mundo, (2) que impregna la teorfa econémica y antropoldgica del joven Marx
y (3) alcanza al marxismo ut6pico de Bloch y a la filosoffa de la historia de los
francfortianos.

(1) En 1957 se tradujo al alemadn el libro de Gershom Scholem sobre las
principales corrientes de la mistica judia, obra de la que Habermas aprehen-
di6 las afinidades entre la mistica judfa de Isaac Luria y la mistica protestante
de Jacob B6hme?®. En las teosofias de éstos detecta una peculiar radicalizacién
del problema de la teodicea, de la cuestién de cémo es posible el mal en un
mundo creado por Dios, mediante una version gnostica de la historia sagrada
que aglutina un proceso teogénico y cosmogdnico. Presta entonces especial
atencion a la traduccion filoséfica en el sistema conceptual de Schelling de la
doctrina del repliegue de Dios sobre si mismo o del exilio interior de Dios y
de la doctrina de la caida del primer hombre. El siguiente pasaje condensa el
aspecto de ambas doctrinas por el que se interesa Habermas:

“El dios inicial, absolutamente puro y juguetén, se torna exterior a sf
mismo, pero no porque salga hacia fuera, se exteriorice, aliene o enajene, sino
porque emprende un exilio en si mismo, se encapsula egoistamente, emigra
a la oscuridad de su propio fundamento sin fondo y en la maxima elevacién
de si mismo se convierte en su otro, en naturaleza... Mediante este entrecru-
zamiento en s, esta originaria contracciéon en si mismo, Dios se renuncia y se
pierde tan lejos que, al final de su proceso de restituciéon dolorosa y creativa,
Adan puede arrojarlo del trono una segunda vez. Bajo la mitica coaccién a la
repeticién, el hombre, abandonado en la historia con la obra de su redencién,
tiene que perseguir con sus propias fuerzas esa redencién y, al mismo tiempo,
la redencién de la naturaleza e, incluso, la redencién del Dios caido: un Cristo
en el papel prometeico de Lucifer. En él, Dios, sin dejar de serlo, cesa de ser
divino en sentido estricto. Se ha entregado por entero al riesgo de una catds-

28 HaBerMas,, Jiirgen, “Der deutsche Idealismus der jiidischen Philosophen”, en HaBERMAS,

Jirgen, Philosophisch-politische Profile, pp. 39-64 (trad. en Perfiles filosofico-politicos, pp. 35-57).

ScroLem, Gershom, Die Jiidische Mystik in ihren Hauptstromungen, Frankfurt, Metzner, 1957.
Esa es la obra de referencia utilizada por Habermas en sus articulos “El idealismo aleman
de los filésofos judios” e “Idealismo dialéctico en trdnsito al materialismo”. Habermas
volverd sobre su deuda intelectual con Scholem en “Walter Benjamin. Bewufltmachende
oder rettende Kritik (1972)” y “Gershom Scholem. Die verkleidete Tora (1978)”, recogidos
en HaBErMas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile, pp. 336-376, 377-391 (trad. Perfiles filoso-
fico-politicos, pp. 297-332, 333-345); y, mds recientemente, en “In der Geschichte das Andere
der Geschichte aufspiiren. Zu Gershom Scholems ‘Sabbatai Zwi'”, recogido en HABERMAS,,
Jurgen, Vom sinnlichen Eindruck zum symbolischen Ausdruck. Philosophische Essays, Frankfurt,
Suhrkamp, 1997, pp. 73-83 (trad. Fragmentos filoséfico-teolgicos, Trotta, Madrid, 1999).
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trofe irreparable; sélo a este precio ha abierto el proceso del mundo como
historia”®.

Segun esta estilizacién de las dos doctrinas mencionadas, el universo
surge primero del proceso de contracciéon por el que Dios se exilia a s mismo,
acarreando el cardcter impenetrable de la materia primordial. Mds tarde, el
proceso de restauracion sobrevenido tras esa catdstrofe teoldgica estaba casi
completo cuando Adén volvié a arrojar al mundo de su estadio y volvié con
ello a exiliar a Dios; y, a causa de ello, la redencién de Dios depende de que la
accién humana se reconcilie con su destino a través de la reconciliacién con el
de la naturaleza.

En la lectura habermasiana, Schelling adapta este relato en un sistema
idealista que se fija “la tarea de conceptuar en su origen el mundo trastor-
nado desde el fundamento... en aras de la posibilidad de su redencién (y),
yendo por tanto mds alld de la teodicea, de pensar el mundo histéricamente
como una teogonia”?!. Esa conceptuacion histérica del mundo como proceso
teogonal a partir de la contracciéon divina trata asi de justificar que existi6
un comienzo real que es condicién de posibilidad de un final real. Estas son,
expuestas sucintamente, algunas de las claves de la secuencia que sigue dicha
justificacién.

La contraccién de Dios, que en su origen era “lo sin-fundamento, el
abismo, la voluntad que nada quiere”, explicita una dialéctica de egoismo
y amor, pasando la materia como fundamento divino a operar como fuerza
de negacion activa. En respuesta a esa inversién materialista de la relacién
originaria, el amor divino se sobrepondra al egoismo generando la creacién
del mundo. Aunque la anfibologia divina se transmite a la ambivalencia de la
naturaleza, a un tiempo amable y terrible, Dios renuncia en un acto supremo
de amor a su poder absoluto cediéndole el control de la historia a otro
absoluto y, por ello, exponiéndose al peligro de que éste, el género humano
convertido en alter deus, pueda invertir el orden de la creacién pervirtiendo
el amor esencial. Schelling descifra entonces en el mal uso de la libertad
humana el origen de la corrupcién del mundo. Este degenera a partir de la
inversion y exaltacién humanas de la materia como un “principio bérbaro”.
Y Schelling convierte esta repetida inversién del fundamento material de la
existencia y la expectativa del restablecimiento de la relacién originaria en los
hilos conductores de su filosofia de la historia. “Este género humano, atin de
manera invertida, sigue siendo un Dios, porque hace él mismo su historia;
asi pues, es el sujeto de su historia, sin poder serlo ya como sujeto, pues de
lo contrario la historia serfa de nuevo creacién. En la idea del alter deus caido

30 HaBERMAS, Jiirgen, “Zwischen Philosophie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”, pp. 246-
247 (trad. Teoria y Praxis, p. 234).

Para lo que sigue me apoyo sobre todo en “Dialektischer Idealismus im Ubergang zum
Materialismus”, pp. 181-2 (trad. Teoria y Praxis, pp. 163-215, aqui p. 173); los entrecomillados
dentro del texto se extraerdn de esas pédginas.
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estd puesta la mediacién del absoluto con la historia como una tarea que hay
que resolver de una forma histérica”. El mundo corrompido estd ahora entre-
gado al “dios vuelto del revés” de la humanidad social, pero justo por ello
la dialéctica humana de amor y egoismo pone en perspectiva la posibilidad
de un final real que habria de tener lugar dentro de la historia. Por tanto, la
redencién de la humanidad y, con ella, la de la naturaleza y la del propio Dios
es responsabilidad de los propios hombres.

Habermas sugiere otros itinerarios de las doctrinas misticas en el idea-
lismo alemdn. Alude, por ejemplo, a la conexién entre la especulaci(’)gl2 de
la contraccién y la auto-degradacién divinas y la dialéctica hegeliana : la
sofisticada teosofia del Dios exiliado y del dios invertido se renovaria una
vez mds en la filosofia de Hegel, que dinamizarfa el poder generativo de lo
negativo mediante la positividad de la negacién dialéctica y racionalizaria el
esquema mitico con una légica dialéctica de la historia. Un elemento esencial
que ésta tomaria del mito es la idea de que Dios se entrega a si mismo sin
reservas en la historia; en ella muere y arriesga un nacimiento por medio de
la mano del hombre. No obstante, aqui nos detendremos en la consideracién
de que el idealismo histérico que Schelling forjé en su filosofia de las Edades
del mundo adelanta algunas intenciones del materialismo histérico.

(2) Segun la lectura habermasiana, Marx repetiria con categorias econémi-
cas algo que la doctrina de Schelling de la caida habia anticipado con claves
mitoldgicas, al atribuir la corrupciéon del mundo a la accién desajustada del
hombre. El siguiente pasaje aplica esa hermenéutica a la imposicién histérica
del arraigo en la naturaleza (Naturwiichsigkeit) y a la alienacién sobrevenida
con la sustraccién de las capacidades humanas mediante la desposesién de
los productos del trabajo:

“El mundo desfigurado y una humanidad que se engafia a si misma
revelan su maldicién y su mdcula —como dijo Schelling enlazando con tradi-
ciones misticas— en el peculiar dominio de lo externo sobre lo interno, de lo
bajo sobre lo elevado, de lo colérico sobre el amor, del poder del fundamento
oscuro sobre la pureza. En la misma experiencia se apoya el pre-juicio del
materialismo histérico, que concede prioridad a la base sobre la superestruc-
tura. A la fuerza barbara con que las relaciones econémicas determinan todas
las relaciones mds sublimes... [el materialismo histérico la considera] el signo
de un mando de la naturaleza sobre la sociedad, incluso dentro de la misma
sociedad que se emancipa del poder de la naturaleza; un mando que, al ser
histérico, ha de ser derribado en el curso de la historia. Esta relaciéon natural
producida desde si misma unce el plexo de la vida social bajo el yugo del pro-
ceso de reproduccién en su desnuda forma econémica. Asi como aquel Dios,
en el acto mitico de un egofsmo insondable, retirdndose a su interioridad,
enajend su esencia; asi también Marx interpreta la relacién “egoista” puesta
con la propiedad privada como la “cdpsula” en la que las fuerzas humanas

%2 Cfr. HaBErMAS, Jiirgen, “Zwischen Philosophie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”, pp.

246-248 (trad. Teoria y Praxis, pp. 233-235).
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esenciales han quedado contraidas y los mismos hombres han sido alienados.
La propiedad privada es el punto oscuro donde se contrae el oscurecimiento
del mundo, el nudo donde estdn amarrados todos los hilos del plexo de la
coaccién social”®.

De acuerdo con esta lectura, Schelling y Marx convendrian en una con-
cepcién de la materia que se extiende por igual a la naturaleza y al mundo
histérico-social. Ahora bien, la proyeccién teolégica de una inversién o des-
figuracion materialista de la relacion originaria entre el género humano y la
naturaleza, a consecuencia de la cual lo externo y lo mds bajo se ha impuesto
sobre lo interno y lo mds elevado, pasa a ser conceptuada como el “dominio
de la naturaleza muerta sobre los hombres”, puesto que la materia sobre la
que deberia regenerarse la existencia el género humano mediante la repro-
duccién de la vida social ha terminado sometiendo esa misma existencia.

La cita manifiesta igualmente que Marx descifra en la forma de produc-
cién capitalista, como formacion histérica que se ha tornado auténoma frente
a la libertad creadora y a los productores mismos, el egoismo cosmolégico
que Schelling trasladé a su sistema idealista mediante la traduccién metafi-
sica de las fuentes misticas de la contracciéon de Dios. La traduccién econé-
mica transfigura el sentido ético de lo que en Schelling era la (dialéctica entre)
la voluntad particular y el amor en el sentido materialista de la (dialéctica
entre) la propiedad privada y las fuerzas esenciales del hombre: el principio
egoista en el orden de la creacién, desorganizado por la obstinacién particu-
lar del primer hombre, se torna en el principio egoista en el orden de la pro-
piedad, determinado por la apropiacién privada del trabajo social, de modo
que la propiedad privada aparece como la cidpsula donde estdn encerradas
las fuerzas esenciales que le han sido sustraidas al hombre.

La cita anterior deja ver otro interesante nexo genealdgico con la idea de
“dios invertido”. Marx retoma en clave materialista la intuicién schelling-
niana de que es el género humano, causante de la corrupcién actual del
mundo, quien estd autorizado a convertirse en el sujeto de la historia. Para
Marx, al igual que para Schelling, la corrupcién de este mundo tiene un
origen historico y existe por ello la posibilidad de que los hombres puedan
erradicarla dentro de la historia por medio de una préctica consciente. Para
ambos, en fin, tal revocacién social de la jurisdiccién del falso materialismo
existente dependerd de que la humanidad logre liberar a la naturaleza en
su conjunto, en y allende el mundo humano, de su actual configuracién y
sometimiento. Tal como lo anuncian los Manuscritos de Paris, el socialismo
promete una humanizacién de la naturaleza junto con la naturalizacién del
hombre. El materialismo histérico pretenderd, en suma, desacoplar racional-
mente del mito la idea ut6pica de que la liberacién activa del género humano

# Ibid., pp. 264-265 (trad. pp. 251-52). Para lo que sigue, véase de nuevo “Dialektischer Idealis-

mus im Ubergang zum Materialismus”, pp. 215-219 (trad. pp. 206-210).
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en el transcurso de la historia va de suyo con la restauracién de la naturaleza
caida.

Ahora bien, Habermas no se deja llevar por estas analogias hasta una lec-
tura teoldgica del materialismo histérico en su conjunto. Aparte de analizar
con sumo cuidado la estructura cientifica del mismo y la especificidad de la
dialéctica marxista, se sirve de sus hallazgos genealdgicos justamente para
apuntalar la decisiva critica marxista de la religion:

“Marx lleva hasta el limite el motivo de aquel Dios que se degrada a si
mismo y se entrecruza en si... Al punto central del mito del Dios ateo... la
dialéctica materialista le restituye su derecho al hacer verdadero el ateismo y
reconocer que la humanidad no ha hecho sino cifrar en la imagen de Dios la
sospecha de su propio poder sobre la historia que, sin embargo, se le sustrae
siempre de nuevo. El Dios que se ha hecho verdad histéricamente no sélo no
puede ser ya un dios, sino tampoco haberlo sido nunca. La humanidad est4
abandonada con la obra de su salvacién; y sélo en tanto que todavia no se
ha liberado del estadio de la minoria de edad, tiene que representarse como
salvacion aquello que tnicamente ella puede producir racionalmente tan sélo
por la via de su autoproduccién”.

(3) En la recepcién del joven Marx que Habermas intensificé desde su
periodo postdoctoral resultaron decisivas, entre otras, una asimilacién del
marxismo heideggeriano del primer Herbert Marcuse, con particular predi-
leccién por Razén y revolucion; y el desciframiento de Adorno y Horkheimer,
en Dialéctica de la llustracién, de un proceso de racionalizacién en el que se
evidenciaban los signos de una fatidica dominacién sobre una naturaleza
externa objetivada y una naturaleza interna reprimida. Aparte de esa influen-
cia de los francfortianos, Habermas se familiarizé desde su periodo en el
Instituto de Investigacién Social con las filosofias de Bloch y de Benjamin. Un
aspecto llamativo es su conviccién de que, en unos y otros, sigue operando
el motivo teoldgico-politico que atribuia al joven Marx. En su escrito sobre
Adorno de 1963, “Un intelectual filosofante”, expresa con claridad esa intui-
cién central por la que se guia su lectura schellingniana del materialismo de
Bloch y su interpretacién de la filosoffa de la historia de los representantes de
la Escuela de Francfort:

“(Adorno habla) de una forma de trabajo que seria capaz, en vez de
explotar la naturaleza, de asistirla en el parto de las creaciones que dormitan
como posibilidades en su regazo. De este modo se nombra un tema en el que
se habia inflamado el pensamiento de Benjamin y en general el pensamiento
del circulo en el que Adorno era el mds joven. Bloch, Horkheimer, Marcuse,
Scholem e incluso Pollock, todos estaban absortos ante la cuestion de cémo
es posible la reconciliacién de la civilizacién con la naturaleza. (Esta) cues-
tién estd concebida en clave postmarxista y articulada a través de Freud, sin

3 HaserMmas, Jiirgen, “Zwischen Philosophie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”, pp. 249-

250 (trad. Teoria y Praxis, pp. 236-237).
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que por ello se defraudara su potencial mitico, que en su dfa confluy6 en
Schelling junto con los romadnticos. Sigue siendo determinante el viejo tépico
de que los hombres no podrian esperar su propia emancipacién sin la resu-
rreccién de una naturaleza caida, sin el retorno de una naturaleza condenada
igualmente al exilio”®.

La tonalidad romdntica e idealista de la idea mistica de una resurreccién
de la naturaleza se estiliza, a través del joven Marx, en la idea materialista
de que la emancipacion histérica del género humano no serd posible sin la
restauracion de la naturaleza hasta ahora corrupta y, a la inversa, de que
no habrd una restitucién recuperadora de la naturaleza sin una transforma-
ci6én revolucionaria de la sociedad. En “Un Schelling marxista”, Habermas
muestra que esa es la idea central de la filosoffa de Bloch?. Pero no es menos
convincente al sugerir que a la estela de esa misma idea enfilan su proa los
pensamientos utdpicos de los criticos francfortianos. Por un lado, Habermas
no desconoce el rango pionero de Benjamin en la reelaboracién de ese estilo
de pensamiento utépico; fue éste quien “tenfa a la vista este tipo de “teolo-
gia” [la que hermana a Jacob Bohme y a Isaac Luira] en su astuta observacién
de que el Materialismo Histérico podria rivalizar sin mds con cualquiera con
tal de que tomara a la teologia a su servicio”¥. En el texto del que se extrae
la cita (“El idealismo alemdn de los fil6sofos judios”), Habermas aporta un
comentario de las “Tesis de filosofia de la historia” en el que constata que
el misticismo materialista de Benjamin inspir6 la filosofia de la historia de
Horkheimer y Adorno en Dialéctica de la Ilustracion. Y anota de nuevo esta
ilacién en “Un intelectual filosofante”, donde subraya ademds la importancia
que tiene en Adorno la idea de la ambivalencia de la naturaleza, a un tiempo
amistosa y terrible, que la civilizacion cientifico-técnica ultraja pretendiendo
desprenderse de ella como de lo horrible, pero que precisa de nuestra reden-
cién para devolvernos su cara amable. Que esta utopia de la naturaleza
reconciliada con la civilizacién alimenta también las esperanzas de Marcuse
es un tema sobre el que Habermas volverd con acentos més criticos en diver-
sos articulos compuestos durante la segunda mitad de los afios sesenta. Me
referiré brevemente a esa critica posterior, que se apoya en una revisiéon de las
doctrinas de Max Weber sobre las que se fundaban las filosofias de la historia
de los francfortianos.

% HaserMas, Jiirgen, “Ein philosophierender Intellektueller”, en HaBermas, Jiirgen, Philoso-

phisch-politische Profile, pp. 163-164 (trad. en Perfiles filosdfico-politicos, pp. 147).

Hasermas, Jiirgen, “Ein marxistischer Schelling”, en Philosophisch-politische Profile, pp. 141-
159 (trad. pp. 127-143). El planteamiento nuclear que elabora este articulo aparece antes en
“El idealismo alemadn de los filésofos judios” y en la seccién dedicada a Bloch en “Informe
bibliografico acerca de la discusion filoséfica sobre Marx y el marxismo”; ya entonces Haber-
mas concedia suma importancia a la relacién de Bloch con Schelling y con las tradiciones

misticas de la reconciliacién de la naturaleza; véase Hapermas, Jiirgen, Theorie und Praxis,
pp- 418-21 (trad. pp. 392-6).

HaserMas, Jiirgen, Philosophisch-politische Profile, p. 59 (trad. p. 53).
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Segtn Habermas, éstas tltimas compartian la comprensién weberiana de
la modernidad, segtn la cual la creciente racionalizacién social habia depen-
dido de la imposicién de la racionalidad medios/fines sobre dmbitos antes
regulados por la tradicién. Ese proceso, con la decisiva institucionalizacién
del progreso cientifico-técnico, comporté la secularizacién, el desencan-
tamiento del mundo y la pérdida del sentido contenido en las tradiciones
culturales. De esa deslegitimacién de la “autoridad del eterno ayer” derivaba
Weber el diagndstico pesimista de que la progresiva racionalizacién social
comportaba una progresiva pérdida de libertad e incluso el pronéstico de que
la sociedad se convertiria en una “jaula de hierro”. Las mentadas filosofias de
la historia no harian sino variaciones sobre ese diagndstico. Pero a diferencia
de Adorno y Horkheimer, para quienes la utopia se sometia a la misma prohi-
bicién de imdgenes que el estado mesidnico de los judios para quedar referida
aporéticamente a la mimesis o a lo absolutamente Otro, Marcuse defendié la
posibilidad de la utopia en un contenido alternativo de la racionalizacién,
en un reencantamiento del mundo con el que rescatar el trato fraternal con
la naturaleza mediante una nueva ciencia y una nueva tecnologia. Mientras
que Adorno y Horkheimer se negaban a rebajar la idea de reconciliacién a la
de emancipacién, Marcuse preconizaba una solucién positiva en términos de
una ciencia y una tecnologia absolutamente nuevas. No obstante las modu-
laciones de sus criticas a ambas propuestas, Habermas se atendra siempre a
su conviccién desencantada de que “no estamos interesados “practicamente”
en el “destino” de la naturaleza como tal”® y se opondra a las consecuencias
contraintuitivas del nticleo teoldgico que pervive en aquellas propuestas:

“Para superar las represiones sociales inevitables no podemos renunciar a
una explotacién de la naturaleza externa que nos es necesaria para la vida. El
concepto de una ciencia y una técnica categorialmente distintas es tan vacio
como carente de base la idea de una reconciliacién universal. Esta tiene su
fundamento en otra parte: en la necesidad de consuelo y esperanza ante la
muerte, que ninguna critica puede satisfacer. Este dolor es inconsolable sin
teologfa, aunque no deberfa ser indiferente ante una sociedad cuya reproduc-
ci6én no necesitara ya de la explotacién de nuestras angustias reprimidas”>’.

(4) He apuntado la significacién que Habermas atribuy6 a la reelaboracién
de un remanente teolégico por parte de los tedricos francfortianos y de Bloch.
Ahora quisiera registrar la deuda con los estudios de historia de la filosofia y
de filosofia de la historia de Karl Lowith.

% HaserMas, Jiirgen, “Zwischen Philosophie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”, p. 242

(trad. p. 229).

HaberMAs, Jiirgen, “Urgeschichte der Subjektivitdt und verwilderte Selbstbehauptung
(1969)”, en Philosophish-politische Profile, p. 177 (trad. p. 159). Las criticas a Marcuse se encu-
entran en Technik und Wissenschaft als “Ideologie”, Frankfurt, Suhrkamp, 1968, pp. 48-104
(trad. Ciencia y Técnica como “ideologia”, Madrid, Tecnos, 1986, pp. 53-112) y “Praktische
Folgen des wissenschaftlich-technischen Fortschritts”, en Theorie und Praxis, pp. 336-58 (trad.
Teoria y Praxis, pp. 314-34).
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Al igual que Marcuse, Lowith se formé con Heidegger en Friburgo y
luego se distancié del maestro por motivos politicos. En el “Informe biblio-
grafico acerca de la discusién filoséfica sobre Marx y el marxismo”, Haber-
mas declaré por vez primera que consideraba Razén y revoluciéon de Marcuse
y De Hegel a Nietzsche de Lowith como investigaciones complementarias®.
Compuestas en el exilio y publicadas en 1941, ambas rehabilitaban la radi-
calizacién posthegeliana del pensamiento histérico y social valiéndose de
los andlisis de Ser y Tiempo sobre las estructuras de la historicidad. Sin duda,
Habermas bebe de ambas fuentes en su inicial intento de rescatar la actuali-
dad de “la ruptura entre la metafisica que culmina en el sistema de Hegel y
el pensar postmetafisico que parte de Marx”. Ahora bien, en ese “Informe”
de 1957 también dedica una seccién a discutir diversas interpretaciones teo-
l6gicas del marxismo y se hace eco entonces de otro estudio sobre los presu-
puestos teolégicos de la filosofia de la historia en el que “Lowith (hacia) de
la secularizacion la clave para la interpretaciéon del materialismo histérico...
como una pseudo-metamorfosis del mesianismo judeo-cristiano”*!. El arti-
culo de 1963 titulado “El repliegue estoico de la conciencia histérica”, dedi-
cado a la filosofia de Lowith, refleja la significacién que atribuye a las dos
cuestiones mencionadas: la ruptura con la tradicién sobrevenida en el pensa-
miento filoséfico tras la muerte de Hegel y la lectura unilateral del marxismo
como secularizacién de una herencia escatolégica®.

Por un lado, Habermas ensalza los clarividentes andlisis de Léwith sobre
“la historizacién y la pragmatizacién de la conciencia filoséfica” que aconte-
cié con “la ruptura revolucionaria” en el pensamiento del siglo XIX provocada
por los jévenes hegelianos, en quienes Lowith descubria “a adversarios mds
severos y, sin embargo, un espiritu mds afin que en Heidegger”. Para Haber-
mas, esta afinidad reside en que el pensamiento de los jévenes hegelianos nos
ha legado a los nacidos después la pretensién practica de realizar la filosofia
y el compromiso con la “reflexién sobre el inalienable emplazamiento his-

40 HaBErMAS, Jiirgen, “Zur philosophischen Discussion um Marx und den Marxismus”, p.

388 y p. 456 n. 4 (trad. pp. 361 n. 4); el siguiente entrecomillado dentro del texto se extrae
de la p. 409 (trad. p. 383). Las dos obras citadas estdn disponibles en castellano: MARCUSE,
Herbert, Razén y revolucion. Hegel y el surgimiento de la teorin social, Madrid, Alianza, 1972;
y Lowith, Karl, De Hegel a Nietzsche. La quiebra revolucionaria del pensamiento en el siglo XIX,
Buenos Aires, Sudamericana, 1968. La valoracién de Habermas sobre la afinidad de esas
obras reaparece, por ejemplo, en su “Wozu noch Philosophie? (1971)”, en HaBErMaS, Jiirgen,
Philosophisch-politische Profile, p. 24-25 (trad. “;Para qué seguir con la filosofia?”, en Perfiles
filosdfico-politicos, p. 23).
4 Véase HaBErMAS, Jiirgen, “Zur philosophischen Discusiéon um Marx und den Marxismus”,
pp- 414-21; la cita en la p. 417 (trad. Teoria y Praxis, pp. 388-96, la cita en la p. 391). Habermas
se refiere a LowitH, Karl, Weltgeschichte und Heilgeschehen. Die theologischen Voraussetzungen
der Geschichtsphilosophie, Stutgart, Kohlhammer, 1953.

42 HaerMmas, Jiirgen, “Karl Lowith. Stoischer Riickzug vom historischen Bewufltsein”, en
Hasermas, Jirgen, Philosophisch-politische Profile, 1981, pp. 195-216 (trad. pp. 175-194); las
citas que siguen en el texto proceden de esas pdginas. No es casual que este articulo y el
articulo “Un Schelling marxista” aparecieran recopilados —junto al informe bibliogréfico de
1957—-en el “Apéndice” de la primera edicién de Teoria y Praxis; véase Theorie und Praxis, Ber-
lin, Luthterhand, 1963, pp. 261-370.
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torico, desde la experiencia de la absoluta relevancia de lo mads relativo, de
lo temporal y lo contingente”, puesto que, situada adn “en ese umbral, la
filosofia que asume su propio interés inevitable en la reflexién ha renunciado
por completo a la pretension cldsica y se retrotraido desde la ontologia hasta
a critica”. Es de destacar que Habermas nunca abandonard su admiracion
la critica”. Es de dest Hab band d

por los andlisis de Lowith sobre la ruptura espiritual entre Hegel y la primera
generacion de sus discipulos® y que la tesis que el primer Habermas elaboré
a partir de esos estudios (a saber, que la condicién postmetafisica de la filoso-
ffa actual mantiene una relacién de contemporaneidad con el pensamiento de
0s jovenes hegelianos) seguird siendo una de las lineas vertebradoras de su
1 hegel d de las 1 tebrad d
defensa del legado filoséfico moderno y de su articulacién del pensamiento
postmetafisico durante los afios ochenta.

Sin embargo, el joven Habermas no se muestra condescendiente con
algunas consecuencias que Lowith deriva de su rastreo de los antecedentes
teolégicos de la filosofia de la historia en la historia biblica de la salvacién.
Las reservas se dirigian en primera instancia contra la alternativa que Lowith
proponia a una conciencia histérica que, madurada durante siglos en la
teologia de la tradicion judeo-cristiana, se impuso en el siglo XIX en forma
atea. A Habermas no le convencia “el repliegue estoico frente a la conciencia
histérica” con el que Léwith se volvia desde la modernidad hasta la antigtie-
dad (de una manera hasta cierto punto andloga al gesto de la Kehre heideg-
geriana). Pero las reservas se enfilaban ademads hacia el sentido que Lowith
adjudicaba a los “presupuestos teolégicos” de la filosofia de la historia. Pues,
si bien es indudable que su comprensién de la tradicién de la filosofia de la
historia es deudora en muchos aspectos de la interpretacién de Lowith, la
posicion tedrica de Habermas era incompatible con la supuesta subdetermi-
nacién escatolégica, anclada en la religiéon de la salvacién, de la perspectiva
secularizadora sobre la emancipacién social que iniciaron las teorias ilustra-
das de la historia y consumaron las teorfas decimonénicas de la evolucién
social y, en particular, el materialismo histérico.

En lugar de renegar del sentido inédito y transformador avanzado por una
tal secularizacién de la historia, Habermas lo concibié como una Aufhebung,
como una superacion que, al tiempo que la niega, conserva de la tradicién sus
momentos de verdad; y su propdsito fue actualizarlo y desarrollarlo con un
instrumental filoséfico y cientifico para hacerlo valer frente a la ontologia y al
positivismo. El “marxismo hegeliano” del joven Habermas planteé de hecho
la renovacién de la teorfa critica como una actualizacién del materialismo
histérico en forma de una filosofia empirica de la historia, comprometida
con la falsabilidad cientifica y orientada por una intencién préctico-politica.
Este programa estd esbozado en el “Informe bibliogréfico” de 1957, vehicula
el resto de textos recopilados en Teoria y praxis y queda patente en el titulado

4 Véase, por ejemplo, HaBERMAS, Jiirgen, “Arbeit und Interaktion”, en Technik und Wissenschaft

als “Ideologie”, p. 44 (trad. p. 48); “Wozu noch Philosophie? (1971)”, pp. 15-37 (trad. pp. 15-
34); o Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt, Suhrkamp, 1985, pp. 65-70 (trad. EI
discurso filosdfico de la modernidad, Madrid, Taurus, 1989, pp. 69-74).
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“Entre ciencia y filosofia: el marxismo como critica”*. Las tesis bésicas de tal
programa son que la validez de la utopia no depende de un conocimiento
enfdtico, sino de un cardcter experimental e hipotético; que las ciencias socia-
les han de mostrar las posibilidades objetivas de la trasformacién social; y
que, dado que la historia la hacen los hombres en situaciones concretas, el
sentido de la historia, lejos de ser algo dado o evidente, se impone como una
hipétesis practico-politica a realizar socialmente. Concluiré con un breve
comentario sobre estos lineamientos.

Por un lado, Habermas entiende el materialismo histérico como “critica”.
Esta forma reflexiva de teoria cientifica, situada “entre” la filosofia tradicio-
nal y el positivismo, plantea una relacién de la teorfa con la praxis en razén
de su estructura como una filosofifa de la historia proyectada con intencién
politica y, en esa medida, cientificamente falsable. Parte, con Marx, de la
renuncia a las ilusiones de autonomia de la filosoffa primera y entiende la
empresa tedrica como una autorreflexién radical que se hace consciente de
sus origenes histéricos y de su misién practica. Habermas reivindica en este
sentido la tesis marxista de la Aufhebung de la filosoffa: la realizacién de la
filosofia a través de su supresién como teorfa tradicional y su conversién en
critica que sirve de prélogo a la préctica. Esto atafie en primera linea a la filo-
soffa tradicional de la historia como un punto de vista contemplativo sobre la
totalidad de la historia que pretendia revelar el significado de ésta de modo
unitario o mediante una garantia metafisica, heredando asi los supuestos de
sus antecedentes teolégicos. Segtin Habermas, Marx refuté tales construccio-
nes y eché por tierra toda garantia puramente teérica de superar la historia.
El significado de ésta se descubre teéricamente en la medida en que la huma-
nidad se lo impone como tarea préctica; y, dado que el movimiento histérico
es contingente por lo que hace a sus condiciones empiricas y a la obligacién
préctica de los actores sociales, el futuro no puede ser objeto de contempla-
cién especulativa ni de mera prediccién cientifica, sino una cuestién de pro-
yeccién préctica y de compromiso activo con el presente®.

Por otro lado, Marx pretendié abrir esa condicién histérica de la razén
préctica al dominio de la investigacién histérica y cientifico-social: la prima-

4 Cfr. HaBERMAS, Jiirgen, “Zwischen Philosophie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”, pp.

228-289 (trad., pp. 216-272).

De acuerdo con la interpretacién de Habermas, si bien Kant enfrenté la méxima de Vico
verum et factum convertuntur dentro de una filosofia prospectiva de la historia, el joven Marx
radicaliz6 la pretension de que los seres humanos podemos profetizar el futuro en tanto que
lo realizamos, al otorgar al primado de la razén practica el sentido epistémico de un compro-
miso préctico enraizado histéricamente: “cabe conocer teéricamente el sentido de la historia
en la medida en que los hombres se disponen a realizarla y cumplirla précticamente... Por lo
que hace a la historia, Marx explica la voluntad de hacer como presupuesto de la posibilidad
de conocer. El sentido del proceso histérico féctico se revela en tanto que se aprehende un
sentido, derivado de la “razén préctica”, de aquello que debe ser de otra manera medido
con las contradicciones de la situacién social y de su historia, y en tanto que dicho sentido se
somete al examen tedrico de los presupuestos de su realizacién préactica” (HABERMaS, Jiirgen,
Theorie und Praxis, pp. 432-3; trad. 407). Véase también Ibid., pp. 271-278 (trad. 258-266).

Habermas analiza en ese sentido el engarce entre la teoria de las ideologifas y la teoria de
la revolucién. El punto de partida es el andlisis critico-ideolégico del trabajo alienado de la

1%
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cia de la préctica histéricamente condicionada y comprometida ha de estar
cientificamente fundada e informada. De ahi que, en la actualizacién haber-
masiana, la filosofia de la historia sea empirica en la medida en que es una
critica social sujeta al trabajo interdisciplinar de la investigacion cientifica, la
cual ha de mostrar las condiciones de posibilidad de la transformacién social,
y en que se somete a las pruebas falsadoras de las ciencias¥. La presencia
o ausencia de “condiciones objetivas” de posibilidad de la transformacién
social tienen que verificarse empiricamente. Esto no significa que queden
suficientemente demostradas por medios cientificos, pues se requeriria
ademds su aprovechamiento por una praxis estimulada por la comprensién
de la necesidad préctica de la transformacién: “La filosofia de la historia...
asegura empiricamente su propia validez al asegurar la validez de todas las
condiciones verificables de una revolucién posible, mientras que su verdad
s6lo puede mostrarse en la realizacién practica del propio sentido expresado
por ella”#. Las condiciones a las que estd sujeta la teoria critica son tanto
empirico-teéricas como préctico-politicas. Mediante la satisfaccién de estas
dltimas se puede confirmar la verdad de la teorfa critica; pero, si no se satisfa-
cen las primeras, permanece empiricamente refutada.

En suma, aun reconociendo la herencia conceptual de las tradiciones reli-
giosas en la filosofia de la historia del materialismo histérico y en la teoria cri-
tica de la sociedad, Habermas pergefié su programa de filosofia materialista
de la historia como una superacion de las visiones religiosas de la historia del
mundo y de las filosofias especulativas de la historia que siguieron a éstas.
Este programa intentaba invertir las interpretaciones teolégicas que tradu-
cfan la sustancia de la tradicién utépica del marxismo y de la teoria critica en
clave de historia de la salvacién*’, puesto que pretendia acompasar la supera-
cién de la filosoffa, su conversién en critica comprometida en la préctica, con
una superacién (vale decir, con la negacién y la conservacién a la par que la
realizacién secularizada) del contenido emancipatorio interno a la promesa
judeo-cristiana de la redencién.

situacién histérica particular y su fin la transformacién revolucionaria de las condiciones
histéricas concretas. Por tanto, la experiencia de la alienacién y del interés practico en su
superacién son los motores de una teoria cientifica a la que le es constitutiva la relacién de
la teorfa con la praxis: las categorias bdsicas de la teoria critica marxista reflejan el interés en
la emancipacién y estdn formadas con un ojo puesto en la transformacién practica; por eso,
la misma critica se conceptiia como momento o prélogo de la situacién cuya superacién pre-
para.

4 “La dependencia de la critica respecto de la ciencia, de los andlisis empiricos, histéricos,

socioldgicos y econémicos es tan esencial que puede ser refutada cientificamente y -dentro
de la teoria- s6lo cientificamente” (HaBERMaS, Jtirgen, Theorie und Praxis, p. 413; trad. p 387).
Véase Ibid., p. 237 (trad. p. 225)

4% Ibid., p. 433 (trad. p. 407).

% Similares apreciaciones criticas a las vertidas en el informe de 1957 contra las interpretacio-

nes teolégicas del materialismo histérico reaparecen en el escrito de 1963 “Zwischen Philoso-
phie und Wissenschaft: Marxismus als Kritik”; véase Theorie und Praxis, pp. 402-421, 231-237
(trad. pp. 376-96, 219-222).
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