Pautas “hermenéuticas” para
la comprension de Fromm y Marcuse

Con los recientes fallecimientos de Erich Fromm (18.3.80) y
Herbert Marcuse (29.7.79) se abre un nuevo periodo critico de
sus obras respectivas. Fromm y Marcuse, tan préximos en algunos
aspectos y tan distantes en otros, han sabido ganarse el calificativo
de “grandes criticos” de la sociedad industrial avanzada. La apor-
tacién frommiana y la marcusiana se hacen indispensables en orden
a penetrar los resortes mas escondidos que configuran la sociedad
contemporanea.

El trabajo que ofrecemos estd motivado por una doble inten-
cién: 1) Ayudar en la clarificacién de las grandes plataformas sobre
las que se sustentan «dichas posiciones criticas. 2) Facilitar a la cri-
tica, en una visién panordmica global, los elementos o pautas que
han configurado el pensamiento de ambos maestros.

I. FROMM Y LA CONFLUENCIA DE DIVERSAS
TRADICIONES

El desarrollo intelectual de Erich Fromm estd marcado honda-
mente por las circunstancias histéricas especiales que le ha tocado
vivir: las dos guerras mundiales, el exilio, la instauracién de nuevas
formas socio-politico-econémicas derivables de la Revolucién Bol-
chevique, la coexistencia “frfa” y “cdlida” del Este y el Oeste, la
crisis de identidad y la deshumanizacién dentro de los dos grandes
bloques que configuran la politica internacional, etc. Esta es la
problemdtica sobre la que versa su obra, una obra que pese a estar
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condicionada por unos tonos obscuros, propensos al desencadena-
miento del pesimismo, ha sabido incubar el optimismo y la esperan-
za de que el hombre logrard superar toda hostilidad y podrd arribar
finalmente a la “tierra prometida” de la libertad y la realizacién
humana.

El pensamiento de Fromm compagina armdénicamente elementos
de tipo teoldgico, y de forma especial los alusivos a la esperanza
mesidnica judfa, aunque siempre de forma secularizada, con otros
de origen muy diverso como son el filoséfico-sociolégico marxista
y el psicoamalitico freudiano. De estos tltimos recibe el instrumen-
tal conceptual del andlisis socio-psicolégico que le permite pensar
la complejidad de la realidad contemporinea; de aquéllos obtiene
el impulso de un humanismo esperanzado y optimista.

1. La herencia del judaismo

Con el cierre del siglo XIX y el inicio del siglo XX, 1900, nace
en Frankfurt Erich Fromm en el seno de una familia judfa. Esta
faceta no exenta de connotaciones étnicas, culturales y religiosas,
configurard, de manera especial, los afios juveniles y marcard, en
las etapas posteriores, una impronta que Fromm no desechard jamads.
Se trata, en defintiva, del rasgo especial mistico-escatolégico que,
de un.modo u otro, puede detectarse en todos los grandes pensa-
dores de origen judio: Spinoza, Marx, Bloch, Buber, los componen-
tes de la Escuela de Frankfurt, etc.

Fromm fue educado en la piedad de la familia hebraica. Asi lo
reconoce el mismo Fromm en su “Autobiograffa intelectual”!: “Me
eduqué en el seno de una religiosa familia judia, y las paginas del
Antiguo Testamento me conmovian y estimulaban méis que cual-
quier otra cosa a la cual estuve expuesto. No todos los episodios
me afectaban en el mismo grado; la historia de la conquista de
Canain por los hebreos me aburria e incluso me disgustaba; me
desagradaban las historias de Mordacai y la de Esther; ni —en
aquel entonces— apreciaba el Cantar de los Cantares. Pero la his-
toria de la desobediencia de Ad4n y Eva, de la stplica de Abraham
a Dios para que salvara a los habitantes de Sodoma y Gomorra, la

1. E. FromM, Mds alld de las cadenas de la ilusién, Herrero Hermanos,
México 21968, 13.
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misién de Jonds a Ninive, y muchas otras partes de la Biblia me
impresionaron profundamente. Pero, mds que nada me conmovie-
ron las profecias de Isaias, Amés y Oseas; mo tanto por sus ame-
nazas y presagios de desastre, sino por su promesa del “fin de los
dias”, cuando las naciones “forjardn de sus espadas rejas de arado -
y de sus lanzas, azadones: no desenvainari la espada un pueblo
contra otro ni se adiestrardn mds en el arte de la guerra”, cuando
todas las naciones sean amigas, y cuando “el conocimiento del Sefior
llenard la tierra, como las aguas llenan el mar”. La visién de paz
universal y armonia entre todas las naciones me conmovié profun-
damente cuando contaba entre doce y trece afios de edad 2.

Esta ferviente religiosidad alimentada en el seno familiar serd
posteriormente potenciada por el icontacto directo que Fromm man-
tendrd con “grandes sabios rabinicos, representantes todos ellos del
ala humanista de la tradicién judia, y a la vez judios de estricta
observancia” 3. Fromm conecta con las tres grandes lineas interpre-
tativas mds abiertas del hecho religioso hebraico representadas por
Ludwig Krause, un tradicionalista desconectado del pensamiento
moderno; Salman B. Rabinkow, rabi enraizado en la gran tradi-
cién jasidica, al tiempo que hombre comprometido con el socia-
lismo y la modernidad de la que era un erudito distinguido; y
Nehemiah A. Nobel, el cual habia logrado un respetable equilibrio
del misticismo judio v del pensamiento humanista occidental 4. Al-
rededor de este icarismdtico mistico rabi se fragué la famosa Freies
Jiidisches Lehrhaus y el grupo de intelectuales judios del que sur-
girfan figuras como Martin Buber, Franz Rosenzweig, Siegfried y
Ernst Simon, Leo Lowenthal v €l mismo Erich Fromm >,

Fromm se separa del circulo en 1926, al tiempo que renuncia a
los atributos dogméticos externos que configuran la ortodoxia ju-
dia; sin embargo no logra desarraigarse totalmente de la herencia
del judaismo. A partir de su alejamiento de la Lehrhaus hasta el
momento presente, el pensamiento frommiano ha tenido como cen-
tro de gravitacién las grandes ensefianzas biblicas, si bien ahora
mediadas por una interpretacién enteramente secularizada. El An-

2. Ibid., 14-15.

3. E. FromMm, Y seréis como dioses, Paidés, Buenos Aires 1971, 18.
4. Ibid., 18.

5. Cf. M. Jay, La imaginacién dialéctica, Taurus, Madrid 1974, 52.
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tiguo Testamento configurado ininterrumpidamente a lo largo de
todo un milenio contendria, en ropaje simbdlico, las grandes pautas
que apuntan a la realizacién humana. La Biblia expone de fornma
magistral, en el lenguaje que la caracteriza, los grandes cauces de
la realizacién y plenitud humana: la emancipacién individual y so-
cial, la afirmacién del amor y la gratificacién, la reconciliacién y
paz universal, etc. Por todo ello el Antiguo Testamento sigue sien-
do, también para el siglo tecnoldgico, un libro interpelador, “un
libro revolucionario” 6. AdGn més, las formas de humanismo mis
significativas de occidente que parten del Renacimiento y la Ilus-
tracién pasando por Kant, Lessing, Goethe y llegan a Marx ¥y
Schweitzer tienen sus raices mds originarias en suelo biblico 7.

Con estos supuestos, Fromm constituye los grandes contenidos
biblicos en punto obligado de referencia en el tortuoso camino dlari-
ficador del enigma de la existencia humana. Desde esta éptica hay
que entender la incorporacién al corpus doctrinal frommiano con-
ceptos de raigambre teolégica como la fe8, la esperanza?, la resu-
rreccién 19, la salvacién1l, 1a paz profética 12, etc. Y desde esta 6p-
tica, es decir, desde una posicién interpretativa totalmente secular
hay que entender expresiones como las siguientes de que estin em-
papados los escritos de Fromm:

“El fin de Marx era la emancipacién espiritual... La filosoffa de
Marx fue... un paso nuevo y radical en la tradicién del mesianismo
profético” 13,

“En muchos respectos, €l socialismo de Marx fue, en el siglo XIX,
el mis importante movimiento religioso popular, aunque formulado
en términos seculares” 4,

6. E. FroMM, Y seréis como dioses, 13.

7. Ibid., 19.

8. Cf. E. FromMm, Etica ¥y psicoandlisis, Fondo de Cultura Econémica,
México 71971, 213-227; La revolucién de la esperanza, Fondo de Cultura
Econémica, México 1970, 24-26; ;Tener o ser?, Fondo de Cultura Econdmica,
Meéxico 1978, 55-57.

9, Cf. E. FromM, La revolucién de la esperanza, 18-24.

10. Ibid., 28

11. Cf. E. FromM, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, Fondo de
Cultura Econémica, México 91971, 196-197.

12. E. FromM, La condicién humana actual, Paidés, Buenos Aires 21970.
112-122.

13. E. FromMm, Marx y su concepto del hombre, Fondo de Cultura Econé-
mica, México 61975, 15.

14, E. FromM, La revolucién de la esperanza, 134.



5 PAUTAS “HERMENEUTICAS” PARA LA COMPRENSION.., 253

“Todo el concepto de la enajenacién encontré su primera expre-
siébn en el pensamiento occidental en el concepto de idolatria del
Antiguo Testamento” 1,

“Los conceptos de Marx tienen: sus raices en el mesianismo pro-
fético” 16,

“No es posible hablar de 1a actitud de Marx hacia la religién sin
mencionar la relacién entre su filosofia de la historia y del socialis-
mo con la esperanza mesidnica de los profetas del Antiguo Testa-
mento... La esperanza mesidnica es, en realidad, un rasgo en el pen-
samiento occidental” 17,

En definitiva, Fromm se esfuerza por sacar los contenidos bibli-
cos del ghetto dogmadtico para convertirlos en patrimonio de toda
la humanidad. O dicho de otro modo, el humanismo secular no es
contrapuesto al humanismo biblico; entre uno y otro no hay cisu-
ra sino continuidad 8. La diferencia pues del humanismo religioso
y el humanismo secular, no es de contenidos sino de lenguaje. Por
lo demds, ambos tienen marcados los mismos objetivos: arribar a la
plenitud humana 19.

La veta del humanismo impresa en la religién judaica sirve de
estimulo a Erich Fromm para indagar en el fenémeno religioso en
general 2, Las reflexiones y andlisis de Fromm dardn como resul-
tado la localizacién de un principio humanistico comin subyacente
a todas las grandes religiones? y la separacién y purificacién del
hecho religioso de sus vinculaciones tefstas. Es decir, la religién no
viene dada por la vinculacién o “religacién” del ser humano con la
trascendencia, con el absoluto, con Dios, sino que ésta nace y muere
en las mismas entrafias del hombre. Por ello mismo, para E. Fromm,
la religién perdurard ain después de haber sido borrada toda huella

15. E. Fromm, Marx y su concepto del hombre, 55.

16. E. FromM, ;Podrd sobrevivir el hombre?, Paidds, Buenos Aires,
1967, 91.

17." E. FroMM, Marx y su concepto del hombre, 74,

18. E. Fromm, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, 195-197.

19. Ibid., 195-197.

20. Cf. E. FromM, El lenguaje olvidado, Hachette, Buenos Aires 41971,
179-185; Y seréis como dioses; El dogma de Cristo, Paidés, Buenos Aires,
31971; El arte de amar, Paiddés 1970, 78-79; Psicoandlisis de la sociedad
contempordnea; La condicién humana actual; Budismo Zen y psicoandlisis,
Fondo de Cultura Econémica, 21970; ;Tener o ser?

21. Cf. E. FromM, Psicoandlisis y religién, Psique, Buenos Aires 1971,
39-87. ’
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teoldgica por responder a la necesidad imperiosa que tiene el hom-
bre “de lograr equilibrio y armonia en el mundo” 2. El problema
mas serio que habra de dilucidarse, en todo momento, serd si la reli-
gién que se adopta —para Fromm todo hombre tiene su religién—
contiene elementos humanfsticos potenciadores de la vida humana o
por el contrario estd tefiida de factores autoritarios propensos a hun-
dir la existencia en dependencias inttiles y serviles.

En suma, el tema religioso, de un modo u otro, constituye en
la obra de Fromm, tanto en la mé4s temprana como en la de mdés
reciente actualidad, uno de los elementos centrales de mayor preo-
cupacién. En este sentido, Fromm formaria parte de esa serie de
pensadores judios preocupados por hallar nuevas pistas dentro del
atormentado mundo moderno, sin renunciar por ello a la herencia
religiosa-cultural judaica.

2. El encuentro con Marx y Freud

La consolidacién de la formacién religiosa de la segunda década
de Fromm estid secundada de una fuerte preocupacién por los enfo-
ques puramente seculares que se derivan del pensamiento socio-filo-
séfico de Marx. La bisqueda y penetracién insistente, tanto en el
campo religioso como en el campo filoséfico-cientifico responden a
la necesidad que tenfa un espiritu sensible e inquieto como el del
joven Fromm por hallar claridad y respuesta a una situacién marca-
da por el sello de la hostilidad, €l odio, la inhumanidad y la irracio-
nalidad. A la experiencia y el sentimiento ide! extrafiamiento, que por
su condicién de judio habia afectado profundamente a Fromm des-
de su maés tierna edad, le sucede una realidad mucho més cruda:
el estado de histeria, fanatismo y crueldad que se desencadend con
motivo de la primera guerra mundial. Este acontecimiento le sumid
en un mar de dudas, como el mismo Fromm sefialard afios mas tar-
de: “Cuando la -guerra termind en 1918, yo era un joven profunda-
mente preocupado, obsesionado por la pregunta de cdémo era posi-
ble la guerra, por el deseo de comprender la irracionalidad de la
conducta de las masas humanas, por un deseo apasionado de paz
y comprension internacional. Ademds me habia vuelto profunda-

22. E. FromMm, Etica y psicoandlisis, 63.
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mente desconfiado de todas las ideologias y declaraciones oficiales
y poseido por la conviccién de que “de todo hay que dudar” 23

Con estas preocupaciones de fondo, Fromm marcha a la univer-
sidad. Sus inquietudes intelectuales estardn polarizadas, desde un
primer momento, a indagar en los factores determinantes de los fe-
némenos individuales y sociales. El objetivo era “comprender las le-
yes de la sociedad” 2%, Fromm encontrard en el sistema de Marx y
en el sistema de Freud las claves para entender la problematica que
se habfa ido fraguando en su adolescencia #°. A partir de este mo-
mento, el horizonte intelectual frommiano queda bien delimitado y
protegido por el armazén conceptual psicoanalitico de Freud y el so-
cio-econémico de Marx. Fromm se dedica apasionadamente al es-
tudio de lo que él ha calificado como los grandes “arquitectos de la
época moderna” %, Las universidades de Heidelberg, donde alcanza
el grado de doctor en filosofia, 1922, Frankfurt y Munich ayudan a
Fromm a recabar su formacidén universitaria en un triple sentido:
el psicolégico, el filoséfico y el sociolégico; campos todos ellos que
facilitaban un valioso instrumemtal para encauzar y aclarar su pro-
blemdtica. En definitiva, las grandes lineas maestras, por las que
habria de discurrir el pensamiento de Fromm habian quedado cons-
tituidas.

Sobrepasada la etapa de formacién universitaria, Fromm va a
polarizar su preocupacién psicoldgica por la linea psicoanalitica. Para
dicho objetivo marcha al Instituto Psicoanalitico de Berlin, el centro
mads competente del momento en las practicas psicoanaliticas, segin
el decir de Freud %7, A partir de 1926, Fromm empieza una labor, la
cura terapéutica, que no abandonard, pese a las modificaciones que
introducira, a lo largo de toda su vida. Esta praotica serd el mayor
estimulo para la revisién permanente de los postulados tedricos del
psicoanalisis 2. Pero ademds de la praxis psicoanalitica, Fromm, co-
mo otros muchos intelectuales y artistas, habfa percibido el poten-
cial innovador y revolucionario que subyacia al mismo psicoandli-

23. E. FromM, Mds alld de las cadenas de la ilusién, 17.

24, Ibid., 17.

25. Ibid., 17.

26. Ibid., 19.

27, Cf. A. Caparrds, El cardcter social segin Erich Fromm, Sigueme.
Salamanca 1975, 15.

28. E. FromMM, Mds alld de las cadenas de la ilusién, 17-18.
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sis. Fromm, como hemos indicado més arriba, si bien habfa encomtra-
do respuesta a su problemética interior en el sistema de Freud y en
el de Marx, al mismo tiempo habia quedado impresionado de las dis-
tancias y diferencias de un sistema y otro.

Surge, de este modo, la idea de limar “los contrastes entre am-
bos sistemas v el deseo de resolver dichas contradicciones” 2°. Fromm
juntamente a Siegfried Bernfeld, Wilhelm Reich y Otto Fenichel,
todos ellos estrechamsente vinculados al Instituto de Berlin, inician
una de las empresas mdas apasionantes del mundo contempordneo:
el acercamiento de Freud y Marx, el freudomarxismo. Dicho objetivo
no resultaba ficil en un ambiente tefiido por la conviccién, que raya-
ba el fanatismo tanto en un bando como en otro, de incompatibili-
dad entre ambos sistemas *. Asi, pues, el intento de sintesis, tanto
en Fromm como en el resto del grupo, es formalizado en un con-
texto de heterodoxia 3. Si bien la existencia del grupo es effmera
los objetivos habian quedado nitidamente diferenciados. Los cuatro
componentes del grupo, cada uno por cuenta propia, harfan impor-
tantes contribuciones al freudomarxismo en la década de los afios
treinta. Pero mds importante que las contribuciones mismas, a este
grupo corresponde la originalidad de haber prendido la chispa de
un fuego que después de mds de cincuenta afios atin no ha podido
ser apagado: la aproximacién del psicoandlisis y el marxismo .

3. La Escuela de Frankfurt

La Escuela de Frankfurt nace en el tiempo que media entre las
dos grandes guerras, 1923, con el objetivo bien marcado de llevar a
cabo un trabajo teérico-critico sobre el marxismo 2. Los grandes
promotores de dicha institucidn: Felix Weil, Friedrich Pollock, Kurt
Albert Gerlach, Karl Griinberg, Max Horkheimer, etc. comparten

29. Ibid., 17.

30. Cf. A. CAPARROS, “Anuario de psicologia™, 13 (1975), 6-24; R. Jacosy,
La amnesia social, Bosch, Barcelona 1977, 116-119.

31. Cf. A. Cararrés, a. c., 24-25.

32. E. FromM, La crisis del psicoandlisis, Paidés, Buenos Aires 1971,
29-30; cf. R. JacoBy, o. c.; B. Brown, Marx, Freud y la critica de la vida
cotidiana, Amorrortu Editores, Buenos Aires 1975, 9-85; - C. CASTILLA DEL
Pivo, Psicoandlisis y marxismo, Alianza Editorial, Madrid 21971.

33. “La creaciérm oficial del Instituto tuvo lugar el 3 de Febrero de 1923,
por un decreto del Ministerio de Educacién que siguié a un acuerdo entre
éste y la Gesellschaft fiir Sozialforschung”. M. JaY, o. c., 36.
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la opinién de Lukdcs de “Historia y consciencia de clase”, segiin
la cual el marxismo, mds concretamente el marxismo vulgar, que
era el que mayor preponderancia tenfa en esos momentos, necesi-
taba de un espoleo tedrico en profundidad a fin de dejar al descu-
bierto el abismo existente entre el pensamiento de Marx y la vul-
garizacién de que habia sido objeto desde posiciones propensas al
dogmatismo #. De lo que se trataba era de la toma de consciencia
“de que en el marxismo dialéctico —segiin palabras del mismo
Lukécs— se ha descubierto el método de investigacién correcto,
que ese no fpuede continuarse, ampliarse ni profundizarse mis que
en el sentido de sus fundadores” 3.

La necesidad de adquirir un centro de investigacién marxista
libre de toda atadura partidista se convirtié en un imperativo com-
partido por todos los componenies del grupo. Para Martin Jay “la
relativa autonomia de los hombres comprendidos en la denominada
Escuela de Frankfurt del Institut fiir Sozialforschung, aunque aca-
rreara ciertas desventajas, fue una de las razones primarias para
los logros tedricos producidos por su colaboracién. Aunque no ejer-
ciera un gran impacto en Weimar, y menos todavia en el periodo
posterior del exilio, la Escuela de Frankfurt iba a convertirse en
una fuerza importante en la revitalizacién del marxzismo europeo
en los afios de la posguerra” 3. Asi, los frankfurtianos, entre la soli-
daridad partidaria y la integridad intelectual, decidieron optar por
esta udltima.

Un momento de capital importancia de la historia del Instituto
tiene lugar con la llegada de Horkheimer para hacerse cargo de la
direccién en sustitucién de Griinberg. En enero de 1931, Horkhei-
mer se instala oficialmente en su nuevo puesto. Con ¢l discurso
programdtico de Horkheimer el Instituto recibe el espaldarazo de
consolidacién. En dicho discurso las metas quedaron bien delimi-
tadas: el estudio de investigacién social no podia quedar supeditado
a la arbitrariedad exclusivista de la metodologia positivista; antes
bien, la sociologia sélo puede ser fiel a si misma en conexién con
la tradicién critico-filoséfica. En otras palabras, la filosoffa social,

34. Cf. G. Luxkics, Historia y consciencia de clase, Grijalbo, Barcelona
1975.

35. Ibid., 2

36. M. Jay, o. c., 27.
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tal como la entendia Horkheimer no podfa ser una simple ciencia
empirica, pero al mismo tiempo habia que evitar la especulacién
desencarnada.

“Se trataba, pues —como ha hecho notar Caparrés— de una
actitud critica. Horkheimer no queria un empirismo wertfrei, a lo
Comte. Pretendia que el empirismo se hermanase con la filosofia
a fin de mantener vigorosa la actitud ética. Se trataba de hacer caer
en la cuenta del caricter autoritario, despersonalizador y manipu-
lador de la sociedad moderna. Y todo ello con un fin: liberar al
hombre de la irracionalidad manipulada por el capitalismo... El Ins-
tituto de Frankfurt se proponfa dar un sentido ético y critico a la
tensién dialéctica entre el dato y el concepto” 3. El discurso pro-
gramdtico de Horkheimer como director fue secundado con otras
medidas muy concretas: la incorporacién de personalidades como
Franz Neumann, Erich Fromm, Herbert Marcuse, Otto Kinchheimer,
Theodor W. Adorno, etc., y la sustituciéon del Griinbergs Archiv
por la Zeitschrift fiir Sozialforschung. Esta revista se convierte en
el instrumento basico de difusién del pensamiento del Instituto.

En un ambiente como el del Instituto, en que se habia subra-
yado la interdependencia de ciencia y filosofia, y en que, de un
modo especial, se habia tomado conciencia de la funcién de la psi-
cologia en el esfuerzo por superar la escisién entre individuo y
sociedad, Fromm creyé haber encontrado su mejor oportunidad de
llevar a cabo, bajo el respaldo institucional de la Escuela, sus gran-
des suefios: la aproximacién del materialismo dialéctico y el pen-
samiento psicoanalitico freudiano. Esta serd la razén basica del ale-
jamiento de sus compaiieros freudomarxistas berlineses, tras haber
sido llamado por Horkheimer.

El grupo encargado de la rama psicoanalitica de la Escuela habia
quedado finalmente constituido por Karl Landauer, Heinrich Meng,
Erich Fromm y su esposa Frieda Fromm-Reichmann. De los cuatro
miembros permanentes, Fromm se destacé pronto como la figura
mdés relevante. Su participacién fue de entrega total en los grandes
proyectos de la Escuela: colaborador asiduo de la Zeitschrift,
Fromm centra su temdtica en torno a un solo objetivo: la locali-
zacién de un vector mediador entre psicoanalisis y marxismo. A la

37. A. CaPARRGS, o. ¢, 17.
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clarificacién de esta problemditica responden las publicaciones de
“Método y funcién de una psicologia social analitica” ® y la “Ca-
racterologia psicoanalitica y su pertinencia para la psicologia so-
cial” 3, En definitiva, estas obras son continuacién de las tesis
expuestas en el “Dogma de Cristo”, obra escrita en los afios de
Berlin. En dichas obras, todavia bajo la influencia de los supuestos
basicos de la teoria freudiana, Fromm halla la mediaciéon buscada:
“la estructura libidinal”. Estamos ante una de las nociones més
fecundas del pensamiento frommiano ya no sélo porque la década
de los afios treinta girard en torno a esta nocién, sino también por-
que ésta serd sustituida por el “cardcter social”, término clave del
pensamiento de Fromm en los afios posteriores a isu separacién defi-
nitiva del Instituto.

No menos fecundo se mostré Fromm en la aplicacién de la teorfa
critica a un problema concreto, cual era el estudio empirico de la
mentalidad de los trabajadores en la Repiblica de Weimar. El tra-
bajo fue llevado a rcabo en colaboraciéon con Anna Hartock, Herta
Herzog, Paul Lazarsfeld y Ernst Schachtel. Los cuestionarios repar-
tidos a los encuestados giraban en torno a temas como la educacién
de los nifios, la racionalizacién en la industria, la posibilidad de
evitar una guerra y la ubicacién del poder real en el Estado. Los
resultados del trabajo fueron enormemente reveladores: “la clase
obrera alemana opondria mucha menos resistencia a una toma del
poder por parte de la derecha de lo que su ideologia militante daba
a entender... La clase obrera alemana iba, en efecto, a aceptar el
nazismo sin ninguna resistencia real” . El Instituto nunca publicd
el estudio. Afios mas tarde, Fromm en colaboracién con Michael
Maccoby utilizard, a finales de la década de 1950 y comienzos de
la siguiente, esta técnica en el andlisis socio-psicolégico del campe-
sinado mexicano 4.

En definitiva, la finalidad que persiguen tanto los trabajos de
tipo teérico como los de tipo practico de E. Fromm, como asimismo
de toda la Escuela de Frankfurt, estaba orientada a recuperar y va-

38. Ci. E. FroMM, La crisis del psicoandlisis, 166-200.

39. Ibid., 201-233.

40. M. .TAY 0. ¢, 200.

41. E. FroMM, Sociopsicoandlisis del campesino mexicano, Fondo de Cultu-
ra Econémica, México 1974.
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lorar, frente a la versién marxista mecanicista y vulgar, el momento
subjetivo dentro del proceso revolucionario. En dltimo término, el
objetivo consistia en comprender las causas del contraste entre las
previsiones marxistas segiin las cuales el proletariado estaba lla-
mado al protagonismo revolucionario, y el comportamiento pasivo
que, de hecho, adoptaba dicha clase ante su propia redencién. La
Escuela de Frankfurt vio las grandes posibilidades del psicoandlisis
en la clarificacién de este fenémeno. En este sentido la aportacién
de Fromm es de la maxima relevancia.

4, El neofreudismo

Con la ascensién de los nazis al poder el 30 de enero de 1933,
la Escuela de Frankfurt recibe un duro golpe. Una institucién como
el Instituto, compuesta casi exclusivamente por hombres de ascen-
dencia judfa y con una ideologfa marxista, no le quedaba otra salida
que el exilio. Tras una breve estancia en Ginebra, Londres y Parfs,
el Instituto, bajo la direccién de Horkheimer, se instala en la ciudad
de Nueva York, dependiendo de la Universidad de Columbia. La
nueva situacién del Instituto no ocasiond, al menos en un primer
momento, el desplazamiento de la problemdtica y los fines criticos
que se habian establecido en Frankfurt. Mas al paso del tiempo,
si bien las metas estaban claras, los supuestos doctrinales no lo
estaban tanto. Y esto dard, como consecuencia, €l alejamiento pau-
latino, en los primeros momentos, y la ruptura total de algunos de
sus miembros en un momento posterior. Este serd, entre otros, el
caso de Fromm.

Como hemos visto en el apantado anterior, la incorporacién de
Fromm al Instituto, por cuanto implicaba la posibilidad de recon-
ciliar a Freud y Marx, habia sido bien acogida por sus miembros.
Sin embargo, los recelos habfan empezado a aflorar en la medida
que Fromm adoptaba una postura de revisidn critica del pensamiento
freudiano, al tiempo que mostraba su interés por una lectura socia-
lista de Bachofen 2. La profundizacién en los andlisis y estudios
antropolégico-culturales sobre la teoria matriarcal de Bachofen y
Morgan llevan a Fromm, como ya lo habia hecho Malinowski, a la
negacién de la universalidad del complejo de Edipo. A partir de

42, Cf. E. FromMm, La crisis del psicoandlisis, 129-165.
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este momento, 1934, los ataques de Fromm al freudismo ortodoxo
se sucederdn sin interrupcién. En 1935 mostraba abiertamente las
causas de su desilusién por Freud en la Zeitschrift. Freud, sefia-
laba Fromm, no habfa sido capaz de desligarse de su moralidad
burguesa y de los wvalores patriarcales. La centralizacién del psicoa-
ndlisis en las experiencias infantiles era una forma de eludir la com-
plejidad que constituye la realidad personal 3. El distanciamiento
de los planteamientos ortodoxos de Freud fue seguido del distan-
ciamiento de los otros miembros del Instituto hasta que en 1939
se separa definitivamente. Con la publicacién de su obra “El miedo
a la libertad” (1941), la ruptura queda consumada. La obra de Fromm
a partir de lesta publicacidén se convirtié en anatema para sus anti-
guos compafieros 4.

“El miedo a la libertad” abre, en la andadura intelectual de
E. Fromm, una nueva etapa. Sin lugar a dudas la etapa mas original
y mads creativa de Fromm. En esta obra, la posicién de Fromm res-
pecto de Freud se radicaliza a la vez que la critica se expande
hacia otras parcelas del pensamiento de Freud. Es decir, el cuestio-
namiento del complejo de Edipo es ahora extendido a otros con-
ceptos claves de la teorfa freudiana, tales como el instinto de muerte
y la libido. Fromm delimita, con sumo cuidado, las diferencias exis-
tentes entre el punto de vista psicolégico de Freud y el suyo pro-
pio ¥, Para Fromm el gran error de Freud consiste en entender
al hombre desde una perspectiva biologista, desde una estructura
libidinal. La novedad del enfoque interpretativo que ofrece Fromm
trata de explicar la realidad hombre desde una perspectiva interre-
lacional. Asf, pues, la estructura libidinal freudiana, en otro tiempo
apoyada por el mismo Fromm, es ahora sustituida por el denomi-
nado “cardcter social” %, Por primera vez, Fromm muestra por es-
crito su afinidad con el pensamiento y revisionismo que defendfan
Karen Horney y Harry Stack Sullivan 47. El alejamiento progresivo

43. M. Jay, o. c., 168.

44. Cf. Ta. W. AporNO y M. HORKHEIMER, Sociolégica, Taurus, Madrid
21971, 133-156; M. Jay, o. ¢., 176-183.

45. Cf. E. FroMmM, El miedo a la libertad, Paidds, Buenos Aires 1971, 33-
49, 336-345.

46. Cf. Ibid. 322-345.

47. “Un punto de vista psicoanalitico que, aun cuando se basa en los re-
sultados fundamentales de la teoria freudiana difiere de ella en muchos
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-de Freud no lleva. parejo la indiferenicia ante Marx, sino justamente
todo lo contrario..El-“El miedo a la libertad”, la influencia de Marx
se deja sentir en cada pdgina. La psicologia y la sociologia, 0 mejor,
la psicologia social, queda inseparablemente unida a la antropologia.
Por lo demds, “El miedo a la libertad” comparte la problemdtica
-de la Escuela de Frankfurt: el autoritarismo, la democracia, la es-
tructura de la familia y la sociedad, la critica ideoldgica, la manipu-
lacién de la individualidad, etc.

La irrupcién del nazismo y el aumento progresivo de la deshu-
manizacién en el mundo contemporidneo lleva a Fromm a buscar
unos postes sdlidos de referencia que apunten inequivocamente a
la realizacién y plenitud humanas. Fruto de este trabajo serd su
obra “Etica y psicoandlisis” (1947). En esta obra, .que Fromm la
considera, en muchos aspectos, continuacién de “El miedo a la li-
bertad” %, expone ‘‘el problema ‘de la ética, de las normas y de los
valores conducentes a que el hombre sea la realizacidon de si mismo
y de sus potencialidades” 4,

“Psicoandlisis de la sociedad contempordnea” (1955) comstituye
otro momento ‘estelar. de la obra .de Fromm. Si en “El miedo a la
libertad”, Fromm denunciaba los movimientos totalitarios corro-
sivos por considerarlos modos engafiosos de rehuir la libertad con-
quistada en el mundo moderno, y si en “Etica y psicoandlisis” dife-
-renciaba con nitidez las formas de comportamiento que merman al
hombre de su potencial humano (Etica autoritaria), como aquellas
otras que lo robustecen (Etica humanista), abora en “Psicoandlisis
.de la sociedad contemporadnea”, el andlisis se centra en torno a las
sociedades- democraticas del siglo XX. En esta obra, Fromm, to-
‘mando como punte de partida al hombre y sus grandes necesidades,
expone de forma magistral todas aquellas interferencias: econémi-
cas, socioldgicas, politicas, culturales, etc., que lo abocan y lo con-

aspectos importantes, puede hallarse en la obra de KareN HORNEY, New
Ways in Psychoanalysis (Londres, Kegan Paul, 1939) y en aquella de HARRY
Stack SULLIVAN, Conceptions of modern Psychiatry. The First William Alan-
son White. memorial lectures, en “Psychiatry”, 1940, vol. 3, n.c 1. Aunque los
dos autores difieren en muchos aspectos, el punto de vista que se sostiene
aqui tiene mucho en comin con ambos”, Ibid., 34-35; cf. M. Jay, o. ¢, 19;
J. A. C. BRowN, Freud y los postfreudianos, Compafiia General Fabril Edi-
tora, Buenos Aires 1963, 175-177.

48. E. Fromwm, Etica y psicoandlisis, 9.

49. - Ibid., 9.
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denan a un estado de enajenacién. En. el fondo, “la vida en las
democracias del siglo XX constituye en muchos aspectos otra huida
de la libertad” 30,

Con “El miedo a la libertad”, “Etica y psicoandlisis” y “Psicoa-
ndlisis de la sociedad contempordnea”, el pensamiento de Fromm
queda ultimado. Las publicaciones posteriores: “Psicoandlisis y re-
ligién” (1950), “El arte de amar” (1956), “Marx y su concepto del
hombre” (1961), “;Podrd sobrevivir el hombre?” (1961), “Maids alld
de las cadenas de la ilusién” (1962), “El corazén del hombre” (1964),
“Y seréis como dioses” (1966), “La revoluciéon de la esperanza”
(1968), “;Tener o ser?” (1976), etc., no son mis que prolongacién
de sus tres obras cldsicas. Es decir, la critica social, la alienaciom,
y la alternativa del humanismo como la tunica respuesta valida a la
existencia humana. Estas tres facetas se convierten en la gran preo-
cupacién de Fromm. Para la clarificacién y profundizacién de las
mismas, Fromm no muestra ninglin reparo ante los mds diversos
medios. La teorfa psicoanalitica freudiama y la teorfa sociolégica
marxista le sirven para la penetracién de sus objetivos pero también
el mundo de la religién y la ética.

Fromm sabe conjugar arménicamente sus dependencias tedricas
con las creaciones y aportaciones propias. Valga como ejemplo la
relacién de Freud y Fromm que este tltimo nos describe: “No he
dejado nunca el freudismo, a menos que se identifique a Freud con
su teorfa de la libido... Considero que el logro basico de Freud es
su concepto del inconsciente, sus manifestaciones en las neurosis,
los suefios, etc., la resistencia y su concepto dindmico de cardcter.
Estos conceptos han conservado para mi su importancia bésica en
toda mi obra, y decir que porque rechacé la teorfa de la libido he
renunciado al freudismo es una declaracién muy drastica, posible
s6lo desde el punto de vista del freudismo ortodoxo. En cualquier
caso nunca renuncié al psicoandlisis, nunca he querido formar una
escuela propia... He criticado siempre la ortodoxia freudiana y los
métodos burocriticos de la organizacién internacional freudiana,
pero toda mi obra tedrica estd basada en lo que considero los ha-
llazgos més importantes de Freud, con la excepcién de la metapsi-

50. E. FromM, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, 7.
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cologfa” 71, Esta serd la tdénica de Fromm: apertura a todo dmbito
de conocimiento, pero en actitud critica y rehuyendo siempre el
maridaje del compromiso dogmatico.

Por lo demds, Fromm ha hecho compatible su creacién teérica
con una intensa vida académica. Desde su llegada a América ha
disertado en numerosisimas universidades y ha formado parte del
cuerpo docente del William Alanson White Institute of Psychiatry,
Psychoanalysis and Psychology, del Bennington College y de la Uni-
versidad Estatal de Michigan. También ha sido profesor de psicolo-
gia en la Universidad de Nueva York, Universidad que ha frecuen-
tado casi hasta la-hora de su muerte, aunque muy esporddicamente
en los ultimos afios, para dictar cursos especiales, y durante once
afios (1955-1966) ha ostentado la direccién del Departamento de
Psicoandlisis de la Escuela de Medicina de la Universidad Nacional
de México. En las dos ultimas décadas sus grandes preocupacio-
nes sobre la deshumanizacién le llevaron a encabezar un “mani-
fiesto” sobre el humanismo en el que colaboran las mds diversas
personalidades, y que es recogido en “Humanismo socialista” (1965).

Asimismo, Fromm, que habia mostrado su conviccién de no
estar “temperamentalmente dotado para la actividad politica” >,
decide ingresar en el Partido Socialista de los Estados Unidos, par-
tido desde el que desplegard una gran actividad en el movimiento
pro paz mundial. En el afio 1968 tiene una participacién también
muy activa en la campafia electoral de McCarthy, con la esperanza
de que su candidato “resultara electo Presidente y de que, como
consecuencia de ello, la politica de Estados Unidos cambiara de
rumbo” 3, En suma, toda la gran actividad desplegada por E. Fromm
responde a una gran conviccién: su fe inquebrantable en el hom-
bre. A pesar del estado de deshumanizacién actual que Fromm no
oculta “todavia hay esperanzas, puesto que hay una posibilidad real
de que el hombre pueda .reafirmarse y- de que torne humana a la
sociedad tecnolégica” >

51, Carta de E. Fromm a M. Jay, en M. Jay, o. c., 156-157.
52. E. FromM, Mds alld de las cadenas de la ilusién, 18.

53. E. FrommM, La revolucién de la esperanza, 7.

54, Ibid., 155.
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II. LAS RAICES DEL PENSAMIENTO MARCUSIANO

El pensamiento de Marcuse, especialmente el mds maduro a la
vez que mdis original, estd configurado por elementos de la mds
diversa procedencia: el “mesianismo-escatolégico” hebraico, el exis-
tencialismo theideggeriano, el dialéctico hegeliano y marxiano, el cri-
tico y “negativo” de la Escuela de Frankfurt y el psicoanalitico freu-
diano. Marcuse a lo largo de toda su trayectoria intelectual ha mos-
trado una gran capacidad receptiva de distintas escuelas y corrientes
de pensamiento contemporineo. Mas la receptividad marcusiana no
es pasiva sino activa. Marcuse, si bien posee una gran habilidad
para penetrar una linea de pensamiento hasta sus mismas raices,
no es hombre de escuela. La paradoja es que la mayor parte de su
vida estuvo a la sombra de distintas escuelas. Pero, como veremos
mds adelante, Marcuse tan pronto conoce un camino se dispone
para el inicio de un camino nuevo, y asi hasta que logra encontrar
su propio sendero. Mas desde la meta del iltimo tramo, de donde
parte la obra mds original de Marcuse, las huellas de los caminos
andados no han perdido su frescura.

1. Recepcién de la tradicion judaica

Herbert Marcuse nacié en Berlin a finales del siglo XIX, 1898,
dentro de una familia judfa arraigada en las tradiciones alemanas,
como era frecuente en la Alemania imperial. Marcuse participa co-
mo soldado en la primera guerra mundial. En 1919, después de haber
sido desmovilizado, ingresa en la Universidad de Berlin. Antes de
trasladarse a la Universidad de Friburgo donde completard los es-
tudios de Filosoffa, 1922, habria sufrido su primera desilusién con
motivo del fracaso de la revolucién alemana, en la que tantas espe-
ranzas habia puesto. Las simpatfas de H. Marcuse, en aquel tiempo,
estaban de parte de la Socialdemocracia, partido que abandonara
tras los asesinatos de los revolucionarios Karl Liebknecht y Rosa
Luxemburg por la policia dependiente del ministro socialdemdcrata
Noske. Contrariamente a otros muchos disidentes de la Socialde-
mocracia, Marcuse no se adhirié al partido comunista, entonces en
vias de gestacién. Tras los estudios de licenciatura vuelve a Berlin
ensayando la venta de libros y las actividades editoriales. En 1927
aparece como uno de los redactores de la revista “Gesellschaft”, de
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tendencia socialdemdcrata. A los 31 afios, es decir en 1929, Marcuse
regresa a Friburgo para iniciar la docencia al lado de Heidegger,
que acababa de ser nombrado catedratico.

Hemos rastreado los afios juveniles de Marcuse y ciertamente
los datos biograficos de nuestro autor no son abundantes, especial-
mente en lo referente a la recepcién de la tradicién judaica. Antonio
Escohotado estd en lo cierto cuando habla de la escasez de “noti-
cias disponibles sobre la juventud y los afios universitarios de
Marcuse, por no aludir a su infancia, absolutamente desconocida” 5.
Contrariamente a otros pensadores de origen judio, Leo Lowenthal,
Walter Benjamin, Erich Fromm, Martin Buber, etc., de los que te-
nemos abundantes datos sobre sus conexiones con los grupos mis-
ticos judaicos %, los afios de juventud de Marcuse, también los de
madurez, estd4n al respecto envueltos en una densa nube de silencio.
A lo largo de toda su obra no encontramos de forma explicita ni
una sola referencia orientada a explicar sus relaciones con la tradi-
cién religiosa judfa. Mas ¢significa esta carencia de datos explicitos
que la obra de Marcuse discurre al margen de los grandes conteni-
dos de la cultura hebraica? En modo alguno.

Los escritos de Marcuse estdn saturados del elemento mistico-
escatolégico judio, aunque bien es verdad que de una forma alta-
mente secularizada. Y .para justificar esta aseveracién nada mejor
que “Eros y civilizacién”, su obra mds original. En esta obra se da
una visién exhaustiva de la escision del hombre y la naturaleza,
del enfrentamiento de unos hombres con otros, del desdoblamiento
del hombre consigo mismo; el dualismo hostil razén y sensualidad,
necesidades humanas y exigencias sociales, principio del placer y
principio de realidad, sigue siendo la caracteristica que mejor defi-
ne nuestra civilizacién. Pero el pensamiento marcusiano, tras cons-
tatar estos hechos, no se hunde en la desesperacién y el pesimismo;
la represidn, la enajenacién del pasado histérico como del momento
presente puede ser sustituida —seglin la interpretacién que hace
de esta faceta Tito Perlini— ‘“por la tendencia hacia un futuro de
liberacién. En la “tragedia” y el idilio que, bajo forma de impo-
tente nostalgia, acompafa siempre a aquélla, se introduce la ‘“‘uto-

55. A. EscoHoTapo, Marcuse: Utopia y Razdén, Alianza Editorial, Ma-
drid 1969, 7-8.
56. Cf. M. Jav, o. c., 52, 325-323.
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pfa”. La piadosa dimensién originaria es arrancada de su mistico
pasado y proyectada en el futuro, planteada como la tarea, como
la meta final de la actividad humana, del concreto hacer histdrico
del hombre, que sélo puede justificarse a si mismo en relacién con
este supremo fin” 57,

As{ pues, Marcuse participa de la oleada “mesidnico-escatolé-
gica” que penetra y tiene eco a partir de los aflos veinte en dmbitos
artisticos y culturales como el expresionismo, y en personajes, to-
dos ellos judios, de orientacién muy diversa como es el caso de
Martin Buber y Gershom Scholem, Ernst Bloch, Georg Lukdcs,
Walter Senjamin, Max Horkheimer, Theodor W. Adorno, etc. La
caracteristica mds significativa de Marcuse, como la de otros mu-
chos pensadores judios de orientacién marxista, consiste en con-
vertir el impulso mesidnico en pensamiento filoséfico riguroso como
es el que se desprende de la dialéctica hegeliana y marxista. Frente
a la postura intransigente y cerrada sostenida por algunos sectores
judios de guardar inc6lume de toda interferencia la doctrina here-
dada de los “padres”, Marcuse, como otros pensadores judios, opta,
por la linea de apertura y asimilacién cultural que habfa sido de-
fendida anteriormente por otros sectores judios, hasta el punto de
convertirse en tradicién demtro de la familia hebraica. ’

“Adorno, Horkheimer y Marcuse —afirma Tito Perlini— estdn
en relacién con esta tradicién, que constituye el filon oculto y sub-
terrdneo de su pensamiento, que tiende a articularse y manifestarse
en un discurso que hace suyos los términos de la cultura filoséfica
occidental... Rehuyendo los extremos de una cultura religiosa he-
braica cerrada a todo didlogo con el Occidente blasfemo, amparada
en el intento de defensa de su propia pureza y la ley mosaica, rehu-
yendo, en definitiva, la salvaje intransigencia misma de la Kabala,
estos autores hacen suyos, para confrontarlos con el filén de pensa-
miento que procede de Hegel, los motivos de la cultura de la dids-
pora, centrandose sobre todo en la polémica antiilustracién” 8. El
lenguaje religioso del pueblo judfo sobre la promesa de reconcilia-
cién mesidnica es sustituido por el lenguaje liberador secular de la
Vernunft filoséfica y la praxis politica. De este modo, la antigua

57. T. PERLINI, Marcuse, Doncel, Madrid 1976, 35.
58. Ibid., 35-38.
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verdad del futuro mesidnico es preservada dentro de un muevo marco
y éste no es otro que el marco filoséfico. Dentro del concepto filo-
séfico, la verdad de la utopia futura de la liberacién es conservada
y cultivada al tiempo que recibe la proteccién de las acometidas de
la positividad de los poderes constituidos.

2. El existencialismo heideggeriano

En el apartado anterior hemos detectado la influencia de la tra-
dicién de la cultura judaica secularizada en el pensamiento de Mar-
cuse. Con la misma veracidad hemos puesto de relieve la carencia
de datos sobre la vinculacién que pudiera existir del joven Marcuse
con grupos religiosos judios ortodoxos. Sin embargo, de mayor cla-
rividencia va a ser la etapa en que culminard sus estudios en Fri-
burgo, 1922, y la preparacién de la docencia, 1929-1932, tras el in-
tervalo de siete afios en Berlin. En esta etapa de formacién, Marcuse
recibe la influencia de Husserl, y, de manera especial, la de Heideg-
ger. Bajo la tutela de este Gltimo se prepara para la carrera aca-
démica.

Durante el periodo de Friburgo, Marcuse no adopta respecto a
las teorfas de su mentor Heidegger una postura de aceptacién in-
condicional. Marcuse parte de Husserl y Heidegger, pero proyecta
sus esfuerzos tedricos mas alla de los d&mbitos estrictamente fenome-
nolégicos. Marcuse se esfuerza en conciliar el pensamiento fenome-
nolégico y el pensamiento marxista. En este sentido puede ser con-
siderado como el precursor de una tendencia que empezard a dar
sus primeros frutos tras la segunda guerra mundial en Francia
(J. P. Sartre, Merleau-Ponty, etc)* y en algunos paises socialistas
como Checoslovaquia (Karel Kosik) ® y Yugoslavia (Gajo Petrovic,
Grlie, etc.) 6L

Marcuse va a asimilar la doctrina marxista en el horizonte de
“Ser y tiempo” de Heidegger durante los afios 1928-1933. Los estu-
dios de esta etapa que recogen esta preocupacién son abundantes.
Entre los mas significativos queremos destacar: “Beitrdge zu einer

59. Cf. J. P. SARTRE, Critica de la Razén Dialéctica, Losada, Buenos Aires
21970; M. MeRLEAU-PoNTY, Humanisme et Terreur, Gallimard, Paris 1972.

60. Cf. K. Kosik, Dialéctica de lo concreto, Grijalbo, México 1967.

61. La revista yugoslava “Praxis” recoge esta tendencia.
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Phinomenologie des Historischen Materialismus” 62, “Ueber konkre-
te Philosophie” 83, “Neue Quellen zur Grundlegung des historischen
Materialismus” ¢4, “Ueber die philosophischen Grundlagen des wirts-
chafwissenschaftlichen Arbeits Begriffs” 65, como asimismo su pri-
mera gran obra que tenfa como objetivo la habilitacién de Marcuse
a la ensefianza, “Hegel's Ontologie und die Grundlegung einer Theo-
rie der Geschichtlichkeit” 6. Ciertamente esta ltima obra no habla
de Marx de un modo directo, pero en tanto que su objetivo persigue
“abrir una via que permita captar los caracteres bésicos de la histo-
ricidad” 67 cae de lleno en el campo de los trabajos anteriormente
citados.

Como deciamos, la etapa de Friburgo esta caracterizada por une
doble accién que tenia como tnico objetivo la conciliacién de dos
modos distintos de pensamiento: el fenomenoldgico-existencial y
el dialéctico-marxista. Mas dicho intento no estd exento de con-
flictos, pues si bien Marcuse adopta el vocabulario existencialista
de Heidegger en las obras sefialadas, al mismo tiempo lo impregna
de umnos rcontenidos criticos que iban mds alld de los objetivos tra-
zados por el maestro. Para Marcuse la obra de “Ser y tiempo” de
Heidegger constituia el momento en que la filosoffa burguesa se
descompone desde dentro de s{ misma y abre nuevos senderos para
alcanzar una nueva ciencia mas ‘“concreta” ¢8. Partiendo de la obra
heideggeriana, tres son las razones que va a dar Mancuse de la auto-
disolucién de la filosofia burguesa: a) Heidegger habia mostrado
la importancia ontolégica de la historia y habia considerado el mun-
do histérico como un mundo de interaccién humana. b) Heidegger
habia detectado, al demostrar que el hombre experimenta un pro-
fundo cuidado acerca de su verdadera posicién en el mundo, el punto

62. En “Philosophische Hefte”, Heft 1, Berlin (julio 1928), 45-68.

63. Publicado en 1929, reimpreso en H. MARcCUSE, Philosophie und Re-
volution, Vol. I (Berlin 1967), 143-189.

64. Publicado en 1932, reimpreso en Ibid., 41-136.

65. En “Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik”, Tomo 69, Cua-
derno 3, 1933. Este estudio ha sido incorporado a Kultur und Gessellschaft 2,
Frankfurt am Main 1965, 7-47.

66. Frankfurt am Main 1932. Versién espafiola: Ontologia de Hegel, Mar-
tinez Roca, Barcelona 1970.

67. Ibid., 9.

68. H. Mancvuse, Beitrige zu einer Phenomenologie des historischen Ma-
terialismus, en “Phisosophische Hefte”, Heft 1, Berlin (julio 1928), 52,



270 DIEGO SABIOTE NAVARRO 22

neurdlgico de lo que constituye el “ser auténtico”. ¢) Al deducir
que el hombre puede alcanzar la autenticidad actuando decisiva-
mente sobre el mundo, Heidegger abocaba, sin proponérselo, la filo-
soffa burguesa a una nueva frontera, la frontera de la praxis.

Marcuse halla en este punto la fragilidad del pensamiento de
Heidegger, al tiempo que recomoce, como contraste, la importancia
del marxismo. El contorno social y el concepto de historicidad de
“Ser y tiempo” resultan demasiado abstracios y generales para ex-
plicar las condiciones histéricas reales que deforman la accién hu-
mana. El marxismo daba respuesta a la pregunta heideggeriana acerca
de la posibilidad del ser auténtico apuntando a la transformacién
radical. Este era el “talén de Aquiles” del marxismo. Heidegger
ignoraba lo que ya Marx habfa reconccido: la divisién de la socie-
dad en clases. En las circunstancias del momento histérico presente
s6lo la clase proletaria “tiene el tinico estar-en-el-mundo (Dasein)” 6.
Es decir, el compromiso radical que lleva a la transformacién sélo
puede ser asumido por la clase trabajadora. Dado el papel clave que
juega en el proceso productivo, el proletariado queda en inmejora-
bles condiciones para proceder al cambio revolucionario. Sélo la
revolucién puede cambiar el mundo histérico y dar entrada a la
universalizacién del ser auténtico. .

Si bien Marcuse defendia vy optaba por la complementariedad de
Heidegger con Marx, sostenfa al mismo tiempo que el marxismo
necesitaba del complemento fenomenolégico, la dialéctica ha-de in-
vestigar “si lo dado se agota a sf mismo como tal o contiene un sig-
nificado que es, seguramente, extrahistdrico, pero inherente en toda
historicidad” 70, El marxismo también habria de revisar en profun-
didad la relacién infra-superestructura. La creencia tradicional de
que la superestructura ideoldgica era un reflejo de la infraestructura
econémica era insostenible. Otro de los puntos que el marxismo
dialéctico habia de cambiar de posiciones era en lo referente al estu-
dio ‘de la naturaleza, Ser natural y ser histdrico eran distintos. “La
naturaleza —nos dird Marcuse— tiene una historia, pero no es his-
toria. Estar-ahi (Dasein) es historia” 7!. Por tanto, el ser natural

89. Ibid., 68.
70. Ibid., 59.
71 Ibid., 60.
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y el ser histérico han de tener, en su estudio, distinto trato y enfo-
que. Es decir, la investigacién de la maturaleza y la historia no deben
regirse por el mismo patrén. En suma, lo que se aprecia en estas
posiciones de Marcuse, influidas en gran manera por el pensamiento
de Heidegger, es el distanciamiento que adopta respecto al marxis-
mo marcado por la “cientificidad” de Engels y los marxistas orto-
doxos de la Segunda Internacional.

Con la publicacién de la “Hegel’s Ontologie”, 1932, se cierra el
periodo heideggeriano de Marcuse. La “Hegel’s Ontologie”, que Mar-
cuse habia preparado para Heidegger como Habilitationschrift, no
pudo conseguir su objetivo. Antes de que Heidegger tomara a Mar-
cuse como asistente, las relaciones entre ambos se-volvieron tensas.
Los intentos de Marcuse por conciliar existencialismo y marxismo
no eran bien vistos por su maestro Heidegger. Las inclinaciones
marxistas de Marcuse contrastaban con la decantacién de la posi-
cién politica derechista que adoptaba Heidegger. En estas circuns-
tancias todas las posibilidades de conseguir un -trabajo en la Univer-
sidad de Friburgo se cerraban para Marcuse, viéndose obligado a
abandonar esta ciudad en 1932. Husserl, interesado por la situacién
de Marcuse, pide al Kurator de la Universidad de Frankfurt, Kurt
Riezler, lo recomiende a Horkheimer. De este modo, Marcuse llega
a la Escuela de Frankfurt.

3. La Escuela de Frankfurt y el pensamiento critico

Junto a la intervencidon de Husserd y la mediacién directa de
Kurt Riezler cara a conseguir un puesto para el joven Marcuse en
la Escuela de Frankfurt hay que tener en cuenta a Theodor W. Ador-
no. La participacién de Adorno en este asunto fue decisiva. Adorno,
al resefiar en la “Zeitschrift” la “Hegel’s Ontologie” habfa detectado
sintomas de alejamiento de los planteamientos basicos heideggeria-
nos. Marcuse, segiin la resefia de Adorno, tendia a bascular “el
significado del ser hacia la amplitud del ser-en-el-mundo, de la on-
tologia fundamental hacia la filosofia de la historia, de la historici-
dad hacia la historia” 72. Adorno intuyd, a través de la “Hegel's
Ontologie” que, Marcuse podia participar activa y favorablemente,

72. TH. W. ADORNO, reseiia de “Hegels Ontologie”, en “Zeitschrift”, 1,
3 (1932), 410. .
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una vez se despojara de la servidumbre de Heidegger, en los gran-
des proyectos tedricos a los que se habia comprometido el Instituto.
Horkheimer finalmente dio su consentimiento y asi Marcuse que-
daba incorporado a la Escuela como un miembro méds en 1933. Y
también como un miembro mas de la institucién tuvo que emprender
el diffcil camino del exilio: en un primer momento Suiza, 1933-1934,
y los Estados Unidos, en un momento posterior, 1934..

Una vez incorporado al Imstituto, Marcuse fue receptivo a la
influencia de Horkheimer, haciéndose acreedor pronto de la con-
fianza depositada en él. Marcuse abandona radicalmente el vocabu-
lario de Heidegger y el método fenomenoldgico al tiempo que hace
suyas las categorfas criticas dialécticas que ostentaba la Escuela.
Ahora el marxismo no importaba verlo como un sistema positivo
que respondfa a-la zozobra inquieta de Heidegger sobre “el ser
auténtico”, sino como método negativo comprometido mas en ex-
plicar el acontecer histérico que la historicidad 73. Ain més, la feno-
menologia y sus representantes mds significativos, Husserl, Heideg-
ger, Sartre, se convierten en- el blanco de sus criticas. Marcuse habfa
asimilado con perfeccién el método de Horkheimer al situar los
diversos sistemas filoséficos en su contexto histérico. Los trabajos
marcusianos que recogen esta problemitica son fundamentalmente
“La lucha contra el liberalismo en la concepcién totalitaria del Es-
tado”, 1934 74, “El concepto de esencia”, 1936 75, y “Existencialismo.
Comentarios a L'Etre et le Néant de Jean-Paul Sartre”, 1948 76,

La idea central que. da unidad a estos escritos trata de pomer
de relieve cémo la corriente fenomenoldgico-existencialista habia
acariciado la idea“de potenciar y continuar la.gran tradicién filosé-
fica centro-europea sin lograr nunca el éxito esperado. “El sentido
- del existencialismo filoséfico era recuperar, frente al sujeto “légico”
y abstracto del idealismo racicnal, la concrecién plena del sujeto
histérico, es decir, suprimir el dominio inconmovible del “ego
cogito” que’ se extiende desde Descartes hasta Husserl. La posicién
de Heidegger hasta “Ser y tiempo” da testimonio de la linea mds

73. M. Jay, o. c., 136.

74. En H. Marcusg, Cultura y sociedad, Sur, Buenos Aires 1970, 15-54.

75. En H. Marcuse, La agresividad en la sociedad industrial avanzada.
Alianza Editorial, Madrid 1971, 9-69. .

76. En H. MaRcCUSE, Etica de la revolucién, Taurus, Madrid 31970, 55-94.
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avanzada de la filosofia en esta direccién?7’. Pero el pensamiento
que estaba llamado a desarrollar, un trabajo comprometido con la
realidad desembocé en su contrario ?®: la aceptacién de la irracio-
nalidad de los poderes existentes. Por ello ‘mismo, todos los intentos
fenomenolégicos desembocaron en el fracaso.

“Desde Dilthey —escribe Marcuse—, las diversas direcciones de
la Lebensphilosophie " (filosofia de la vida) y del existencialismo se
han ocupado de la “historicidad” concreta de la teorfa; asimismo
la fenomenologia fue concebida como la filosoffa de la objetividad
material concreta (Sachlichkeit). Todos estos esfuerzos tenian que
fracasar porque estaban ligados (al principio inconscientemente, mds
tarde conscientemente) a los mismos intereses y pretensiones de la
teorfa a la que se oponfan. No atacaron, en efecto, el presupuesto
abstracto de la filosofia burguesa: la real falta de libertad y de
poder del individuo en un proceso andrquico de produccién. Con-
secuentemente el lugar de la razén abstracta fue ocupado por una
“historicidad” igualmente abstracta, que llegé como mucho a un
relativismo dirigido indiferentemente frente a todos los grupos y
estructuras sociales” 7, Esta dimensién abstracta aflora también
en “El Ser y la nada”, de Sartre, cuando considera que “la libertad
esencial del hombre queda invariable, antes, durante y después de
la esclavizacién totalitaria del hombre” 80, En definitiva, Sartre, al
adoptar una metodologia fenomenolégico-existencial repite los mis-
mos defectos del existencialismo alemén: “Hipostasia condiciones
histéricas especificas de la existencia humana en marcas o signos
ontolégicos y metafisicos. Asi el existencialismo (sartreano) se con-
vierte en uma parte de la ideologia que ataca y su radicalismo es
equivoco” 81,

Por lo demds, el derrumbe del edificio existencialista se inicia
justamente en el momento de mayor gloria. “El existencialismo
acompaifia su catdstrofe con una autohumillacién hasta ahora no co-
nocida en la historia del espiritu; termina su propia historia como

77. H. Marcuskg, Cultura y sociedad, 37.

78. H. Marcusk, La agresividad en la sociedad industrial avanzada, 57-58:
Etica de la revolucién, 58.

79. H. Marcusg, La agresividad en la sociedad industrial avanzada, 57-58.

80. H. Marcusk, Etica de la revolucién, 58.

81. Ibid., 58.
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una farsa. Filoséficamente comenzé una gran polémica con el racio-
nalismo y el idealismo occidentales, a fin de salvar sus ideas en la
concrecién histdrica de la existencia individual. Y termina filoséfi-
camente con la negacién radical de su propio origen. La lucha con-
tra la razén lo arroja ciegamente en los brazos del poder dominante.
Al servicio de este dltimo, y bajo su proteccién, se convierte en
traidor a aquella gran filosoffa que en otro momento celebrara
como la culminacién del pensamiento occidental. El abismo que se-
para al existencialismo del pensamiento occidental es ahora infran-
queable... El existencialismo quiso ser el heredero del idealismo
alemdn v ha destruido la mas grande herencia espiritual de la his-
toria alemana. El ocaso de la filosoffa cldsica alemana no se produce
con la muerte de Hegel sino precisamente ahora” 8.

Ante este panorama, Marcuse se acoge con radicalidad al pen-
samiento filoséfico negativo de la Teoria Critica. Este pretende re-
coger y continuar los mejores logros <del pensamiento occidental
que la filosoffa existencialista se vio incapaz de llevar adelante. A
la potenciacién del pensamiento critico, todavia bajo la tutela del
Instituto, pertenecen ademds de los articulos sefialados correspon-
dientes a 1934 y 1936, los escritos siguientes: “Estudio sobre la
autoridad y la familia”, 1936 8, “Acerca del caricter afirmativo de
la cultura”, 1937 84, “Filosoffa y Teorfa Critica”, 1937 %, “A propé-
sito de la critica del hedonismo”, 1938 % y “Razén y revolucién”,
1941.

La temdtica de estos escritos gira en torno a los grandes temas
de la filosoffa critica negativa de la Escuela de Frankfurt: la feli-
cidad, la fantasifa tal y como se encarna en las grandes obras de
arte, como modelo a seguir en ¢l disefio de la nueva sociedad, la
negacién de la positividad, la afirmacién de la Vernuft hegeliana y
la praxis marxiana, etc.

El escrito mas relevante de Mancuse dentro del periodo frank-
furtiano es, sin lugar a dudas, “Razén y revolucién”. El objetivo

82. En H. Marcusg, Cultura y sociedad, 43-44.

83. En H. MARcUSE, Para una teoria critica de la sociedad, Tiempo Nuevo,
Caracas 1971, 75-203.

84. En H. Marcusg, Culture y sociedad, 45-78.

85. En Ibid., 79-86.

86. En Ibid., 97-126.
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que persegufa Marcuse en esta obra era doble: en primer lugar,
romper con la asociacién que se hacia de Hegel y el nazismo; en
segundo lugar, abordar con amplitud las grandes lineas de la Teoria
Critica. Por ello mismo, en cierto sentido, esta obra viene a ser la
primera gran sintesis de sus publicaciones anteriores escritas bajo
la influencia det Instituto.

Marcuse, como Horkheimer ya lo habia hecho anteriormente,
demuestra que bajo el ropaje racionalista hegeliano subyace el im-
pulso negativo y critico. Elementos bdsicos que hard suyos Marx
y sin los cuales se hace ininteligible el pensamiento marxiano. “Marx
—escribe Marcuse— consideraba la filosofia de Hegel como la de-
claracién de principios burgueses més avanzada y comprensiva ... El
sistema de Hegel desarrollé y completd “en pensamiento” todos
aquellos principios burgueses que todavia no formaban parte de la
realidad social alemana. Hacfa de la razdn la dnica norma universal
de la sociedad; reconocia el papel desempefiado por el trabajo abs-
tracto en la integracién de los intereses individuales divergentes
dentro de un “sistema” unificado “de necesidades”; revelaba las
implicaciones revolucionarias de las ideas liberales de libertad e
igualdad; describia la historia de la sociedad civil como la historia
de los irreconciliables antagonismos inherentes a este orden so-
cial” 87. Por todo ello, Marcuse presenta a Hegel como un pensador
progresista y revolucionario 8, Marcuse reconoce en Hegel y Marx
los grandes puntales sobre los que se sustenta la teorfa critica, al
tiempo que sefiala los gérmenes destructivos del positivismo sus-
tentado por Comte, Sthal y Von Stein, los cuales combatieron enér-
gicamente el pensamiento megativo y radical. En suma, “Razén y
revolucién” estd orientado a poner de relieve dos pensamientos in-
conciliables: el dialéctico y el positivista.

“Razbn y revolucién”, desde otra perspectiva, es como el gran
homenaje a la Escuela de Frankfurt, ya que a partir de este momento
la influencia del Instituto sobre Marcuse decaerd por iniciar éste
un nuevo camino mds independiente, aunque como veremos los
aspectos criticos frankfurtianos no los abandonara jamds.

87. H. Marcusg, Razén y revolucién, Alianza Editorial, Madrid 21972,
255.
88. Ci. M. Jay, o. c., 139-140; T. PERLINI, 0. c., 129-130.
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4. Encuentro con la sociedad americana y redescubrimiento
de Freud

La incorporacién de Herbert Marcuse a la Escuela de Frankfurt
se produjo justamente en el momento en que sus componentes se
preparaban para el exilio. Con ellos comparte una corta temporada
en las sedes que el Instituto tenfa en Ginebra y Paris para final-
mente arribar, en 1934, a los Estados Unidos. Alli se incorpora al
Instituto de Investigacién Social de la Universidad de Columbia
(Nueva York) y permanecerd, juntamente al resto del grupo, hasta
finales de la década de 1930. Como hemos visto, en ¢l apartado an-
terior, “Razdn y revolucién” viene a ser como ¢l homenaje de des-
pedida al Instituto. Con este escrito se cierra otra etapa de Marcuse,
aprestindose para vivir una nueva etapa, que serd la definitiva, al
tiempo que la menos dependiente, mds creativa y mds original.

Con el estallido de la segunda guerra mundial, Marcuse ingresa
con otros miembros de la Escuela en la Oficina de Servicios Estra-
tégicos del Departamento de Defensa como colaborador cientifico.
Terminada la guerra permanecerd en una oficina con iguales carac-
teristicas a la anterior hasta 1950, dependiendo del Departamento
de Estado®, En 1950 retorna a la Universidad de Columbia como
catedratico de sociologfa vy asociado principal del Russian Institute
que acababa de constituirse. Durante los dos afios siguientes alterné
también las investigaciones que condujeron a su libro “El marxismo
soviético” en el Russian Research Center de Harvard. A partir de
1954 la politica americana entra en una nueva fase de recrudeci-
miento: el enfervorizado anticomunismo cristaliza de diversos mo-

89. Esta etapa serid fuertemente crilicada posteriormente cuando sus
obras “Eros y civilizacién” y “El hombre unidimensional” se difundieran.
Cf. M. Jay, o. c., 142. Marcuse ha contestado de la forma siguiente: “Traba-
jaba como analista politico. El OSS, es decir, 1a parte en que yo intervenia,
era una especie de instituto de investigaciéon encargado de estudiar la evo-
lucién politica de los paises que participaban en la guerra. Estuve encargado
de los de la Europa central y occidental. Si algunos criticos me lo repro-
chan, esto es s6lo la prueba de una total ignorancia de esos criticos, que
han olvidado, sin duda, que entonces se trataba de una guerra contra el
fascismo, ¥y yo no tengo por qué avergonzarme dec haber cooperado en esa
lucha. Afiadiré en seguida que, después de la guerra, permaneci en Washing-
ton. El motivo principal fue que mi primera mujer enfermé de un céancer
y no pudimos marcharnos”. H. MARCUSE, Revolucién o reforma, en “4 la
busqueda del sentido”, Sigueme, Salamanca 1976, 33.
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dos, entre los que hay que significar la abierta hostilidad hacia los
intelectuales mds criticos. _

En estas circunstancias, Marcuse se ve obligado a cambiar de
universidad, trasladdndose, en busca de refugio, a una universidad
de provincias: Brandeis (Massachusetts). La permanencia en esta
universidad durard once afios, los suficientes para ensanchar am-
pliamente, tras las publicaciones de “Eros y civilizacién” y “El hom-
bre unidimensional”, su reputacién clandestina. Pero las causas que
le dardn la fama (la critica radical a la sociedad americana) serdn
las mismas que le cerrardn las puertas de la Universidad de Bran-
deis. Nuevamente Marcuse, y ahora a sus 67 afios, se encuentra sin
trabajo “con una fama de intelectual antiamericano bastante -pe-
quefla como para no poder esperar.vivir de.sus publicaciones, pero
bastante grande como para que ninguna universidad desee contra-
tarle” %, Asi, la Universidad de California en San Diego, considera-
da en Estados Unidos como la mds abierta y liberal, termina aco-
giéndolo. Y alli desde 1965 impartird sus clases practicamente hasta
que le somprende la muerte en 1979, pues atn después de la jubila-
cién continud la docencia a través de los seminarios que organizaba
esporadicamente.

Las obras mas importantes de Marcuse en este periodo son bé-
sicamente “Eros y civilizacién”, 1955, “El marxismo soviético”, 1958,
“El hombre unidimensional”, 1964, “Etica de la revolucién”, 1965,
“Tolerancia represiva”, 1966, “El final de la utopia”, 1967, “Un en-
sayo sobre la liberacién”, 1969, ‘“Contrarrevolucién y revuelta”, 1972,
“Calas en nuestro tiempo”, 1974, y “La dimensién estética”, 1978.

La obra que abre la nueva fase marcusiana es “Eros y civiliza-
cién”. Este escrito contiene una de las criticas mds implacables que
se han hecho a la sociedad de masas americana y a la racionalidad
dominadora inserta en ella. Mas ;cudl es €l punto de referencia
desde el que Marcuse establece su critica? La plataforma desde la
que Marcuse monta su dispositivo critico es Freud. Por primera vez
a lo largo de toda su obra nos encontramos a un Marcuse que toma
en consideracién seriamente a Freud. Hasta este momento, si bien
Marcuse habia estado al tanto de los escarceos freudiano-marxistas

90. M. SiGUAN, La vida y la obra de Herbert Marcuse, en H. Marcuse,
Ensayos sobre politica y cultura, Ariel, Barcelona 21972, 24.
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de Wilhelm Reich y del intento perseguido por los mismos compa-
fieros frankfurtianos de integrar a Freud y Marx, no mostré el mas
minimo interés. Fue el encuentro con la sociedad americana %, jun-
tamente a las implicaciones inquietantes de la guerra civil espafiola.
y los procesos de Moscl los que llevaron a Marcuse a hacer una
lectura en profundidad de Freud %2,

Tras un periodo de incubacion, Marcuse no$ muestra un nuevo
Freud. “A diferencia de Horkheimer y Adorno, quienes usaron los
enfoques de Freud sobre las contradicciones profundas del hombre
moderno para apoyar sus argumentos sobre la no identidad, Mar-
cuse hallé en Freud, y en el Freud posterior, metapsicoldgico, un
profeta de la identidad y la reconciliacién. A diferencia de Fromm,
quien 'basicamente habia abandonado el Freud ortodoxo como un
enemigo de un nuevo principio de realidad, Marcuse traté de descu-
brir aquellos elementos del psicoandlisis que efectivamente se pro-
yectaban mads alld del sistema presente” 3.

Marcuse sabe entrever, mas alld del aparente pesimismo y con-
servadurismo del pensamiento de Freud, una tendencia critica y re-
volucionaria. Es lo que en “Eros y civilizacién”, Marcuse ha deno-
minado “la tendencia oculta en el psicoandlisis” 9. La lectura ce-
rrada y conservadora mas generalizada, seglin la cual el mensaje
central que protege al psicoandlisis es la nocién de que la civiliza-
cién esta condenada a ser represiva, queda rota en mil pedazos por
la lectura més abierta y cautelosa de Marcuse. Segin esta ultima
lectura, los escritos de Freud contienen una critica implacable de
nuestra civilizacidn, al tiempo que apuntan a la gran promesa de la
liberacién final.

Marcuse era consciente de los intentos de los neofreudianos por
dar una nueva imagen de Freud. Pero para Marcuse estos intentos
eran insuficientes. De ahi que en “Eros y civilizacién” se extendiera
ampliamente para hacer ver la distancia que mediaba entre su pro-
pia interpretacién y la de los revisionistas. Tal vez estd en lo cierto
Paul A. Robinson (comentando la estructura de “Eros y civilizacién’)

91, M. Jay, o. c.. 183; A. VERGEz, Marcuse, Paidds, Buenos Aires 1973, 14.

92. P. A. RoBiNsoN, La izquierda freudiana, Granica Editor, Barcelona
1977, 150.

93. M. Jay. o. c., 184-185.

94, H. Marcusk, Eros y civilizacién, Seix Barral, Barcelona 1968, 25.
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cuando afirma que “si bien su critica del neofreudismo apareci6
como “epilogo” de “Eros y civilizacién”, ya que se habia publicado
antes en forma de articulo, y en los términos de la evolucién del
pensamiento de Marcuse sobre Freud, era més 1égico que la critica
al revisionismo hubiera aparecido como un prélogo” %.

Efectivamente, la critica de Marcuse al revisionismo ‘marca una
nueva forma de comprension del fendémeno psicoanalitico. “Mien-
tras que a lo que a éstos (los revisionistas) preocupa es ofrecer una
explicacién psicolégica de los fendmenos sociales y politicos, Mar-
cuse, por el contrario, pretende suministrar una interpretacién socio-
l6gica de los fendmenos psicoldgicos que el pensamiento dialéctico
debe mediatizar con el fin de captar la esencia viva social y politica
a ellos inherente” %. La nueva brecha abierta por Marcuse para
alcanzar al Freud mds relevante no se centra en el Freud terapéutico,
como suelen hacer los neofreudianos, sino en el Freud més provo-
cativo, es decir, en el Freud mas especulativo y filoséfico?”. En
este punto radica la diferencia de la lectura marcusiana sobre Freud
y la revisionista.

La segunda obra de Marcuse de su fase independiente correspon-
de a “El marxismo soviético”. Si bien esta obra fue publicada tres
afios después que “Eros y civilizacién”, el trabajo de preparacién,
investigacién y redaccién de ambas obras fue simultdneo. De ahi
que no deja de somprender la capacidad de Marcuse de llevar a cabo
dos trabajos de hechura y blancos tan diversos®. Si en “Eros y
civilizacién”, partiendo del pensamiento de Freud, la critica estd
orientada contra la sociedad americana, y a través de ésta a todo
el occidente industrializado, en “El marxismo soviético”, el juicio
critico, como indica ¢l titulo de la obra, cambia de blanco. El po-
tencial «critico socio-psicolégico de Freud desaparece completamente.
Sélo una vez lo cita, y de forma muy accidental, a todo lo largo de
la obra %,

Marcuse ‘ha tenido sumo cuidado de no interferir el discurso
critico implacable sobre la Unién Soviética con ninglin aditamento

95. P. A. ROBINSON, 0. c., 162,

96. T. PERLINI, 0. ¢, 154.

97. H. Marcusg, Eros y Civilizacién, 20-21.

98. Cf. P. A, Rosmson, o, ¢, 190.

99. H. Marcusg, El marxismo soviético, Alianza Editorial, Madrid 1969
230.
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extrafio, a no ser aquel que puso en marcha y da sentido a la revo-
lucién socialista: el marxismo mds genuino. En definitiva, esta obra
no pretende otra cosa que “enjuiciar algunas de las tendencias prin-
cipales del marxismo soviético desde el punto de vista de una “cri-
tica inmanente”; es decir, parte de las premisas teéricas del marxismo
soviético, desarrolla sus consecuencias ideolédgicas y socioldgicas y
vuelve luego a examinar aquellas premisas a la luz de estas conse-
cuencias. La critica emplea, pues, los instrumentos conceptuales de
su objeto, esto es, del marxismo, con el fin de aclarar su funcién
real en la sociedad soviética y su direccién real en la sociedad so-
viética y su direccién historica” 100,

La tercera gran obra del Marcuse americano es “El hombre uni-
dimensional”. Obra digna sucesora de “Eros y civilizacién”, aunque
si bien con unos tonos menos optimistas. La referencia de anlisis
viene dada desde dos niveles: el sociolégico marxista y el psicoa-
nalitico freudiano: elementos ambos integrados en la denominada
Teoria Critica. En “El hombre unidimensional”, Marcuse arremete
una vez mas contra “las sociedades contemporaneas mds altamente
desarrolladas” 0., La obra se polariza en dos vertientes: la socie-
dad y el pensamiento unidimensionales. En cuanto a la sociedad,
Marcuse examina las nuevas y cada vez mds refinadas formas de
control-que en ella actian, la eliminacién del disentimiento y la pro-
testa politica, la reabsorcién por parte del sistema de todo tipo de
insatisfaccién, y finalmente la anulacién del universo del discurso.

En cuanto a los resultados de los andlisis sobre el pensamiento
unidimensional las cosas no son m4s halagiiefias: dentro de la so-
ciedad unidimensional el pensamiento que impera es el positivista;
es decir, el pensamiento apto para la manipulacién, la inmediatez,
y la proyeccién tecnolégica. En definitiva, para Marcuse la filosoffa
positivista viene a ser el respaldo apologético de la realidad social
unidimensional. Pero Marcuse no se limita a denunciar el maridaje
de la sociedad y el pensamiento unidimensionales: se trata de ras-
trear el proceso mediante el cual la racionalidad positivista que

100. Ibid., 7.
101. H. Marcuse, El hombre unidimensional, Joaquin Mortiz, México
31968, 19.
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configura la dominacién llegé a imponerse y triunfar en nuestra so-
ciedad 102,

El resto de las obras, es decir, “Etica de la revolucién”, “Tole-
rancia represiva”, “El final de la utopia”, “Un ensayo sobre la libe-
racién”, “Contrarrevolucién y revuelta”, “Calas en nuestro tiempo”,
y “La dimensién estética”, no aportan nada nuevo. Marcuse vuelve
una y otra vez sobre las ideas centrales expuestas en sus tres gran-
des obras: la unidimensionalidad, el control manipulativo, la re-
presidn, el autoritarismo, la positividad, la liberacién, la revolucion,
la contrarrevolucidn, la afirmacién de los factores subjetivos en la
lucha revolucionaria, la conciliacién de teoria y praxis, la cuestién
del sujeto revoluciomario, etc.

Todo lo demas es sobradamente conocido: Marcuse, en unos
afios, pasa de ser un desconocido a ser uno de los autores mds coti-
zados internacionalmente, especialmente en los circulos universita-
rios. Marcuse es reivindicado como el inspirador de la “Nueva Iz-
quierda”, al tiempo que es tachado de hacer el juego a los poderes
existentes. Unos lo consideran gran critico de nuestro tiempo 3;
otros le tachan de intelectual embaucador y oportunista **4. Entre
tanto se aplacan los 4nimos (y ello necesitard de tiempo) para un ba-
lance global desapasionado de su obra, yo comparto la opinién de
Sigudn: ‘“Marcuse, al margen de los avatares de la popularidad, no
es “el” pensador de nuestro tiempo, pero s{ una figura intelectual
de primer ornden’ 105,
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