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Este articulo presenta un analisis de las |
implicaciones de la nocién de mito en sus planos |/
epistemolégico y ético-politico, con relacién a la razén |
moderna positiva tal como es criticada por Max |
Horkheimer, Theodor W. Adorno y Herbert Marcuse, autor |-
este 1iltimo que plantea la posibilidad de una razén sen- [*
sual. Logrado este punto, y considerado que lo mitolégico |;
es fundante de toda concepcién de mundo, se oponen los |
planteamientos frankfurtianos a la propia idea de Max p*
Weber, retomada por Josetxo Beriain, sobre la estructura
polimitica de la cultura occidental moderna. El articulo §
concluye con siete proposiciones sobre la relacién entre ¢
| lo mitolégico y una teoria critica repensada en términos |/
minimalistas, esto es, y a diferencia de la Escuela de |
Frankﬁ:rt,unateoﬂaquerechm&]aplumhdadpohmmm :
contra las légicas de la dominacién anhelantes de unidad. |
Para lograr sus fines esta teoria no se erige en poseedora |
de la verdad, ni tiene un solo sujeto como interlocutor §
emancipatorio, sino que se proclama abierta a la multipli- |
cidad de actores sociales realmente existentes. g
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Mythology, modern reason,
polimythism and minimal critical
theory

Prof. Javier B. Seoane C.
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Abstract

r'_

This article analyzes the implications of the myth
I notion in its epistemological, political and ethical levels,
related to the modern positive reason, as criticized by Marx
Horkheimer, Theodor W. Adorno and particulary Herbert
Marcuse, who advances the posibility of a sensual reason.
After this point, and accepting that the mithycal is the
base and foundation of every world’s conception, the
arguments of the franckfurtian school are opposed to Max
Weber ideas, rekindled by Josetxo Beriain, about a
polymithyc structure of the modern western culture. Thus,
the article concludes with seven proppositions concerning
the relationship between the mitholgical and a critical |
theory, rethinked in minimalist terms, it is, in a differente |
way than the Franckfurt School, a theory that propposes |
the polimithyc plurality against the logics of the §
domination, that claim for the unity. To achieve its hopes,
this theory proposses not a possesion of the truth, and has |
not a single speaking subject as emancipatory subject; for
the contrary, is open to all the multiple social actors really
existing.
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A modo de introduccién: Sobre la nocién de mito

Si, en bhsqueda de una definicién de mito, seguimos por un
momento a José Ferrater Mora, encontramos que,

“Se llama “mito” a un relato de algo fabu-
loso que se supone acontecido en un pasado
remoto y casi siempre impreciso. Los mitos
pueden referirse a grandes hechos heroicos fen
el sentido griego de *“heroicos”) que con fre-
cuencia son considerados como el fundamen-
to y el comienzo de la historia de una comuni-
dad o del género humano en general. Pueden
tener como conterudo fenémenos naturales, en
cuyo caso suelen ser presentados en forma
alegérica (como ocurre con los “mitos solares”).
Muy a menudo los mitos comportan la perso-
rdficacién de cosas o acontecimientos. Puede
creerse de buena fe, y hasta literalmente, en
el contenido de un mito, o tomarlo como relato
alegérico, o desecharlo alegando que todo lo
mitico es falso. ™"

Lo primero que llama la atencién de la definicién es que mito
resulta siempre un relato basado sobre acontecimientos supues-
tos, que, cuando tiene estructura alegdrica, mezcla lo ficticio y lo
real, El relato ¢s la relacién que se establece entre esos aconteci-
mientos, el sentido que se les da en las conexiones de unos con
umsedeapundndelodmhn,queqmmdeﬁneelm:tu odefine a
algiin relato de mitico, tiene criterios para distinguir lo real de lo
ficticio. Asi, podria pensarse que hay relatos reales y relatos que no

hm,hquemmdmauhcammenunphnoeputemolﬂgm
mdehvmmdaddelosrelam En este sentido, puede com-

prenderse que una opcﬂnde;mnantelnamtoauaﬁ:‘mmquc
nadalamﬁimasﬁglsa" que lo mitico ¢s, en el mejor de los casos
ilusién y en el peor mentira, tal como el mitémano es quien miente
cnmpuluvamente ,

Un segundo aspecto de la definicién nos remite a la calidad de
alegérico, lo cual nos envia a lo imaginario, lo figurado, lo metaféri-

-—— r
157 José Ferrater Mora: Diccionario de filosofia, tomo I, p. 2.422,
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co, lo conjetural. Lo alegérico supone un correlato al relato. En este
sentido, se podria decir que los mitos conservan un alto grado de
ambivalencia. Sus referentes son multiples, su lenguaje tiende a
lo confuso. Una vez mas, parece imponerse un plano epistemolégico
sobre la cuestion: lo claro por contraposicion a lo obscuro, lo preciso
frente a lo ambiguo.

Un tercer aspecto marca una dimension temporal, pues, “(...)
con frecuencia son considerados como el fundamento y el comienzo de
la historia de una comunidad o del género humano en general.”. Pare-
ciera que este sentido viene marcado por el de dénde venimos, quié-
nes estuvieron al comienzo... Aqui el plano resulta ser histérico. No
obstante, por otra parte, y quiza debido a la ambivalencia sefialada,
Ferrater cita a José Echeverria, quien afirma que %...) el mito ha de
expresar en forma sucesiva y anecdética lo que es supratemporal y
permanente, lo que jamas deja de ocurrir y que, como paradigma, vale
para todos los tiempos.”. Sucesién, pero sin tiempo concreto,
supratemporal aunque jamas deja de ocurrir. Ambigliedad de tiempo
sin edad, el mito expresa, qua relato, sucesiones que no tienen
tiempo “real”. Se resalta, en todo caso, lo que siempre se repite,
quizas la forma, quizas un eterno retorno (Nietzsche, pero también
Spengler y mucho antes Platén, entre otros). Empero, asi como aqui
tratamos un plano histérico, también se puede tratar uno sociolé-
gico. Y es que el mito, en tanto que remite a la fundacién de la
comunidad, apunta a aquellos figuras heroicas que manifiestan los
valores que cohesionan tal comunidad. El mito es portador de una
moraly de una Weltanschauung. De esta manera, encontramos fun-
ciones sociolégicas en el mito, lo que serviria como hipétesis para
explicar la perseverancia de los mitos en la historia de la humani-
dad. En este sentido, ademas de jugar ese papel cohesivo, Hans
Blumenberg ha expresado que los mitos cumplen una funcién psi-
colégica puesto que estos tratan “(...) de superar la angustia (Angst),
es decir, la actitud ante el horizonte desocupado de las posibilidades
de aguello que pudiera suceder (...}".'** Las personas y las socieda-
des tienen que hacer frente a la falta de control total sobre las
condiciones de su existencia, y uno de los modos, Y seguramente
una de las mas claras motivaciones en la creacién mitolégica, ra-
dica en el sentido que el mito proporciona al absolutismo de una
realidad en gran medida criptica.

¥ Josetxo Bﬂﬁh:"t@&urﬁm de sentido: politeismo funcional v politeismo arquetipal
en la modernidad ™ en AA. VV.: Complefidad y teoria social, p. 145. Cf. también L. Kolakowski:
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Los pensadores griegos posthoméricos opusieron mythosy logos,
tal como después lo hizo con mayor fuerza la razén ilustrada. Pero
tal oposicion resulté la mas de las veces ficticia, cabria decir, mitica.
Al plantearse, por ejemplo, la cuestiéon del devenir, el pensamiento
griego construyo relatos con caracteristicas miticas. El mito de las
cavernas (Platén, ¢ Socrates?) es, si se quiere, una buena expresion
de lo dicho. Los positivismos y los marxismos también se han ser-
vido del mito en el mundo contemporédneo. Y hasta hay quienes,
como veremos a través de Horkheimer, Adorno y Marcuse, consi-
deran que la razéon occidental, cuyo punto culminante esta en el
periodo de la Ilustracién, es en si misma mitica. Quizas todo esto
nos lleve a afirmar, con Vico, que ¢l mito es portador de una verdad
histérica. Por supuesto, si concebimos la verdad de una manera
tan estrecha, vale decir cuasi-mitica, como el empirismo y el posi-
tivismo mas ingenuos, esto es, si concebimos la verdad como co-
rrespondencia de enunciados empiricos con los hechos a los que se
refieren en el mundo, entonces el mito resulta siempre falso por
su caracter metaférico. Pero, repetimos, lo mas posible es que esa
misma definicién de verdad tenga mucho de mitica en la misma
medida en que niega ¢l mundo intersubjetivo como parte del mun-
do real. En la misma medida en que los enunciados de la ética, de
la metafisica, de la estética, y, en lineas generales, de la dimen-
sion simbélica de la vida humana quedan descartados por no refe-
rirse a hechos empiricos del mundo fisico, parece que estamos bajo
la influencia de lo mitico.

Con referencia a la relacidon ciencia, verdad, mito, fue Friedrich
Nietzsche quien, a nuestro entender, apunté una critica efectiva-
mente corrosiva. Afirma el autor de Asf hablé Zarathustra:

“(.-.) aquel querer-detenerse ante lo real,
ante el factum brutum (hecho bruto), aquel
fatalismo de los petits faits (hechos peque-
rios) fce petit faitalisme, come yo lo llamo),
en el cual la ciencia francesa busca ahora una
especie de primacia moral sobre la alemana,
aquel renunciar del todo a la interpretacion {al
violentar, reajustar, recortar, omitir, rellenar,
imaginar, falsear, y a todo lo demas que per-
tenece a la esencia del interpretar) —esto es,

hablando a grandes rasgos, expresién tanto
de un ascetismo de la virtud como de una ne-
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gacién de la sensualidad (en el fondo es sélo
un modus de esa negacién). Pero lo que fuer-
za a esto, aquella incondicional voluntad de
verdad, es la fe en el ideal ascético mismo,
si bien en la forma de su imperativo incons-
ciente, no nos engariamos sobre esto, —es la
fe en un valor metafisico, en un valoren si de
la verdad, tal como sélo en aquel ideal se en-
cuentra garantizado y confirmado {subsiste y
desaparece juntamente con él). No existe, juz-
gando con rigor, una ciencia “libre de supues-
tos”, el pensamiento de tal ciencia es impen-
sable, es paralégico: siempre tiene que haber
alli una filosofia, una “fe’, para que de ésta
extraiga la ciencia una direccién, un sentido,
un limite, un método, un derecho a existir. "1>?

Veremos mas adelante como esta sentencia de Nietzsche influ-
y6 contundentemente en las tesis de Horkheimer, Adorno y
Marcuse. El positivismo maés ortodoxo, con su fe ciega en la obser-
vacién neutral de los hechos dados, tal como ellos se presentan al
observador, constituye para Nietzsche y los frankfurtianos una
mitologia de lo dado positivamente. Se trata, segin el filésofo del
bigote, de una renuncia a la interpretacién que se trastoca incons-
cientemente en continuacioén del ascetismo protestante burgués y
su consecuente negacion de la sensualidad. Estariamos asi en pre-
sencia de una razén represiva reforzada por el velo ideolégico de la
ciencia. Como escribe Nietzsche, es impensable una ciencia sin
supuestos, sin una base de fe, porque una ciencia tal careceria de
sentido y por consiguiente dejaria de ser ciencia, dejaria de dar
sentido al mundo. También uno de los padres del positivismo, como
lo fue Emile Durkheim, afirma en una de sus iltimas obras el
mm;t:;inente de fe que subyace a todo pensamiento que se pretende
cientifico:

La presencia del mito.
' Friedrich Nietzsche: La ge:nufagiﬂ de la moral, pp. 173 - 174. En una ténica similar, escribe
el fildsofo en otra parte: " De esta manera, la pregunta: ;por qué la ciencia? retrotrae al

: moral; ; qué, en general, la moral, si 13 vida, 12 natwraleza, la historia so
‘inmorales’. {...) m{:ﬂﬂ, ya se habré comprendido hacia dénde quiero ir, es decir, qu:n
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“Cuando una ley cientifica tiene a su favor
la autoridad de numerosas y variadas expe-
riencias, es contrario a todo método renunciar
a ella con demasiada facilidad porgue se haya
descubierto un hecho que parezca desmentir-
la. Antes, hay que asegurarse de que ese he-
cho sélo puede ser interpretado de una mane-
ra y de que no es posible explicarlo sin aban-
donar por ello la proposicién que parece refu-
tar. Lo mismo hace el australiano cuando atri-
buye la falta de éxito de un intichiuma a al-
gin maleficio, o la abundancia de una cose-
cha prematura a algun intichiuma mistico ce-
lebrado en el mas alld. {...) Ast que si el cre-
yente no acepta dbcilmente algunas lecciones
de la experiencia, es porque se funda en otras
experiencias que le parecen mas demostrati-
vas. Y eso es exactamente lo que hace el cien-
tifico, aunque lo haga con mas método.”*

Y més adelante,

“Asf que, entre la ciencia, la religién y la
moral no sélo no existe ese especie de antino-
mia que se admite frecuentemente, sino que
esas formas diferentes de la actividad huma-
na derivan de una misma fuente, %!

Quien conozca la obra de Durkheim sabe que se refiere a la
fuente de lo colectivo, que tiene como su primera forma de cohe-
sién a lo religioso. Tanto la ciencia como la religion arrancan de la
fe y cumplen una funcién sociolégica de integracion.

Algo similar, pero desde otro punto de vista, obtenemos si segui-
mos la fenomenologia del siglo XX. El ultimo Husserl critica el logos
de la ciencia positivista como reduccionista y condenado al
sinsentido. Escribe al respecto Waldenfels:

continua mndummu:icmﬂgﬂﬁcn -quelhsubuhqu: nuestra creencia en la
ciencia (...)". (F. Nietzsche: hcm;nwﬂ(hm:ﬂmn . p- 206,
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“La reduccién positivista de todo aquello que
es, a hechos naturales e histéricos y a férmu-
las matemdticas, ast como la mala compren-
sibn objetivista de los propios logros metédi-
cos que consiste en “tomar por auténtico Ser
aquello que es método”, tiene como consecuen-
cia que las ciencias no sélo prerdan cualquier
mgnﬁmdomhmda—mnmmnsmm
bién Wittgenstein en su Tractatus—, sino que
degeneran en una tirania del logos cientifico,
sofocando el mismo germen de cuestiones de
razén mas generales. ™ %?

Y es que, entre otros factores degenerativos, la ciencia positi-
vista olvida (término muy caro a Nietzsche y Freud) el mundo de la
vida {Lebenswelf) especifico del cual parte. De este modo, todo des-
cubrimiento cientifico se vuelve a la vez encubrimiento de su pro-
pia base opaca que genera ¢sa actitud cientifica. El mundo de la
vida, el de la Europa moderna, ese trasfondo simbélico constructor
de sentidos comunes y que nunca logramos tematizar plena y
transparentemente, constituye el punto de partida de la razén cien-
tifica, precisamente aquel punto sobre el cual la misma se niega a
reflexionar, a constituir una ciencia de la ciencia.

Como bien lo resaltan hoy las corrientes postpositivistas y
postempiristas, no hay observacién directa de un mundo dado. Toda
observacion estéa contaminada por el Lebenswelt y por las teorias
que la preceden y que constituyen el campo de lo que se ha de
observar. La observacién esta cargada por la mirada, que es decir,
por la intencionalidad, siempre constituida desde un marco de re-
ferencia cultural. Alfred Schiitz, el seguidor de la fenomenologia de
Husserl] en la teoria social contemporénea, estaba bien al tanto de
este problema ineludible que se le presenta al quehacer cientifico.
Lastimosamente, tanto Husserl como Schiitz, cayeron muchas ve-
ces presos del ideal ascético de la ciencia positivista contempora-
nea, sobre todo en lo que refiere a la posibilidad de lograr una des-
cripciéon lo més préxima posible a lo positivo.'$* Cerramos esta re-
' Emile Durkheim: Las formas elementales de la vida religiosa, pp. 570 - 571.

"1 Ibid., p. 693.
‘2 Bemhard Waldenfels: De Husserl a Derrida, p. 42.

ey En:unlnn'm: una buena critica en esta dﬂuﬂﬁn de positivismo encubierto en, Herbert
Marcuse: “Sobre la ciencia y la fenomenologia”, en La sociedad opresora, pp. 73 - 87.
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flexion entre ciencia y mito afirmando entonces gue la ciencia
moderna tiene un nucleo mitico en la misma medida en que se
niega a pensarse a si misma.

En esta tonica de los trasfondos culturales y del Lebenswelt, Ernst
Cassirer conceptualiza al mito desde el ambito de las culturas, las
cuales entiende como los universos simbdélicos en que habitan los
grupos humanos y por el cual estos otorgan sentido al mundo, a los
otros y a si mismos. Asi, para Cassirer, los mitos son los supuestos
culturales, los necesarios puntos de partida desde los cuales se¢
estructuran los universos simboélicos. Toda cultura, para Cassirer,
tiene una base mitica que no puede desmontar, porque cuando pro-
cede a hacerlo lo tiene que hacer desde otra base mitica. Ferrater
hace una interesante comparacion entre la postura de Cassirer y
la de los estructuralistas, especialmente la de Claude Lévi-Strauss
que sintetiza muy bien:

“Las ideas de Cassirer sobre el mito y la
Sfuncién cultural del mito coinciden con las in-
vestigaciones estructuralistas en la mutua opo-
sicién a las concepciones de cardcter puramen-
te histérico y sociolégico-descriptivo y también
en su revalorizacién de la importancia de la
funcién productora de mitos. Hay, sin embar-
go, diferencias fundamentales entre Cassirer
y los estructuralistas, y especificamente entre
Cassirer y Claude Lévi-Strauss, a quien se
debe una elaborada teoria de los mitos, espe-
cialmente en su serie de “mitoldégicas”. Léui-
Strauss reconoce gue un mito cambia en el
sas variantes y hasta que ciertos cambios en
la estructura del mito pueden hacer que se
desintegre o que se conuvierta en otro mito. Sin
embargo, dentro de cierto dmbito de variantes,
inclusive de sus contenidos especificos, es
decir, de los tipos de entidades a las que el
mito se refiere, o acerca de las cuales introdu-
ce sus narraciones. Fundamental en el mito
es un sistema de oposicion o “dualidades”. Los
elementos bdsicos de que se compone son los
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llamados “mitemas”, los cuales se combinan
en distintos niveles hasta constituir un siste-
ma. Aungue los mitos no son estructuras l6gi-
cas, su constitucioén, desarrollo y transforma-
cién estdan sometidos a reglas operacionales
que pueden expresarse logicamente, ™%

Obviamente, conocidos son los trabajos de Lévi-Strauss en los
que expone la tesis que sustenta todos sus planteamientos sobre la
estructura de lo mitico, del lenguaje, de las formas del parentesco,
etc., a saber, la tesis de que todas estas estructuras refieren en
ultima instancia a las estructuras innatas de la mente humana.'®?
Por consiguiente, y siempre segin Lévi-Strauss, el mito resulta
tan permanente como la mente misma. Sin llegar a un
parmitologismo, se puede afirmar que el mito siempre estara en-
tre nosotros. Como bien expone en uno de sus textos clasicos, El
pensamiento salvaje, lo que separa a la mentalidad cientifica de la
primitiva consiste basicamente en una distincién entre referente
y referido. Mientras el mito primitivo confunde lo referido con el
referente, la ciencia moderna separa ambas esferas. No obstante,
ambas, mentalidad mitica y mentalidad cientifica, descansan en
una misma estructura légica. A pesar de las diferencias, Lévi-
Strauss tiene sus enlaces con Cassirer como también los tiene
con Freud.

El padre del psicoanalisis, menos preocupado que Lévi-Strauss
por la estructura ultima de lo inconsciente que por sus contenidos
y modos de expresarse, también reflexioné sobre el mito. Su obra,
de hecho, hace constante referencia a mitos griegos (especialmente
Edipo y Electra). Segin Freud, “La civilizacién se basa, en general, en
repetir personalmente en su camino, desde la infancia a la madurez,
esta evolucién de la Humanidad hasta la resignacién razonable.” %
En este tortuoso camino, la fantasia se presenta como deseos y
anhelos de retornar a lo que fue reprimido por un cruel principio de
realidad que colisiona con el principio del placer innato de la natu-
" José Ferrater Mora: Ibid, p. 2.424,

' CF. Claude Lévi-Strauss: Ef pensamiento salvaje, Fondo de Cultura Econdmica, México; v,
también del mismo autor, Amiropologia estructural, en ¢l cual afirma: “La l6gica del pensamiento
mitico nos ha parecido tan exigente como aquella sobre la cual reposa ¢l pensamiento positivo
y, €n €l fondo, diferente. Porque la diferencia no consiste tanto en la cualidad de las
operaciones nte cuanto en [a naturaleza de as cosas sobre las que dichas operaciones
TCCagn.

Tal vez un dia descubramos en ¢l pensamienio mitico y en el pensamiento cientifico
opera la misma ldgica, ¥ que ¢l ha pensado siempre igualmente bien.” (p. 210).
& Sigmund Freud: Esguema del psicoanadlisis y olros escritos de doctrina psicoanalitica, p. 26.

110



Javier B. Seoane

raleza humana. Los hombres buscan el placer y huyen del dolor.
Sus energias libidinales los impulsan en esa busqueda que en-
cuentra su frustracion en una realidad donde reina la escasez y el
sufrimiento por la imposicion del trabajo a costa del deseo. Por ello,
una importante parte de la actividad mental humana se dirige al
dominio del mundo exterior por medio del trabajo, mientras que
otra parte se consagra a la satisfaccion sustitutiva de deseos repri-
midos mediante creaciones fantasticas. En palabras del psicoana-
lista vienés: “A estas creaciones, cuya conexioén con un inconsciente
inaprehensible fue siempre sospechada, pertenecen los mitos, la poe-
sia, el arte, y la labor de los psicoanaliticos ha arrojado realmente viva
luz sobre los dominios de la mitologia, la literatura y la psicologia del
artista.”®” De este modo, el complejo de Edipo, que debe su nombre
a la figura mitica, se manifiesta como deseo de union con la ma-
dre, deseo que se ve truncado por el principio de la realidad patente
en su padre. Y en cuanto al cristianismo, afirma Freud en Tétem y
tabti, que el pecado original se trata de un pecado contra Dios Pa-
dre, una especie de parricidio.'®® De ahi que los mitos suelen tener
esa busqueda inconsciente de algo gratificante que de lograrse sig-
nificara la tragedia. Sin duda, los discipulos de Freud, especial-
mente C. G. Jung, continuaron analisis psicoanaliticos de los mi-
tos, aunque desde otros angulos diferentes que no viene al caso
tratar aqui.

A continuacién nos proponemos seguir, aunque sin pretensio-
nes de exhaustividad, la concepcion de Adorno, Horkheimer y
Marcuse sobre la estructura mitica bdsica de la modernidad, para
después delinear la propuesta critica del ultimo sobre una razén
sensual emancipadora anunciada en los mitos de Orfeo y Narciso.
Finalmente, consideraremos la propuesta de Josetxo Beriain sobre
los politeismos funcional y arquetipal de la modernidad y conclui-
rernos con una serie de tesis sobre mito y modernidad que, si bien
rechazan la posibilidad de Weltanschauungen amiticas, procuran
establecer algunas lineas para la reconfiguracién y relegitimacion
de la teoria critica como una teoria critica mirima.

La razén miticamente antimitica

Dialéctica del iluminismo, quizas mejor traducido como Dialéctica
de la ilustracién, es el texto de Max Horkheimer y Theodor W. Ador-
“T Ibidem.

' Sigmund Freud: Tdtem y tabi, p. 199.
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no que marca su distanciamiento del marxismo con el que dieron
inicio al programa de la teorfa critica de la sociedad. Vislumbraron
estos autores que el marxismo, o los marxismos, estaban presos de
la misma logica de la razén instrumental fundante del pensamien-
to occidental hegemoénico y especialmente desarrollada y expandi-
da durante la modernidad, a saber, la légica del dominio sobre la
naturaleza. Segin los frankfurtianos, la tesis marxista, acritica y
favorable al desarrollo de las fuerzas productivas, era una tesis con-
sustancial a dicha légica.

El abandono de la filosofia optimista de la historia del marxismo,
conjuntamente con el periodo en el que se escribit el libro (la Glti-
ma mitad de la segunda guerra mundial), le dio un fuerte giro pesi-
mista a la teoria critica de la Escuela de Frankfurt. Incluso, el pro-
pio Jirgen Habermas, para muchos seguidor de la tradicién
frankfurtiana, califica al texto de obscuro y lo rechaza por su fuerte
desconfianza en la razén.'®® De hecho, las primeras lineas del mis-
mo comienzan afirmando que,

“Lo que nos habiamos propuesto era nada
menos que comprender por qué la humanidad,
en lugar de entrar en un estado verdaderamen-
te humano, desembocd en un nuevo género de
barbarie. ™"

La Dialéctica de la ilustracién arranca de la tesis weberiana so-
bre el desencantamiento del mundo producido por los procesos de
racionalizacién tipicos de la modernidad. Dichos procesos condu-
cen al sometimiento de la naturaleza, que se conjugan con el so-
mehmentudelanaturalcmhumana cuestion que se evidencia
mhaplmmwmmdclmaldcmnmmmwpﬂmm
dos por las ciencias sociales y humanas a la industria cultural.
Asi, la razdn ilustrada, que habia prometido en su autojustificacién
la emancipacién de la humanidad, culmina con la dominacién del
hombre mismo. En otros términos, la razén ilustrada, critica en
sus comienzos, deviene instrumental y conservadora en su tltima
etapa en la misma medida en que expande los dominios de la ad-
miﬂuﬂcﬁnmalﬂmdemehp&anmmmopor
el establecimiento definitivo de la burguesia como clase dominan-

¥ Cf. Yirgen Habermas: E! discurso filosdfico de la modernidad.
'™ Max Horkheimer y Theodor W. Adomo: Dialéctica del iluminismo, p. 7.
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te, y por la correspondiente positivizacion de la razén, sobre todo a
través de las filosofias positivas decimonénicas.

La Dialéctica muestra como la lucha contra el mito, que estaba
en el ideal emancipatorio de la razén ilustrada, deviene, a su vez,
en mito. En palabras de nuestros autores,

“El iluminismo, en el sentido mds amplio
de pensamiento en continuo progreso, ha per-
seguido siempre el objetivo de quitar el miedo
a los hombres Yy de convertirlos en amos. {...)
El programa del iluminismo consistia en libe-
rar al mundo de la magia. Se proponia me-
diante la ciencia, disolver los mitos y confutar
la imaginacién. *'"*

Empero,

“Lo que los hombres quieren aprender de
la naturaleza es la forma de utilizaria para
lograr el dominio integral de la naturaleza y
de los hombres. Ninguna otra cosa cuenta. Sin
miramientos hacia st mismo, el iluminismo ha
quemado hasta el ultimo resto de su propia
autoconciencia. Sélo el pensamiento que se
hace violencia a si mismo es lo suficientement-
te duro para traspasar los mitos. "2

A cierta altura, el pensamiento manifestado en las lineas del
texto parece tornarse paraddjico. Afirman sus autores, “Pero los mitos
que caen bajo los golpes del iluminismo eran ya prodiictos del mismo
tluminismo.”'”? Y, méas adelante, “El iluminismo experimenta un ho-
rror mitico por el mito.”"”* Lo que explican en otros pasajes, tales
como el siguiente:

“En la reduccién del pensamiento a la ca-
tegoria de aparato matemdatico se halla impli-
cita la consagracién del mundo como medida
de si mismo. Lo que parece un triunfo de la
T Ibid., p. 15. -
"2 Ibid., pp. 16 - 17.

"™ Ibid., p. 20.
' Ihid., p. 44.
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La razdn critica ilustrada, transformada en razén cientifico-téc-
nica positiva, perpeta lo dado tal como lo hace el mito. Pero, ade-
mas, con la perpetuacién de lo dado y la reduccién del pensamiento
a lo cuantitativo y controlable experimentalmente, la razén instru-
mental, otrora critica, expulsa de si la dimensién humana de la
sensualidad, mutilando de este modo una de las facetas clave de la
persona humana. Es en el marco de esta negacién que se entiende
el primer Excursus de la Dialéctica sobre Odiseo, el mito y el ilumi-

nismo.

Odiseo como representante de una razdn instrumental

racionalidad objetiva, la sumisién de todo lo
que existe al formalismo logico, es pagado me-
diante la décil sumisién de la razén a los da-
tos inmediatos. (...} De tal manera el iluminis-
mo recae en la mitologia de la que nunca ha
sabido hiberarse. Pues la mitologia habia re-
producido como verdad, en sus configuracio-
nes, la esencia de lo existente {ciclo, destino,
dominio del mundo), y habia renunciado a la
esperanza. En la prefiez de la imagen mitica,
como en la claridad de la forma cientifica, se
halla confirmada la eternidad de lo que es de
hecho, y larealidad bruta es proclamada como
el significado que ocuita. ™’

Afirman Horkheimer y Adorno:

*El decimosegundo canto de la Odisea na-
rra el paso ante las sirenas. La tentacién que
éstas representan es la de perderse en el pa-
sado. Pero el héroe al que la tentacién se diri-
ge se ha convertido en adulto mediante el su-
Jrimiento.{...) Quien cede a los artificios de las
sirenas esta perdido, pues tnicamente una
constante presencia de espiritu arranca a la
existencia de la naturaleza. {..) Odiseo es

‘puesto en guardia por Circe, la dicsa que

retransforma a los hombres en animales: él
ha sabido resistirsele y ella, en compensacion,
lo pone en condiciones de resistir a otras fuer-

' Ibid., p. 42.
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zas de disolucién. Pero la tentacién de las si-
. iendo in bie, y nadie i
sustraerse a ella si escucha el canto.”'7®

Odiseo, el astuto, el representante de la astucia de la razén,"””
tiene la imperiosa necesidad de hacer uso de tal astucia para, a
través de artilugios, no caer sometido al encanto de las sirenas. El
citado Excursus interpreta las acciones de Odiseo como las accio-
nes de la razdén instrumental que, como va dijimos, mutila lo hu-
mano. Odiseo tiene que llevar a cabo su odisea a costa de sacrificar
una parte de si. Su identidad, su definicién de si, pasa por tal nega-
ciéon. En términos freudianos, el yo se constituye reprimiendo una
importante parte del ello. Su odisea s6lo es posible en términos de
esa negacion, pues en el camino se le presentan diversos obstéacu-
los que le demandan renunciar a su itinerario en funcion del dis-
frute de su sensualidad. No obstante, Odiseo tiene un trabajo que
llevar a cabo, por lo que posterga una y otra vez su satisfaccién.
Renuncia al placer porque éste lo hace sucumbir como identidad
ante lo plural y lo amorfo. Afortunadamente posee astucia, razon.
De ella se vale para superar los llamados de la sensualidad.

Sin embargo, la astucia de la razon trabaja sobre la base del
engano. Odiseo engarna a los dioses y muchas veces engaria a sus
propios hombres. “Todos los sacrificios de los hombres, ejecutados
segun un plan engarian al dios al que son destinados: lo subordinan al
primado de los fines humanos.”'’® En otras palabras, la historia del
astuto Odiseo es un recorrido de renuncias, engarnos y autoengarios,
tal como la historia de la razdn ilustrada occidental y sus respecti-
vas promesas emancipatorias. Odiseo desea el encanto, pero a la
vez quiere no perderse. Asi,

“Justamente en la medida en que —técru-
camente iluminado— se hace atar, Odiseo re-
conoce la superpotencia arcaica del canto. Se
inclina ante el canto del placer y asi lo
exorciza, igual que la muerte. El escucha ata-
do es atraido por las Sirenas mds que ningan
otro. Sélo que ha dispuesto las cosas de una

™ Ibid., pp. 48 - 49.

"7 No se olvide que en Hegel la astiucia de la razdn consiste en hacer uso instrumental de los
hombres ¥ sus motivaciones para realizarse ella misma en la Historia. Odiseo es denominado

por Homero “e! astuto”, por ¢llo nos ha parecido oportuno el parangén.
™ Ibid., p. 63.
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Jforma tal que aun caido no caiga en poder de
ellas. {...) Las Sirenas tienen lo que les corres-
ponde, pero ya reducido y neutralizado —en
la prehistoria burguesa— al lamento de quien
no puede detenerse.”™®

Hemos dicho, siguiendo a nuestros autores, que Odiseo engaia
tanto a sus enemigos como a los hombres que lo acomparian. Estos
ultimos representan para él basicamente trabajadores a su servi-
cio. Su razdn astuta hace usode ellos, los instrumentaliza. “Los otros
hombres se les presentan sélo en forma alienada, como enemigos o
COMo apoyos, siempre como instrumentos, como cosas.”% Ello mismo
se muestra en el paso ante las encantadoras sirenas, cuando apli-
ca dos soluciones distintas, una para él y otra para sus remeros:

“Conoce sélo dos posibilidades de salida.
Una es la que prescribe a sus comparieros. Les
tapa las orejas con cera y les ordena remar
rar y subsistir no debe prestar oidos al llama-
do de lo irrevocable, y puede hacerlo sélo en
la medida en que no esté en condiciones de
escuchar. Esto es lo que la sociedad ha procu-
rado siempre. Frescos y concentrados, los tra-
bajadores deben mirar hacia adelante y des-
preocuparse de lo que esta a los costados. El
impulso que los induciria a desviarse es su-
blimado —con rabiosa amargura— en esfuer-
zo ulterior. Se vuelven prdcticos. La otra posi-
bilidad es la que elige Odiseo, el sefior terra-
teniente, que hace trabajar a los demds para
st. El oye, pero impotente, atado al mastil de
la nave, y cudnto més fuerte resulta la tenta-
cibn mas fuerte se hace atar, asf como tam-
bién después los burgueses se negarén con
mayor tenacidad la felicidad cuando —al cre-
cer su poderio— la tengan al alcance de la
mano. Lo que ha ofdo no tiene consecuencias
para él, pues no puede hacer otra cosa que
sefias con la cabeza para que lo desaten, pero

17 fbid., p. 78.
1= Ibid., p. 81.
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ya es demasiado tarde: sus comparieros que
no oyen nada conocen sélo el peligro del canto
y no su belleza, y lo dejan atado al masti,
para salvario y salvarse con él. Reproducen
con su propia vida la vida del opresor, que no
puede salir ya de su papel social. "'*

jQue dialéctica del amo y el esclavo constituida en términos de
la razoén instrumental! También el opresor estd oprimido.

De este modo la racionalidad, constituida en términos
instrumentales teleolégicos, se vuelve contra su portador some-
tiendo a una parte fundamental de si: su condicién sensual. En el
texto de Horkheimer y Adorno, la apelacién a la figura mitica de
Odiseo es la apelacién a uno de los arquetipos fundantes de la ra-
zén occidental hegeménica, razén que Horkheimer denomina ins-
trumental, subjetiva, de autoconservacién. Se trata de una razén
que marcha a costa del sometimiento de si y de la humanidad, y,
en ese sentido, es una razén cuya racionalidad es en si misma
irracional, sobre todo en la medida en que los éxitos de su desarro-
llo, especialmente los referidos al dominio técnico de la naturale-
za, abren la oportunidad, negada por su misma légica incansable,
de la liberacién de la lucha por la existencia.'®

Esboszo primero de una alternativa:
Orfeo y Narciso como representantes de una razén sensual

Marcuse, tanto como Horkheimer y Adorno, no se plantea una
oposicién binaria y definitiva entre razén y sensualidad, o, si se
prefiere, en un lenguaje nietscheano, entre las fuerzas apolineas
y las fuerzas dionisiacas. Méas bien tal oposicién dicotémica ha sido
el juego de la razén mitica y represiva occidental predominante.'®?
Y también, suele ser el juego de las posturas criticas a la razén
moderna, como en su momento resultaron ser las corrientes ro-
manticas o, posiblemente, en los ultimos arfios las corrientes
posmodernas. Salir de ese juego es la propuesta marcusiana, y ello
consiste en poder pensar y poner en préactica una razén sensual.
Las cientos de paginas que desde Eros y civilizacién (1953) hasta La

B fbid., p. 50.

2 Jon Elster hace también uso de la figura de Odiseo frente a las sirenas para mostrar 1a
imperfeccion de la racionalidad (cf. Ulises y las siremas). Por supuesto, su enfoque es
considerablemente diferente del de Horkheimer y Adomo.

" Con referencia al desarrollo de esa razon represiva mitica en ¢l campo de la filosofia, nos dice
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dimensién estética (1979) recorren su obra apuntan en esa direc-
cidén critica.

La razén sensual, una razén practica y por realizar, nunca una
razon sustancial y de corte meramente epistemolégico, se
conceptualiza (en el sentido de que se concibe) pero no se define.
En Eros y civilizacién la aborda desde las figuras miticas de Orfeo y
Narciso. Estas figuras,

“(-..) defienden una realidad muy diferen-
te. Ellos no han llegado a ser los héroes cultu-
rales del mundo occidental: su imagen es la
delgmylareaﬁmcidmlammmnrde-
na, sino que canta; el gesto que ofrece y reci-
be; el acto que trae la paz y concluye el trabajo
de conguistar; la liberacién del tiempo que une
al hombre con dios, al hombre con la naturale-
zq. "8t

Por contra, la razén represiva occidental, devenida con el triun-
fo cultural de la burguesia en razén instrumental, es divorcio entre
hombre y naturaleza, sujeto y objeto, espiritu y cuerpo. Dualismo
tortuoso siempre en detrimento de una de sus partes, la razén ins-
trumental occidental se transforma, como ya vimos en Horkheimer
¥ Adorno, en mito.

Y no es que Orfeo y Narciso escapen al mito, ellos son
constitutivamente miticos. El mito no tiene aqui necesariamente
una connotacién peyorativa, como si lo tiene en la razén ilustrada
de la burguesia que se pretende libre de mitos y contraria a ellos.
Antes, el juicio de Marcuse es un juicio ético sobre el mito- hay
mitos perjudiciales como hay mitos que anuncian el bien. Entre
estos (ltimos estan Orfeo y Narciso como iméagenes que anuncian
la reconciliacién de hombre y mundo. En palabras de Marcuse: “Ef
nuhmmadhmmurﬁdndehmﬁ;emdeﬁasyﬂ
mundo, el hombre y la naturaleza.™*s Cabe agregar, de sujeto y obje-
to. Se trata de mitos criticos porque se muestran en confrontacién
cunelmunii:mﬁtudonalimdoporhmﬂnreprcﬁvanegadm

S T L L R
l:m llanlgu;': B R e g ¥ civilizocitm b 155y Ve
% Ibid.. B 159,
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del individuo y su sensualidad:

“Las imdgenes 6rfico-narcisistas son las del
Gran Rechazo: rechazo a aceptar la separa-
cion del objeto (o el sujeto) hibidinal. El recha-
zo aspira a la hiberacién —a la reunién de lo
que ha llegado a estar separado. Orfeo es el
arquetipo del poeta como libertador y crea-
dor: establece un orden mas alto en el mundo
—un orden sin represiéon. En su persona, el
arte, la libertad y la cultura estdn combinados
eternamente. El es el poeta de la redencion, el
dios que trae paz y salvacién pacificando al
hombre y a la naturaleza, no mediante la fuer-
za sino mediante la cancion. *'#®

En pocas palabras, Orfeo y Narciso representan, a los ojos de la
razdén sensual que delinea Marcuse, un orden nuevo, reconciliador,
sin represién excedente, de individuos auténomos pero efectiva-

"6 Ibid., p. 162.
“"'E-!in'zfmmmhrunmmundmmdisﬁmi&nllmmﬂﬁmﬂtudimmw
represion bésica ¢ necesaria y represion excedente. En efecto, cuando Marcuse nos dice, en su
texto Ergs y civilizacidn, que ya no se justifica la represidn, se refiere a una modalidad de la
misma, la que €] denomina represion excedente. Por ésta entiende la que se ejerce desde
instituciones histéricas organizadas a partir de los intereses particulares de un mg: social
dominante. Por consiguicnte, al der a intereses especificos, la organizacion social
introduce controles adicionales sobre los individuos, generando una represion histérica de tipo
excedente. Estas instituciones se cristalizan presentindose ideologicamente desde una perspectiva
suprahistérica. La intreduccion del conceplo de represidn excedente s relativizar un
planteamiento que en Freud era absoluto: el principio de realidad basado en ls escasez de
recursos y la necesaria represion de la gratificacién individual. Ello permite 8 Marcuse adecuar
¢l psicoandlisis freudiano sobre la base del historicismo marxista, sin olvidar, como tampoco
olvidd Marx, la represién bésica se define a partir del control social mimmo necésanio
para garantizar un orden instituci adecuado al desarrollo del individuo. El nifio tendrd que
ser formado ¢n una disciplina que le permita iparse, hacerse duefio de si y no un esclavo
de sus caprichos, deseos o pasiones. La formacién de una identidad personal y moral transita
necesariamente por ¢sa represion necesaria de ciertos instintos presentes en ¢l nifio y de las
imprudencias propias de la edad. De hecho, el fin de la educacion es la emancipacion, siendo ¢l
acto emancipador aquel en que ¢l individuo, formado con un yo fuerte, s¢ scpars de la autoridad
de sus educadores para valerse por si mismo, a la vez que se emancipa de llas fuerzas que
actiian a favor de la disolucién de su yo. Esta autodisciplina, este | a por i mismo
en colaboracién con ¢l otro, no ¢s una condicién innala sino més bien un proceso social. De
%hhulnﬁ'hlenmﬂlddehaduuciﬁnymcihfehmﬂﬁd.mﬂnﬁﬁmmw
tima y no como autoridad opresora. Liegados €s menesier distinguir entre autor
dominacién. Marcuse destaca que: “La dormmacion iﬁﬂngelejmiciumimuldchluwridnﬁ
El dltimo, que cs inherente 2 toda division social del trabajo, se deriva del conocimiento y ¢sté
confinado a la administracion de funciones y arreglos necesarios para el desarrollo del conjunto.
En contraste, la dominacién cs ejercida por un gr nmwmhr:mm
¥ afirmarse a si mismo en una posicidn privi " (Eros cﬁﬂhﬂﬁ,&nkmﬂ
mmmmﬁhﬂﬂnmmummkﬁ:mm emancipatoria:
la autonomia de la persona humana.
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mente solidarios.'®” Asi, Orfeo y Narciso se presentan como los re-
presentantes de la razén sensual, la cual s6lo puede ser esbozada a
partir de la negatividad misma que subyace a la razon.'® Es la
razén negindose como mero instrumento para alzarse como bas-
tién de la liberacién del hombre. Las metaforas de la razén sensual
serian el juego de equipo, la danza, la escultura; nunca serian las
metaforas de taller (herramienta, usar bien la razéon como medio)
ni las de la guerra (la fuerza de la razon, el ataque o la defensa de
los argumentos). Sus héroes culturales ya no seran Odiseo atado al
mastil, o Prometeo encadenado, o Superman. Su légica no es la
l6gica de la dominacién sino la légica del placer entendido

éticamente,

Marcuse ha elaborado este concepto de razoén sensual, no sus-
ceptible de ser reducido a una definicion o a una serie de operacio-
nes logico-formales, siguiendo los trabajos de Schiller:

*El ha diagnosticado la enfermedad de la
civilizacién como el conflicto entre los dos im-
pulsos basicos del hombre (el inpulso sensual
y el de la forma); o mas bien, como la violenta
‘solucién’ de este conflicto: el establecimiento
de la tirania represiva de la razén sobre la
sensualidad. Consecuentemente, la reconcilia-
cién de los principios en conflicto envolverd la
anulacién de esta tiranfa —esto es, el resta-
blecimiento de los derechos de la sensualidad.
La libertad tendra que encontrarse en la libe-
racién de la sensualidad antes que en la ra-
zbn [represiva), y en la limitacién de las fa-
cultades ‘superiores’ en favor de las ‘inferio-
res’. En otras palabras, la salvacién de la cul-
tura envolveria la abolicion de los controles
represivos que la civilizacion ha impuesto so-
bre la sensualidad. Y esta es en realidad la
idea que se encuentra en la Educacion esté-
ﬁm#l’lﬂi

™ “Lo que queda es la negatividad de ta razon, que impele el bienestar y el un
:Iirhl]ﬂl ¢l que las raices instintivas del prncipio de actuacion son ruuad:&" {%}fmm_ .
p. .

W fbid., p. 179
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Todo ello, Marcuse lo conjuga con su sintesis freudomarxista: la
liberacién del individuo radicaria en la liberacion de la “seriedad”
del principio de realidad que le ha sido impuesto histéricamente
por las relaciones de dominaciéon establecidas y su consecuente
concepto represivo de razén. En ese proceso de liberacién el princi-
pio del placer impondria su dominio emancipatorio:

“La realidad que ‘pierde su seriedad’es la
inhumana realidad de la necesidad y el deseo
insatisfecho, y pierde su senedad cuando la
necesidad y el deseo pueden ser satisfechos
sin trabajo enajenado. Entonces, el hombre es
libre para ‘jugar’ con sus facultades y poten-
cialidades y con las de la naturaleza, y sélo
‘ugando’ con ellas es libre. Su mundo enton-
ces es el despliegue (Schein) y su orden el de
la belleza. "™

Pero precisamente a esto, a esa liberaciéon del principio del pla-
cer, es a lo que mas ha temido el pensamiento occidental desde
Platén hasta Freud. Y para ello no le han faltado argumentos. Por
ejemplo, se ha dicho reiteradamente que la liberacion de la sexua-
lidad, como lugar privilegiado del placer individual, acarrearia las
mayores tragedias entre los humanos: la violacién, el asesinato, la
destruccién de cualquier orden social. Pues se ha entendido que
en el desarrollo de su sexualidad el hombre pierde el control sobre
si transformandose en una bestia. El deseo carece de limites preci-
sos, por lo que toda sociedad estd exigida a ponérselos. Por eso,
Platén disefia como utopia un Estado basado en la dictadura educa-
tiva, para hacer de los individuos seres autocontrolados y funcio-
nales al todo social. Y Freud nos habla, expresamente contra el
marxismo, sobre la imposibilidad de un orden armonioso en lo que
respecta a lo humano:

“Los comunistas creen haber descubierto
el camino hacia la redencién del mal. Segtn
ellos, el hombre seria bueno detodo corazén,
abrigaria las mejores intenciones para con el
préjimo, pero la institucién de la propiedad
privada habria corrompido su naturaleza. La

™ Ibid., p. 177.

121



~—LOGOI N°5

posesién privada de bienes concede a unos el
poderio, y con ello la tentacién de abusar de
los otros; los excluidos de la propiedad deben
sublevarse hostilmente contra sus opresores.
Si se aboliera la propiedad privada, si se hi-
cieran comunes todos los bienes, dejando que
todos participaran de su provecho, desapare-
ceria la malgquerencia y la hostilidad entre los
seres humanos. Dado que todas las necesida-
des quedarian satisfechas, nadie tendria mo-
tivo de ver en el préimo a un enemigo; todos
se plegarian de buen grado a la necesidad de
trabajo. No me concierne la critica econémica
del sistema comunista, no me es posible in-
vestigar si la abolicion de la propiedad priva-
da es oportuna y convincente; pero, en cam-
bio, puedoremmrmnmmdusﬁusuh—

potesis psicoldgica. Es verdad que al abolir la
propiedad privada se sustrae a la agresividad
humana uneo de sus instrumentos, sin duda
uno muy fuerte, pero de ningin modo el mas
Juerte de todos. {(...) Si se eliminara el derecho
personal a poseer bienes materiales, aiin sub-
ciones sexuales, que necesariamente deben
convertirse en fuente de la mdis intensa envi-
dia y de la mas wviolenta hostilidad entre los
seres humanos, equiparados en todo lo res-
tante. Si también se aboliera este privilegio,
decretando la completa libertad de la vida
sexual, suprimiendo, pues, la familia, célula
germinal de la cultura, entonces, es verdad,
seguiria la evolucién de ésta; pero cualesquie-
ra que ellos fueren, podemos aceptar que las
inagotables tendencias intrinsecas de la na-
turaleza humana tampoco dejarian de seguir-

" Sigmund Freud: El malestar en la cultura, pp. 54 - 55, Esperamos el lector discu
larga cita, pero en clla s¢ vuelven lﬂhﬁwchntnmmurlmmdmnﬂnmﬁ-wﬂ
naturalismo pesimista de Freud en lo que
revolucionaria. Por otro lado, en esta cita se
la sexuvalidad en tanto que ello destruiria la familia

sociedad, a la sociedad masma.
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IGS. »191

El hombre que dé rienda suelta a sus pasiones, a sus deseos, se
aliena, pierde la razdn, deja de ser €l mismo y se convierte en una
amenaza para la autoconservacion del colectivo. De ahi la cuasi
necesaria conclusién de que debe haber represion sobre los aspec-
tos no racionales del hombre. Y es sobre este punto que se tiene
que probar la validez de su razén sensual. Marcuse esta consciente
de ello:

“La nocién de un orden instintivo no repre-
sivo debe ser probada primeroen el mas ‘des-
ordenado’ de todos los instintos: la sexuali-
dad. El orden no represivo sélo es posible si
los instintos sexuales pueden, gracias a su
propia dinamica y bajo condiciones
existenciales y sociales diferentes, generar
maduros. Tenemos que preguntar si los ins-
tintos sexuales, después de la eliminacién de
toda la represiéon excedente, pueden desarro-
llar una ‘razén libidinal’ que no sélo sea com-
patible sino que inclusive promueva el progre-
so hacia formas mas altas de libertad civiliza-
da_l‘l'lﬂ

En sintesis, para mostrar la posibilidad de una razén sensual y
de un mundo ordenado conforme a esa razén, Marcuse ha propues-
to:

a) Distinguir dos modos de represiéon: uno basico y otro exceden-
te. Es la modalidad sociohistdrica excedente la que se trata de erra-
dicar.,

b) Referirse al modelo de un individuo con un yo formado, que lo
dota de una personalidad definida que le permite rescatar su pasa-
do y proyectarse razonablemente desde ¢l presente. No se trata de

'** Eros y civilizacion, p. 186.

" Si bien aqui cabe realizar un esbozo de critica que se refiera a que la nocidn de “individuo
maduro™ puede estar presa de 12 nocion dura y moderna del yo, que se caracterizaria por ser un
yo represive sobre 1o sensual, nosotros no desarrollaremos tal esbozo y supondremos que, a
partir de todo lo dicho, Marcuse se refiere a un individuo que con un yo sdlido ain puede
rescatar para si toda la niqueza de la experiencia sensual,
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un yo que por ser tan débil pierda todo control sobre sus acciones y
se deje llevar por los encantos del placer inmediato.'”* Es mas bien
un yo relativamente auténomo.'™ Sélo asi se puede concebir la
liberacién que supone la razén sensual.

Las imagenes miticas de Orfeo y Narciso, al liberar la fantasia
reconciliadora, muestran el camino hacia un principio de realidad
efectivamente emancipado y emancipador.

Critica del monomitismo monolitico de la primera generacién
de la Escuela de Frankfurt

La primera generacion tebrica de la Escuela de Frankfurt
visualizé la modernidad desde una concepcién fundamental
monomitica y monolitica, esto es, enfatizd el aspecto mitico de la
racionalidad instrumental menospreciando la coexistencia de otras
mitologias, negando, incluso, la posibilidad de una realidad
sociocultural polimitica. El diagnéstico frankfurtiano consideré que
la cultura, la sociedad y la personalidad se cerraba sobre la base de
un mundo administrado por tal racionalidad. Salvo Marcuse, quien
durante los sesenta y setenta dirigié su mirada teérica hacia suje-
tos colectivos alternativos de la emancipacién y, por consiguiente,
en las brechas que dejaba el avance de la sociedad administrada,
Horkheimer y Adorno poco variaron su posicién casi solipsista de
los cuarenta. En la peniltima péagina de la Dialéctica de la ilustra-
cion escriben: “Si el discurso debe hoy dirigirse a alguien no es a las
llamadas masas ni al individuo, que es impotente, sino mds bien aun
testigo imaginario, a quien se lo dejamos en herencia para que no des-
aparezca por entero con nosotros.”* Cudnta petulancia en estas
lineas! Ello condujo a Adorno a refugiarse en la reflexién estética y
a asistir dentro de ella a lo que denominé la muerte del arte y la
cultura superior.'* Por su parte, los tltimos textos de Horkheimer,
escritos poco antes de morir en 1973, tienen un fortisimo matiz
teologico, a tal punto que manifiesta que la creencia en Dios es

'™ “Relativamente autdnomo™ si bien es portador de criterios de pensamiento i
propios, que le han sido mﬁ través de procesos de socializacion pero que h:{sun:nﬂ
conscientemenic Como suyos, 5¢ reconoce como un individuo social, ¢sto es, como un individuo
que cstd necesanamente en interdependencia con otros ¥ por 1o tanto debe eviter la guerra y
procurar la solidaridad humana '

" Horkheimer y Adomo: /bid., p. 300.

" Cf. Teoria esiética.

! Cf. Sociedad en iransicion y Anhelo de justicia. Teoria critica y religion.

¥ Cf. Teoria de la accion comunicativa, tomo |, pp. 593 y ss.
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necesaria para no considerar a la historia de la humanidad como
un gran absurdo plagado de victimas.' Habermas'®® achaca estas
posturas casi misticas a que sus predecesores teéricos no fueron
capaces de superar el marco de la filosofia de la conciencia moder-
na. Segun esta vision, los primeros frankfurtianos no pudieron con-
cebir la emergencia de lo plural y la opcién de una racionalidad
diferente orientada hacia el entendimiento (racionalidad
comunicativa) por estar montados sobre el paradigma egolégico que
concebia a sujeto y objeto separados y en el cual la relaciéon se
inscribe en términos fundamentalmente teleolégicos. Si bien los
primeros frankfurtianos apostaron por la reconciliacién entre su-
jeto y objeto, concibiendo que la separacion se daba en términos
histoéricos y no ontoldgicos, a Habermas no le falta cierta razén en
su critica, pues, aquellos se asumieron basicamente como
mandarines que sélo veian el mundo en términos de un objeto con-
denado a la decadencia.

Josetxo Beriain, reconocido teérico social espaiiol, concibe el
mundo moderno de un modo que rechaza ¢l monomitismo y
monolitismo de los primeros frankfurtianos. Haciéndose eco de las
tesis weberianas sobre las consecuencias imprevistas de la acciéon
social, el desarrollo de una cultura politeista (tesis también com-
partida por Durkheim), aunado a las tesis sobre la progresiva dife-
renciacion y autopéiesis de los sistemas de Luhmann y la apertura
hacia una sociedad del riesgo mas pronunciada (Luhmann, Douglas
y sobre todo Beck), Beriain parece concebir que la estructura mo-
derna, si a mitologias nos vamos a referir, es polimitica. Escribe
nuestro autor:

“La sociedad moderna abre el horizonte de
nuevas postbilidades, rompiendo con el mun-
do de la necesidad, asi se puede elegir entre
el divorcio o la continuacién del matrimonio,
se puede elegir entre el embarazo, la
anticoncepcién o el aborto, y se puede exten-
der la posibilidad de eleccién a gran parte de
contextos vitales en las sociedades moder-
mllﬂ

Sin rechazar la idea de que Prometeo sea arquetipo moderno,

' Josetxo Beriain: Ibid., p. 137,
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podriamos agregar también a Odiseo, Berfain no observa como los
primeros frankfurtianos que la cuestién sea unidimensional. La
racionalidad hegemoénica no es perfecta y en la medida que procu-
ra extenderse, impulsada por su propia logica, abre posibilidades
emancipadoras. No hay un centro privilegiado, por lo que no se puede
reclamar uno tal para la racionalidad instrumental. No hay tampo-
co determinismos que postular ni cursos de accién inexorables, y
cada vez se hace mas dificil mantenerlos a través de la fe:

“Nos ocurre que deseando el bien, adviene
el mal y viceversa, es decir, el destinoen las
sociedades modernas se manifiesta en las
consecuencias perversas de cursos de accién
intencional, que ya no pueden ser determina-
das como pecados, como manchas, el destino
ya no viene dado, es producido por el signifi-
cado ambivalente del quehacer humano, el
destino aparece ahora como una seculariza-
cion del mal, sin perder su aspecto tragico —
de la naturaleza, de Dios, del rey— predado
metasocialmente se pasa a la eleccioén racio-
nal, a la decisién ractonal que conlleva la pro-
duccién, como consecuencias perversas de
determinados cursos de accién, de un destino
soclalmente producido. 2%

Pero ante la indomabilidad de la realidad aparece la
indomabilidad de lo mitolégico. La modernidad se alzé contra el mito.
Empero, nos dice Beriain:

“Nuestro quehacer sociohistérico se realiza
en cireunstancias que no hemos elegido y tie-
ne consecuencias que no hemos calculado,
porque aigunas de ellas son incalculables. En
la asimetria que existe siempre entre las ac-
ciones intencionales racionales estratégicas
(véanse los casos de Prometeo y Edipo como
elemplares) y las consecuencias perversas de
tales acciones (bien no siendo pretendidas o
no deseadas) se inscribe la metacategoria de

%
X0 Ibid., p. 139.
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“sentido” segiin Ortiz-Osés. El sentido se ma-
nifiesta como la “sutura-juntura” simbdlica
{imaginal) a la “fractura-herida” real que pro-
duce en el ser humano la diferencia ante-
rior, ™01

La mitologia se alza como el enlace entre lo querido y lo inespe-

rado, como aquel tranquilizante requerido por la angustia existencial
ante lo contingente en un mundo también contingente. La ontolo-
gia social propuesta aqui demanda para si la perpetuacion de las
mitologias, pues consiste en la demanda del sentido ante lo

sinsentido.

Beriain, atendiendo con precisién a los procesos evolutivos de
nuestras sociedades occidentales, cuestién no olvidada ni por Weber
ni por Durkheim, pero parece que si por parte de los primeros
frankfurtianos, apunta que el mundo contempordneo no tiene un
sentido univoco. Mis bien, en su seno estalla una multiplicidad de
sentidos que se manifiestan en una multiplicidad de sujetos socia-

les.

“La cultura occidental tardia tiende a la
fragmentacion, una vez que la iltima afinidad
electiva gue se dio entre economia y religion
en la modernidad temprana (Weber} es susti-
tuida por la “ cultura de la separacion” (die
Kunst der Trennung} fundada en la
autorreferencialidad de cada esfera social en
nuestra modernidad tardia. =%

No hay logos sin mithos, pero esta relacién tampoco es univoca.
Hay mithos que generan un logos totalitario en ¢l sentido de anular
la otredad. No obstante, también hay mithos que proporcionan una
base de logoi, una base plural que repercute sobre la apertura del
mithos. Sin esperanza real de lograr una transparencia absoluta,
podemos empero mantener la esperanza real de reducir la opaci-
dad. Prometeo y Odiseo no estan solos y, si bien se mantienen por
ahora hegemoénicos, tampoco son capaces de suprimir totalmente
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a Dionisios, Hermes, Narciso u Orfeo. La dialéctica no se cierra,
aunque tampoco promete reconciliacién definitiva. Asi, se mantie-
ne como dialéctica negativa, precisamente aquella que los
frankfurtianos tienden a negar cuando construyen un claustrofébico
mundo de administracion total.

La fragmentacion no tiene que ser necesariamente disolvente,
Sélo lo es cuando se anhela lo uno. Si definitivamente no hay mu-
chas razones para mantenerse optimista, tampoco las hay para
volverse hacia un pesimismo nithilista. El odos bien puede ser un
pesimismo razonable, esto es, un pesimismo en funcion de la ac-

cion emancipatoria, no paralizante.

A modo de conclusion: Siete proposiciones sobre lo mitolégi-
co de cara hacia una teoria critica minima para nuestros tiem-

pos

Después de lo expresado en esta reflexion caben establecer, a
modo de conclusion, las siguientes proposiciones:

1. Lo mitico se establece en forma de relato explicito o implicito.
Se trata de relaciones que se establecen entre acontecimientos,
fenémenos o, incluso, hasta ideas. En este sentido, y de acuerdo
con lo dicho hasta el momento, y en cruce con la critica posmoderna
de las ultimas dos décadas, se puede considerar a tales relatos tam-
bién desde la figura de metarrelatos (J. F. Lyotard), esto es, de relato
de una serie de relatos subsidiarios. As{, el posmoderno denuncia a
la episterne moderna como metarrelato, lo que equivale a denun-
ciarla como una mitologia mas.

2. La reduccion del mito a un plano de analisis epistemologico
es capciosa por cuanto el mito cumple, entre otras, una funcién
sociolégica cohesiva que mediatiza al mismo plano epistemolégico.
En este vector, el mito no se puede juzgar sélo desde criterios de
verdad o no, de adecuacién empirica o no, porque incluso hasta

esos criterios pueden estar preilados de mitologia.

3. En relacién con la funcién soclolégica sefialada y los planos
epistemolégico, normativo y estético, es menester afirmar que los
mitos son constitutivos de las diferentes Weltanschauungen. Y ello
es asi aunque éstas se pretendan cientificas y efectivas en el do-
minio técnico sobre la naturaleza. En esta direccion, siempre cabe
preguntarse dénde o en qué se funda tal voluntad de dominio; volun-
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tad que, en el caso hegemoénico de los ultimos siglos de occidente,
se pretende extender de modo ad infinitum.

4. De todo lo anterior, se desprende que la lucha contra el mito
es en si misma mitica. No hay escape al mito, al menos no en lo
referente a los relatos fundantes de las Weltanschauungen.

5. De las tesis anteriores no se desprende, ni en lo epistémico,
ni en lo ético-politico, una actitud pasiva, conformista. Y ello en el
sentido de que los mitos, o, para ser mas preciso, las mitologias,
tienen un fuerte contenido pragmatico tanto en sus origenes so-
ciologicos como en sus consecuencias para el cuerpo social como
un todo y para el cuerpo mismo del individuo. Decimos que tienen
un origen pragmatico en el sentido de que las mitologias se consti-
tuyen desde las experiencias de accién colectivas e individuales,
esto es, desde las necesidades y desafios que emergen desde el
mismo campo de la lucha por la existencia. A nuestro entender,
esta tesis pragmatica, que ademas de los propios pragmaticos cla-
sicos y actuales estaria dispuesto a aceptar el mismo Durkheim de
Las formas elementales..., nos resulta la mas conveniente para ex-
plicar la infinita diversidad de mitologias posibles que han existido
y existen en la historia cultural de la humanidad. Decimos, ade-
mas, que las mitologias tienen consecuencias pragmaticas para
los cuerpos social e individual pues ellas se en-caman en institu-
ciones y en los habitos, actitudes y todo el sistema de personalidad
de los individuos. Se puede decir que los textos se incorporan a la
textura material de la sociedad toda, al cuerpo de sanciones norma-
tivas y configuracion de deseos y motivaciones. Los textos, muy a
pesar de ciertos deconstruccionismos naif, se hacen cuerpo infli-
giendo dolores y placeres.

6. En un mundo que, como el moderno occidental, ha evolucio-
nado hacia lo polimitico siempre se presentan buenos chances para
juzgar entre las mitologias conocidas. Y aunque dichos juicios se
realicen desde el criterio ético-liberal-mitico de la autonomia indi-
vidual, pienso que en esta actualidad polimitica, plural axiolégica,
nos distanciamos mas de las consecuencias totalitarias de lo miti-
co si bien lo hacemos desde una mitologia mas. Asi, en alguna
medida podemos concluir que algunos mitos resultan mas
emancipadores mientras que otros resultan mas totalitarios. En
pocas palabras, no sostenemos que cualquier mitologia vale lo mis-
mo. No vale todo. No vale, por ejemplo, todo aquello que oprima
injustificadamente la libertad de accién de los individuos o de un
pueblo, libertad que debemos preservar en la misma medida en que
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no se afecten a terceros. Sino, jdesde donde ejercitar la critica
que, como decia Marcuse en la introduccion a su One-dimensional
man, es constitutiva del pensamiento y, en especial, de la teoria
social?

7. La estructura polimitica moderna tiende a profundizar la frag-
mentacion tanto en la cultura como en la sociedad y la personali-
dad. No obstante. si bien tal fragmentacién puede atomizar mas la
vida cultural y social, y puede volver incoherente la estructura de
personalidad de los individuos, es menester recordar que es una
posibilidad entre otras y no un sino, un camino inevitable. Tam-
bién la fragmentacion abre nuevas posibilidades de configuraciéon
cultural, social y personal. Aprender a convivir en lo plural y lo
fragmentado puede ser el modo de ampliar la libertad humana.
siempre y cuando ningun fragmento, ninguna parte, anule a las
otras. La misién de una teoria critica de la sociedad hoy es, a nues-
tro juicio, plantearse en términos minimalistas. Esto es. la teoria
critica no puede asumirse con la petulancia del mandarin que, sin
voluntad de escucha pero con mucha voluntad de poder, niega la
otredad en funcién de unos ideales seraficos, pristinos. Ello supone
renunciar a clertas categorias clasicas que, tales como sujeto co-
lectivo revolucionario, totalidad y revolucién radical o “lo entera-
mente otro” (Horkheimer), encierran a la teoria en la mayor infer-
tilidad praxica. El que la revolucién ya no sea posible, ¥ quizas has-
ta podemos decir que ya no sea deseable, no significa el final del
pensamiento critico. Por el contrario, la teoria critica minima re-
clama los espacios de lo plural contra las légicas de la dominacién
anhelantes de lo uno. Para lograr sus fines contra la miseria espi-
ritual y material unificante no se erige en poseedora de la verdad,
ni tiene un solo sujeto como interlocutor. Es mas, renuncia a la
idea del sujeto tinico en pos de la pluralidad de los actores sociales.
Asi, su lucha es por una democratizacién de la vida, en el sentido
que John Dewey y George Herbert Mead dieron al término demo-
cracia. Para tal desafio cuenta con la promesa de construir una
razoén sensual (Marcuse) y sintiente (Zubiri), pero mas que racio-
nal aspira a ser razonable.
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