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INTRODUCCION

En la Facuitad de Ciencias Politicas y Sociales, a nivel licenciatura. los

planteamientos hechos por la Escuela de Frankfurt y en particular por Max Horkheimer
son casi desconocidos. Para tener una formacién mas completa en cuanto a la
trayectoria que ha tenido la filosoffa social alemana, clasica y comerhporénea, es
menester hacer un alto y estudiar a los tedricos que conforman dicho movimiento.

El interés de hacer una revision del trabajo tedrico de Horkheimer surge un de
la inquietud por conocer {0s presupuestos tedricos de una linea de pensamiento que
vincula a la filosoffa con la sociologia, el cual plantea el anélisis de la sociedad vy
reflexiona acerca del proyecto de la modernidad.

Adentrarse en la obra de Max Horkheimer implica marcar los principios tedrico-
metodolégicos bajo los cuales fue formado, identificar a los autores que permearon
su trabajo y su visién del mundo, determinar las criticas que el autor hace a otras

corrientes de pensamiento y a otros autores. Esto permite dilucidar las lineas de

debate que se generan en torno a sus afirmaciones.

Método y temporalidad
El concepto de “razdén instrumental” en el pensamiento de Max Horkheimer, se

centra en el analisis y la critica del proyecto luminista. Es conveniente apuntar
diferentes caminos que permitan un mMejor entendimiento de ia reflexion hecha por el

autor sobre el tema, es decir, hacer un rastrea histérico-filosdéfico del concepto de



2

Razén en algunos pensadores fil6sofos de Occidenta con et fin de observar los
cambios que a lo largo del proceso sefialado ha tenido la nocién de Razén.

Por otra parte, quiero advertir que tanto el pensamiento de Horkheimer como
en general los estudios emprendidos por la Escuela de Frankfurt, por la tematica que
estos comprenden estin delimitados por los acontecimientos de las cuatro primeras
décadas del presente siglo, no sélo a nivel histérico social (el fascismo, la cultura de
masas, el socialismo soviético), sino también por las diferentes tendencias tedérico-
metodoldgicas marcadas por el positivismo europeo de la época. Con esto quiero decir
que Horkheimer y su obra deben entenderse en su contexto histérico-social. Las

interpretaciones que hago al respecto estdn pensadas en esos términos.

Contenido

A continuacién haré una sintesis de los capitulos que componen este trabajo
para dar al lector una idea previa y somera al desarrolio del mismo. En el primer
capitulo se ahonda en 10s aspectos socio-histéricos de comienzos del siglo XX en
Europa central que permite hacer un seguimiento de la génesis del Instituto de
Investigacitn Social, también conacido como Escuela de Frankfurt. Esto da pauta para
el estudio de los rubros generales de trabajo de! Instituto, asi como el anélisis de las
fases de desarrolio del mismo. Enla fase de la Teorfa Critica: a) revisién del marxismo,

b) introduccién det psi alisis c) iniciacién del proyecto de investigacién sustentado

en la multidisciplinariedad y d) la fase conocida como filosofia de la historia.
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En el segundo capltulo cobra suma importancia el estudio de los aspectos
biograficos de Horkheimer, en especial aqueilos elementos concernientes al judaismo,
al igual que las influencias tedricas que mas tarde sSe convirtieron en interrogantes e
inquietudes intelectuales del autor. Esto sin duda, permite entender los cambios
procesales que se manifiestan a lo largo de su pensamiento.

El objetivo del tercer capltulo se cifra en reflexionar sobre las nociones de
Razdén, ingividuo, filosofia y Teoria Critica que Horkheimer sustenta. Ello permite una
mejor comprensién de la intensidad de su critica a la sociedad burguesa y a la
lustracidn.

En el capitulo cuarto trato, a grandes rasgos, se incursiona en la nocién de
Razoén desde los clasicos griegos: Platén, Aristételes; en la escoldstica a San Agusting
en el pensamiento moderno a Descartes, Kant, Hegel, Marx y Weber. La interpretacién
de las respectivas nociones de Razén estdn guiadas y expuestas a partir de lo que
Horkheimer define como "razén objetiva™ y “"razén subjetiva™.

El capitulo concerniente al concepto de “razdén instrumental™ y la critica de la
llustracién es central en la presente investigacién. En é| se estudia una de las obras
esenciales de lo que se conoce como Escuela de Frankfurt, me refiero a Dialéctica de
la llustracién y a uno de los escritos mdas importantes de Horkheimer: Critica de la

razén instrumental.

A lo largo del sexto capltulo se hace un recuento de aquellos puntos y

conceptos que no traté a profundidad debido a que los propdsitos de los capitulos

donde se mencionan ponderaban otros aspectos. En este capftulo también se expone
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el Gitimo perfodo del pensamiento de Horkheimar, es decir, el enfoque teolégico de su
obra. A mi juicio, este t6pico es muy compilejo y amplio, sin embargo me arriesgo a
tratarlo de forma breve y somera, pues considero importante conocer esta ultima
etapa de su pensamiento y de su obra.

Asimismo, aludo en otro apartado de ese capfitulo a la critica que Jlrgen
Habermas hace a los argumentos expuestos en Dialéctica de la llustracidn; esto esta
motivado en cierta forma para situar el debate que se generé alrededor de ila

modernidad a lo largo de los afios ochenta y hasta fines del siglo XX.

Advertencia

La tesis central de Dialéctica de la Hustraci6én hace alusién al mito como primera
forma de llustracién del hombre primitivo para Horkheimer y Adorno él mito implica
ya una forma de dominio sobre la naturaleza. Sin embargo, es pertinente hacer
hincapié en gque el mito mearece y requiaere todo un estudio aparte (existe toda una
linea antropolégica abocada al estudio del mito como una categorfia central en la
cosmovisién y organizacién de las sociedades antiguas), es una cosmovision que
obedece a una forma completamente distinta a la de! pensamiento y la légica
occidental. Por tanto, el concepto de mito debe ser entendido desde la perspectiva

gue plantean dichos autores en el texto sefalado.



Observaciones a la realidad académica de la Facultad de
Ciencias Politicas y Socialas

Una preocupacidn particular es vincular los estudios teéricos con la realidad
mexicana, de manera que uno se pueda preguntar ;cudl es la relacién de ia realidad
que vivimos con el pensamiento y obra de Max Horkheimer o en todo caso con la
Escuela de Frankfurt?.

Este planteamiento a simple vista, puede no tener una respuesta satisfactoria.
No obstante, si advertimos el profundo matiz humanistico de ios postulados tanto de
la obra de Horkheimer como de la Teoria Critica, encontramos un sentido que abarca
a cualquier tipo de sociedad occidental contemporénea.

En mi opinién, la respuesta alude a la fragilidad que toda sociedad tiene en
relacién con el peligro latente de experimentar un Estado totalitario o fascista.

Si bien la situacién de México no raya en ios asesinatos o desapariciones
masivas, no esta en lo absoluto excenta de ello. El pensamiento de Horkheimer nos
advierte del peligro y las repercusiones que para la conciencia y la subjetividad
representa la globalizacidn, ellibre comercio, la industrializacidn, es decir, l1a sociedad
de masas y de consumo.

En referencia al aporte de ta Escuela de Frankfurt a ia teoria y en particular a
la situacion académica de nuestra Facultad, resulta una vertiente del conocimiento
que hasta ahora ha sido poco estudiada.

Ello sugiere la existencia de autores que dentro de nuestro espacio académico

son poco conocidos y estudiados y, por tanto, es poco aquilatada su trascendencia

tedrica y metodoldgica.
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tUna de las ventajas de |la Escuela de Frankfurt es que su tratamiento sugiere
la interdiscipiinariedad por un lado, y trata cuestiones actuates por el otro.

Son tedricos de este siglo que ameritan hacer un alto o fin de reflexionar en
el pensamiento de socidlogos y fildsofos considerados coma clasicos y pilares de
ambas disciplinas.

Esto me ha alentado a realizar la presente investigacion, considero menester de
todo quehacer tedrico no participar de las modas intelectuales y asumir una postura
clara y critica, no sélo frente a los objetos de estudio sino sobre todo frente a los

tedricos que se estudian.



CAPITULO 1

EL CONTEXTO HISTORICO DE LA ESCUELA DE FRANKFURT



A socio-hi de las (] as décadas del siglo XX

El presente apartado estd destinado a apuntar de forma breve los hechos
histéricos y sociales significativos, vividos en Europa y desde diferentes perspectivas
de conocimiento: la historia, la economia y la sociologla, entre otras disciplinas. El
tiempo ahora considerado no va mas alla de 1940.

Los cambios de orden geopolltico, econdmico y socio-culturales que Europa
experimenté a consecuencia de la Primera Guerra Mundial, asi como los apresurados
arreglos de guerra no sélo gestaron la siguiente gran contlagracién europea, sino
también afectaron las estructuras morales y espirituales de la sociedad. Asi, los
problemas a resolver de manera inmediata y sus implicaciones derivadas del primer
conflicto bélico europeo pueden ser observadas de manera muy clara, siguiendo la

esquematizacién propuesta por Mercedes Cabrera’:

1. Los tratados de paz vy el nuevo mapa europeo
2. Alemania y las representaciones
3. El restablecimiento del sratu quo
4. La respuesta a los problemas estructurales

Los tratados de paz se convirtieron en la fuente de numerosos conflictos de
cardcter étnico-religioso. Esto fue resultado de las fuertes sanciones impuestas a los
vencidos y a los cambios territoriales orientados por un afan de control y una idea de

expansién, ya no en el sentido ocupacionista, sino a través de formas mas sutiles.

' Mercedes Cabrera (Comp.} Europo en crisis 1919-1939,p. 7
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Muchos de los nuevos Estados quedaron débiles econémicamente, incluso la
situacién se agravé en comparacién a la situacidon de la preguerra. Estos Estados
tuvieron niveles diferentes de desarrollo econtGmico, lo cual obstaculizd la
homogeneizacién de los palises europeos en términos pollticos y econdmicos.

El hecho de que Alemania fuera la infractora del orden existente antes de la
Primera Guerra Mundial, generé una serie de medidas que tendian a la reparacién de
los dafos causados por e! conflicto bélico. Los aliados le impusieron fuertes
sanciones, tales como:

"...pérdidas territoriales y de activos; un control de seguridad que incluia

la desmilitarizacion y la ocupacion de zonas claves de Alemania y la
reparacion por danos de guerra.

Con el tiempo, o gobernantes alemanes consiguieron reducir las deudas y
reparaciones. Sin embargo, el pueblo aleman comenzdé a abrigar un resentimiento
contra los vencedores.

El efecto inflacionario fue un efecto decisivo en la desintegracién politica de la
Republica de Weimar. Los sectores medios alemanes fueren los mas afectados
econdmicamente hablando y quienes a su vez conformaban un amplio consenso
burgués durante la Reptblica. Ei descontento se generalizé entre esos sectores
produciéndose un desequilibrio politico, posteriarmente la extrema derecha apoyada
en su mavoria por un gran niamero de acreedores, supo aprovechar la coyuntura

poilitica: el resultado fue el gran respaldo electoral que llevé al partido nazi al poder.

2 fbidem. p. 9
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£l camino sinuoso que siguid el intentoc por establecer un orden y una
estabilidad polftica, estuvo condicionado por las medidas de caracter econémico y por
el deseo de conservar el sistema econdmico libre, asi como la hegemonia anglo-
americana. Lo anterior se convirtid en una crisis estructural generalizada que mas
tarde se traduciria en la depresién de 1330,

El triunfo de la Revolucién bolchevique en la hoy ex Unién Soviética, volcs la
mirada de Europa del Oeste hacia lo que se considerd en aquella época una posible
alternativa a la crisis del momento. No se necesité de mucho tiempo para observar las
limitaciones polfticas, sociales y culturales, asl como los horrores del socialismo
{época stalinista).

Lo gobernantes socialistas se preocuparon mas por mantenerse en el poder que
por implementar los objetivos socialistas.® El &mbito cultural e intelectual fue
trastocado por un halo de pesimismo vy desilusién de la civilizacion Occidental. Valores
universales, propios del capitalismo como esperanza, certidumbre, felicidad, fueron
cuestionados profundamente, con ello se puso en tela de juicio la modernidad como
referente y trasfondo de éstos.

En el arte se gestaron movimientos de protesta ante los absurdos sobre los que
se fincaba la sociedad moderna, buscaban mostrar lo estéril y futil de fas normas v
wvalores de la sociedad europea de finates del siglo XIX principios del XX. Tal es el
caso del dadafsmo (patabra sin sentido que denota la ausencia de significado}, el

futurismo, el surrealismo, el expresionismo, entre otros Movimientos artisticos de

* Martin Jay. La imaginacion disléctica, p. 26
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denuncia y critica a la sociedad burguesa. Estos movimientos en su conjunto fueron

conocidos como vanguardias.*

Surgimiento deal Instituto de Investigacién Social

La efervescencia politica de Alemania en la década de 1920 ofrecfa tres
vertientes a los intelectuales marxistas de aquella época: la primera consistia en
apoyar a la Republica de Weimar bajo tas lineas de un socialismo moderado que
.conservara el statu quo y evitara la revolucién. La segunda opcién era seguir el
ejemplo soviético y formar parte del Partido Comunista Aleman. La tercera alternativa,
proponia una revisién de los fundamentos ted6ricos del marxismo para enfrentar la
accidén futura sin cometer los errores del pasado. Como se observa, esta dltima opcién
opta mas por ia reflexion tedrica sin un compromiso real con la militancia.

Una vez gue el movimiento obrero aleman se vi6 dividido (Partido Comunista KPD y
Partido Socialista SPD), la opcién revisionista de la teorla marxista abrid un espacio
en el escenario. Los resuitados condujeron a la exploracién y problematizacién de fa

filosofia de Marx.

* La vanguardia tAvanr-Garde}, ademas de ser un v 1to artistico cor io y contracuituratl, es
el que se aprecia basi te tres pas: la U -] ita, s. XiX; {a militante, a tines del 5. XIX
v principios del XX; vy la victoriosa, surgida después de la 2a. Guerra Mundial. Puede observarse su
contrapartida en el Ambito politico, especiaimente en le marco del movimiento obrero europeo de tlas
primeras décadas del presente siglo.
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De esa manera, académicos e intelectuales comenzaron a trabajar alrededor de
sus inquietudes tedricas marxistas, conscientes de su importancia y su funcién en
relacién con la praxis.

Asf, en 1922 un grupo de intelectuales socialistas se reunieron durante una
semana en un Hotel de limenau, Turingia. Esa reuniédn fue conocida como Primera

Semana de Trabajo Marxista, su organizacién estuvo a cargo de Karl Korsch vy Félix

: entre los asistentes estuvieron George Lukdcs, Karl August y Rose Wittfogel,
Richard y Christiane Sorge, Friederich Pollock, Jualian y Hede Gumperz, Bela Fogarasi
y Konstantin 2etkin.

Esa Semana de Trabajo Marxista propicit 1a idea de institucionalizar el coloquio.
Esta inciativa tomo forma vy el proyecto fue auspiciado y financiado por Félix Weil, asi
como por su padre y Albert Guerlach. Los principios del proyecto fueron la
investigacidén y la ensefanza de las ciencias sociales y esclarecimiento cientifico de
los problemas sociales bajo un sentido de paz social.®

Se llegd a un acuerdo con el Ministerio de Arte y Educacidn, gracias a una
generosa donacién tanto para la infraestructura del Instituto, como para el
mantenimiento del personal por parte de los Weil. E! Instituto quedd incorporado a la
Universidad de Frankfurt, pero independiente de ella. La denominacién final del

Instituto fue Instituto de tnvestigacidn Social.

* Rolf Wiggershausa, L Ecofe de Francfort. . 18

i
i
i
i
i
i
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En 1923, el Instituto de Investigacién Social fue creado oficiaimente por el
Ministerio de Educacién. En junio de 1924 fue inaugurado, la direccién de! mismo

recayd en la figura de Cari Grinberg.

En el discurso inaugural de Grinberg, se sefalaron claramente los principios

rectores del Instituto:
dicada a la i i ion, ...el

"...la necesidad de una ac
instituto evitarla convertirse en una escuela de formacién para
mandasrines preparados sdélo para funcionar al servicio del statu quo... "®
Se buscd la independencia financiera y politica de! Instituto. En cuanto a la gestién
administrativa interna, no contaba con un 6rgano colegiado en donde se ventilaran los
problemas y se tomaran decisiones, esta funcién recaerfa en {a Gnica persona que
fungiese como director del Instituto; para obtener dicho grado era necesario poseer
una catedra como profesor universitario pagado por el gobierno.

Por otra parte, sus miembros no deberian militar en ningan partido politico.
Desde entonces, la separacién entre |a participacion politica de los miembros del
Instituto vy sus actividades intelectuales quedd muy clara. El objeto era mantener al
Instituto al margen de las implicaciones posibles por practicas politicas.

La adhesién abierta de Grunberg al marxismo tuvo sus respectivos reflejos en
las lineas de investigacién del Instituto. La historia del socialismo y del movimiento

obrero, la historia econdmica y la historia critica de la economia politica fueron los

termnas que orientaron la investigacién durante su direccidn.

® Martin Jay, Op, Cir., p. 37
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Entre los primeros colaboradores del Instituto estan Richard Sorge, Rose

Wittfogel, Paul Massing, Hilde Weiss,. Julian Gumperz entre otros.

En 1928, por razones de salud Grinberg no pudo continuar con las funciones
directivas del Instituto. A partir de 1930, después de haber sido designado profesor
en la recientemente creada catedra de filosofia social en Frankfurt’”, Horkheimer
fungié como nuevo director del Instituto, cargo que desempeiid haéta 1969. Es
entonces que se retoma Jun nueve programa, basado en el estudio de la crisis del
marxismo, en la interpretacién de ia filosofia de ta sociedad y de |2 ciencias sociales,
asl como una critica de las mismas.

Se introducen temas como el desarrollo psicolégico de los individuos y las
modificaciones del dominio cultural.® Esto implicaba 1a inclusién de diferentes dreas
del conocimiento e iniciar un trabajo de investigacién colectiva caracterizado por la
idea de multidisciplinariedad. Asimismo, se comienza a editar la revista de! Instituto
{Zeitschrift fGr Sozialforschung), la cual siempre se publicéd en aleman a pesar de los
constantes cambios geograficos, tanto del instituto como del lugar donde se editaba.
La ravista del Instituto de

Investigacién Social sucedid a la publicacion

correspondiente a |Ia época en que Grinberg dirigiod el Instituto, cuyo tema giraba en

torno a la clase obrera alemana.

? Ctr. Can Friedrich Geyer, Teoria Critica: Max Harkheimer y Theodor W. Adorno, Alla.
* Rotf Wiggershaus, Op. Cit., p. 39
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Fases del desarrollo tadrico de Ia Escuela de Frankfurt

a) Teoria Critica

Los planteamientos de la Escuela de Frankfurt acerca de la sociedad burguesa,
de la filosofla misma y de la pérdida de autorretlexién tanto de la teoria como de ios
individuos, constituyeron los puntos de partida para emprender toda una empresa
revisionista de la tradicién filosé6fica alemana, sentando asi las bases de lo que se
denominara Teorfa Critica.

Antes de entrar a este tema, retomaré a aquellos fil6sofos que impactaron
directamente el pensamiento de la Escuela de Frankfurt, observaré brevemente
algunos de los postulados fundamentales para la conformacién de ia Teorfa Critica,
ya que ésta serd abordada mas ampliamente en el capitulo tres.

A Horkheimer le interesaba rescatar, de! marxismo wvulgar, la idea de
materialismo. £l lo concibe como un proceso dialéctico en donde:

“Los objetos de percepc:dn,..., son el producto de las acciones
humanas, aunque 1a ri n a ser ada por 1a reifi ion
P]...18 naturaleza tiene un elemenro histérico, en el sentido dual de que
el h bre Il c: ibe de o into en momentos distintos y que
activamente trabaja para cambiarla. E/ verdadero materialismo,
...involucra un proceso dindmico de interaccién entre sujfeto y
objeto. *'°

* En L& construccion social ge 1s reatidad. Berger y Luckmann sefialan que "la reiticacion (Verdinglichung)
&s un concepto marxista importante, particularmentes en las consideraciones antropolégicas de los
Fridschriften, v desarrollado luego como ‘fetichismo de las mercancias’ en el Capital... el concepto de
reiticacién se retaciona intimamente con el de alienacion {(Entfremdung)”, p. 116.

E! concepto de reificacion en Berger y Luckmann es entendido en ei marco de la vida cotidana del
hombre, escenario donde dicho concepto manifiesta un proceso que permite ver a los fendmenos o cosas
sociales ajenas a la naturalera y a su origen social. De manera que {a reificacion tiende a separar las cosas
o los tenémenos de toda estera socio-cultural aludiendo a divinos, suprahurmanos que
escapan a la conciencia de! hombre.

° Martin Jay, Op. Cit., p. 102,
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De ahl, que ninguna faceta de la realidad saocial puede pensarse como acabada
en sf misma. La intensién es |la comprension de un momento de todo el proceso, de
ia totalidad. Pero, no sélo se trata de entender los momentos de la totalidad, sino una
serie de mediaciones dialécticas que permiten analizar y explicar mejor una taceta de
la realidad social.

Otra de las preocupaciones que a su vez funge como pilar de la “l’eorla Critica
es el problema de la Razdn. Horkheimer la observa cada vez mas deteriorada por la
automatica aceptacién de la racionalidad, como nueva forma operante en el mundo
practico y en la esfera de la moral.

La Razén también constituia un elemento edificante en la filosofia alemana por
tanto, era elemental reconsideraria y entenderla en un sentido mas profundo y
trascendente sin que por ello se situara fuera de Ia historia y sin ninguna conexidén con
ésta. Lo cual significa, que el estudio de la Razén como categoria esta determinada
histéricamente.

Horkheimer en Critica de la razén instrumantal comienza a introducirse en la
discusién sobre ta Razdén senaldndola so s6lo como facultad del intelecto que permite
la autorrefiexidon sino ademas la autocritica que da el rasgo de "negatividad”™ a la
Teoria Critica. Mas tarde, esas caracter({sticas conformaran !a estructura que sostiene
toda la propuesta de la Teor{a Critica desde sus dos perspectivas: la metodoldgicay

la postura que deben asumir los criticos de |la sociedad.
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La "negatividad®” para la Escuela de Frankfurt significa el rechazo a lo positivo
de las normas sociales y en particular, a los postulados de la ciencia tradicional

ismo); es decir a toda una forma de concebir a la sociedad y de hacer

{posi
conocimiento, partiendo de la reflexién de la critica de ésta.

El pensamiento negativo o caracter crltico de Teorfa Critica, rehusaba convertir
al conocimiento en un fetiche y desvinculario de la accién humana situandolo por
encima de ésta; pues el conocimiento es un producto social y:

~La critica de/ conocimiento es la critica de la sociedad y viceversa”™.''

En ese sentido, se reconocia ta imposibilidad de la investigacién cientifica

desinteresada, Horkheimer argiia que:

"...en una sociedad en /a cual los propios hombres no eran auténomos;

el investigador,... era siempre parte del objet ! que tab.
intentando estudiar. ¥V la iedad que ii jgaba no era todavia

lacr
evitar participar en esa hereronomia.

de una el ion b, racional y libre, eI cientifico no podia
iz

La posicién de ta Escuela de Frankfurt al respecto era abierta, reconoce la influencia
de los valores del investigador en su obra, el cardcter auto-consciente del trabajo
intelectual.

El rechazo de la Teorla Critica a circunscribirse unicamente en el presente o
mantenerse atados por el pasado, constituyd un punto cardinal en su subsiguiente

desarrolio. Para la Teorfa Critica ignorar el futuro significaba la cancelacién de la

' T.W. Adorno, Consignas. AMorrortu

7 Martin Jay, Op. Cit., p. 143,
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posibilidad de transtormacion, y la transformacién para ellos era ta conjuncién de la

imaginacion, ia teoria racional, 1a critica estética y la accién humana.

Con respecto a la relacién sujeto-objeto, la Teoria Critica planteaba el rechazo

a aquellos postulados de la teoria tradicional

referentes a
contrastacion de los datos con la realidad

la wvaerificacién vy

Para Adorno. Horkheimer y Léwenthal, la argumentacidn era simple:

“Las verdades generales en que se interesaba /s Teorla Critica no podfan
verificarse o simularse refiriéndolas al orden actual.... porque implicaba
1a posibilidad de un orden diferente. En la verificacién debe haber
stempre un momento dindmico, que apunte a los elementos ‘negaltivos’
en la reslidad presente. "

ta Teoria Critica tampoco pretendia mantener en mente la totalidad de
contradicciones y sus posibles implicaciones a futuro, esto serfa como navegar en la

generalidad y la abstraccién. Lo que se procuraba era captar las particularidades y
concreciones de la realidad social. sin que se opacara ninguna de las partes que hacen
dinamico el proceso intelectual y a su vez mantienen en marcha a la Teorfa.

Los frankfurtianos se ajustaban a la definicién hegeliana de lo concreto v o
abstracto. Lo concreto para ellos es:

P o,
co

"... multilateral, adecuadamente vinculad te rr d

mientras que abstracto slgmhcaba umlateral inadecuadamente
vinculado, relativarmente no mediado™.’*

Estas definiciones son contrarias a las empleadas por la teoria tradicional, en la

cual
concreto es particular y abstracto significa universal.

" 1bid. p. 144

Y4 bid. 145



19
Bajo los presupuesto anteriores, la Teoria Critica tenia como objeto comprender
el conjunto de la realidad social, a partir del estudio de diferentes fendmenos

concretos, cuyo enfoque tuviera un cardcter multidisciplinario.

Perseguidos por el nazismo los miembros de! instituto los obligd a salir de
Alemania donde tras algunos intentos fallidos por establecerse en Ginébra, Londres
y posteriormente Paris los lieva a emigrar a los Estados Unidos donde permanecen de
1933 a 1847. Los temas -ya perfilados de alguna manera desde Alemania- que
atrajeron su interés fueron los estudios sobre el autoritarismo, la pérdida de las
“fuerzas crlticas, "‘negativas’ en el mundo”™ y el estudio de la cultura de masas.

En referencia al impacto metodoidgico de las ciencias sociales norteamericanas
sobre la forma de trabajo del instituto, se puede sefialar su renuencia a 1a induccién
y la devoci6én norteamericana por la recopilacién de datos y su cuantificacion. Lo
anterior, no quiere decir que esas farmas metodoldgicas no hayan sido utilizadas por
la Escuela de Frankfurt, pero ellos estaban convencidos de que la apariencia no puede
ser confundida con la esencia de la sociedad. Los datos son hechos aparentes y las
ciencias sociales no pueden detenerse donde la investigacién apenas comienza.

Hasta ahora, se abordaron muy rapidamente, aquellos puntos concernientes a
los principios metodolégicos que guiaron las formas de hacer investigacién de la
lamada Escuela de Frankfurt. En relacién a los vinculos o influencias tedricas v
filosSficas que estan en la base de la Teoria Critica, por el momento, sélo me abocaré

a sefialar los puntos de encuentro entre la Escuela de Frankfurt y Marx, Hegel, Freud.
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Spengler v Nietszche, segOn la interpretacion de George Friedman. Estos dos dltimos
pensadores junto con Schopenhauer, sélo por mencionar algunos nombres constituyen
la ralz del pensamiento filosdfico antiburgues del siglo X1X que la Escuela de Frankfurt
hereda.

Entre los miembros del Instituto existian varios factores que les eran comunes:
su ascendencia judia, su condicién burguesa y su postura critica dé la sociedad
burguesa.

Este Uitimo punto fue el que los Hevd a cuestionar a la sociedad en su conjunto
y al proyecto de modernidad. Desde esa perspectiva, Ia Razén es un eje cardinal. De
ahi que una de las inquietudes de los intelectuales agrupados en la Escuela de
Frankfurt giraba en torno a conocer qué se entiende por racionalidad en el siglo XX.

Dicho movil se basaba en sucesos como Auschwitz, en donde se advierte
claramente como io racional deviene en locura irracional. La experiencia de Auschwitz,
desde un punto de vista pragmatico, es totaimente racional en cuanto cumple con sus
fines haciendo uso de la tecnologia y la ciencia; sin embargo, 1o racional resulta ser
no razonable desde el momento en que el dominio y el exterminio de los hombres y
de sus valores trascendentales subjetivos, pierden toda significacién.

E! objeto a analizar no es entonces el sufrimiento humano o la pobreza, sino la
insensibilidad y deshumanizaciéon de los hombres ante tales fendmenos. La practica
reflexiva y critica de los hombres ha quedado olvidada por tanto, la identidad de los
sujetos y ia posibilidad de reconciliacién entre el hombre y la naturaleza se vuelven

utopia.
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El proyecto del Instituto no se contents con una revisién del marxismo, lo que
buscaba eran los elementos necesarios para poder pasar a un nivel distinto de analisis.
Entre los puntos de cuestionamiento al pensamiento de Marx, se pueden
sefalar tos siguientes: la ineficacia del proletariado como factor revolucionario de ia
historia, ya que el proceso de deshumanizacién y ausencia critica, en otras palabras
el "aburguesamiento del prolerariado™ permeaba a todos los individuos de la sociedad,
la clase obrera no era la excepcién. En ese sentido, el proletariado perdia la batuta del

cambio bacia el comunismo:

“Las dades 7 /e (ST de cohesion e
inregracién /deoldg/cos y cu/turales mas ellcaces de /os que el marxismo
habla imaginado, y e/ proletariado ya no encarnaba /a negacion absoluta
de aquel! orden social né 18 posibilidad de reali ion de /13 libertad y /a

razen".'®

La idea del proletariado como wvanguardia conduce a una caoncepcidn
“determinista” de la historia en Marx, quién suponfa que el paso al comunismo como
fase siguiente era inevitable. Pero, para los frankfurtianos fa lucha contra el capital no
se desarrolla sélo en términos econdmicos o de lucha de clases, sino en contra de una
relacién armdnica con la naturaleza dominada a través de la ciencia y la técnica.
Esta lucha se sitda al interior mismo del hombre, la magquina conquista la
naturaleza no sélo externa, sino interna y reprime toda nocién de libertad subjetiva.
Con esto, la nocién teleoldgica de la historia en Marx queda evidenciada por la
misma concepcién marxista de Razén. Marx no concebfa la idea de que ila Razén se

wvolviera opresora y si el progreso estaba fundado en ta Razén, ninguno de los dos

'* Gilda Watdman, Melancolls v Utopla, p. 48.



conservarian la capacidad libertadora.
La Escueia de Frankfurt comenzaba a dudar de los atributos de la Razdén y de

io que el progreso significa bajo su aurora afirmativa. La critica y ruptura con Marx
radican en ese punto.

Con respecto a los puntos de desencuentro entre Hegel y fa Teoria Critica, se
puede advertir lo siguiente. La idea hegeliana de identidad que finaimente alude a la
conservacidon de un orden socia!l positivo y afirmativo, concluye, con la realizacion de
ta Razén en el Estado prusiano y con el consecuente papel que juega la burocracia,
todo inserto en una relacién dildctica sustentada en la radicalidad negativa.

De nuevo, los miembros del Instituto se enfrentan a una concepcion de la

historia donde estd también presente un fin, el cual estad dado por la identidad total
entre sujeto y objeto. En un principio surgen como opuestos, pero a través del tiempo

acaban deviniendo en idénticos. Para los frankfurtianos, esto es un problema de
definicion:
“La negacion es critica por naturaleza, /a identidad es afirmativa. La
primera condena /la existencia, /a segunda /a afirrma. b

Este es un punto muy complejo de la propuesta de la Escuela de Frankfurt. La
cuestién de la identidad entre el hombre y la naturaleza a la que ellos aluden, la
centran en el concepto de mimesis. E! trabajo de Horkheimer, en relacién a dicho
concepto, se refiere a la identidad subjetiva (espiritual) entre el sujeto y la naturaleza

(tanto interna como externa) orientadas por un sentido de unidad y totalidad. Como

se senald en la introduccién, esto no es el punto primordial de la presente

7, p- 54.

’® George Friedman, Lo de /a de
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investigacidn por tal motivo, el problema de la identidad y de la mimesis en
Horkheimer fue tratado aquf muy someramaente, lo anterior no le resta importancia a
la idea de mimesis por el contrario, ello da para realizar una investigacién aparte.

Otro problema al que se alude es la instrumentalizacién de la Razén, esto se
tratard mas ampliamente en un capitulo posterior. Ahora, sélo se hard mencién al
problema que la Escuela de Frankfurt observa en elio. Si la Razén es un instrumenta
de la historia -en Hegel-, también puede ser un instrumento de poder y ponerse al
servicio del orden existente, esto constituye un grave peligro para una existencia
humana verdadera.

Eil tema de la libertad en Nietzsche establecié un vinculo entre éste v la Escuela
de Frankfurt. Para el primero., los origenes de ta crisis estan en la cultura y las
consecuencias de esa crisis son el vacio y la falta de sentido que la historia padece.
La Razdén aqul es fundamental. A lo largo de la historia, la Razén se volvié una fuente
de promesas a futuro. Una es la liberacién total de la humanidad de! fanatismo y la

supersticién, 1o cual sdlo se da en apariencia; esa aparente libertad necesita de una

manifestacién social muy especifica: la cultura de masas:

“"La cultura de prodi la ilusion de autonorn/a, sunque es en
r o/ r to. La cultura de masas es /o no libre y

/i e
ralto de posibitidad de libertad. *’?

En el caso de Spengler, la principal aportacién a la Teoria Crltica fue su
concepcidn de cultura. Para este filésofo, la cultura de la Hustracién tiene un caréacter

regresivo, ya que lo que plantea es la accién sin fines uiteriores en funcién de los

*?igem.. p. 67.
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cuales actuar; por tanto, una vez que se ha autorrealizado tiende a decaer.
Spengler sefiala el regreso hacia la barbarie, pues no hay cultura mas alla de la
civilizacién de la maquina v la tecnologfa.
Para la Escuela de Frankfurt la llustracién se agota a sf misma y sus signos

evidentes son ia opresién, la aniquilacién de la creatividad por las madaquinas y el

fascismo. la pérdida de la individualidad.

Finalmente, un elemento innovador en el estudio y la critica de la sociedad es
laintegracion del psicoandlisis. Al Instituto le parecfa un menester abundar mas acerca
de la psique humana. Ya en algunos escritos de Marx se dejaban entrever ciertos
pinceladas sobre el papel que juega fa conciencia en la reproduccién social'®; sin
embargo. no repard en las formas de la existencia psiquica que constituyen la
sustancia del ser.

Freud advierte los daiios producidos por la cultura como elemento coercitivo

Y represivo. A este respecto sefala que:

~7Tal como nos ha sido Impuesta, /a wda ’ /t. f da, nos
depars ivos sutrit empresas imposibles. Para

soportarla, no podermos pasarnos sin lenitivos...”

Mucho de lo anterior se cifra en una constante transhistdrica, cuya realidad es

permanente, -en términos de Marcuse-, el principio de escasez.?®

** El concepto de alienacién es un punto de referencia al raspecto

" S, Freud, £7 malestar en /s cultura, p. 18.

72 La historia de la humanidad de Occidente, se ha maontado en la idea de escasez que lleva al hombre
a ta busqueda consxanla de v en la naturaleza (en términos de Horkheimer es la dominacién y sujecién de
éstal para satisf. us r (cor mitica de Ananqué) por medio del trabajo, las cuales
aumentan conforme al dovenir historico-social, Esta relacién escasez-necesidad sumerge al hombre en una
constante preocupacién pof su reproduccion, alejdndose cada vez mas de la posibilidad de liberacion v
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Es el continuo sentimiento de escasez y la continua negacioén de aquello que

mas desea el hombre, Io que pone de relieve la conquista de la natwuraleza. Este
argumento es desarrollado por Marcuse en Eros y Civilizacién.

La cuestién para la Teoria Critica es conocer los procesos internos, que atanen

a los aspectos mas fntimos del ser, el cambio social y el afdn de dominio de la

naturaleza.

Por otra parte, la filosofia de la vida {Lebensphilosofie} es una visibn que

impregné de todo un sentido temético v, a la vez orientador al trabajo de la Escueia
de Frankfurt.

La filosofia de la vida responde a un movimiento cultural de fines del siglo XIX
y principios del XX en Alemania. Su punto de partida es poner en el centro del debate
tedrico-social el concepto de “vida”, ef cual funge como elemento que juzga y critica
a la sociedad; en particular los atavismos y convencionalismos sociales que no
permitian el cambio, la basqueda de nuevos horizontes tanto en el conocimiento como
en la cotidianeidad del hombre.

Dicho movimiento intelecutuat discutia en funcién de lo que era ponderado en
ese momento, es decir, por vida se entendia:

“una ‘aut fe experi , ent
o crestivo, inmediato y joven. ™’

do por ‘auténtico’, lo dindmico,

emancipacidon tanto material como espiritual; pues ¢n las sociedades contemporaneas e industriales, las
necesidades se& tornan en vanidades frivoias carentes de todo sentido. bdsico y fundamental de
sobrevivencia. Vedse Roberto Calasso, Las bodas de Cadmo v Armon{a y 8lanca Solares, T cabello de oro

Margarere...
A . B, 173,

' Herbert Schn V. Fil en
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En ese sentido, no bioidgico, 1a vida se oponfa a lo muerto, a lo estatico, asl
como también a todo lo que atentara o fuera contrario a ella.

La influencia de la filosofia de la vida en los primeros afnos de la Escuela de
Frankfurt, esto es en la fase de la Teoria Critica, se abserva en el interés que ellos
tienen al cuestionar la cultura a partir de conceptos como el de reificacién, Razdén,
y critica al irracionalismo. -

1831-1933. ésta

Segun Herbert Schnadelbach en Filosoffa en Alemania.
concepcidn filoséfica es asumida por pensadores anteriores o contempordneos al
surgimiento de la Escuela de Frankfurt, entre los que se encuentran: G. Lukdcs vy G.
Simmel.
Por su parte, Horkheimer distinguid entre los diferentes tipos de racionalismo
que comprendia la filosofia de la vida; asimismo, rescata la nocién de individuo sin
desvincularia de referentes socio-histéricos (sociedad capitalista} y aspectos
psicoldgicos. El no logra sacudirse de los conceptos de vida, razén, irracionalidad,
individuo e individualidad de la Lebensphilosophie; sin embargo, dimensiona el alcance

de cada uno de ellos y los sitta como ejes centrales a lo largo de toda su obra,
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atendiendo siempre a intereses tedricos y aspectos propios de la maduracién de su

pensamiento.
Mas tarde, la filosofia de la vida establecié una clara divisién entre cultura y
naturaleza, con elio ponderd posturas bioldgicas vulgarizadas y degenerd en un

elemento sustentante del racissno caracteristico dei nacionalsocialismo.

b} Cultura de Masas

Durante la estancia del Instituto de Investigacion Social en Estados Unidos, la
colaboracién de Erich Fromm, Herbert Marcuse, Teodor W. Adorno, Leo Léwenthal
Yy el mismo Marx Horkheimer, resulté decisiva para el desarrollo de los estudios
concernientes a la “cultura de masas®™ y al autoritarismo. incluso, en Dialéctica de la
Hustracién, Horkheimer y Adorno dedicaron un apartado a la “industria cultural”™ con
el objeto de rmostrar la eficacia de los medios masivos de comunicacién en la
infelicidad y el efecto represivo de éstos con respecto a la condicién espiritual de los
individuos.

Adorno ve en ia cultura de masas efectos opuestos a la espontaneidad y a la

creatividad. La experiencia de hacer arte, es para este autor uno de los casi

inexistentes reductos de una existencia no reificada.

No obstante, tanto la creatividad artistica como su apreciacidn han sido tocadas

por los simbolos rectores de nuestra era: dinero y poder. Esto explica las modas y las
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manipulaciones a que gran parte de la produccién y de la apreciacién artistica estan

sujetas.
El énfasis que la Teorfa Critica hizo sobre la dialéctica negativa:

... EVItO Que sus andlisis del arte se convirtieran en simples ejercicios de

decodificacién de refert de q esto no estuviera
tortalmente ausente en /a obra de/ lnsnruto. EI arte no sol/o era la

expresion y el reflejo de ¢ o' /es exi: sino bien, e/
arte genuino acruaba como el vedado I/nal de Ias anhetos humanos de

esa otra sociedad mds 3/l§ de la actual. ™

El arte es un proceso de auto.transformacién, a través del cual el hombre logra
cuestionar ta represién y el dominio de la naturaleza. por ello le es inherente una carga
politica, pues es también un medio de subversién de la realidad dominante. El
verdadero arte ofrece la posibilidad de reconciliacién entre la forma y el contenido. A
eso le apostd Adorno una vez que el Instituto regresé a Alemania.

El problema reside en que la "promesse de bonheur”™ del capitalismo no ha sido

cumplida. Es una promesa de bienestar material, libertad, de igualdad realizable en la

Tierra: semejante a la promesa de felicidad y vida eterna proclamada por ei judeo-
cristianismo.

Para la Escuela de Frankfurt la nocién de felicidad no estaba cifrada en un
supuesto bienestar econémico, como se planteaba en el marxismo heterodaxo, los
anhelos de una “vida buena”™ no son semejantes a la pura satisfaccion econémica, I
que implica trascender la cultura afirmativa.

Dentro de la sociedad burguesa, el consumismo estd muy vinculado al ideal de

felicidad. que en realidad no es otra cosa que confort, bienestar superfluo. De ahf que

2 Martin Jay. op. cit.. p.293

i
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la Teoria Critica haga hincapié en el concepto de fetiche de Marx. No sélo jas
mercancfas son susceptibles de ser arrancadas del proceso social de produccién, para
Adorno el fetiche tiene un toque dialéctico ya que:

“..ef cardcrer Ietlch'sta a‘e los art/cu/os de COnNsSumo no es un hecho de
en ef re de que produce /3

conclencla SI”O
conciencia. ~*

Para los autores la conciencia no se reduce al bienestar econémico.

Otro de los aspectos aparentes de la cultura de masas es precisamente su

cardcter democratico; para los frankfurtianos la noci6n de “cultura popular™ es
ideologla. Lo que pretende la cultura de masas a través de los medios de

comunicacién (industria cultural) es e! conformismo y la resignacién.

En Ja cultura de masas. la industria cultural estd orientada a proporcionar

diversién. La connotacion que subyace al término “industria cultural™ es un sarcasmo

de lo que Adorno y Horkheimer consideran como cultura, entendido en un contexto

de produccion econdmica:
de e productor hasta las

"Y todos los ag de /a ind /8 cultural,
iaCi rer fi ., velan para que e/ proceso de la reproduccldn
't en g a8 una reprodi

simple de/ esp/rltu no ci
enriquecida. ™
La industria cultural se encarga de generar “espacios” de divertimiento a las

masas con el fin de que estas se sustraigan de la rutina?® del trabajo mecanizado v

#* 1gem, p.298

7* Horkheimer, Max, et al Dialéctica de ta llustracion, p.154

% Los medios v los espacios de diversidn provenientes de la industria cultural terminan por convertirse

en la rutina del entretenirmiento.
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posteriormente puedan volver a enfrentarlo. A la par que este proceso se genera otro,

en donde:

*... la 7 idn ha s do ranto poder sobre e/ haombre durante
el tiempo libre y sobre su felicidad, derermina tan Integramente la
fabricacion ade /os productos para distraerse que el hombre no tiene

acceso mas que a /as copias y a las reproducciones del! rrabafo

mismao.
La Escuela de Frankfurt coincide con el planteamiento que hace Sigmund Freud

an el Malestar en la Cultura en cuanto a que la cultura tiende a reprimir los instintos
v las pulsiones de! hombre. En la cultura industrializada se infunde la tolerancia a ia

vida despiadada creada por el hombre y a la vez sufrida por él mismo.

C) Filosofia e Historia
Con el fin de la Segunda Guerra Mundial y la derrota del fascismo, la realidad

social europea mostraba una nueva faceta que demandaba una propuasta tedrica que
respondiera al nuevo contexo. El punto central en el que versaron los estudios de la
Escuela de Frankfurt es la relacién oculta entre hombre y naturaleza.

Los estudios sobre el autoritarismo y la industria cultural de masas condujeron
a la tesis, que a su vez significéd un alejamiento mas claro del marxismo, de que la
dominacién del capitalismo de Estado (un Estado autoritario} se experimentaba més
ésta ya no sélo se montaba sobre los rieles de la economia, sino se

violento y sutil,
trataba ahora de una crueldad mas aguda a la que se somete an ia actualidad a la

naturaleza interna del hombre.

2% Horkheimer, Max Op. Cit., p.165
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Horkheimer y Adorno rastreando los origenes de la nocién de dominio, afirman

que este se encuentra desde el proceso de hominizacién, es decir, desde que el
hombre es hombre. A partir de entonces:

“..la naturaleza dependla del hombre en dos sentidos: la civilizacién la
del hornbre acerca de Io que ell/a es.

De ese modo, 1a hlsrorla y /a naturaleza no irr
opuestas. "7

La llustracién ha sido incapaz de crear condiciones para el desarrolio del
lenguaje como entidad espiritual del hombre {Walter Benjamin)?® y de su
pensamiento. En su lugar, la concepcién de ia llustracién ha optado por una actitud
nominalista, resaltando la eficacia de las férmulas por conceptos que a 1o largo del
tiempo, ha resultado tan destructivo y ha afectado campos del conocimiento
directamente ligados con la facultad cognoscitiva, degradando el sentido y la facultad

sustantiva de la filosofia.

t.a lucha del dominio act se realiza contra la resistencia de la naturaleza

subjetiva, esto es, contra sus resquicios de negatividad y critica del orden existente.

I Jay, Martin, Op. Cit., p.415

® walter Bemamln en Para una critica de I8 violenc/a y otros ensayos, define al lenguaje como.
“Tods exp de I3 vida esph det. pucde cnma una de £n aste
contexto, el f un princy ala
a fos it ta it el arte, ia justicia o /a rel:gIOn p. 59
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Aspectos biograficos del autor

El 14 de febrero de 1895, Max Horkheimer nace en Stuttgart, Alemania en el
seno de una familia de comerciantes textiles judios. Desde joven se vié involucrado
por su padre en los negocios de la familia, sin embargo, durante sus viajes a Francia,
Bélgica e Inglaterra ademds de aprender sus correspondientes lenguas, comienza a
relacionarse con los estudios sobre filosoffa, asf como con personas que seran claves
en su formacién intelectual.

Horkheimer rompe con los valores y expectativas de su familia al entregarse por
completo al estudio de {a filosofia. En 1919, Horkheimer atiende las Gltimas lecciones
de Max Weber en la Universidad de Munich, las cuales encienden su interés por la
sociologia y la politica.

Anteriormente, ya habla contemplado ia idea de estudiar filosofia al leer algunas
obras de Schopenhauer, por lo que ese encuentro con Waeber sélo incentivé sus
inquietudes por las ciencias sociales. Posteriormeante, estudid psicologia, economia y
filosoffa en la Universidad de Frankfurt.

En 1920, Horkheimer conoce a T. W. Adorno y estudian juntos la filosofia de
Husserl, el seminario esta dirigido por Hans Cornelius. A partir de entonces ambos
comienzan a compartir inquietudes personales e intelectuales, las cuales los

mantendrian unidos a {o largo de sus vidas.

JESTST

o]



34
Los estudios filos6ticos de Horkheimer estuvieron orientados por et neokantiano

Hans Cornelius con quien realizé su tesis doctoral len filosoffa en el tema "“Zur

Anth ie der teleologisch

Urteilskraft™ en Kant, en 1922. Este fue su segundo
intento, ya que anteriormente habia realizado otra tesis doctoral que no pudo ser
aceptada, porque ya habla sido publicado un tema andlogo en la Universidad de
Kopenhagen.

En ese mismo afio, Horkheimer y Friederich Pollock, a quien conocia desde
nifio, juntos ponen en marcha un proyecto que dara origen a la Teorfa Critica.

La idea central de dicho proyecto, giraba en torno a la integracién de varias
disciplinas: sociologfa, economfa, psicologia, etc., con el objeto de impulsar la
investigacién multidisciplinaria y asf tener un conocimiento mas cabal de la sociedad
de su momento.

En 1924, gracias a la generosa ayuda econémica de Herman Weil, asf como de
las constantes donaciones que apoyaron durante varios ainos dicho proyecto, se hizo
posible el surgimiento del /nstituto fdr Sozialforschung, {Instituto de Investigacion
Social).

Después de algunos afios como asistente de H. Cornetius, Horkheimer obtiene
el status de docente privado con el trabajo de “Uber Kants Kritik der Urteilskraft als
Bindegtlied zwischen theoretischer und praktischer Philosophie™ (La critica de! juicio
de Kant como nexo entre la filosofia tedrica y practica) en 1925. Ya para 1930,
obtiene una catedra en la Universidad de Frankfurt como profesor ordinario de filosotia

social y se convierte en director del Instituto de Investigacién Social.
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En 1931 con el discurso "La sit. io / de /a fil 17 ial y los deberes

de un Insti de /i 7 jon Social”, pronunciado ante los miembros det! Instituto,

Horkheimer pone de manifiesto los presupuestos tedricos de la Escuela de Frankfurt,

asf como de la Revista ift fGr Sozi. hung.

En 1933, ante la amenaza nazi, Horkheimer abandona Alemania y, junto con
Friederich Pollock su amigo y colaborador, funda una sede del Instituto en Ginebra.
No obstante, frente a la avanzada de los nazis se ve obligado a emigrar a Parl{s donde
reside por seis afos. Horkheimer consigue que la Revista del Instituto sea publicada,
asimismo publica estudios sobre autoridad y familia.

Es en 1936 cuando Hokrheimer viaja por primera vez a los Estados Unidos con
el fin de solicitar al presidente del Consejo Administrativo de la Universidad de
Columbia una instalacién mas segura para el Instituto y sus colaboradores, su peticién
es aceptada.

Con la invasién de Polonia por los nazis en 1939, Horkheimer abandona Europa
fijando su residencia en los Estados Unidos durante los préoximos diez afios.

Una vez instalado en Nueva York Horkheimer se encuentra con Adarno. En
1941, por razones de salud, Horkheimer se traslada a Los Angeles junto con Adorno.
Es a partir de entonces, Que se gesta una nueva fase de su pensamiento. El cambio

de residencia les permite tener encuentros con escritores-criticos como Franz Warfel,

Bertolt Brech, Heinrich y Thomas Mann.
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En 1942, comienza la redaccién de Dialéctica de la Hustracion y en 1946, la de
su libro Eclipse de la Razén, mas tarde publicada con el nombre de Critica de ia
Razén Instrumental.

Para los aifios de 1949-1950, Horkheimer regresa a Alemania y se da ala tarea
de revivir el Instituto de Investigacion Social. En términos académicos. logra la
titularidad de la citedra de filosofia y también de sociolagfa: es directorAdel seminario
filosSfico de 1a Universidad Frankfurt, asli como del seminario del Instituto. Se
convierte en decano de la Facultad de Filosofia de la Universidad de Frankfurt.

Es electo rector de la Universidad J. W. Goethe de Frankfurt en 1951, cargo
gue desempefiara hasta 1953. Al siguiente afio se le concede una catedra en Chicago,
la cual ocupard hasta 1959.

En Alemania, Horkheimer es objeto de varios reconocimiento entre los que
destacan: la condecoracién Goethe otorgada en 1955 y el nombramiento de
ciudadano honorario de la ciudad de Frankfurt en 1960.

1964 es el utlimo afo que pasard en Frankfurt, su nueva residencia es
Montagnola, Suiza. A partir de 1965 y hasta 1972 se dedica a dar conferencias vy a
hacer algunos viajes.

Horkheimer se dedica a escribir de lleno. En 1968. se publican en dos
volidmenes sus ensayos sobre Teoria Critica, y en 1970 se vuelve a editar un texto
fundamental en su pensamiento: Teoria tradicional y Teoria Critica. A

El 7 de julio de 1973, Horkheimer muere en Nuremberg. Fue director del

Instituto de Investigacién Social hasta 1964.
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an su obra

La i cia dol |
Para habiar del judafsmo en la obra de Horkheimer, es necesario en un primer

momento remontarse al ambiente religioso prevaleciente en su familia nuclear. Esta
era judia y se ubicaba en la alta burguesfa alemana de la época.

El padre Moritz Horkheimer era un judio creyente y practicante, aunque se dice

integrista. E! consideraba que e! judaismo mas que una

que no era un judio
caracteristica colectiva o distintiva de un pueblo, atafiie al ambito personal, individual,
es decir, interno. Esta forma libera! de observar al judafsmo, marcaria las primeras
experiancias religiosas de! autor.

Por otra parte. la coincidencia de que los miembros de la denominada Escuela
de Frankfurt fueran intelectuales judfos, es otro elemento que permite analizar la obra
de Max Horkheimer, asi como la del resto de los colaboradores de la Escuela bajo la
Sptica del pensamiento judlo.

En términos muy generales, algunos de los puntos importantes en la religién
judia son la libertad y la redencién, las cuales estdn contenidas en toda una tradicién
wvuelta cultura y forrma de vida en la historia misma.

Esa visién se confirmaba con et holocausto, dei que fueron testigos Horkheimer

-como ser humano y como judio- y ta Escuela de Frankfurt -como movimiento

intelectual critico de la sociedad.
El judaismo encuentra sentido y se nutre del pasado. Cuando se habla de

redencién se piensa en el pasado, en redimir todo el dolor y el sufrimiento padecido
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a través del tiempo, desde el pueblo de Israel hasta el presente. La llegada del Mesias
significa eximir el pasado.

Sin embargo, el Meslas aon no ha llegado para la religién judfa, de ahi que cada

momento presente es la esperanza del advenimiento del Meslas:

“La redencion se apoya incesantemente en ese mormento; solo se puede
avanzar hasta e/ momento siguiente par medio de 13 aniquilacicén de /3

esperanza que mantiene el presente.
Ei problema del lenguaje es el otro elemento que deja ver la relacién entre el

judaismo y la Escueia de Frankfurt, en especial en el pensamiento de Walter

Benjamin.>®
Por su postura académica y su actitud critica de la sociedad, Horkheimer y la

Escuela de Frankfurt en general trasladaron la cuestidn judia de la libertad, redencién
y lenguaje a un plano socio-histérica. Se eligid una metafora como mediacién entre
la realidad y la cosmovisién judfa. La connotacién de la redencion para los judfos es
ya una metafora porque alude a algo inimaginable, para los frankturtianos significa la
metafora de la metdfora.

Ellos retoman la formulacidn judia del lenguaje para explicar lo que consideran
un problema espistemoldgico al respecto: el lenguaje ha devenido en instrumento de
la razdén formatizada, en aprisionamiento del mismo en contraste a la apertura a

multiples significaciones. Sin embargo, el lenguaje también puede ser libertad

?* George Frieaman, Op. Cit., p. 99.

* Ctr. Wailter Benjamin, Op. Cit.

i
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Metaféricamente. la llegada del Mesias puede ser interpretada como la

busquseda de un sujeto social que revolucione la realidad, que emprenda una accién

liberadora de la opresién a la que se somete el individuo mismo, como consecuencia

de ja deshumanizacién y reificacién del mundo.

Si se habla de ia llegada del Mesias., entonces se alude a un tiempo eterno
propio de éste. Su llegada implicaba la irrupciéon de ese tiempo inexistente, en el
tiempo histérico, es decir, el tiempo terrenal.

Por tanto para la Escuela de Frankfurt, la procedencia del sujeto social
transformador debfa situarse fuera de la historia, por una parte, porque la historia esta

positivizada, y por la otra, porque lo histdrico para ellos deja de ser revolucionario. La

faita de credulidad que se deja ver en la idea anterior obedece al avasallamiento que
ha sufrido la individualidad y a la identidad dei individuo y por consecuencia los
hombres se caracterizan por su pasividad:; por ello, ya no son sujetos reales en el
devenir de la historia.

Consideraban que los elementos aun resistentes al totalitarismo, al control que
implica la industria cultural, etc., podrfan encontrarse en lo marginal de una sociedad
ahi donde estaba excluido el progreso, el avance técnico, el dominio del tiempo

histdrico:

“La lator polltica de /a teorfa critica era establecer una formula... por
cwya mediacion pudiera invocarse e jdentificarse la entidad mesidnica.

Los frankfurrlanas se acercaron al motivo centrel a través de /a
de /o tragedia judia: el fracaso de /a historia humana... **'

compr

entendida como proyecto emancipatorio y sendero que lleva hacia la felicidad.

* widem, p. 105.
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Para Horkheimer la llegada del Mesfas es la reinstauracion de la “razén

objetiva™, de l.a verdad que ha sido expulsada de la historia y del tiempo terrenal.
Horkheimer apunta que el comprender a2 "razén objetiva®., es ya una experiencia
sagrada. Esta no necesita de si misma para definirse y llenarse de contenido; es por
es0 que su comprensién requiere de un lenguaje y un pensamiento liberado que al
nombraria no la reduzca a concepto, sino que al nombrarla rebase et lenguaje profano

Y a su vez, deje abierta la posibilidad de multiples significadas.

A este respecto Adorno seiiala:

*A /a filosofla le es imprescindible... confiar en que el concepto puede
superar al/ conceptro, al instrumento que es su limite;... lo que e/
concepto alcanza de verdad por encima de su abstracto recinto no
dispone de otro escenario que /o Que &/ mismo oprirne, desprecia y
rechaza. La uropla del conocimiiento seria penetrar conceptros /o gue no
es conceptual sin acomodar esto a aquéllos. 32

La necesidad de la Escuela de Frankfurt compartida también por Horkheirmer,
es |la conciliacidn y vinculacidén entre lo sagrado (la verdad, el sentido y valoracién que
encierra el concepto de "razén objetiva™) y lo profano. Todo ello manifestado en el
marco de la modernidad y en la evidencia del ocaso al que se enfrenta la humanidad.

Por otra parte, la cuestion de asumir una postura judia no era caracteristica de
los miembros del instituto, ni tampoco de Horkheimer. Tal es su postura que en un

ensayo sobre la cuestion judia®® , destaca que:

32 T.W. Adorno, Disldctica negativa, p. 14,
M. Harkheimer, ~ The German Jews™, en Critique of instrumental Reason, citado en George Friedman,

Op. Cit.,p. 118
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/2 / se 7 no a /la injusticia cometida

~Los hombres deb.
tra /os judi Sino a la injt jcia como tal, no ala persecucion de /os

b ’
Jjudios, sino a toda persecucién. ~**

Lo anterior muestra el sentido universal y humano de su pensamiento en un

marco de objetividad frente a los horrores del nazismo, trata el problema de los judios

vy a su vez, hace evidente su posicién at respecto.
Su postura es opuesta a toda identidad religioso-cultural judia, en aras de un

espiritu profundamente humanista frente al terror causado por el nazismo y el

socialismo soviético. Esto queda claro en la siguiente aseveracién hecha por el autor

en D&mmerung (Ocaso):
“La disposicién a sacrificar vida y propiedad por una creencia religiosa,
queda atrds. junto con las bases materiales del ghetto. Con el judfo
burgués, la jerarquia de /os dioses ya no es ni judia ni cristiana, sino
burguesa... El revolucionario judfo, como el ‘ario”’, arriesga su propia vida
por la libertad de la humanidad =.7°
Con el trascurso de!l tiempo Horkheimer en conferencias dictadas en la década
de los aifios sesenta, muestra un cambio en su pensamiento con respecto a la religién.
La madurez de su pensamiento y de su obra una vez ya escrita Dialéctica de la
llustracién y Critica de la razén instrumental, dejan ver que la posible salida at
ineludible ocaso de la humanidad esta en la teologia; ésta entendida como experiencia

subjetiva e individual que hace posible reencontrar el contenido y significado originario

de la “razén abjetiva™.

> George Friedman, Op. Cit., p. 98.

 Martin Jav, Op. Cir., p. 68.
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Esto le valid para ser tachado de "hereje converso™. No obstante, Horkheimer

se mantiene en esa linea y desarroila trabajos como “La funcin de la teologia en ila
sociedad™, "La afioranza de lo completamente otro™, "Acerca de la idea del alma®™,

entre otros. A ese respecto se hara alusién en el capitulo seis.

Interrogantes intelectuales

Se puede decir que la obra de Horkheimer como la de cualquier otro autor esté
marcada por inquietudes intelectuales, que con tiempo denotan madurez y desarrollo
en el pensamiento del autor. Este avance puede ser observado en los temas que son
objeto de su reflexion, asi como la forma en que con el tiempo los define y los
entiende.

Es asf como se pueden ubicar, segin José M. QOrtega®®, cuatro grandes fases
en et pensamiento de dicho fil6sofo social. La primera etapa esta marcada por las
ideas de Schopenhauer. En la segunda, Horkheimer se ve permeado por el
pensamiento kantiano y por la tendencia gestaltista de Gelb y Schumman en
psicologia. Estos pensamientos seran de gran aporte en la consolidacién de su Teoria
Critica.

La tercera etapa en el desarrolio del pensamiento de Horkheimer se puede situar

antre los afios de 1925 y 1940. Estos constituyen una etapa muy fructifera en la

* Prologuista del libro Ocaso de Max Horkhewmer
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madurez del pensamiento de éste y de la misma Teoria Critica. Asimismo, el estudio
vy la revisién de la obra de Marx y Hegei -éste Gltimo en menor medida que el primero-,
fueron factores que definirian el rumbo tanto de la Escuela Frankfurt, como de
Horkheimer.

En ia década de los afos cincuenta una vez de vuelta el Instituto a Alemania,
la mirada retrospectiva de Horkheimer y su experiencia personal e intelectual hacen
revalorar una serie de afirmaciones y aseveraciones sobre su trabajo acerca de los
judios.

Horkheimer afirma uno de los conceptos clave en su obra el de "racionalidad
instrumental™ y comienza a trabajar temas concernientes a la teologfa. A esto, se le
podrfa denominar como la cuarta fase en el desarrollo del pensamiento de Horkheimer.

Enlo referente al marxismo, Horkheimer subraya las siguientes ideas, las cuales
no soélo constituyen los efementos referenciales en su pensamiento. sino que son
elementos constitutivos de la Teorla Critica: la visién de que el objeto del marxismo
no era la revelacidn de verdades inmutables sino a su juicio, el fin consistia en
impulsar el cambio social y fomentar una actitud transformadora, a partir de la
reconciliacién con la naturaleza externa e interna del individuo.

En ese sentido, Horkheimer apunta respecto a la manera de conocer que:

'Los objetos de percepctdn,..., son el prodi de Jas e

la relacién a ser ada porla reifi ion.
En verdad la naturaleza misma rlene un e/emenro hlstdr/co, en ef sentido
dual de que el hombre la de en

distintos y que activamente trabajo para cambiarla. ™

37 Martin Jay, Op. Cir., p. 102
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Para Horkheimer e! materialismo dialéctico implica un proceso dindmico de
interaccidn entre sujeto y objeto. De ahl, que haya debatido la concepcién hegeliana
sobre la identidad entre ambos -mente y materia- basada en la primacia del sujeto

absoluto. E! autor sefiala que:

~E/ espiritu, no puede reconocerse ni en /a naturaleza ni en /a historia,
porque aun si el esplritu no fuera una abstraccion cuestionable, no serla
a 1a r fict .. no hay ‘pensamiento’ como tal, sino sdlo el
fic de hombres concretos arralgados en sus
SOC/ ] Ni hay tampoco un ser como tal. sino

m3s bien una ‘multiplicidad de seres en €/ mundo”,

Ortro de los ejes centrales del pensamiento de Horkheimer es el del dominio y
c6mo ha sido entendido a io largo de la historia del hombre. El dominio no sdélo de Ia
naturaleza y de los hombres, sino el dominio que el hombre ejerce sobre sf mismo, es
decir, sobre su subjetividad entendida como percepcién, sentimiento, pulsiones, a
favor de una “razén instrumental®. Es este altimo probtema el que interesa a

Horkheimer y es tratado sobre todo en escritos como Dialéctica de la Nustracién y

Critica de Ia razén instrumental.

* [pitem., p. 92
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CAPITULO I

CONCEPTOS Y CATEGORIAS FUNDAMENTALES
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El presente capitulo tiene como objetivo trazar las Ifneas generales sobre las
cuales se problematizard mas adelante. Esto es, dar a conocer las nociones basicas
de la obra de Horkheimer: Razdén, lenguaje, filosoffa, individuo y Teorfa CriticaC on

ello, se busca le sea mas facil al lector ubicar ef significado y la funcién de tales

nociones.
Estas nociones por si solas pueden generar un estudio mas amplio, sin

embargo,. me limitaré a hablar de ellas en los términos en gque el autor las define.
Asimismo, es menester advertir que dichas nociones y conceptos estan imbricados

entre sf; por tanto el estudio de una de ellas conileva forzosamente a la expaosicién de

las otras.
£stos concepros y nociones son el fundamento de ja reflexién que Horkheimer

v Adorno hacen en torno al proyecto de la llustracién, aslf como ia critica de la cultura

de masas.

Razén
En la obra de Horkheimer “razén objetiva™ y “razén subjetiva™ son conceptos

da andlisis que el autor construye para explicar el devenir de! hombre en la historia.

asf como la comprension de la categoria de Razén®® en el pensamiento filosdfico de

Occidente.

¥ Razédn en latin es ratio y sigmifica cdlculo
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Estos conceptos analiticos permiten contextualizar al hombre y a la modernidad

a—panir de conceptos como de individuo, lenguaje, sociedad, filosofia en los &mbitos
va sefnalados: la historia y la filosofia.

Horkheimer conceptualiza a 1a Razén como:

“El hecho de percibir -y de aceptar dentro de si~- ideas eternas que
sirvieran al hombre como metas... ™°

Esta definicibn muestra como se vera mas adelante, la relacién dialéctica y
armaénica que existe entre lo que e! autor denomina “razén objetiva™ y “"razén
subjetiva™ entre la unidad y la totalidad. Este vinculo entre ambas razones también
expone la relevancia de! individuo frente a si mismo y al mundo.

Horkheimer sefiala que la percepcidn de la Razén no sélo se queda en un nivel
exterior, ajeno al individuo, sino que se introyecta en todas sus acciones y
actividades. Ello alude a una cuestidén que resulta fundamental en toda la obra del
autor: o se mira al individuo como ser pensante, capaz de mantenerse en armonia con
la naturaleza externa e interna; o bien, se asume como agente de dominio que se
esfuerza con esmero dia a dfa, por controlar la naturaleza encaminandose con etlo a
su propia destruccién.

El objeto es sefialar a la Razén como categoria cognoscitiva que ha perfilado
el devenir histérico del hombre como ser social. Horkheimer denomina “razén
objetiva™ al principio que estd mas alla del hombre y del mundo objetivo. El sentido
mas intimo de ésta Razon radica en establecer un orden en el conjunto de la sociedad.

Dicho orden se Lasa en la elevaci6on de valores que no obedecen a intereses

*® Max Horkheimer, Teorla Critica, p. 7
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individualistas y competitivos sino gque da sentido a la existencia de los hombres como
humanidad.

Entre esos valores universales que tienen que ver con la esencia y condicién

humana encontramos la libertad, la justicia, la solidaridad, la felicidad, el anhelo de lo

completamente otro.
La “razdn objetiva®™ entendida como:
... fuerza contenida no solo en la conc:enc:a lnd/wdua/ stno tamblén en

el rmmundo objetivo: en /as r . ery
en /a naturaleza y sus manifestaciones. ™

Horkheimer sefiala que dicha nocién predomind por mucho tiempo, incluso
grandes sistemas filosdficos, por su alcance y aportaciones al conocimiento

Occidental se centraban en el estudio y comprensién de la nocién de Razén. Para
ellos, el nivel de racionalidad se determinaba por el grado de armonfa que podia

establecerse entre el hombre y la totalidad. De manera que la Razén y la filosofia se

conciben como:
"... imagen de /o esencia razonable def mundo, algo asf como lengusje
o eco de /o esencia de /as cosas; /la percepcion de la verdad por /os
hombfes ers una sola cosa con /a manzfestac:dn de /a verdad misma, y
/a pars ) per asas /as oper del
pensar. ~*?

' idems., p. 16
“? Max Horkheimer v T.W. Adormo, Socioldgica, p. 201
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Es asi como Razén y filosoffa tienen un mismo origen, que se traduce en la
préactica refiexiva y en una actitud de los hombres que buscan la verdad y el sentido
a través de una postura critica frente al orden establecido.

£l pensamiento filos6tico implica el ejercicio de la critica y 1a reflexion infinita
e ilimitada de la condicién y existencia humana, asi como de la realidad social.

La “razdn objetiva™ es:

T... inherente a la realidad, requiere por si misma un determinado

comportamiento practico o tedrico. £sta estructura es accesible a todo

e/ que asume el esfuerzo del pensar dialéctico. Por otro lado, el concepto

de razoén objetiva’ puede caracterizar precisamente ese esfuerzo y esa

capacidad de reflejar sernejante orden objetivo. ~*°

Es importante apuntar Que la concepcion de "razén objetiva”™ en Horkheimer no

excluye a la "razdn subjetiva™ sino que la contempla como una parte de la misma

“razén objetiva®, como una racionalidad li

itada en donde el individuo persigue mas
el fin que el medio:
“En altima instancia la razén subjetiva resulta ser la capacidad de

lcular probabilic y de adecwuar asf los medios correctos a un fin
dado. ***

Elio deja ver que la "razén subjetiva™ tiene un matiz mas practico.

La “razdn subjetiva™ en cambio (el término estd asociado a la idea de sujeto,
es decir, surge de la percepcién del individuo), se ha dado a |la tarea de regular
nuestras decisiones, las relaciones con los otros hombres y con la naturaleza; incluso,

Horkheimer la considera como un instrumento orientado a comprender y determinar

“** Max Horkheimer, Critica de la razdn instrumental, p. 23.

“* Ipidem., . 17
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los fines: valores y directrices esenciales y universales de la vida.
Cabe advertir que los conceptos de “razén objetiva™ y "razén subjetiva™ son un

medio de andlisis para el capitalismo, es decir, Horkheimer los construye para

estudiar aspectos como ia cultura de masas, la creciente individualizacién y el

egofsmo en las sociedades contempordneas, la crisis de identidad, el control y dominio
de la naturaleza interna y externa del hombre, Qque se agudizan con los procesos
sociales de industrializacién occidental de fines de! siglo XIX y principios XX.

Lo anterior no significa que antes del capitalismo no haya existido lo que

Horkheimer denomina como “razén instrurmental® sino que como ya se ha

mencionado. el comportamiento caracterizado por la “razén subjetiva™ no era

predominante. A partir de dichos conceptos Horkheimer y Adorno en su “filosofia de

la historia™ hacen un seguimiento del comportamienta del hombre occidental y de los

valores sociales a través de la relacién que existe entre las denominadas “razdn

objetiva™ y "razén subjetiva®.
Por su parte, valores inherentes al capitalismo como la eficiencia, el éxito, la

indiferencia, el individualismo a ultranza, etc., engranan perfectamente con el

contenido de “razdén instrumental™. Para Horkheimer tales valores fueron posibles a

partir del surgimiento de la nocién de individuo en el Renacimiento.
Uno de los puntos ambiguos en e! trabajo de Horkheimer es que no define

claramente la nocidén de Razén, cuando hace alusién a ésta, lo hace en términos de

una nocién vaga que puede ser entendida en términos metatfisicos.
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Desde el punto de vista cientifico, la "razén objetiva™ se vuelve metafisica
porque resuita una Razén trascendente, ahistdrica, universal. La Razoén para
Horkheimer se caracteriza precisamente, por ese sentido de ahistoricidad que permite
a la Razén persistir en el mundo a lo largo del tiempo. La Razdén objetiva es la idea
de Bien, de verdad, fuente de sentido, entendido esto més en términos trascendentes;
lo cual no es considerado por Horkheimer como metafisica.

Para la ciencia esas cuestiones no tienen validez, ya que no se pueden
comprobar al tratarse de aspectos no materiales debido a qQue no son tangibles, ni
verificables o comprobables.

Sin embargo, Horkheimer sefala que los patrones o pardmetros de rigor y
cientificidad son el resultado de una metafisica empobrecida sustentada en la

instrumentalizacién:

... para Horkheimer, ica es fund. Imente la razdn subjetiva
y no la idea del Bien como Sentido de la ex:srencla.

El problerna de la Razdn en Horkheimer es que tanto /a “razén objetiva” como
la "razdn subjeriva”™ en términos reales son una sola. £s ahi donde radica la critica &

su planteamiento sobre la Razén, punto que serd abordado en el capftulo seis.

** tbigem.. p. SO
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lica el a que se

A Horkheimer se le /e es que

1a humanidad, a8 partir de la Razon y. vislumbra a la vez la reconciliacién de la “razon

lida viable al prob/e Qque enfrenta

subjetiva”™ con /a “razdn objetiva” unica
7 Hor Z band la

2

hoy dfe /la humanidad. £s decir, que en

categoria de Razdn en su andlisis tedrico referente al proble e /a 1 lernidad.

Lenguafe

En términos filoséficos el hombre es capaz de llegar a la verdad y de
comprender todo un sistema universal de valores, el hecho de conocer ese sistema,
indica |a posibilidad de armonia entre la realidad objetiva y los m&ximos valores de la
humanidad. En ello se han esforzado sistemas filoséficos como la escoldastica, el
denominado idealismo aleman y desde luego Platén y AristGteles.

E! sentido original de tales filosoffas, segtn Horkheimaer, es la conjuncidn de
ambas Razones. Ellas realizan su racionalidad mediante la reflexidn y la autocritica de
ellas mismas, asf como del mundo. Todo io que se aleja de la critica atenta contra la
Razdén misma y contra @l hombre.

E! lenguaje tiene una posicién trascendental en todo el planteamiento que

Horkheimer hace de la Razén y la sociedad. Es a través de la lengua que se

manifiestan las experiencias, se expresan las distintas formas de pensamiento y las

“estructuras de fe”, cuyas raices se encuentran en la evolucién de un pueblo. Ef
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lenguaje dentro de este contexto, da muestra de las cosas por ellas mismas vy las
comprende por su esencia.

E! tenguaje en la visién de Horkheimer y mas claramente en Walter Benjamin,
es mimesis, ya que expresa fielmente la verdad de las cosas y del hombre, asf como
el grado vy la intencién que éste tenga de acercamiento e identificacién con el “orden
objetivo™ y su realidad. Sefiala asimismo, la relacién originaria que el hombre ha
entablado con los otros hombres y con la naturaileza.

En ese sentido, e! criterio de verdad en Horkheimer significa la coincidencia

entre lenguaje vy realidad particuiar especifica, ubicada en un espacio significado por

una cultura y una tradicién.

individuo

El estudio que propone Horkheimer sobre la racionalidad, implica a su vez, el
estudio y seguimiento de otros conceptos como es el de individuo e individualidad.
La concepcién del individuo moderno a la par que la categoria de Razén ha
cambiado su contenido y su posicion en el mundo filos6fico a o largo de la historia

del pensamiento y de ia sociedad. Sin embargo, el térmio individuo no sé6lo presupone

una perspectiva histérica del mismo, también se refiere a la conciencia de su

individualidad que forma parte del “conocimiento de su identidad”.
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Como la existencia del individo es imposible sin ia sociedad, el individuo refleja

lo que la sociedad es y viceversa:
Z a la cual

“El individuo es real Gnicarmenie en su idn con /3 1
pertenece. Sus determrnactones esenciales, su cardcter e inclinaciones,

Su proresion y co. el do se originan en /a sociedad y en su
destino dentro de efla. No queda dicho corr ello,..., hasta Qué punto /a

sociedad existente en cada caso responde 8 Ssu vez a Su propia nocion,

y por tanto a 1a razon.
iduo, advierte que se atiene al

Horkheimer antes de dar una definicion de indi

tiempo y al espacio, asf como al nivel de conciencia de individualidad que el sujeto
tiene de sl y de la conciencia de su identidad. Estos Ultimos puntos son claves en lo
que posteriormente se denominara la cultura de masa y la evidente crisis y ocaso de
Occidente.
Es interesante el seguimiento histérico que hace el autor sobre la nocién de
individuo, su trabajo da cuenta de cémo es que se ha pensado al individuo a través
del tiempo. Para Aristoteles, las caracteristicas del individuo eran la valentia y la
inteligencia y ia reflexién, virtudes que integraban la idea de autoconservacién como
fin principal.

Fue la conciencia de la muerte la que elevd a la vida como valor absoluto y
sagrado; de esa forma la autoconservacion se tradujo en la lucha incesante por la
conservacién de la vida.

Segun Horkheimer la necesidad de autoconservacion de la vida se basa en el
dominio y control de todo aquelio que pone en peligro este nuevo valor individuat, La

consecuencia de ello, es la apariencia del dominio y control del hombre, es decir, el

“*¢ Max Harkheimer, Sobre ef concepta de Bombre y otros ensayos., p. 15
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individuo esta atrapado por la profunda necesidad de dominar y por el nuevo encanto
con el que las cosas a dominar o someten.

Esto repercutié en la disminucién del sacrificio de 10s objetivos personales a
corto plazo en pro de los referentes al conjunto de la sociedad; ello redunda en la
minimizacion del interés colectivo y el de ta reduccidn de la sociabiidad:

“El hombire hizo su aparicién cormo individuo cuando la sociedad

comenzd a perder su capacidad de cohesion y cuando advirtio 1a

diferencia entre su vida y la colectividad aparentemente eterna. ™’

Posteriormente, en el cristianismo y durante e! liberalismo el sentido de
colactividad, asi como el sentido social del individuo fueron mal entendidos:

“Las cualidades de la individualidad, forjadas por la disciplina ascética

del cristianismo, se vieron fortalecidas por el liberalismo. E/ individuo

burgués no se considerd como necesariamente antagonico respecto ala

colectividad, sino [que al individuo]... se le ensefaba a creer que

pertenecia a unad sociedad capaz de alcanzar el mdas alto grado de

armonia sdélo por la competencia ilimitada de Jlos intereses
individuales. "*¢

Elio no sélo repercute en la individualidad sino que merma la refacion individuo-
sociedad, asi como la concepcidn de éstos. Tales fendmenos obedecen al proceso de
disolucidn de la "razdén objetiva™ y a la formalizacién de la Razén que no hace méas que

atentar y disminuir la capacidad de ias funciones intelectuales de! hombre, es decir,

del pensamiento.

*? Max Horkheimer, Critica do la rezon instrumental, p. 146.

¢ ibldemn., p. 148,
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Para Hokheimer el individualismo:

"... supone el sacrificio /e io de la satis/t. ion i i en aras

de la seguridad de /a preservacion material y espiritual de /a propia

existencia. ~*°
De esa forma. cuando los hombres se entregan a los placeres mas (nfimos e
inmediatos, recreando un halo de "autonomla” respecto de la sociedad, es debido a
que ta vision de individualidad a la que alude Horkheirmaer, ya les es invisible, es decir,
el individuo ha perdido en el plano de lo consciente toda perspectiva del vinculo entre
é! y los valores representativos de lo que el autor denomina "razon objetiva™.

Como yva se menciond. las virtudes y cualidades que posee un individuo son
compartidas también, por la sociedad, de ahi que la identidad de éste. asf como su
desarrollo y realizacién estén en intima concordancia con el estado sociat:

"El individuo plenarnente desarroflado es la realizacién cabal de una

sociedad plenamente desarrollada. La emancipacion del individuo no es

una emancipacion respecto ala socriedad, sino una superacion por parte

de /a sociedad de la atomizacion que puede 3lcanzar su punto culminante

en perfodos de colectivizacion y de cultura de masas. ™°

La nocién de Razdén vy de individuailidad no fueron las Gnicas en ser afectadas
por la modernidad, también la solidaridad -como consecuencia de la absorcién del
individuo, es decir, 1a supresién de la accidn colesctiva espontanea-, se vio mermada
en su capacidad de cohesidén en funcidn de vaiores supremos (bien, felicidad,

armonia); pues la atomizacion, el eguismo y la competencia voraz son las tuerzas que

se imponen a las formas de organizacién, de identidad y de percepcion tradicionales.

* 1oid.. p. 139

3% ibid., p. 145,



57

En la época capitalista donde la libre empresa y la libre competencia reinan el
individuo abandona los principios religiosos y metafisicos; ahora adopta principios
basados en intereses de cardcter material. La idea de colectividad que aun resiste
marginaimente bajo la premisa de ia libre competencia. que a su vez exacerba la
individualidad, conduce a su aniquilacién en aras de la promesa de un supuesto
desarrollo y bienestar social.

La competencia a ultranza en su camino por alcanzar los intereses y metas
planteados provoca que el individuo olvide el verdadero sentido del pensamiento y def
lenguaje, su elevacidén espiritual. Se desarrolian otras facultades como la capacidad

de adaptacién a la realidad, con lo cual se ve satisfecha la necesidad imperiosa de

autoconservacién. Esta adaptacién es la "mimesis de lo muerto”, danica via de

autoconservacién de las sociedades industrializadas y automatizadas.
La cuitura de masas juega un papel decisivo al desdibujar la individualidad, ya
que cada vez son menos los individuos en el sentido total de la nocién y mdas

numerosas las masas privadas de un sentido de individualidad creativa y solidaria, por

ende, de identidad propia y colectiva.
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Filosofia

La nocién de filosofia esta muy relacionada con la de Razén al ser un elemento
critico y refilexivo de la misma y del pensamiento.

La filosofia guarda una actitud critica frente a si misma, asf como una funcién
dentro de la sociedad. Intenta de manera metddica, introducir criterios de rgcionalidad
en el mundo.

Ello en si, ya es una problematica a tratar para la filosofia, pues ios elementos
constitutivos de lo que Horkheimer denomina mundo objetivo son susceptibles de ser
estudiados por esta disciplina.

Para Horkheimer uno de los objetivos de la filosofia es armomzar el “orden
objetivo®™ con la realidad, conocer las cosas de una manera real y profunda:
debe ser contemplada como un fragmento de una verdad que /o

involucra todo y en /a cual la nocidn alcanza su verdadero
significado. ™’

La filosofia rechaza la veneracidn de ideas y valores culturales finitos:
T... mide a la sociedad precisamente con la vara de /18s ideas gque és1a
reconoce como sus valores mas altos; por otro, sabe que (ales ideas
reflejan la mécula de /a realidad. ~5?

Se relativiza a través del pensamicnto negativo a las imdagenes e ideas imperantes en

distintos periodos de la historia como valores absolutos.

' wig.. . 176,

*? tbid.. p. 186.
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Entre sus funciones sociales segan Horkheimer, esta la de lanzarse contra toda
tradicidn y resignacién de todo aquelio relativo a la existencia, arroja luz sobre la
conciencia de los hombres, asi como sobre las relaciones establecidas en
fundamentos que aparecen a los ojos del hombre comao eternos e invariables. Asi, la
filosofia reconoce la dinamicidad inmanente de la sociedad.

La accidn de la filosofia es el constante cuestionamiento de la realidad y de la
condicién humana sometiendo 1o anterior tenazmente al ojo critico del pensamiento
no reificado.

Una preocupacién de caréacter ontolégico de la filosofia es que el pensamiento
o la facultad intelectual no se vea interrumpida y mucho menos mermada, pues con
ello se estarfa atentando contra la esencia tanto del pensamiento como de 1a tilosofia
misma.

Para Horkheimer, la mision de aquelios que se sienten comprometidos con ia
realizacién de la individualidad y de la Razén es preservar ante todo una actitud
autocritica y reflexiva ante el mundo y la sociedad. Esto, en las sociedades
burocratizadas, administradas y automatizadas es la lucha por resistir alos fenémenos
que conducen al ocaso de la humanidad.

Asl el autor sefala que la filosoffa entabla una lucha contra el oivido y lo que
de éi resulta. €n ese sentido, tiende a guardar un paralelismo con el pensamiento que:
"... se opone a ... borrar y olvidar tanto como a catalogary almacenar...

La filosoffa es a la vez custodiadora y critica. £n cuanto fuerza de /o

negativa, ha i ituido /a idad que se d liega por si y otorga
cardeter a la conciencia del individuo. =5*

** Max Horkheimer vy T.W. Adorno, Socioldgica, pags. 27 v 28.
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Todos estos adjetivos alrededor del concepto de filosofla denotan una funcién
elemental para la existencia de ésta como disciplina y como agente que permite e!
cambio y la proximidad a la verdad:; ya que parte de la negatividad a critica de la
realidad existente.

Para Horkheimer una vez la Razén desencanté al mundo, ahora, la lealtad a la
filosofia compromete todas sus fuerzas para impedir que el miedo -al -totalitarismo,

cualquiera que sea su forma, por ejemplo la cultura de masas y el fascismo- disminuya

0 elimine la capacidad de pensar del hombre.

Teoria Critica

La Teorfa Critica puede ubicarse en dos planos: uno de elios, responde al
proyecto de investigacién que estuvo marcado por la revisién de los escritos de Marx,
asf como por la intension multidisciplinaria en la investigacién.

El otro se sitta a fines de los afios treinta, una vez que el proyecto de Teorfa
Critica de la Escuela de Frankfurt se radicaliza en relacién a su critica de la ciencia y

de la Razdn dominantes.
En los inicios del Instituto de Investigacion Social, Horkheimer sefiala que la

Teorfa Critica estd en clara confrontacién con el orden social estabiecido y la

legitimacion de la ciencia como una ideclogia. La denominada teorfa tradicicnal,

incluyendo ei positivismo, recreaban en sus estudios y en su discurso la situacion

sefialada.
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Este ultimo aspecto de la Teorfa Critica estuvo presente a lo largo de todo el
pensamiento de Horkheimer. Asf, para fines analiticos partiremos como lo hace el
autor, aludiendo a una definicién positivista de la teoria:

“Teorfa es /a acumulacion del saber en forma tal que este se vuelva

utilizable para caracterizar /os hechos de /a manera mé&s acabada

posible. ™%

La acumulacién del saber obedece a una visién progresista de la sociedad, por
tanto, la historia es cambiante. Lo que de hoy se sabe y manifiesta no serd igual el
dia de mafana.

La relacién que la Teorfa Critica tiene con la realidad, en principio, reconoce la
heterogeneidad entre pensamiento y raalidad. Sin embargo, ia subsuncién que se da
entre la objetividad y el "saber formulado conceptualmente”™ corresponde a la
explicacion tedrica que se hace de la realidad. Asli, ios hechos o fenémenos sociales

que estudia la teorfa, segun Horkheimer deben contener un Mminimo de razén:

“La praxis social, incluye siempre...el saber di: ible y aplic ; el
hecho percibido estd, por ende, ya antes de su elaborac;dn redrica
consciente, llevada a cabo por el individuo cog , C 7

-55

por ideas y conceptos humanos.
Esto nos refiere a la reciprocidad existente entre la percepcién, el saber y la praxis.

Al respecto, la Teoria Critica como sefiala Horkheimer es un asunto tedrico-practico.

** Max Horkheimer, Teorfa Critica, p.223

%% Ibid., p.234
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El pensar critico es uno de los ejes principates de la teor(a. Ambos evitan las

generalidades, as{ como las explicaciones que aluden a situaciones o individuos
aislados. Ellos entienden a los individuos y a los hechos sociales, sujetos a una
multiplicidad de condiciones, relaciones y valores que determinan el devenir de una
sociedad. La Teoria Critica, por lo tanto, es transtormadora no sélo del pensamiento,
sino de la propia actitud critica y reflexiva del pensamiento y de la teoria, que tiene
como resultado la transformacion del individuo y de la sociedad a través de las
acciones. En este sentido, la Teorfa Critica busca la emancipacién del hombre a través
de! desarrollo autorreflexivo y creativo de todas sus capacidades.

Ello nos lleva a lo siguiente, el pensar critico presupone la libertad y la voluntad
para pensar y para actuar, por 1o que ¢l individuo al cuestionar el orden establecido

y al discernir sobre los efectos v las intenciones cifradas en la ideoiogia del poder,

estd entonces en condi

iones de tomar decisiones que emanan del interior de su ser.

Horkheimer apunta que la clave para que la Teorfa Critica perdure a través del

tiempo esta en:

.elinterés por la transformacién, interés que, en medio de /a injusticia
reinante, se reproduce necesariarmente, pero que debe ser formado y

orientado por fa teorfa y que, al mismo tiempo, repercute de nuevo en
ella. =%

El interés que pone de manifiesto en su escrito Teoria Tradicional y Teoria
Critica y sobre el que ya no quita el dedo del renglén hasta vinculario a su concepcién

teolégica, consiste en lo que significaria para el devenir del hombre 1a "supresién de

ta injusticia social”.

>® Ibid., p.269
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Uno de los puntos claves para entender ia obra de Horkheimer es situar la
nocidn de Razén no sélo en su pensamiento, propdsito del presente trabajo, sino en
el desarrollo del pensamiento filos6fico de Occidente.

Conocer cudl ha sido el devenir de la nocién de Razdén pensado como eje
orientador de la accién y pensamiento humano, nos permite ubicar la problemadtica
planteada por Horkheimer en ia fase conocida como filosoffa de ia historia. Tales
planteamientos estdn concentrados en Dialética de la llustracién.

Una de las principales inquietudes de Horkheimer es conocer y evidenciar el
proceso -en el mundo de las ideas y de la cultura-, a través del cual la “razén
objetiva™ pierde ante la humanidad su sentido orientadar, ello permite que predomine
lo que Horkheimer denomina “"razén subjetiva”™.

£i considera a los griegos como el origen del pensamienta racional y el parte

aguas de la racionalidad moderna sustentada en el Jogos, que trata de romper con el

pensamiento mdagico-mitico. De esa forma:
<. a Civill /0, ie /e dcnic de aquel mundo
griego ... en que se libré /s bartalls entre mito y /ogos. =°7

*? José Antonio Pérexz Tapias, Filosofla v critica de ia culturs, p. 30
Cabe sefalar que Pérez Tapias, muy en la ténica de Horkheimer, advierte que el pensamiento
fundado en la Razén también ha creado sus propios mitos. es decir, para el autor una de las tareas de la
tilosofia es visiumbrar las relaciones que axisten entra los Mitos antiguos y las “mistiticaciones modernas”™.
En ese sentido, la victoria de la Razon frente al mito es parcial si s& toma en cuenta que el pensamiento
racional también ha creado sus propios mitos, a la vaz que algunos mMitos primitivos adan persisten en el

pensamiento moderno.
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Con los griegos, la nueva forma de explicar y concebir el mundo se funda en

el desencantamiento del mundo y en ia clara separacién entre los individuos y la

naturaleza conformandose la idea de sujeto-objeto. que muestra ya la relacién de

dominio del primero sobre el segundo.
El establecimiento de la Razén como nuevo eje orientador de la accion y

pensamiento del hombre también, desemboca en nuestras dias en el logocentrismo

y cientificismo de una nueva era denominada modernidad.
La “razdén instrumental™ es un concepto central en la obra de Horkheimer que

caracteriza a las sociedades contempordneas y critica a la modernidad.
Para comprender el concepto de “razén instrumental”™ y sus efectos dentro de

la vida moderna, es conveniente hacer una somera revisidn de aquellos fildsofos

occidentales que de alguna forma han aportado elementos para la caracterizacién de

la noci6én de Razén y que en cierta medida marcan la obra de Horkheimer.

En ese sentido, se revisard muy someramente a Platén, San Agustin, Descartes,
Kant, Hegel, Marx y Weber; esto desde la éptica que Horkheimer apunta en relacién

a los conceptos de “razén objetiva™ y "razdn subjetiva”.

i
;
§
H
{
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Platén

En el pensamiento griego se comienza a gestar o que mas tarde serd
establecido en Occidente como pensamiento logocéntrico. Desde esa perspectiva, la
base de todo e! desarrolio cientifico-filoséfico se encontraba cifrado en el
planteamiento de la siguiente pregunta: ;cémo canozco?

Esta pregunta implica el fin de o que se conoce como pensamiento MAagico-
mitico ¥ surge el paradigma de la filosoffa de la conciencia, es decir la dicotomia
sujeto-objeto. Platén plantea el cuestionamiento de las cosas a partir de la Razdén, ello
implica una nueva manera de conocer la realidad.

En Platén se intenta definir el concepto de conocimiento como una serie de
razonamientos concatenados que buscan salvar la barrera de la apariencia y superar
el nivel de la opinidn o juicios producto de las sensaciones. Estos razonamientos
suponen una ldgica interna de organizacion que brinda no sélo unidad, sino que hace
consistente al conocimiento.

Platon sefala que existen dos tipos de conocimiento: uno es el que resulta de
ia meditacién y reflexién donde las ideas por si mismas son las que importan. Se
trabaja con ideas para comprender mejor otra idea, todo ese proceso esta orientado
por la tdea maxima del Bien Supremo. El otro tipo de conocimiento, es el vinculado
a la experiencia sensual de los hombres en relacidn a su entorno fisico-social, en tanto

que se hace uso de las ideas s6lo como un medio de aproximacién a la realidad.
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Estos tipos de conocirmiento permiten una mayor o menor liberacién del alma
y por tanto, se tienen niveles diferentes de entendimiento de la realidad. Lo que se
busca es el maximo nivel de realidad y asi encontrar la verdad que no es otra que el
Bien Supremo del que pretende nutrirse el conocimiento para guiar a la sociedad.

Por otra parte, la necesidad de conocer la verdad conlleva a la definicién de
cierto mérodo. Uno de los elementos a considerar y que contribuyen a la constitucién
de la dialéctica es la consideracién del cambio no sélo de la realidad como abstraccién
de! conjunto de cosas y relaciones entre objetos y sujetos, sino también, como
reconocimiento de las I6gicas internas y del movimiento de las cosas.

Explicar las cosas bajo el criterio anterior, significa un entendimiento mas
profundo, asi como la determinacioén de las diferencias con lo demas o lo otro y con
la cosa misma.

Platdn reconoce cuatro formas de operacidn del alma que obedecen a

elementos inteligibles y sensibles a saber:

: la da, el co

*...la primera clase, /a pura intelig
- 58

razonado, a /a tercera, /a fe; a la cuarta, Ia conlerura

Cada una de estas formas de conocer les son propios diferentes objetos con
los cuales se lleva a cabo el ejercicio del aima y tienen como evidencia distinto niveles
de verdad.

Platén muestra la necesidad ineludible de la filosofia de aproximarse, lo
maximo posible a la verdad de la realidad y esa verdad no es sino la institucién de un

valor excelso, es decir, el Bien Supremo.

** Platon, Didlogos, p. 551.
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San Agustin

En San Agustin -representante del pensamiento escoldstico-, prevalece un

sentimiento muy arraigado que a su vez se configura en necesidad de un valor erigido
como dador de unidad y totalidad de la sociedad, en ia fuente de verdad y sabiduria,

fin Gltimo en si mismo, el Bien.
Lo que para Platén es la idea del Bien Supremo en ja escolastica, aparece como

Dios punto unico del origen y fin del mundao.
San Agustin enlaza el pensamiento platénico con los principios del cristianismo,

a partir de la capacidad de razonamiento del hombre y de la filosofia entendida como

amor al conocimiento.
San Agustin parte de que el aima del hombre como ser racional e intelectual,

le permite el camino al conocimiento de Dios. ElI camino hacia él puede ser de tres

formas, en términos de lo que el autor entiende por filosofia:
“La prirnera es la moral, /a cual principali e /. en fa on; /s
o3 es /a H{ /, que se enla c lacion, /s rerc es
je /S tis fo verdadero de lo falso, °°

£

/a L. que
a la Razén le toca participar de las dos primeras, sin embargo, para San Agustin el

papel de la contemplacién es fundamental en el descubrimiento de la verdad.

Segun San Agustin, sélo se puede alcanzar el Sumo Bien a través del

conocimiento; esto es, traducido por dicho autor por el conocimiento de Dios.

Filosofar entonces significa amar a Dios.

3% San Agustin, La ciudad de Dios, p. 169.
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Cabe sefalar, que 1a premisa cristiana de conocer a Dios no se da en té&rminos

de que el hombre tome como objeto de estudio a Dios. Consiste mas bien en
entender y orientar la conducta humana hacia é] para poder gozar algdn dfa de la
felicidad y la bienaventuranza; pues la promesa del cristianismo es la vida v la
falicidad eternas, por lo tanto, es necesario en la vida humana salvaguardar las
virtudes preescritas en el cristianismo para asegurar la vida eterna, es decir, el reino
de Dios.

Lo anterior alude a toda una visién del mundo donde el tiempo terrenal vy la
existencia humana estan condicionados por la instauracion definitiva del reino de Dios.
Todos los preceptos cristianos que rigen la vida cotidiana de una sociedad estan
guiados por el Sumo Bien y son ellos los que dan sentido a la vida en la ciudad
tarrenal que debiera ser la ciudad de Dios.

El denominado idealismo de San Agustin y Platén tiene como punto de
referencia la vida terrestre guiada por los valores trascendentes del hombre y cuyo fin
esta en los valores mismos, es decir, no necesitan de otro referente para definirse,
se auto definen; es ahi donde radica la esencia de lo que Horkhaimer sefiala como

“razén objetiva™.

i
i
i
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Descartes

A Descartes se le considera como el fundador del racionalismo moderno, ya que
con é! se instituyen las primeras bases del método empleado en la investigacién o
forma de conocer.

A diferencia de los cldsicos y de los escolisticos, Descartes ubica el problema
del conocimiento en la Razé6n como fuente de todo conocimiento; de esa forma se
descartan aqueilas nociones ancladas en los sentidos.

Asimismo, Descartes rompe con la idea de Bien Supremo o Dios segun el caso,
como origen y verdad del mundo y de las cosas. La preocupacién se torna hacia
varios puntos que sustentan su propuesta metodoldgica: la capacidad cognoscitiva
del individuo, la teoria de la conciencia y el reconocimiento de la misma, el sefialar
que la verdad de las cosas se encuentra en ellas mismas y no en Dios y que es
precisamente la actividad intelectual la que estd en posibilidades de descubrirla.

Todo esto, en términos de Horkheimer marca el inicio de la proponderancia de
ta "razén subjetiva®™. A partir del pensamiento de Descartes, las inquietudes dei
hombre, asf como sus acciones ya no estadn delimitadas ni condicionada por ideas
supremas que emanan de una fuerza divina.

Las inquietudes de !a mente humana son ya de caracter terrenal., mas
concretamente, se establece una serie de pasos rigurosos y sistematicos a seguir con

el fin de tener un conocimiento objetivo de las cosas.
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Todo comienza con la anulacién de los juicios comunes, los prejuicios, las
opiniones y la instauracién de la duda como punto de partida para el conocimiento.
La duda, también brinda los elementos de reconocimiento del alma generando la

siguiente afirmacién: “Yo pienso, luego soy”. Descartes, llega al punto de decir:

.. porqgue pienso, existo... "%°,

una vez que ha reconocido al hombre como una cosa pensante y al pensar comao:

una cosa que duda,
LA

*.... un espiritu, un entendimiento, una razén,
entiende, concibe, afirma, niega, quiere, Nno quiere, imagina y siente.

Todas esas caracteristicas y atributos son elementos que pertenecen a la
condicién humana. Estas caracteristicas estsn orientadas hacia el descubrimiento de
la verdad. El método propuesto por Descartes es el de un conjunto de procedimientos
racionales que siguen un orden que, a su vez tiene cierta légica que conduce a la
comprobacién de la verdad de las cosas.

Las reglas del método son:
* No admitir como verdadero sino lo evidente (principio de la evidencia)
* Dividir cada problema en tantas partes como sea preciso {principio de anédlisis)
* Ordenar los pensamientos de lo simple a lo mas complicado (principio de sfntesis)

* Practicar revisiones o recuentos para ver que nada se omita (principio de la

enumeracién y comprobacisén)®?

0 Descartes, Meditaciones metalisicas, p. 60

1 sbidern

*? Descartes, Discurso de/ método. p. 4.
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£s precisc apuntar que el principio de verdad es entendido por Descartes como

claridad y distincién en pos de la perfeccién. La perfeccién para él es un atributo

creado sélo por un ser perfecto, es decir, Dios. La verdad no esta al final de la vida,

sino que es posible acceder a ella mediante una serie de procedimientos racionales de
los cuales son capaces los individuos.

Descartes sehala que es necesario seguir algunas normas de caraé(er moral que
permiten la realizacién satisfactoria del conocimiento; entre ellas, acatar y respetar las
nonmas y costumbres del lugar donde se trabaja, no enajenar la libertad del
pensamiento, el cual es un precepto indispensable para la aproximacién y verificacién
de la verdad y tener firmeza y resolucién en las decisiones, entre otras.

Lo anterior, demuestra que la caoanducta del hombre ya no esta orientada por
preceptos divinos. Descartes trata de instaurar las bases de! dominio de la "razén
subjetiva”™ al afirmar la capacidad de pensar y reconocer las normas y costumbres de
determinada sociedad como condiciones sin las cuales el método y los principios de
cientificidad: el conocimiento de la verdad Suprema, no serfan posibles.

Kant

Para Kant el pensar:
~...es el acto de referir a un objeto la intuicién dada. Si el modo de esa

intulcién no es dado de ninguna manera, el objeto es meramente

trascendenta/ a saber: la itad de p un iltiple. Ahora bien,

e una goria pura, en que se hace abstraccién de toda
condicién de /a intuicién sensible que es la unica posible pars nosotros.
no se determina pues un ob/e!o, sino sblo ef pensar un objeto, expresado
segun diferentes rmodos.

*3 Kant. Critica de 18 razdn pura, p- 16.
El traductor entiende por "pensar un Multipie™ como "multiple de una posible experiencia”.
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La razén especulativa pura requiere de la explicacion & priori de intuiciones
(explicaciones cuyos objetos estdn apartados de la experiencia) sin las cuales no se
darfan ciertos objetos.

A partir de la definicién anterior, Kant comienza a perfilar su idea de “razdén
pura® y “razdén practica pura™. Sefala que todos los objetos aprehendidos por el
pensamiento o intuicién serdn abstrafdos de forma sensible, es decir, que flsicamente
no tienen ninguna referencia o manifestacidn y que son objetos trascendentales. que
van mas alla de la experiencia humana. Sin embargo, los objetos trascendentaies son
conocidos por el uso 0 conocimientos de las ideas mismas previamente abstraidas.

Los principios del entendimiento puro para Kant son aquellos que rebasan los
timites de la experiencia, mientras que los principios inmanentes tienen como fin un
objeto meramente empirico.

Kant apunta que |a base del conocimiento esta en los sentidos, de ahf pasa al
entendimiento fVerstand) para finaimente llegar ala Razdn { Vernunft), maximo estadio
que ésta puede alcanzar. La Razén, tiene dos funciones: una formal o I6gica. que es
la que hace abstraccién de! contenido del conocimiento y otra real, que considera y
se reconoce a sf misma como fuente de conceptos y principios no tomados de fos

sentidos ni del entendimiento.
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Kant eleva a la "razén pura”™ como unidad de los principios de las reglas det
entendimiento. Los conceptos dela "razdn pura”™ son pensamientos a priori det objeto.
La realidad objetiva de éstos se halla en su existencia como producto de una
experiencia intelectual. El uso especulativo trascendental de la “razdn pura”™ se cifra
en los siguientes aspectos: la libertad de la voluntad, la inmortalidad del alma vy la
existencia de Dios.

La Razdn, no s6lo tiene un uso especulativo o trascendental, sino también,
inmanente o practico, el cua! estd dado por la libertad orientada siempre por la
felicidad, entendida ésta como valor universal e inmanente al ejercicio libre del
albedrio.

La libertad obliga a la consecucién de una serie de normas pragmaéticas por
parte de |la accidn libre con eilo, aunque la felicidad sea un concepto de la “razdén
pura™, ésta tiene un referente vivencial y una serie de normas de cardcter moral que
la hacen posible en términos objetivos:

*... el ideatl del bien supremo f[es] la idea de esa inteligencia en que /3

voluntad rmoralmente mds perfecta, combinada con la felicidad suprema,

es la causa de tods felicidad en e/ mundo, en cuanto dsta estd

relacionada estrecharnente con la moralidad... =*°

La idea “razén pura™ o "idea de Bien Supremo” se conjuga con la nocién de
felicidad como un concepto de orden moral, es decir, practico.

Por otro tado, Kant responde a las tres preguntas cldsicas de la filosofia y de

la Razd6n que a su vez dan autonomia a tres esferas de valor distintas en el mundo

moderno:

4 ibidem. p. 384.
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* ¢Qué puedo saber? ————-} campo de la Ciencia
* :Qué deba hacer? ———--} campo de la Moral
* ¢Qué puedo esperar? B 3 campo de la Estética

Lo anterior muestra el inicio de la separacién de esferas de valor universales y

los limites de conocimiento retrotraido en cada una de estas esferas.

Al referirse Kant a la “raz6n practica®”, senala que ésta se ocupa de:

*...los deterrmiis de la luntad... tiene realidad obfetiva
mientras /o que importe sea sélo el querer... ™°°

El concepto de causalidad que permite ser a la voluntad humana es la libertad.
La voluntad tiene como regla practica. producto de ta Razén, a la accién del sujeto
para lograr un propdésito.

La voluntad, también puede ser objeto de la “razén pura™ al determinarla al
margen de lo empirico. La realizacién de la libertad de la voluntad implica el
seguimiento de una serie de pasos vinculados con la aproximacién a la idea de “Bien
Supremo®”, es decir, Kant trata de enlazar a la “razén préctica™ con la moral.

Finalmente Kant apunta que toda “razdén pura” es o puede ser “razén practica”™,
ya que los aobjetos pueden ser causa de las representaciones o pensamientos que
determinan la voluntad y viceversa, la voluntad ha de ser causa de los objetos que de
igual forma seran procesados por la Razén. De esta manera, la “razén pura™ es

también, “razdn préctica pura®.

** Xant, Critico de la razdn prictica, p. 18.
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Hagel
Hegel seiala que todo lo que existe es real y todo lo real! existe, pero la

existencia no es la condicidn sine quanon para que las cosas sean reales sino su
cardcter de necesario.

En términos de Horkheimer y dado el caricter conceptual y abstracto del
enunciado con que se abre este apartado, la Razén en Hegel es claramenie una “razén

objetiva”.
En Hegel se observa a la Razén como un érgano verificador de la realidad y Ja

existencia de las cosas:
53

“La razén es la certera de la conciencia de ser toda realidad... ™
El denaminado idealismo en Hegel es elocuente al decir que la Razdén invoca a

la autoconciencia de la conciencia y el elemento de certeza del contenido de la

conciencia estd dado por la Razén.

Una vez que la Razén da contenido a la conciencia del ser, a saberse como

autoconciencia de la conciencia abandona ese estadio y pasa a uno mas universal, es

decir, aspira a conocer la verdad:
®...pues la razén conoce las cosas, convierte /o que tienen de sensible
en conceptos, es decir, cabalmente en un ser que es al mismo tiempo un

yo,; convierte por tanto, al p en un p iento que es o al
Ser en un ser pensado y afirrma,. de hecho, que las cosas sdlo poseen

verdad como concepros. ™’

** Hegel, La fenomenologls del esplritu. p. 144,

*7 toigem., p. 150
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La “razdn objetiva™ de Horkheimer en el pansamiento hegeliano, se advierte
facilmente al exaltarse la necesidad que la Razén tiene, primero por la existencia del
ser y segundo, por la bdsqueda constante de la verdad.

En Hegel el incesante recorrido de la Razén encuentra satisfaccion al darse el
proceso de identidad con la realidad:

~La autoconciencia ha encontrado /o cosa como sf misma y se ha

encontrado 8 s/ misma como cosa; es decir, para la autoconciencia la

cosa es en sf la realidad objetiva. ~*¢
De ahi. que se diga que todo lo racional es real y lo real es racional. *® €n relacién
con este tlitimo enunciado, Horkheimer considera que el saber que resulta de esa
forma de entender la realidad y la existencia de las cosas, debe ser entendido como
el producto del hombre mismo:

"... Quien, a partir, de si, ha de producir el sentido y justificacién de la
vida. ~7°

Asimismo, critica la segunda parte de la frase. es decir. “lo que es real, es racional”

sefialando que ésta:

®...sanciona el curso del do al d 1457 por io del
pensamiento puro; pues el que todo /o real sea racional quiere decir que
todo estd en orden. "’

Horkheirmer continua su critica con el problema de /3 identidad en Hegel, punto que

no se tratard en este trabajo.

®® ibld.. p. 208.

** Henri Lefebvre, La violencia y la critica de la historia.

7 M. Horkheimer, Mi: e ica y i p. 122

Tt bidern.
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K. Marx

Es con Marx' v su ruptura con el denominado idealismo aleman que en cierta
medida se sientan las bases del predominio de la "razén subjetiva” sobre todo en las
grandes corrientes del marxismo dogmadtico. Ello, es posible debido a ta siguiente.

La construccién del materialismo histérico tiene como fundamento no sélo la
ruptura, como ya se menciond, con el idealismo aleman (el pensamieﬁto hegeliano,
los hegelianos de izquierda, Feuerbach, entre otros) sino que recrea toda una nueva
concepcién de la naturaleza, asf como una forma de interaccién del hombre con ésta.

Lo anterior queda plasmado en las Tesis de Feuerbach y en la ldeoclogia

alemana. Marx reconoce la existencia de la naturateza independiente y auténoma del
hombre, es el pensamiento el que funge como elemento ordenador de las cosas; es
a partir del encuentro entre el pensamiento y la naturaleza que Marx sefala que el ser

determina a la conciencia y no viceversa.
En la segunda tesis sobre Feuerbach, Marx apunta que:

“El problerna de si puede atribuirse al pensamiento hurmano una verdad
objetiva no es un problema tedrico, sino un problema prdctico. £s en Ja
practica donde el hombre debe demostrar la verdad, es decir, la realidad
y e/ poder, la rerrenalidad de su pensamiento. L3 disputa en torno a la
realidad o irrealidad del pensamiento -aislado de la prdctica- es un
problema puramente escoldstico. "’

Para Marx la accién en y la transformacién de la realidad, marcan los elementos
racionales que dan cuenta y sentido a la actividad humana. El pensamiento por sfi

s6lo, entregado a la abstraccioén pura es mera ideologfa. entendida ésta como opuesta

a la realidad.

T K. Marx y F. Engels, La ideologla alernana, p. 633.



79
E! hombre es un ser social por naturaleza, un zoon politikon. por tanto,
cuajquier forma de vida social envuelve una serie de relaciones sociales practicas.
Marx seifiala que 1a solucién racional de cualquier misterio o misticismo se encuentra
en 1a practica humana y la comprension de la misma, no en el pensamiento puro.

La practicidad a la que se refiere Marx radica en la nocién que tiene de hombre:

éste es esencialmente activo y transformador de su entorno cultural y de la
naturaleza.

Es en la concepcidn de |a naturaleza como mero medio de reproduccién socio-

econdmica del hombre que se encuentra la idea de dominio de la misma. La

justificaciéon de lo anterior esta dada a partir de la racionalidad que implica el control
de lo externo para Ia reproduccién cotidiana det hombre y de la sociedad en general.
Marx define al trabajo

intelectual como critica, conciencia y reflexién

definitorios para la transformacién ya no séio de ta naturaieza, sino del sistema
politico de una sociedad.

La Razén en Marx se define como una Razdén practica capaz de identificar los
medios para solucionar problemas de Indole econdémico, polltico o social. Es una
Razdn producto de la experiencia del hombre, por tanto, en cierta medida, se puede
hablar ya de una “razén subjetiva™ en el pensamiento de dicho autor.

€Es necesario resaltar, que para Marx la nocién de Naturaleza toma también el

fugar de lo absoluto e indescifrable. No es mera instrumentalidad como podria llegar
a pensarse.

st
R T8 T e
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Max Weber

Weber da dos caracterizaciones de la racionalidad, abandonando asi el campo
tedrico abstracto en el que hasta entonces la Razdn se habfa desarrollado.

Waeber al hablar de racionalidad en términos empiricos, ’?elabora su concepto
de "racionalidad de acuerdo a fines”. En referencia a la administracién y organizacién
de un Estado, la expresién “racional™ se determina como el alcance de un fin u
objetivo calcuiado previamente a través de un método riguroso a seguir, que sera cada
vez mds refinado.

Dentro de la racionalidad se pueden distinguir dos formas distintas de acuerdo
a los medios y motivos de cada una de ellas.

La “racionalidad formal” o “técnica™ es aquella con arreglo a fines, que tiene
como interés la gestidn econdmica, su aplicabilidad real a partir de caliculos, de la
determinacion de medios y de las acciones técnicas encaminadas al logro del objetivo.

Por su parte, la "racionalidad material™ o "sustantiva”™ trata del abastecimiento
de bienes fundados en exigencias valorativas ya sean de cardcter ético, politico.
jurldico, e.(c.

En la primera, el valor que gufa a la “racionalidad formal® es |a eficacia, en tanto
que en fa “racionatidad material™ son diferentes valores los que orientan y dan sentido

a la accion.”

7> \Weber no desconoce la parte abstracta de la Razén, incluso apunta gue os necesario aclarar ias
términos en que ésta debe entenderse. En Sociologls de Ia religidn, sefiala que la racionalidad es también
una tarma sistematica de elaborar imagenes del Mundo, es una forma tedrica de aprehender la realidad.

74 Gina Zab Y. L y 2 ef debare y . pags. 256y 257.
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De ello, se desprende que toda racianalidad implica una accidn, la cual presume
un "comportamiento de acuerdo a fines™.

En general, Weber observa como maximo valor l|a racionalidad encarnada en
la organizacién y administracion del Estado. La autoridad cimienta su legalidad en Ia
“racionalidad formal”, la obediencia esta& cifrada en las leyes no en ios hombres.

Por tanto, los funcionarios y el sistema burocratico en sl, estdn reguiados por
la competencia administrativa y la normatividad sustentadas en la impersonalidad, la
eficiencia, el individualismo y el cdlculo.

Es el predominio de ia “racionalidad formal®, la organizacién del Estado
moderno y todo lo que éste ensalza como cualidades y ventajas econémicas y
politicas lo que marca la continua aniquilacién de la denominada “razén objetiva™ de

Horkheimer, imponiéndose en el mundo, la "razén instrumental™.



CAPITULO V

EL CONCEPTO DE RAZON INSTRUMENTAL COMO CRITICA A
LA MODERNIDAD ’

Lo que desiumbra vive un solo instante;
lo que es bueno de veras,
i para la p e

J. W. Goethsa
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Con base en los temas abordados en los capitulos anteriores, el presente

capituio tiene como objetive dos puntos centrales a tratar: sefalar c6mo es que
Horkheimer desarrolla el concepto de “razdn instrumental™, a partir del seguimiento
tanto conceptual como filoséfico de la "razén objetiva™ y de ta “razén subjetiva®™ y,

apuntar las funciones y caracteristicas de la Razdn en la sociedad y en ia historia del

hombre, abundando en el punto concerniente a la sociedad actual.
El concepto de “razén instrumental™ es el eje articulador de Dialéctica de la

Hlustracién y Critica de la razdn instrumental, los cuales dan pie a la criftica que tanto

Horkheimer como Adorno enarbolan sobre la modernidad.

El concepto da “raxén instrumentatl™ en la obra de Max Horkheimer

Horkheimer sefala que:

“El hecho de .percibir y de aceptar dentro de s/ ideas erernas que
slrweran al hombre como metas era llarmado, de hacle /2]
razén”

La nocién de Razén ha sido uno de los ejes centrales de! desarrollo del
conocimiento desde que se dio el rempimiento entre m/ro y /logos sirviendo de base

para el desarrollo de {a misma ciencia. ia tecnologfa y el progreso.

7 Max Horkheimer, Cririca de (o razon instrurnenital, p. 7

H
’
i
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Horkheimer advierte que con el devenir de la historia han surgido diferentes
formas de conocer la realidad, apunta que con todo ello, la Razdn ha cambiado su
conceptualizacion.

Para Horkheimer la crisis de la sociedad moderna puede tener varias caras, pero
siempre el origen es el mismo. El individuo al abandonarse en una actitud de
autodominio de la naturaleza interna y externa pierde todo signo de identidad y
autenticidad, lo que permite que sea ofxsevado a si mismo y por los dermas como un
ser sin rostro, andénimo; s6lo se da cuenta de &1 a través de cilras y estadisticas,
volviéndose el bianco de todo aobjetivo mercantilista ya que se trata de una masa
completamente maieable carente de voluntad e identidad.

Lo anterior puede ser explicado de forma dialéctica: ta cnsis cultural de una
sociedad no es mas que el resultado de un malestar experimentado al interior del
individuo, que sigue reproduciendo y produciendo los sintomas y anomalias en las
relaciones sociales. De esta forma, 1a crisis de una sociedad se expande por las redes
sociales, sigue los valores maéas intimos de la misma, envolviendo asi a cada uno de
sus miembros contagidndoles su mal.

Horkheimer retoma el origen de toda esta problematica, a partir de la critica de
la Razén y trata de explicaria haciendo un seguimiento del desarrollo de la Razén a to
largo de la historia. Tomo como punto de partida especialmente en Dialéctica de la

flustraciéon el excurso refente a Odiseo.
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Horkheimer explica ia crisis cultural que hoy vive 1a humanidad, en funcién del

predominio de la "razén subjetiva® sobre la "razén objetiva”. Se preccupa por mastrar
como la Razdn se transforma a si misma en instrumentalidad, ultrajando el lugar
absoluto, antafo propio de la "razén objetiva”.

Para tal efecto, Horkheimer hace un seguimiento de la Razdén (Vernunft)
empleando tres conceptos fundamentales en su andélisis, al igual que en su critica
radical a la sociedad, puede ser visto como momentos distintos de la historia:

* Razén Objetiva

* Razon Subjetiva o Razéon Instrumental

A este respecto, Blanca Solares en Tu cabello de oro Margarete, ha puesto ya
de manifiesto la caracterizaciéon de la Razdn en "razén objetiva™ y "razén subjetiva™
como conceptos analfticos en ta obra de Max Horkheimer. 7®

En mi opinién, la "“razén subjetiva” también ha sutfrido los embates de la
disolucién no so6lo de su referente, la “razén objetiva”™, sino a consecuencia de su
propio contenido vy significado. Su contenido no se refiere s6lo al individuo, ahora se
encuentra anclado en el proceso de producciéon social vy en los valores del progreso
vy la ciencia, la "razdén subjetiva”™ se torna entonces en instrumento de lo anterior. Sin
mayor trascendencia y en(e-ndiéndose a ella misma como instrumento para obtener

o allegarse a otro medio o fin, la Razén entra en un proceso de cosificacidén deviniendo

en “razén instrumental”.

7® Blanca Solares, Op. Cir.. pags. 44 v 46.
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En los inicios de la sociedad moderna Occidental, la Razén se observaba como
una fuerza que habita en la conciencia de los individuos y en el mundo real, esto es
en [as relaciones entre la naturaleza y entre los hombres, entre las sociedades e
instituciones sociales. El espiritu de la Razén pretendia conformar de una manera
armdnica la constitucion y las interrelaciones entre los factores mencionados. A ello
Horkheimer lo denomina “razén objetiva™,

Lo anterior lleva implicito una coexistencia entre la “razén objetiva®™ y la “razén
subjetiva®™. La coexistencia de ambos tipos de Razén se da en términos de no
exclusién de la una hacia la otra.

Horkheimer considera a la:

®... razon subjetiva como una expresion limitada y parcial de una

racionalidad abarcadora, vasra, de 1a cual se deduc/an criterios aplicables

a rodas /as cosas y a todos /os seres vivientes. E/ énfasis recafa mds en

los fines que en jos medios. "’

La "razon subjetiva™ apela siempre a los principios universales de la “razén objetiva™.

La “razén objetiva™ se concibe como algo que mora en cada hombre. Esta
destinada a comprender y determinar aquellos fines supremos contenedores de la
esencia y el sentido de los hombres y del mundo.

Esta coexistencia también puede ser explicada desde un punto de vista
dialéctica, esto es, como un orden inherente a la realidad que supone un cierto

camportamiento practico y técnico, a la vez que detine la capacidad de entender y

explicar dicho orden objetivo.

7? Max Horkheimer, Critica de la rardm instrumental, p. 16
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De ahi, que desde los griegos, los sistemas filoséficos en Occidente u

posteriormente los cientificos y religiosos., se dieran a la tarea de especular y
reflexionar sobre la Razén.

La conciliacion detl:

*...orden objetivo de lo ‘racional’,.... con /la existencia humana~’*
se volvié uno de los objetivos primordiales en la filosofia de Platén, de Aristételes, de
la escolastica y del idealismo aleman.

Estos sistemas filoséficos intentaban por medio del pensamienn; metédico
derrumbar todas aquellas ideas o indicios de mitologia y supersticién. Con ello se
buscaba colocar a la Razén como fuente de tradicion.

Segun Horkheimer, el debilitamiento de 1a "razén abjetiva”™, tuvo como segundo
momento el deslinde entre 1a Razén vy la religidn, o que condujo a que ésta entrase
en un proceso de formalizacidn, sin perder todavia por completo, su contenido y
sentido originario.

Lo anterior, es claro en aquellas religiones de car&cter racionalista en las que
prevalecia una preocupacién por el orden y la armonia del mundo, por el

reconocimiento de fa Razdén en la naturaleza de las cosas. Por su parte, la filosofia no

cest6 en su afan de develar el contenido de la Razdén y la verdad oculta en las cosas.

T* ibid. pags. 16 v 17.

i
;

H
H
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Otro factor que favorecid el debilitamiento y la formalizacidn de la Razdén fue

le predominio y la universalizacién de las ideas proclamadas por el racionalismo,
paralelamente a la sumisién de la religion al orden del Sigio de las Luces.

El debate en cuanto a la verdad absoiuta y suprems3 se daba en varios ambitos:
et religioso, el filos&fico, el moral, etc. El objetivo era comin, conocer y expresar la
Verdad.

Con la decadencia de |la Edad Media, el discurso religioso perdié terreno frente
al ataque continuo de ia llustracién. Con etio 1a nocidn de objetividad se vio cada vez
mas allanada y la Razén entré en un proceso de formalizacién:

“La razdn se autoliquidd en cuanto medio de camprensién ética, moral
y. religiosa. "’°

Hasta este momento, desde |a perspectiva de Horkheimer, 1a filosofia de Platén,
Aristoteles y la escolastica, se preocuparon por tratar de mantener presente la
concepcidon objetiva de la Razén. La idea constante y distintiva de esta manera de

pensar era la:

conciliacion de un orden objetivo, concebido por la filosofia como
razonable, con la existencia humana y su autoconservacion. ™°

Horkheimer sefala que con el advenimiento de ideas burguesas tales como la
“tolerancia”, se dio pauta a una serie de implicaciones que no permanecieron en el

campo politico, sino que tuvieron repercusiones a nivel tedrico.

T oid., p. 29

= T.W. Adorno y Max Horkheimer. Sociolégica, p. 203
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La cuestién que Horkheimer observa con respecto a la idea de “tolerancia” es
que ésta implica la germinacién de posturas nautrales frente a lineamentos politicos,
religiosos, cuiturales. Esto permitié a su vez, la expansién de otras ideas y conceptos
que rdpidamente fueron acogidos con interés en {os distintos ambitos del! quehacer
y del saber, entre ellos el principio del relativismo.

Horkheimer encontré en el relativismo, un proceso que al igual que la
secularizacién permite la especializacién, profundizacién y regulacién de valores y
normas particulares a cada esfera del conocimiento. Cada adrea del saber tiene sus
propios valores regidos por principios éticos, por normas particulares que en muchos
casos son incompatibles con los de las otras esferas del conocimiento. Esto permite
que cada ambito cuitural o cientifico tenga y abogue por su propia verdad con base
en una Razdén formalizada.

Con el advenimiento del Renacimiento se marcan nuevos valores y metas. El
hombre se ubica a sf mismo como centro de la concepcién del mundo. Asf, segun
Horkheimer, se reafirman las bases del encauzamiento de la “razén subjetiva™ hacia
su entronizacién en la sociedad., ello quiere decir, la evidente formalizacién e
institucionalizaciéon de ta Raz6n. El antropocentrismo reafirma en las ciencias sociales
y naturales valores como {a eficiencia, la regularidad, la normalidad, el incesante afan
por hacer concordar la realidad con el pensamienta.

El autor nos dice que todo ello no se limité al plano de las relaciones sociales,
econdmicas, o incluso al campo tedrico-cientitico, invadié tarmbién las estructuras

internas de los hombres. La “razén subjetiva”:
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awge que dl los e y actos personales sean
de su it ob/et/vo de su significacion originaria..., 8
fin de conformar el cardcter del sujeto del contrato social.” *

Para Horkheimer la crisis entre la “"razén objetiva™ y la "razén subjetiva™, se
produjo en el siglo XVHI con el triunfo de la filosoffa sobre la religién. Fue entonces
que la filosoffa se empend por revelar y explicar el contenido de la Razdén. Esta actitud
contindo con el debilitamiento y termind por disolver a la "razén objetiva”™ sustentada
por ia religién, no asf por la Iglesia como institucién social, la cual se erigié como
fuente de civilizacién y legitimacion de poder e ideclogia.

La filosoffa y mas aun, la ciencia toman a:

"...la resl/idad como /o objetivo y /a naturaleza como materia. Pero la
prlmac/a de /a matena sobre lo espiritual deriva en otro nuevo tipo de

s alir idn de la materia como fo abso/uro que
lleva a la negac:dn absoluta y rotalitaria de toda /s j: no
7 cualid .. que impida al

y para la cual la naturaleza no encierrg g
hombre ejercer el dominio pleno. "5

A partir de la efervescente industrializacién de ia sociedad, valores como la
libertad, l!a individualidad, la libre competencia, fueron ganando supremacia y
preponderancia no sélo en el terreno polftico y econémico sino en el pensamiento
“razén subjetiva” o

tedrico. Esto facilité y fortalecid a su vez, el predominio de la

“razén instrumental”.

*' Blanca Solares, Op. Cit., p. 46

*? toidem.. p. 49
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E! dominio hoy dfa, se cifra en los signos del poder y el dinero.? La ciencia

v la filosotia estan al servicio de éstos. Por ello, la Razén antafio heterdnoma a un
sentido trascendente ha ahuyentado todo rasgo de autonomia e independencia con
respecto a valores vanos y futiles.

Los nuevos limites de ta filosofia estdn dados por la objetividad de! mundo y por
\a materia. Las consecuencias de ello es la evidencia irrefutable del ocaso del individuo
y por ende del pensamiento, de la filosofia; es el ocaso al que asiste dia a dia la
humanidad.

La "razén instrumental” se caracteriza por su pragmaticidad al entenderse a si
misma como medio para la obtencidn de un fin. La racionalidad instrumental carece
de toda conexidn y contenido objetivo, es una Razdn que se mueve exclusivamente
de acuerdo a fines.

La Razén se ha vuelto un fin en sf misma. Su sujecidén al proceso social le ha

conferido un papel operativo. Esto es claro al considerar como el cancepto de "razén
instrumental™:

escapa a s/ mismo y se nos aparece en cuerpo, coOomo
comportamiento. o... como modo de existencia prdctica. ™

* En La filosofla del dinero, George Simmel hace un estudio Que MuESLra CoMa el diNerD es un SigNo

poderoso Que interviene an ias relaciones sociales y se vualve un elemento univarsal que se entromaete en
el proceso de comunicacion de tos hombres.

* Blanca Solares, Op. Cir., p. 46
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La practicidad vivida por los individuos y reclamada como principio por la
ciencia no refleja mas que la crisis cultural de la sociedad actual.

En la obra de Horkheimer la nocidén de "razén instrumental™ es un concepto que
muestra todas las contradicciones de las sociedades actuales y pone de manifiesto
la “razén de la sinrazén™. Al mismo tiempo, es un factor a nivel teérico-metodoliégico
vital para realizar la critica a la modernidad. La "razén instrumental” nb es mas que
en términos de Marx, la semilla que contiene la destruccién de las sociedades
modernas.

El concepto de "razdén instrumental” fue acuihado después de una serie de
reflexiones que tomaron afnos. Esto fue en la época en qua Horkheimer y Adorno
desarrollaban su “filosofia de la historia™.

Las obras que fueron creadas en dicha época y que empiean el concepto de
“razén instrumental™ como punto central de su critica son Dialéctica de la llustracién,
Teoria Critica y Critica de ia razén instrumaental.

La "razén instrumental™ alude a la aniquilacion del individuo. La crisis que
enfrenta el individuo tiene que ver con la identidad, la reificacién del mundo y de las
relaciones sociales, el vaclio y ausencia de sentido de la vida. El individuo moderno
vive en un nuevo estadio de barbarie y brutalidad tanto consigo mismo, como con sus

congéneres y con ia naturaleza externa.
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De esa forma, la “razén instrumental™ da cuenta de un ser cosificado® que

establece una serie de relaciones sociales también cosificadas. Sus acciones carecen
de sentido trascendente. La incertidumbre vuelta cotidiansidad es el resultado del
relativismo, el egoismo y la neutralidad, tan aclamadas por la ciencia y la tecnologia
puesta al servicio de una sociedad sin mas sentido que e! cambio por el cambio y

posesidén individualista.

Horkheimer resalta el papel! de la neutralidad en relaci6n a la “razén

instrumental™, ya que le sirvidé de caparazdén a tas criticas hechas en su contra:
“La operacionalidad de /s formalizacion de /8 razon radica en que su
neutralidad /e hace "estar a salvo’ de cualquier ataque serio por parte de
las diferentes escuelas filoséficas... esta neutralidad... Impllca que la
razon ha perdido su espiritu real, sus vinculos con la verdad. ™
E) pensamiento es otro referente de la degradacién de la "razén objetiva™
consecuencia de! severo aurtodominio de la parte subjetiva del individuo:

"Es como si el pensar mismo se hubiese reducido al nivel de [los
procesos industriales sometiéndose a un plan exacto;..., como si se
hubiese convertido en un componente fijo de la produccicn.

L.a mecanizacién del pensamiento al volverse uno de los rasgos definitorios de

fa modernidad, hace que el individuo experimente en la “razén instrumental” ila unica

* En Historia v conciencia de clase, Lukacs expone por primera vez el concepto de cosificacién. que
parte del analisis marxista de las mercancias v del tabajo asalariado. Dicho concepto alude a la
transtonmacion de ta conciencia y por ende a la percepcidn reductiva de las experiencias. sentimiento.
relaciones sociales, stc., @ COSas que SON tan accesiblas como cualquier otra mercancia y que son imagenas
qQue se venden por aceptacidn social, belleza, éxito, entre atros valores sujetos a modas e ideologlias:
caracterlstico de las sociedades de masas.

*® Gina Zabludovsky, Op. Cit., p. 262

*7 Max Horkheimer, Critica de Is razdn instrumental, p. 32
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forma de conocer y de aproximarse a la verdad vulgarizada cayendo en una actitud
de veneracién a la Razén como fetiche.

Hechos como la mecanizacidén y comercializacion del pensamiento, conducen
a que Horkheimer se plantea la pregunta sobre las consecuencias habra debido a la
creciente instrumentalizacién o formalizacién de 1a Razén.

Esta pregunta abre todo un panorama de critica a la modernidad, en el sentido

que se expone en la "filosoffa de la historia™ de Horkheimer y Adorno.

LS AR ot e R S o
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La razdén instrumental como sefal de la crisis cultural de la sociedad
contemporanea

Durante la estancia del Instituto en los Estados Unidos, particularmente Adorno
y Horkheimer, los estudios por ellos emprendido comenzaron a tomar un nuevo
rumbo.

El traslado de Nueva York a Los Angeles de los autores puede ser leido como
un cambio en ia temdética a desarrollar. A partir de entonces las inquietudes, los
trabajos y conferencias® de alguna forma ya emprendidos antes, son orientados bajo
la perspectiva de ioc que se denomina “filosotia de la historia”. Algunas de estas
investigaciones versan sabre el autoritarismo, la industria culturat, las reflexiones
sobre el antisemitismo. entre otros temas.

Este cambio del proyecto de la Teoria Critica por ei de la filosofla negativa de
la historia para Juan José Sanchez?® se debe a un cambio en la misma metodalogia
de andlisis de 1a sociedad capitalista y por ende de la vision tedrica del marxismo.

Lo anterior puede ser entendido como una ruptura con el proyecto original de

la Teoria Critica, sin embargo, otra lectura del mismo punto habla de que la:

**® Ese fue el caso del libro Ec/ipse of reason {(Critica de la razén instrumental), cuyo origen {ue una serie
de conferencias dadas por Horkheimer en la Universidad de Columbia en 1944,

°* En 1994, la editorial espanola Trotta publicé una nueva traduccidn al espafiol de Dialéctica de la
ftustracidn hecha por Juan José Sanchez directamente de las obras escogidas de Max Horkheimer en
aleman. En esta traduccion se hizo una comparacion entre la primera edicion de Dialéctica de la lustracion,
que aparece con el titulo de Fragmentos filosdficos en 1944 y lade 1947. En notas a pie de pagina Sanchez
sefiala los cambios y modificaciones de conceptos y recupera los términes que ya No aparecen mas en la
edicién de 1947,

Anzerior a la traduccion de Trotta, en México se conocis {a de H. A. Murena, publicada como Diatéctica
del flurminismo por Editorial Sudamericana. £sta traduccion al espafiol, segun Juan José Sanchez, estuvo
hecha con base en una traduccion italiana previa, es decir, No se traduo directamente del aleman sino del
italiano.



96

“...critica a la Hlustracion en la Diskéctic de /a no sdlo
contradice a la critica de la Teorla Critica a la tilosofla burguesa, sino que
es incluso anticipada por ella precisamente en la critica 8 su reduccién
instrumental a la autoconservacién y al poder. “%°

Lo que indica el cambio hacia la “filosofla de la historia” es el estudio del
devenir de la civilizacién Occidental desde la relacién razén-ilustracién.®'

La radicalidad que se le atribuye al proyecto de “filosoffa de 1a historia” puede
ser entendida en dos direcciones: uno, el remitirse al sentido etimolégico de la
palabra, radical quiere decir desde la rafz. En este caso, serfa reflexionar a profundidad
sobre la crisis cultural de la sociedad contempordanea.

El segundo, se refiere al alcance y al mismo sentido que puede llegar a tener
la critica al proyecto lluminista que se hace en Dialéctica de la Hustracién, es decir,
tener ciaro hasta qué punto y en qué momentos dicha critica tiene un cardcter total
en cuanto al tiempo que abarca tal estudio y, universal o incluyente de todas las
sociedades que comprende Occidente.

La reflexi6n que se hace en Dialéctica de la Hustracién, sorprende por su
ruptura con los formalismos de la investigacién y exposicién imperante en el ambito
intelectual. No necesita de una investigacién emplrica, sé6lo requiere del andlisis de
documentos literarios € histéricos como La QOdisea de Homero, Justine o las

infortunios de i1a virtud y Ila Historia de Juliette del Marqués de Sade.

*° Max Horkheimer v T.W. Adarno, Dialdctics de la llustracion, p. 26

*! Es importante sefialar que Horkheimer nunca abandond la propuesta contenida en la Teorla Critica, de
hecho en ia fase denominada teclégica de su pensamiento, 8l hace hincapié en la necesidad de una postura
crftica y sensibie ante !os probiemas de la humanidad fundada en los principios fundantes de la Teorfa
Critica.
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El objetivo del presente apartado es vincular el concepto analitico de “razdén

instrumental™ o como lo denomina Adorno “razén subjetiva formalizada”™, expuesto

en el punto anterior con la critica de la modernidad a partir de sv “filosofia de la
historia®.

Para ello es conveniente tener presente que las tesis de Dialéctica de ia

flustracion. en las Que me concentraré se encuentran en los primeros dos excursus de

dicho libro.

Hustracién
Antes de abordar los elementos constitutivos de la critica a la modernidad, es

importante comprender &l concepto de ilustracién expuesto en Dialéctica de la

tlustracion por Haorkheimer y Adorno.

El surgimiento de la llustracién tuvo como propdsito cuestionar la visiéon
cristiana del mundo, es decir, alejar todo sentimiento de miedo producido por un poder
sobrenatural. Ese es un primer distanciamiento del hombre con respecto a la
naturaleza. Liberado el hombre del miedo, se sitda por encima de la naturaleza
asumiendo una actitud de dominio y control frente a ésta.®?

Esta supremacia del hombre se funda en una nueva forma de pensamiento

progresista, sustentado en el /ogos desencantador del mundo.

*2 _a naturaleza desde la légica de ta "razdn instrumental™ no s6lo es dominada y reprimida por medio
de acciones, sino también a través del lenguaje.
8lanca . en Tu de oro Margarete..

dos conceptos de naturaleza:
a) “Una naturaleza con la gqus no hay reconciliacidn, alienada de si misma en su devenw civilizado, vy

b) su contraparte, !a imagen de una naturaleza que se hace oif en su extrafiamiento como naturaleza
escindida, conciencia del espiritu, vy Gue No @s sino su Propia invocacién.” p. 114

.. advierte que en Diakctica de I8 llustracitn, se manejan
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La actitud demoiedora de la lustracién tuvo como blanco, en un principio el
pensamiento religioso madieval y todo vestigio de supersticién y de magia

Su lucha se extendié a la Edad Media, donde el catolicismo ocupaba el lugar

del mito en el pensamiento del hombre.
Los valaores existentes como la salvacidn del alma. la vida eterna, asf como la
nocién de verdad existentes en la religién catdlica fueron derrumbados y se instaura
la ciencia como eje del pensamiento y gufa de la actividad humana.
La critica que Horkheimer hace a la Hustracién, se dirige no sélo a esa actitud

totalitaria frente a otro tipo de pensamiento, sino también se dirige hacia la moral y

los principios forrmales y positivos de la ciencia.

La dialéctica del mito y la Hlustracién

La critica a8 la llustracién tiene como punto de partida el afirmar que ésta se
encuentra presente desde los mitos. Horkheimer explica que el mito:

*...querfa narrar, e/ gen: y con ello,..., representar,
fijar, explicar. Esta Iendencla se vio reforzada con e/ registro y /8

recopilacion de los mitos.
Elto refleja una actitud intelectual que implica la comprensién y un afdn de explicacién

del mundo por parte de! hombre.

*3 M. Harkheimer v T.W. Adorno, Dislécrica de /a Nustracidn, p. 63
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La llustracién desde su estadio primero, siempre significd poder sustentado en
al conocimiento y el dominio. Horkheimer reconoce al mito como el primer estadio de
la flustracién. De ahl que el mito como experiencia de conocimiento y comprension
tuviera implicito el sello del dominio sobre la naturaleza:

"Los mitos que caen victimas de la llustracion eran ya producto de
asta. ~** .

La reflexiéon que Horkheimer y Adorno emprenden al rededor de la idea anterior,
se basa en una interpretacion ilustrada de La Odisea. Este texto puede ser entendido
como el momento de transicién entre el pensamiento mitico y el incipiente
pensamiento logocéntrico; La Odisea es un poema épico o relato que contiene
resquicios de cardcter mitico.

La particular lectura de La Odisea que hacen Horkheimer y Adorno, muestra los
puntos concordantes y esenciales que tanto el mito como la llustracién tienen en
comuin: “el dominio y la explotacion™.

El personaje de Odiseo o Ulises, se erige como la figura prototipica delindividuo
burgués. El objetivo de Odiseo es salir avante de todos los monstruos y personajes
milticos que representan esa cosmovisién. su victoria demuestra el triunfo de la Razén
ordenadora.

A lo largo de dicha obra se dejan ver una serie de "virtudes” racionales propias
de la llustracidn y tipicas del mundo moderno. Para Horkheimer y Adorno La Odisea
es la prueba de todos los vicios e irracionalidad que se exacerban en las sociedades

industriales. El hecho de que su reflexién se remonte hasta la época griega y retomen

., p. 63
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incluso at mito, se vuelve un argumento para demostrar la desviacién del proyecto
de la ilustracion, asf como apuntar los origenes de la “razén instrumental”™.

Para ello las nociones de dominio y autoconservacién son esenciales en su
critica, evidencidndolas como cimientos del pensamiento humano en Occidente.

Desde la época mitica segun Horkheimer, el afan de dominio se percibe latente
mostrando muitiples facetas y formas a lo largo de ia historia. E! engafio y la mentira
a la que se somete a la multitud siempre ha estado presente en cualiquier forma de
gobierno o régimen. E! poder y el dominio son mdviles que se escudan en la mascara
del progresoc y que a su vez justifican sus argucias.

Este proceso no sélo domina la época moderna, se percibe desde el momento
en que descubrimos al héroe Odiseo gracias al auto control de sus puisiones. Este
rasgo de auto-dominio del personaje epopéyico permite el control de la subjetividad
y del contro! de la naturaleza externa.

Un Yo endurecido significa una Razdn que combate la idea de destino como
fuerza incontrolable. Este proceso del Yo responde al mismo tiempo a la Iégica de la

autoconservacion:

“...que se forma en el enfrentarmiento con los poderes de la naturaleza
exrerna, es producto de una autoafirmacién con éxito. es resultado de
las operaciones de la razdn instrumental en un doble aspecto: es el

sujeto siempre al , en un i pr de ilust ion. que
somete a la naturaleza, desarrolle Ias fuerzas productlvas y desencanta
sirm g, e/ que aprende a

e/ mundo en torno: pero e.
dominarse a sf mismo. que reprime su propia natura/eza, que lleva la
autroobjetivacion hasta su propio interior y que ademsds se torna cada vez
mds opaco para sf mismo. Las victorias sobre la naturaleza externa /las
consigue al precio de las derrotas de la interna. ~*°

** Jorgen Habermas, Op. Cit., Tamo |, p, 484.
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Ei extrafiamiento entre sujeto y objeto se reafirma, cancelando verdaderos

intentos de reconciliacién con la naturaleza. Lo que resta como Jdnica posibilidad en

tales circunstancias, para los autores, es la emulacién o el engafio con el que se
conforma el individuo a realizar su autoconservacion:

"La ratio que reprime a /la mlnreszs no es s6/o su contrarioc. £la misma es

mimesis: mirmesis de 1o muerto™
En ese sentido, el engafo y la mentira son virtudes de {a "razén instrumental™

para lograr la autoconservacion y mantener el dominio sobre Io externo y sabre la

subjetividad.
En Odiseo, Horkheimer y Adorno observan que:
TAutoconservacion y fuerza fisica del/ aventurero se han disociado... La
rdrmula de Odiseo consiste en que el espiritu separado. instrumental, en

/a medida en que docilmente se pliega a /a naturaleza da a 8sta /o que /e
pertenece y de este modo /3 engana. ™’

De esa forma, la racionalidad instrumental es el elemento que vence a la
naturaleza precisamente porque ésta ya no forma parte de ia unidad.

Odiseo es el representante del hombre moderno, él ya no es un héroe en el
sentido tradicional donde imperan valores como la valentia, el honor, la fuerza fisica.
la respetabilidad, para un personaje con esas caracteristicas es preferible morir antes
que perder su estatus social. En cambio Ulises representa al nuevo prototipo de
hombre donde la sagacidad, 1a astucia y la prudencia le permiten preservar la vida a

toda costa, es decir que la necesidad de autoconservacién se impone como valor

*® M. Horkheimer, T.W. Adarno, Disléctica de ls fusiracién, p.109

*? ividem.
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supremo.
Horkheimer y Adorno sefialan que Ulises se sabe débil frente a ia fuerza y

poderes de los monstruos miticos y deidades a los que se enfrenta, pero él es
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poseedor de ta “razdén instrumental”™ traducida en acciones guiadas por la astucia, la
prudencia.

La actitud sagaz y de astucia en Odiseo lo ponen en ventaja con respecto a los
monstruos y deidades miticas, las cuales son simbolos de un periodo al que ya se deja
atras. Esto se entiende como el domino de Ulises a través del enganao y la mentira
usadas frente a seres brutos, salvajes e inocentes que ne han experimentado ningan
proceso de individuacién, pues adn son parte de la naturaleza, cuya Unica posibihdad
de sobrevivencia es la tuerza fisica, o bien., poderes o artificios de los que gozan
algunos de ellos.

La habilidad de Ulises va mas alla:

“La astucia como medio de un intercambio donde todo ocurre como

debe, donde se cumple el contrato y, ello no obstante, la contraparte

resulta engafliada, remite a un tipo de economia que aparece sino en la

prehistoria mitica, al menos en la antigdedad arcaica: el antiquisimo

‘intercambio ocasional’ entre economias domeésticas cerradas. ™*?

De ello son muestra las "exitosas”™ y bien tibradas aventuras del cantico de las
Sirenas, la varita de Circe que convierte a la tripulacién de Odisea en diversos
animales, o el episodio de la isla de los lot6fagos. Ulises nunca rehuye o da la espalda
a ningln obstaculo, para &l significan un reto a vencer. La astucia y la sagacidad son
indispensables para no irrumpir con la normatividad de una comunidad o de una
tradicién, asimismo, estas hacen valer los contratos y lineamientos sociales que

permiten la continuidad de relaciones sociales tradicionales y no racionales.

® i, p. 112

B RIS DTSR
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La intencionalidad de dominio y autoconservacidén de las acciones de Odiseo
se manifiestan a través de la muitiplicidad de connotaciones de las palabras. En ese

sentido Horkheimer sefiala que:

'EI émbno de Jas concepczones al que pert los ordculi

i por las figuras miticas no conocen aun /a
distincion entre palabra y objeto. La palabra debe tener un poder
inmediaro sobre la cosa; expresion e intencién confluyen. Pero /a astucia
consiste en aprovechar la distincion en su b ficio. Se aferra a /3
palabra a fin de transformar lIa cosa. De este modo surge la conciencia
de fa intencion: en sus angustias, Odiseo cae en /8 cuenta del dualismo
al advertir que 1a mi: lab. de significar cosas diversas. "*°

a p

Lo anterior contrasta con el languaje y ias palabras en la sociedad mitica donde
ellas son inmutables e inflexibles a su contenido, fiel reflejo del inevitable destino. Por
su parte, en la época en qué se situa La Qdisea. Ulises en su aventura con
Polifemo'®® logra mantenerse en vida al autonombrarse "nadie” cuando responde
a la pregunta del Ciclope, Polifermo cegado de un ojo cree ic que escucha. El Ciclope
es un personaje que representa la magia y el barbarismo mitico. esto no es mas que
la mimesis entre los sujetos y la naturaleza, en términos de Horkheimer y Adorno.

El hecho de que Odiseo se haya nombrado a si mismo “nadie”, implica toda una
intencionalidad de engafio y beneficio propio; con ese acto, también niega su
identidad del sujeto:

"...se jene en vida i su idn a lo amorfo”'%,

justo como en las sociedades industrializadas.

S nid. .11
199 También conocido como el gigante mas grande y salvaje do tados ios Ciclopes.

et M. Horkheimer, T.W. Adorno, Distdctica de la lustracidn. p. 118,
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Se anticipa con ello la crisis del lenguaje y del pensamiento por la perversién
del uso de ias patabras. Estas se alejan del contenido real o significado, de tal forma
que ia validez de las palabras estd en que designan cualquier cosa, ser o persona.
Horkheimer a esto lo denomina nominalismo, modelo del pensamiento burgués que
nombra séio por la intensién.

Lo que Homero deja ver desde la visién de Horkheimer, es la ge‘s(acién de un
discurso racional y astuto, el cual tiende a ejercer el dominio y la autoconservacion,
es decir, la superioridad del discurso frente a la fuerza fisica producto dei

distanciamiento entre el hombre y la naturaleza.

El iluminismo wvs. la tradicién y la obediencia en e! cristianismo

En este apartado s6io haré alusién a la critica que la misma liustracién hace a
la ciancia y a la Razén al tener una visidn idolatrica hacia los valores que derivan de
la ciencia fundada en la Razén misma. De igual forma, apuntaré brevemente la pugna
que se suscitd a partir de la definicién de los principios que dotan de autoridad al
catolicismo frente a los que propone la moral burguesa y la “razédn instrumental”: todo
aesto desde la perspectiva de Horkheimer y Adorno.

Para Horkheimer y Adorno la obra de Sade es considerada como otro testimonio

literario que deja ver los valores y la filosofia de la liustracién.
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Los autores consiedran que a través de los personajes de Justine y Julietie,

Sade representa dos fuerzas en pugna. En Justine se plasman los principios de la
religién catélica: pureza, bondad, rectitud, fe, que pertenecen a la época en que se
ubican las novelas. El segundo personaje, Juliette representa los valores de la moral
burguesa: el cilculo, el predominio de la Razén frente a los sentimientos {(dominio y
represion de la naturaleza interna de los individuos)'®?, el dominio como resuttado
de la erradicacién de! miedo, as{ como algunos postulados que mas tarde se volverian
basicos de ciertas filosoflas de ia ciencia (positivismao), entre ellos la verificacién de
la existencia de las cosas a través de su comprobacién.

El debate que se entablé entre la autoridad que significaba en términos sociales
la religidén y sus preceptos y la flustracion, se llevo a cabo en el ambito filoséfico:

“El hecho de que la filosofia haya combatido a la religion oponiéndole la

razoén, no debilité tanto a la Iglesia como a /a razén o metafisica

trascendente (la filosofla) misma. '3
Ahora la filosotia tiene como nuevos principios acordes con el cientificismo del siglo
XVil, ata materia ponderada sobre los aspectos espirituales.

En Juliette, se cifra la moral ambigua que caracteriza a la llustracién. Se plantea
una doble moral que rechaza toda veneracién que se refiera a aspectos religiosos,
magicos, todo aquello que huele a metafisica y supersticién. Sin embargo, la

racionalidad de la ciencia y de la l6gica formal permite idolatrar a la misma Razén y

1°371 respecto el autor sefilala: "La razdn, liberada de las
emociones, se resiste y se convierte en lo opuesto al anima.™
en Max Horkheimer, El1 cuerpo ¥ la salvacidn, p. 17

*°1 Blanca Solares, Op. Cit., p. 49
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venerar a sus productos, la Razén da crédito por medio del principio de comprobaciéon
y demostracién fomentando una fe ciega e incuestionable en la Razén y la ciencia.
Para Adorno y Horkheimer la critica que se advierte en la obra de Sade a la
llustracion, se hace mediante criterios ilustrados partiendo de! supuesto de que la
Hlustracién es capaz de tener una postura critica y refiexiva ante eila misma.
En cuanto a la cuestidén de fa autoridad que discute la Hustracidr{ a la religién,

Horkheimer y Adorno sefialan metaféricamente Que el personaje de Julietie representa

a la:

Nada tan agradable como esta incoherencis de palabras del diccionario
de los catdlicos: Dios quiere decir ererno; rmuerto qurere decs no
=Y

eterno. ””
Lacita anterior, muesira como los valores de la moral burguesa y las incipientes

principios cientificos ponen en tela de juicio la autoridad y los preceptos bajo los
cuales la raligién catdlica -y su concepcidén de Dios- se erige como tal. Con eilo se
fevanta un nuevo orden moral y cientifico tan poderosco en tanto autoridad. con el
papel! de rector de la sociedad.

Los autores de Dialéctica de la Hlustracidén, sefialan que la verdad guardada en
Dios y tan ambicionada por {a ciencia encierra un “punto de inversion”. Desde Platén,
AristSteles, mas adn en la escoldstica, |1a busqueda de la verdad era intrinseca a la
busqueda de Dios, la verdad tenia una condicién divina. Pero, para la ciencia y el

positivismo la negacién de Dios no es sino su sustitucién por el nuevo credo

cientffico.

'™ skdem., p. 146
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Para la llustracién ta lucha contra la religién y en particular, el énfasis qQue pone
en Dios es una disputa y un no reconocimiento de la autoridad que Dios representaba
v ejercfa como instrumento de control eclesiastico sore los hombres catdlicos.
En realidad se trata de un problema de poder sustentado en la autoridad entre
tos valores cientificos-racionales del lluminismo y las actitudes de obediencia.
dogmatismo y fe ciega que genera la religién catdélica en torno a la idea de Dios:

“La llustracion no tia la i ja de Dijos, sino su admision sobre
la base de la mera autoridad. ™'

Industria cultural de masas

En otro de los apartados de Dialéctica de la Hustracién se muestra como los
medios masivos de comunicaclén: radio, cine, revistas ilustradas, televisién
constituyen una forma de integracién social falsa de la conciencia.

Los autores afirman que los medios de comunicacién de masa han desvirtuado
totalmente su funcidn, se han visto reducidos a sl mismos a meros instrumentos
ideolégicos, pues todo {0 que de ellos resulta no es mas que simple ideologfa que
autojustifica su actividad.

En esos términos, la técnica ha desempeiiado un papel muy importante en la
conformacion y el desarrollo de tales medios a través de su arraigo en el seno de la

sociedad. Asimismo, los medios de comunicacién mencionados se han industrializado

' M. Horkhewner, 7Teorfa Critica, p. 100

i
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ha tal punto que se han erigido en una poderosa y coercitiva industria de la cultura

donde todo sentido de arte ha sido desterrado.
La industria cultural como Adorne la denomina, sélo se preacupa por los

afectos que ella produce enla sociedad, es una nueva forma de totalitarismo y control
que se sustenta en la manipulacion y tergiversacién de valores. Su "éxito”™ consiste

en el sondeo, el acondicionamiento del ambito social que se persigue, previo al

tanzamiento del producto.'®®
Horkheimer y Adorno advierten que los mecanismos y productos de la industria

cultural menguan la espontaneidad y la imaginacién. El cine, por ejemplo:

®...paraliza, por su propia constitucion objetiva, rales facultades. £llos
estdn hechos de tal manera que su percepcion adecuads exige rapidez
de intuicion, capacidad de observacion y competencia especi/fica, pero
al mismo tiempo prohfben directamente la actividad pensante de/
espectador, s/ éste no quiere perder /os hechos que pasan con rapidez

ante su mirada. ~'%’

Elconcepto de cultura en las sociedades industrializadas implica una tipificacién
y clasificacion del contenido originario de los conceptos mismos y los valores sociales,

asf caomo todo aquelio a lo que la palabra puede nombrar. La cultura en la actualidad
se ha dividido en ramas industriaies que no son Mas que la expresiéon de la

reproduccién enajenada de los hombres. En ese sentido los autores sefRalan que:
~...cada manifestacion particular de /a industria cultural hace de /os

hombres squello en /o que dicha industria en su rotalidad /os ha
convertido ya. Y todos los agentes de ésta, ..., velan para que e/ proceso

%8 por producto, entiendo no sdioc una mercancfa, sino también la intencién guardada en ia moditicacién
& imposicién de actitudes y conductas de la sociedad.

°T M. Horkheimer vy T.\V. Adorno, Disléctica o la Hustracion, p. 171,
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de la reprodi i6 imple det plritu no lleve en modo alguno a una
It 7 on od 108
repr

Adorno y Horkheimer observan que |a cultura actualmente se gufa por modelos
y prototipos de lo que consensualmente es considerado bello, su funcién es exaltar
la veneracién que raya en idolatrfa de la individualidad, el éxito, es estatus, lo
redituable dentro de la sociedad de masas.

Dos aspectos son fundamentales en este rubro:

"... la fetichizacion de /a obra de arte convertida en bien cultural y /a

regresion del goce del/ arte, convertido en consumo y diversién

dirigidas,... "'®
ambos son las caras del Estado dominante e impositivo, cuyo desdoblamiento se
conoce a través de la cultura de masas.

Por otra parte, ta industria de la cultura propone un modelo de igualdad y
repeticiéon donde 1a diferencia y la nocién de autenticidad estan vetados. La aparente
unidad de la sociedad proctamada por la industria cuftural conduce a la pérdida de
identidad del individuo al enfrentarse a un sin fin de copias sin original.

La ausencia de significado del proceso de individuacion del sujeto, se realiza en
la sociedad de masas. Esta se caracteriza por la produccién en serie donde la unitalla,
los modelos unisex y las dimensiones standard muestran la despersonalizacion y la

falta de identidad denotando incluso. indicios de androgenismo.''?

o idem., p. 172

o% . Habermas, Op. Cir., p. 471. Cfr. M. Horkheimer y T.W. Adorno, Dielictica de ia llustracion, p. 203

1° Cfr. Alain Finkielkraut, £/ nuevo desorden amoroso.
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Para Horkheimer y Adorno, {a masa es un término donde la particularidad vy la
especificidad no tienen cabida. Se le conoce a través de estadisticas maleables que
no representan ningun rasgo de ia realidad de {o otro, de las minorias. ya que son un
instrumento de medicién e interpretacién de algo que ciertos intereses cientificos y

pollticos han predeterminado intencionalmente.
De esa forma, la industria cultural ha creado, tiene y estd dirigida a las masas.

Para ellas esa es la fuente predilecta de diversidn y esparcimiento, por un lado, y por

el otro, es la concrecién del poder Que ejerce los medias masives de comunicacion

sobre sus consumidores.
Apuntan los autores al respecto:

"... la diversion es la profongacion del trabajo bajo el capitalismo rardio.
£s buscada por quien quiere susiraerse del proceso de trabajo
mecanizado [o administradol... Pero, al mismo tiempo, la mecanizacién
ha adquirido tal poder sobre el hombre que disfrura del tiempo Jlibre y
sobre su felicidad. determina tan integramente la fabricacién de los
productos para /a diversion, que ese sujeto ya no puede experimentar
otra cosa que las copias o reprod fi del isrmo proceso de
trabajo... £l espectador no debe necesitar de ningidn pensamiento
propio... Toda conexidn logica que requiera esfuerzo intelectual es
cuidadosamente evitada. "’

Adorno y Horkheimer concluyen que divertirse en esos 1érminos significa estar

de acuerdo con el orden establecido.
De lo anterior, salta a la vista la angustiante lucha de la resistencia quebrantada
del pensamiento y en consecuencia, del individuo cosificado ante un mundo reificado

donde la industria cultural se empena por la constante alienacidon subjetiva det

individuo.

'Y M. Horkheimer v T.W. Adorno, Dialéctica de la Hlustracion, pags. 181 y 182
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Ante ese escenario, Adorno y Horkheimer consideran como unica salida la
experiencia del arte, cada vez mas dificil de lograr debido a Ia mercantilizacién y
automatizacién de los individuos en las sociedades industriales. El arte se ha
fetichizado convirtiéndolo en mera mercancia, es decir un valor de uso social que
ofrece la ilusion de goce.

A este respecto, Horkheimer y Adorno, difieran de la idea de arte popular
apoyada por Bertolt Brecht y Walter Benjamin. Los primeros sostienen que el arte es
una experiencia totalmente individual, innombrable por las palabras, en la que los
sentidos y las expectativas que el hombre experimenta en la creacién es un momento
irrepetible de reconciliacién con la naturaleza sometida. Para ellos el arte no puede ser
administrado, ni planeado para las muititudes, pues degenerarifa en lo que elios
denominan industria cultural de masas.

Esta concepcién del arte no solo era compartida por Horkheimer y Adorno, sino
que era comun a otros miembros del Instituto, la cual se circunscribe mas aia postura
crftica y politica de la Escuela de Frankfurt. A ese respecto Leo Léwenthal advierte
que:

~...el arte es la proclamacién de la tensidén, de lo que no esta redimido
socialmente. El arte es . la gran reserva de la protesta configurada
contra la desdicha social, que permite entrever la posibilidad de la dicha

social.""'?

Tanto Adorno, Lédwenthal y Horkheimer, consideran que en los elementos
marginales se encuentra una respuesta contestaria, portadora de un sentido utdpico

y redentor que cuestiona y se desarrolla fuera de! orden establecido.

12 Hetmut Dubiel. Leo L Una . p. 132
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Otras ideas que sostianen {a critica a la modernidad

A continuacion, haré alusién de forma muy breve a aspectos de la Teoria Critica
y de la filosofia de la historia que aparecen a lo largo de los escritos de Max
Horkheimer. Estos estan imbricados entre sl y constituyen uno de los puntos de critica
sin los cuales Horkheimer no podria sostener su reflexién en torno a la modernidad y

al individuo. Me refiero concretamente a la critica que se hace en relacién at tenguaje,
al pensamiento, a la filosofla y a la ciencia.
La cuestion del lenguaje en la obra de Horkheimer estd muy ligada al
pensamiento. Bajo esa linea es que trataré los siguientes puntos.
El autor apunta que la reflexién y Jla critica responden a una actitud
ininterrumpida e irrenunciable con la que el individuo debe enfrentar al mundo. Elo se
" transfiere a uno de los principios fundantes, a juicio de Horkheimer. de la filosofia
cuya base es el pensamiento. Sin embargo, con la disolucién de la "razén objetiva™
y el advenimiento de una moral administrada e industrializada de ias sociedades
burguesas, se merma profundamente al lenguaje y al pensamiento.

La crftica que emprenden Horkheimer y Adorno referantes al pensamiento. se
cifra al igual que el lenguaje en la pérdida del contenido que da sentido a las palabras
y a los conceptos y por consecuencia a la actitud reflexiva y critica del pensamiento.

Uno de los postulados de la ciencia orientada por el deseo de dominio igual a
célculo y clasificacién, puesta al servicio del poder es voiver idénticos pensamiento

y realidad. Ello queda claro bajo el principio positivista de contrastacién y
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comprobacién de todo aquello Que merezca ser objeto de estudio.
La instrumentalizacion ha trastocado la esencia del lenguaje y del pensamiento.

El significado del lenguaje ha sido desplazado por la funcién del mismo, el lenguaje se
reduce a un medio, un sistema de signos que “comunican”, que sirven para el
consumo desde una visién instrumental.

En esa linea, Horkheimer apunta que:

~El pensamiento se relllca en un proceso aurométlca que se desarrolla
p

por ci 2. propla, 10, do con Ia &\ que 61 mi.
para que fi e /o p o i A La Hustracion ha desechado la
7 /i ica de p el .... porque tal exigencia

distrae del imperativo de regir la praxis,... """

El procedimiento matematico es el nuevo ejemplo a seguir, con admiracién y
en mero

veneracién por el pensamiento; éste se convierte en un dérgano m4as,

instrumento de dominio.
En el arte. segun Adorno, se puede apreciar como el lenguaje se ha
desmembrado y ha adquirido proporcionaes encaminadas al efecto deseado:

labra pasa a la ciencia, como sonido, como

"En 7 la

imagen, cormo autént/ca palabra es reﬁart/da entre las diversas artes, sin
poderse r ya K77 idn, su Sit o ‘el arte
total~’'*

En Esto no es una pipa, M. Foucauhl, rflexiona de manera paralela al

pensamiento de Horkheimer an términos de arte. En dicho libro, la imagen de una pipa

y el signo que enuncia “cecs n’est pas une pipe " resultan contradictorios a una lectura

112 M. Horkheimer v T.\W. Adorno, Disléctica de In Hustracion, o, 79

M4 fdemn., p. 72
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simple y comin. La supuesta contradiccitn reside en gque la interpretacién de esa

pintura estad dada en funcién de la incapacidad del individuo para comprender y
exparimentar (ntimamente y de manera auténoma aquello que el artista quiso
exprasar.

El arte ha quedado, asi como el saber general, comprendido en una nueva
esfera aquf las distintas artes poseen su propio lenguaje y materia!l. Si ée transgrede
una esfera y se introducen otros signos, juicios, imagenes, ajenos a ella se hace
imposible su comprensién dada su inflexibilidad y rigurosidad.

La conclusidn del anélisis que Foucault hace de esa pintura en dicho libro es
sencilla, pero a la vez compleja. Se trata de mostrar Que una cobra de arte es una obra
abierta a una muttiplicidad de significaciones. No es necesario hacer explicaciones
complicadas de eilla, ya que en el verdadero arte no existe la razén sino los
sentimientos, Ic simbdlico y las experiencias irreductibles de los hombres.

Lo que el arte intenta es la liberacion del individuo y el desarrollo creativo de
todas sus facultades. Sin embargo, la libertad también se ha formalizado. Esta se ha
convertido en la automatizacion distrazada en el "poder hacer” y en el "poder pensar”,
cuando la diferencia entre estos verbos es nula y a la vez igual.

La vacuidad del ienguaje permite del dominio y la edificacion de un vasto

sistema de control:

"... nadie debe rendir cuenta sobre /o que piensa. Pero cada uno estd
desde el principio encerrado en un sistema de relaciones e instituciones
que forman un instrumento hipersensible de control social.”'’®

*1® Max Horkheimer v T.W. Adorne, Dialéctica del Huminismo, p. 180
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La ausencia de iibertad reat en el ajercicio del pensamiento fue el precio por la
libertad supuesta de actuar en las sociedades industrializadas y democréaticas. Hablar
de libertad en la época moderna desde la perspectiva expuasta en Dialéctica de la

flustraci6én es una falacia.

La disolucién de la actividad critica y reflexiva de la filosofia, la
instrumentalizacién de! lenguaje impiden hablar de la libertad en un sentido real.

Horkheimer y Adorno terminan su reflexién sefialando que la ideclogfa es el
resultado de la actitud servil que la ciencia, la religién, etc., tienen frente al poder
econémico y politico de los gobiernos.

La veneracién e idolatria que el hombre moderno hace de la Razén, segun los

autores, es ia revancha de la naturaleza. Ello queda magistralmente expresado en la

tesis central de Dialéctica de ia llustracién:

“E1 mito es ya llustracion. /s llustracion recae en mitologlia”.”’’®

1 M. Ho! i . ¥y T.W. Ad D de lo e p. 11




CAPIiTULO VI

EL ALCANCE DE LA NOCION DE . RACIONALIDAD
INSTRUMENTAL EN EL ANALISIS DE LA EPOCA MODERNA

2Qudé debo ir Ia roligi

& /a miseria de la vida.
& la mi: ia que ?
Doabe axpresar la voluntad de que la injusticia.

de que Ia tortura del inocente hasts la muerte
y ef triunfo del verdugo no sean la dftima palabra.

Max Horkheimer
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El presente apartado tiene como objetivo resailtar a manera de resumen, los
puntos fundamentales de todas las fases expuestas en la obra de Horkheimer que a
io largo de este trabajo se trata de exponer.

Por otra parte, los Gitimos dos puntos que quisiera tratar son el aspecto
teoldgico de la filosaffa de Horkheimer y las aporias que J. Habermas senala sobre 1a
reflexién hecha en torno a la llustracién por Adorno y Horkheimer. )

Con respecto a tales temas, es de suma importancia aclarar que éstos puntos
por si solos son temas de otra investigacién. Mi propdésito es hacer un esbozo muy
somero y breve de estos a fin de que el lector guarde una idea mas global aunque no
profunda, de todo el desarrotio del pensamiento de Horkheimer. Asimismao. presentaré
algunas nociones del debate respecto a la modernidad desde la postura de la Escuela
de Frankfurt y de |la critica hecha por Habermas.

El hecho que se exponga sélo a Habermas como uno de !os sustentantes del
proyecto de la modernidad, obedece a motivos propios de su formacién académica.
El participé en el Instituto de Investigacién Social coma ayudante de Adormo y mas

tarde esboza sus puntos de ruptura con respecto a los argumentos de Horkheimer y

Adorno.
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A manera de recuanto

El proyecto de la primera fase de la Teorfa Critica tenfa como blanco la critica
al cientificismo dominante de la época, el cual a su vez, se basaba en la legitimacién
de ia ideologfa burguesa y el mantenimiento del orden existente. Sus principios
pretendfan la liberacién subjetiva de los individuos, esto se debe en gran medida a sus
origenes revisionistas de! marxismo que permearon a la Teorfa Crftica de un espiritu
emancipador.

Para la Teorfa Critica el discurso positivista de la ciencia se habfa convertido en
ideologfa, ese es uno de sus limites. Esta se consideraba a si misma auto-reflexiva,
un pensamiento que no esta al servicio de la realidad existente. En ese sentido, uno
de los puntos gque se encuentran presentes a lo largo de todo el pensamiento de
Hoarkheimer es respetar: respetar la distancia que existe entre el pensamiento vy la
realidad. Esto es la diferencia entre la concaepcion y las aprehensiones congnoscitivas
del hombre con respecto ai mundo en que se desarrolla y el reconocimiento de la
16gica interna del mundo que lo rodea, asi como la autonomia de la naturaleza y de
su devenir,

La Teorla Critica tiene un objetivo primordial: ta comprensién cabal de la
realidad. Para ello, propone la interpretacién y la explicacién de toda ia sociedad por
medio de distintas disciplinas que en su conjunto den cuenta de una realidad

polimorfa.
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Al igual que Weber, los autores de la Teorfa Critica consideraban a la Sociologia
como a cualquier otra ciencia, incapaz por ella sola de ofrecer una visién completa del
mundo y de la sociedad. Weber sefialaba que era poco lo que una determinada ciencia
podia hacer al tratar de cubrir por completo ese entramado complejo llamado realidad.

La Teorfa Critica también estuvo consciente de ello al apuntar que se requeria
de la multidisciplina en la investigacién para asi poder tener una vision r-nés campleta
y global del mundo y de la sociedad.

El verdadero eje de la Teoria Critica es una actitud reflexiva y el ejercicio de la
critica constante y el compromiso del individuo con respecto a la sociedad y a sf
mismo.

Mas tarde, el contexto histérico-social de Europa y de los Estados Unidos,
delimitd la siguiente fase de la Escuela de Frankfurt.

tos frankfurtianos observaban una catastrofe social sin salida, ante los

acontecimientos como el fascismo, la sociedad de masas y el stalinismo. Ellos
observan en la decadencia de la cultura y en la actitud servil de la ciencia, lo que
propicia un pesimismo tedrico y una actitud escéptica frente al progreso de fa ciencia
y la tecnologia y sus consecuencias.

Los estudios que a ralz de lo anterior se desprenden estan contemplados en-
otra etapa de la Escuela de Frankfurt conocida como filosofia de ta historia. Desde
esta propuesta, la historia de la humanidad se muestra como proceso de decadencia.

La humanidad marcha directo al ocaso, en contraposicién a lo que e! proyecto

lluminista anunciaba desde el siglo XVIII.
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Esta conclusién y tesis principal de Dialéctica de la llustracién es resuitado de
un seguimiento histérico-filos6fico del desarrollo de Occidente, desde la Odisea de
Homero hasta el presente siglo.

Los conceptos analiticos centrales que Horkheimer desarrolia en su critica a la
modernidad son: a) razén objetiva y b) razén subjetiva o instrumental. Cada uno de
ellos muestra una fase del desarrollo de la historia de Occidente.

Sin embargo. Horkheimer no deja claro io que ia Razé6n significa al sefialar que
€ésta es transhistérica, universal y trascendente. Su funcién es dotar de sentido la vida
Y por consecuencia orientar el sentir v las acciones del hombre. A pesar de elio, no
existe una nitida diferencia entre ios limites de ésta definicién intangible y el campo

de la metafisica.

Horkheimer resahta la trascendencia del individuo y de la individualidad. Al

respecto, el autor sefiala que:

“E1 liberalismo era injusto, pero, en relacion con el individuo, sostuvo
siempre el principio de que el individuo debila rvar su /e
desarrollar sus energias para poder obtener un puesto mejor en la
sociedad. Este factor va disminuyendo cada vez mds en la actual
burocratizacidén. ="'

La individualidad es e! conjunto de cualidades que hacen del sujeto un hombre
dnico, auténtico e Independiente. Esta definicién esta relacionada con la voluntad

atributo indispensable en el individuo. EHo habla bastante de la conexién entre el

"7 Max Horkheimer, e en FCi ios de social, p. 201
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individuo y un orden justo entendido como “razén objetiva®.

Sin embargo, en las sociedades industriales el mundo tiende vertiginosamente
hacia la burocratizacién y la administraciéon del mismo, necesitando para elfo la
automatizacion del individuo; esto es la cosificacién de su personalidad, asf como la
reduccién del pensamiento y de la naturaleza a meros hechos empiricos.

En ese sentido, la "razén subjetiva®™ o “razdén instrumental™ résponde a los
requerimientos del mundo pragmadtico en el que pensariento y realidad se fusionan

infringiendo el c6digo de la naturaleza y la esencia de cada uno.

La "razdn instrumental®” es un fin en si mismo. muestra un mundo que ha
perdido su sentido existencial; de ahl que todos los actos del hombre, asi como sus
valores carezcan de un sentido trascendente. La humanidad en la época actual vive
el desarrolio de un proceso mecanico de auto-destruccién por via de la ciencia y la

razén dominantes. En esto consiste la crisis de la modernidad a la que hace referencia

Horkheimer.
Es importante resaltar que Horkheimer ubica la cuestién de i1a crisis del
individuo en:
“...ef wumbral del trdnsito del capiralismo [fiberal al capiralismo

wrrs

organizado.

Por otra parte, Horkheimer destaca la resistencia del individuo y de la

individualidad a cualquier forma de totalitarismo, aunque tenga cara de libertad y

democracia, por ejemplo, la sociedad de masas.

*** J. Habermas, Op. Cir., T.1.. p. 446
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Tanto Adorno como Horkheimer coinciden en que la emancipacién del
individuo, no consiste en la emancipacién de la sociedad. Por tanto, ellos son
escépticos respecto de Jos movimientos sociales. Para los autores de Dialéctica de
la Nustraciéon, el individuo tiene que darse a la tarea de la autointrospecciéon y

transformacién de su subjetividad antes de emprender cuaiquier movimiento social:

“... no se p a's 7ol bie de al e historico-universal si
Aifie rt9

prirmero se /os es.

A ese respecto Habermas advierte que tanto G. Herbert Mead como Adorno y

MHorkheimaer, coinciden en sefalar que:

"...la individuacion solo es posible por vfa de la socializacion. de moda
que ‘la emancipacion del individuo” no repr fa su
defa iedsad, ‘sino la liberacion de la sociedad misma de la
aromlzac:dn, esto es, de wun aislemiento de los sujetos que en /los
o de /e ién y de cultura de masas puede alcanzar su
punto cufminante ~. '™

Por otra parte, Horkheimer sefala que la divisién del trabajo ha jugado un papel
decisivo en la historia del hombre, en la preservacién de actitudes y principios como
el dominio y la autoconservacidn. Como ya se ha visto, estos son ideas edificantes

para el proyecto de la llustracién entendiéndolo desde la perspectiva siguiente:

~...el mito era va lHlustracién y la llustracidon ha de ido en /tologla”.

Soabre elio Horkheimer y Adorno sefialan:

"Pero cuanto rmas se logra el pr de autoc. jdn a través de
18 division del trabajo, tanto més ige diclro pr /3 sutoali
de los individuos, que han de modelarse en cuerpo y alma segun el

'® Max Horkheimer, Teorfa Critica, p. 94

O Ibkdem., p. 498
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aparato técnico. *’?’
De esa manera se observa como en las sociedades industriales, administradas,

la divisién del trabajo representa la:

de trabajo~'??,

“...apariencia de e /os pr

vya que es casi imposible diferenciar las distintas fases de los procesos productivos,
asf como las relaciones de los individuos que de ello derivan por la nula transparencia
entre las fronteras de cada sector productivo.

Para Marcuse, la divisién del trabajo es una fuente de reificacién del hombre y
su mundo. Esta se sucede al ocuitar el origen de los productos, asi como el contenido
humano de ias relaciones sociales. Ello crea el efecto de objetivacion tanto de ios
productos como de las relaciones sociales, elevdndolas por encima del entendimiento
al ofrecerlas ante el hombre mismo como una totalidad tangible, la cual ya no es
comprendida como el resultado de la construccion, interacciéon y el trabajo social de
los hombres.'*®

En ese sentido, la critica de Horkheimer y Adorno alude a la fusién entre las
fuerzas técnico-cientificas y las relaciones de produccién. Como consecuencia de ello,

la posibilidad de emancipacién de la conciencia es inexistente,'?* pues la estructura

'Y M, Horkheimer y T.W. Adorno. Disléctica de la Nustracion, p. 83.
72 . Marcuse. et al, A la busgueda de sentido, p. 80

*7? H. Marcuse, Raron y Revolscidn, p. 275,

12 La interpretacion que Horkheimer y Adorno hacen de lo que significa !a divisidn del trabajo para la
sociedad difiere bastante con Ia visién de Marx af respocto. Marx sefiala que la verdadera division del trabajo
se da al separarse del trabajo tisico del trabajo intelectual, en ese momento para él, la conciencia se halla
en condiciones de emancipacion y, as{ dedicarse ala creacion tedrica, filosdtica, teotégica, etc. Cfr. K. Marx

v F. Engels, L& idealogla alernanas, p3gs. 31-33
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de la divisién social del trabajo ha trascendido al! "reino del espiritu”.

Ortro de los puntos interesantes que Horkheimer trata en su obra es el relativo
a la separacién de los a&mbitos culturales y deli conocimiento, que en términos
histéricos se da con ia separacion entre la fe y el saber que durante siglos hasta la
época moderna coeaxistfan sin fronteras:

“El saber religioso-metatisico recibido como doctrina se ha fositizado en

dogma: la revelacion y /a sabiduria recibida se mudan en mera tradicion;

la conviccidn., en wun asentimiento subjetivo. La forma misma de

pensamienio que encarnan las imagenes del mundo se rorna obsoleta,

el saber de salvacion y el saber cosmoldgico se diluyen en creencias

ultimas de tipo subfetivo. 7'?*

De esamanera, el verdadero sentido religioso se disuelve permitiendo que aflore
el fanatismo basado en la fe religiosa. Entonces, también se produce una clara
separacion entre |a fe y el saber.

Los criterios a los que atienden los diferentes campos del saber son la exactitud
y la verdad, en la esfera de la ciencia; la autenticidad y beileza, en la esfera del arte;
v la buena conducta o rectitud normativa, en la esfera de ta moral.

Los principios que rigen la fe religiosa como la vida buena, no guian la esfera
de ila ciencia ni del conocimiento en general., Cada campo especifico se rige por
normas y juicios particulares a cada area, los cuales no apuntan a la bisqueda de
Dios.

Este alejamientc y demarcacion a la vez, de las fronteras entre el saber vy la fe
tuvo varias manifestaciones y consecuencias. Una de ellas fue la secularizacién y

subjetivacién tanto de la fe como de las nacientes esferas de valor. Este fendmeno

¥ J. Habermas, Op. Cit.. p. 442
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conduce a que cada esfera de valor posea un objetivo proeio resultado de la I6gica
interna e independiente de cada una de las esferas.

Lo anterior ya lo observaba Kant, al plantear sus tres preguntas, que en sf
derivan en tres ambitos culturale distintos: el moral, el cientifico y el estético. Este
fue un largo proceso que desembocd en la ltustracién, su objetivo como resatta

Horkheimer era borrar todo rastro de paganismao, supersticién, idolatrfa y metafisica.

Alcances de la propuesta tedrica de la Escuela de Frankfurt

Hablar de los alcances tanto del movimiento culturai de 1a Escueia de Frankfurt
como del pensamiento de Max Horkheimer es en gran medida hacer alusién a ta
actualidad y vigencia de su obra.

La Teorfa Critica y las reflexiones hechas en la fase de la filosoffa de la historia,
ponen en el centro del debate temas tan relevante como el pape! de la filosofla y de
la ciencia en la sociedad de nuestros dlas.

Su dindmica es cuestionar los valores de la sociedad burguesa, los principios
que rigen a la teoria y a la ciencia y, las ideas de progreso y avance cientffico-técnico.
Con lo cual se plantea el problema de la modernidad. Los orfgenes de ia modernidad
en términos de Horkheimer y Adorno son los de Occidente.

Afios después las tesis de Horkheimer y Adorno son retomadas. Este debate

en cierta medida, fue emprendido mucho tiempo después de que Jos textos mas
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conocidos tanto de Horkheimer como de Adorno fueran publicados por primera vez
debido en gran parte, a la tardia traduccién de algunos de los textos al aleman, asf
como a la también tardfa publicacién y difusién de los mismos; esto no sé6lo al interior
de Alemania sino en el resto de los paises europeos y americanos.

E! debate fue emprendido en el dmbito de las ciencias sociales (ya en el
discurso estético habia sido planteada dicha cantroversia), cobrando rn-a(ices que to
colocan también, en el terreno de lo politico. La discusién se inicia en la década de los
ochenta, al pronunciar Jirgen Habermas el discurso “La modernidad wun proyecto
inscabado”.

A mi juicio, la vigencia del pensamiento de Adorno y Horkheimer, radica en
observar que los:

“...los peligros,..., que acechan [a] este debate es la rapidez con la que

se ventilan cuesuones enormemente complejas y se dejan atrds, sin

tr co con un innegable momento de verdad. Esa

rapidez,..., es fruto de un olvido: de no tomar suficientemente en serio
la ‘dialéctica de la llustracion. *'®

Toda ta obra de Horkheimer tiene el sello del compromiso tedrico con la vida
vy la preocupacién por vislumbrar alguna posible salida a la crisis de la modernidad.
A ese respecto Horkheimer apunta:

“Nuestra misién actual, antes bien, es asegurar que en el futuro no
vuelva a perderse la capacidad para /a teorla y para la accion que nace
de 8sta, ni siquiera en una futura época de paz, en /a que /a diaria rutina
PRudiera favorecer /a tendencia a olvidar de nuevo todo el problema.
Debermos /luchar para que la humanidad no quede desmoralizada para
siempre por/os terribles scontecimientos del presente, pars que 1a fe en
wn futuro feliz de la sociedad, en un futuro de paz y digno def hombre,

' M. Horkheimer v T.W. Adorno, Dialéctice de la Hlustracion, n. 10
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no desaparezca de /a tierra. "'?7

Para ellos queda claro que el probiema real en tiempos de paz o guerra es la
defensa de la libertad, 1a justicia, la solidaridad, la tolerancia y la felicidad; la busqueda
de sentido de la existencia o "verdad objetiva” y la capacidad de contener todos estos

valores en nuestras relaciones sociales.

La Teoria Critica y la teologia. Convergencia de dos formas de pensamiento

Esta ultima fase del desarrollo del pensamiento y obra de M. Harkheimer,
responde a una profunda necesidad que ya se percibia desde los escritos de Teoria
tradicional y Teorfa Critica, Dialéctica de ia llustracién y la Critica de la razén
instrumental, entre otros.

Para Horkheimer como ya se menciond, la humanidad asiste dia con dfa al
ocaso. Este fue un punto de vista fundamental y profundo en el pensamiento del autor
que o motive a postular el principio de ta reconciliacién del hombre con la naturaleza
vy la consecuente recuperacidn del sentido trascendente de la vida oividado por los
hombres.

Esta inquietud fue incorporada de manera permanente en toda su obra, desde

el esbozo de la denominada Teorfa Critica hasta el periodo caracterizado por la

teologfa.

7 M. Horkheimer, Teor/a Critica, p. 289
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Lo anterior se deriva claramente de la gntrevista hecha por Helmut Gumnior,

publicada bajo el titulo de "La arioranza de lo completamente otro”. Ahl, se pone de
manifiesto que la Teoria Critica y en general, la filosofia de Horkheimer encierra un
sentido teolégico. Ese matiz teolégico de Horkheimer rompe sin embargo, con toda
una tradicidén religiosa institucionalizada.

Horkheimer se centra en el analisis del sufrimiento humano, entendiendo por
ello, el hambre, la carencia de viviendas dignas, el miedo permanente que provoca la
violencia. El sufrimiento del hombre no sélo se circunscribe a una visién social 0 a el
desconocimiento de los vinculos con la naturaleza externa tiene también., una
perspectiva individual que se relaciona con el nivel de encuentro o desencueantro del
individuo con su naturaleza interna. Desde la perspectiva del autor, este ultimo es el
problema de raiz.

Ante todo ello, él apsela a una instancia absoluta, es decir a la posibilidad,
inexistente e irrealizable de justicia plena en este mundo.

£s conveniente que se haga un alto y se aclare la interpretacién gque Horkheimer
hace de la teologla, para asf poder avanzar en este breve esbozo. Horkheimer en
ningdn momento postula o afirma la existencia de un Dios
metafisico y omnipotente. Lo que éi entiende por teologlfa:

~...no es la ciencia... de Dios. sino s6/o la expresion de una affioranza, de
una nostalgia. ='??

de reconciliacién, el sentido de lo que alguna vez fue la unidad y la verdadera mimesis

entre el hombre y ia naturaleza.

'*® H. Marcuse, er 8/, A /3 busqueda de sentido, p. 93
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La teologia de Horkheimer es la esperanza de que todo e! sufrimiento y las
injusticias que padecen ia mayoria de la humanidad en distintos grados, como
designio de los Estados totalitarios y terroristas o bien, de aquellos que detentan el
poder y los grandes intereses econéMmicos, sean superados en pro de un mundo mejor.
En ese santido, Horkheimer es contundente al afirmar que é! no puede aseverar
de ninguna manera la existencia de Dios. Por una parte, comparte la misma postura
de Kant al respecto: Dios es una nocidn que va mas alld de la experiencia humana y
del conocimiento sensual, es decir, todo lo que se sabe de Dios es un & priori en
donde no cabe ningun juicio o valoracidn racional al respecto.
En una entrevista realizada en 1970, se le pregunta a Horkheimer si es ateo,

a lo que responde:

"... yo no me considero ateo, ya que ello significaria hacer por mi parte
wuna afirmacion sobre el absoluto que yo me considero incapaz de
Justiticar. "'?°
Esto devela que un ateo reconoce la existencia de Dios, pero al mismo tiempo

niega su autoridad y omnipotencia sobre el mundo y los hombres. ;Cdmo un ateo
puede con su negativa afirmar la existencia de lo absoluto?

Horkheimer sefiala que no puede decir nada al respectao. No obstante, reconoce

los principios de la religidn judfa, la cual sefiala que Dios es el Tsecreto
incomprensible®, no susceptible de nombrarlo o figurario, sé6lo de conocerlo y

participar de su gracia.

1 bigem., p. 127

i,
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En toda la obra de Horkheimer se encuentra presente la necesidad de liberar al
hombre de sus ataduras materiales e ideolégicas. El autor apunta que Dios ha creado
al hombre con voluntad libre. es menester por tanto ponerio a salvo de su principal
opresor: el pensamiento automatizado.

Horkheimer resalta una vez ma&s, la trascendencia del individuo y de la
individualidad. Argumenta qQue ta nocion de Dios obedece a sentimientos y
experiencias personales que ennoblecen la subjetividad y la vida terrenal del mismo
que constituye una fuente de moralidad, ya que esas experiencias no s6io marcan la
vida interna del hombre sino también, la vida comun en sociedad.

En esa Idgica, el aspecto teolégico en el pensamiento de Horkheimer, esperaria
la anulacién de toda "crueldad sin sentido”, de los actos irracionales pero cubiertos
por un velo de racionalidad. A esto, se vincula los principios edificantes de la Teoria
Critica, es decir, ta critica y reflexién sobre lo existente en pos de un orden justo y
“racional-objativo”.

Uno de los puntos centrales en esta tltima fase, es la conciencia de finitud dei
hombre. A la condicién de finitud de los hombres, Hokheimer orienta todas sus
aexpectativas de la tan anhelada reconcifiaciéon, asfi como su preocupacion por tratar
de solventar rodas aguellas causas que provocan sufrimiento.’??

Como ya se visiumbré de alguna manera, la justicia, la solidaridad y la libertad

son valores maximos que forman parte esencial en el desarrollo de la obra de

'™ En asta Ultima fase de su censamiento, Max Horkheimer entiends Su compromisc con ia sociedad y
con la filosolla de la siguiente forma: “Cuando se puede Nablar sin Que ello implique respansabilidad, ésta
Se BnqQuiosa. £1 amor g€l academico a Su Patria se muesirs en que dice la verdad & Su Propio puebla, sun

have do solo. © ibfdem., p. 97
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Horkheimer. Incluso de ellos derivan otras problemadticas también tratadas en su obra
tales como el lenguaje, el pensamiento, el individuo, etc.

Es menester hacer alusién al concepto de solidaridad desde la visién de
Horkheimer.'®>' Para Horkheimer la actualidad de la teologia radica en la concepcién
que guarda alrededor de 1a idea "amor al préjimo®™. En la teoria social, ya desde Marx,
este concepto de “amor al préjimo™ se asocia con el concepto de solidaridad, el cual
surge de la conciencia de finitud y del reconocimiento de las limitantes de los
hombres. Esta nocién deja ver la influencia de la tradicién judia que permea la obra
del autor.

El discurso de Horkheimer muestra su preocupacién por |os problemas reales
y caracteristicos de su tiempo, algunos de los cuales siguen hoy vigentes y se han
presentado a lo largo del devenir histérico-

Horkheimer coincide con Marcuse al afirmar que:

"Yo puedo imaginarme que los h es - j: ? ya fund. tos pars
ello- se unirdn entre sf al reco. se seres limitad v que de ah/
surgird una solidaridad entre /os d inados p blos desarrollados y las

naciones que se han quedado atrds. ”'"?

Para Horkheimer la solidaridad es la presencia de valores sociales y metas
universales en el interéds individual. Es un sentimiento que humaniza y tiene como

origen at individuo y no la sociedad; es posible de realizar la solidaridad, a partir del

31 El concepto de solidaridad ys habla sido trabajado por Durkheim en la Division del trabojo social. A,
et autor sefala que ta solidaridad es una forma natural y arménica de la colectividad para mantener
cohasionada a \a sociedad. Esta es rasultado de la divisién det trabajo, las normas y raglas asl como el
individuatismo vy la creciente \cia que de eila se generan, conducen a formas
distintas de solidaridad. Estas son la solbuandad organl:a v la solidaridad mecdnica, las cuales a su vez
marcan momentos diferentes del desarrotlo social.

'3 Marcuse, ersl.. Op. Cir., p. 132



133

reconocimiento de la condicién de hombre a nivel individual y social.
El sentido de Justicia y de Solidaridad que Horkheimer maneja. alude a todo un
bagaje cultural que tiene relacién con la visién de la antropologfa filoséfica judia

plasmada en los textos biblicos hebreos.

Las aporias de ta critica al proyecto de la Hustracién. La postura dae Habermas
frente al pensamiento de Horkheimer.

La intensién del presente apartado es hacer un breve punteo de la critica que
Habermas hace a Adorno y Horkheimer con el fin de tener un panorama -dentro de los
alcances y limites de esta investigacién- mas completo de la herencia y el impacto
producido por estos autores entre sus epfgonos.

Los sefialamientos criticos hechos por Habermas a la Teoria Critica tienen que
ver de alguna manera con la controversia suscitada a nivel te6rico entre modernidad
vy posmodernidad.

Habermas elabora todo un trabajo argumentativo en el que se propone defender
el proyecto de la modernidad, pues considera que éste adun tiene mucho por ofrecer.
Si bien reconoce que la modernidad a lo largo de su acontecer ha sufrido
desviaciones que la aiejan de sus objetivos iniciales, ello no es motivo suficiente,
segun Habermas para atirmar que la modernidad ha sido agotada.

Habermas propone abandonar la concepcidn sujeto-objeto, o paradigma de la

“filosoffa de la conciencia™. Introduce el paradigma de la accién comunicativa, en el
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que prima la relacién sujeto-sujeto. Esto es la relacién intersubjetiva de individuos
capaces de comunicarse a través del lenguaje oral y de actuar conforme a consensos
y acuerdos. £sto sucede bajo ciertas consideraciones y salvedades que por ahora no
serdn expuestas, ya que estas por su complejidad son motivo para otro trabajo. Por
ahora s6lo quisiera apuntar los sefalamientos de Habermas a la Teoria Critica.

Por otro parte. uno de los conceptos que a juicio de Habermas tiene suma

importancia para lograr la "recongciliacién universal”™ es el desarrollo de una teorfa de

la mimesis, la cual nunca fue desarrollada por la Escuela de Frankfurt.

Horkheimer y Adorno advierten que la mimesis es la facultad de armonizar del
sujeto con su naturaleza interna y externa, ello significa arrancar el extrafiamiento -de
é! mismo y con su entorno- en el que se encuentra sumergido. La mimesis es la
emulacién gue en el hombre se manifiesta por medio de comportamientos entre
personas en donde la asimilacién e introyeccién de las mismas no conduce a la
perdida de identidad individual. Pero Habermas insiste, una teoria de la mimesis queda
en suspenso en la Teorfa Critica.

Habermas apunta otra cuestién. Se pregunta cémo es que la unica Razoén

existente, pues esta ésta es inManente alt hombre y se ha instrumentalizado desde el
una objetiva y otra

proceso de hominizacién puede ofrecer dos caras a la vez,
subjetiva. Y por lo demds, si en el mundo reina la "razén subjetiva”™ e "instrumentaf”

en todos los campos y comportamientos, incluida la teorfa spor qué el pensamiento
impregnadc de esa propia

de Adorno y Horkheimer no tendria que estar

instrumentalidad?
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En esa t6nica Habermas plantea otra cuestién jcdmo es que Adorno y
Horkheimer pretenden hacer teorfa cuando segun ellos mismos el lenguaje y los
conceptos son ya instrumentos de poder?

Desde el punto de vista de Habermas esa fue una de Ias aporfas que la Escuela
de Frankfurt no logré sortear. Habermas sefala que el callejon sin salida de este
pensamiento estd dado por el agotamiento de ila “filosoffa de la conciencia™
paradigma en el que se encuentra circunscrito el trabajo de la Escuela de Frankfurt en
él:

... e sufeto se representa /os objetos y que se forma en el
enfrentamiento con ellos por rmedio de la accién... ;">

0 bien, se apropia de ellos de manera tedérica.

En la propuesta que Habermas hace explica c6mo a través de la “filosofia del
lenguaje™ pueden ser solucionados dichos puntos. Finaimente, Habermas se pregunta
écomo la Razén vuelta irracionalidad puede resarcir toda la problematica de la crisis
de la modernidad?

Blanca Solares en El sindrome de Habermas apunta que para la Escuela de
Frankfurt la critica de [a llustracién supone una autoilustracién de la misma. Para la
Teorfla Critica la Gnica salida viable al ocaso de la modernidad es la restitucién de la
“razén objetiva™ que no es una Razén metafisica sino que estd basada en la propia
necesidad humana de dar sentido a la existencia.

Asimismo, la autora sefiala que {os puntos de llegada de la Teorla Critica en sus

ultimas investigaciones, la teorla estética y el problema del arte en Adorno vy, la

'3 Cte. /b/dem.. p. 497
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teologia y la religion en Horkheimer, arrojan la duda de sf acaso la "razdn objetiva™ no
debiera ser vista, mas bien como “"pensamiento simbdlico™.

En realidad, la reflexién anterior marca una nueva linea de interpretacion de la
obra de ambos autores. La duda a la que la autora se refiere, alude a si el arte v la
religién no tendria que haber sido el punto de partida que la Teoria Critica no se
atrevid a tocar directamente y, por tanto, las lineas de investigacidn é partir de las
cuales puede profundizarse hoy en el pensamiento de Horkheimer y Adorno.

Aqul, s6lo he querido esbozar estas ideas, dejando la perspectiva de la Teoria

Critica hoy abierta.
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CONCLUSIONES

Para Horkheimer y Adorno el Ifmite de la llustracién es la autodestruccion de
todo lo que propone e! proyecto lluminista. A esa conclusién llegan después de
reflexionar sobre la nocién de Razén como eje articulador, no sélo de las relaciones
sociales y de produccidn, sino de las relaciones entre el hombre y ia naturaleza, desde
la prehistoria hasta nuestros dias.

Uno de los puntos fundamentales que se puede leer a la luz de los dos
conceptos de Razdén que Horkheimer desarrolia es la relacién de dominio que se
estabiece entre hombre-naturaleza a 1o largo del devenir histérico.

La Razdn ha constituido la base de todo proyecto civilizatorio de ta humanidad.
Esta afirmacién fue el punto de arranque de Dialéctica da la llustracién. Los autores
se propusieron hacer un éestudio del desarrollo de la historia del hombre desde el mito
hasta !a llustracién, ellos observan c6mo es que {a Razén se formaliza hasta el grado
de instrumentalizarse. Asf, uno de los conceptos béasicos de dicho trabajo es el de
“razdén instrumental”.

Horkheimer en su libro Crftica de |la razén instrumantal, se ocupa de explicar por
medio de dos conceptos anallticos basicos -"razén objetiva™ y "razén subjetiva™-
cdédmo es que en los distintos sistemas filosé6ficos de Occidente se concibe a ia Razén
vy qué cualidades y funciones se le atribuyen dentro de la sociedad.

El concepto de "razdn instrumental” es la nocién central en torno a la cual

Horkheimer sitda la problemdtica particular de las sociedades industrializadas y
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automatizadas. En ellas, la crisis de la cultura salta a 1a vista, al objetivarse dicho
concepto, facii de observarlo en los comportamientos y en la vida cotidiana de los
hombres. Entre algunas de las consecuencias de la instrumentalizacion de la Razon,
se encuentra la ausencia de identidad de los individuos, ia ideologizacién de la ciencia
y la teoria, la idolatria del poder, la sustitucién de la felicidad por el éxito y el dinero,
la mecanizacién del pensamiento y el vaciamiento de ios contenidos Eniméxicos det
lenguaje. Horkheimer concluye todo lo anterior sefalando que la realizaciédn de la
Razén es la sinrazdén.

La concepcién de la Razén a nivel tedrico-filoséfico refleja diferentes momentos
de la historia social de la humanidad. Las nociones que constituyen los pilares en la
obra de Horkheimer son individuo, Razén, filosofia, pensamiento, lenguaje, sociedad
vy Teoria Critica; los cuales tratan de exponer y analizar a la sociedad actual.

Es necesario apuntar que tanto Horkheimer como Adorno, han precisado sus
reflexiones y estudios de las sociedades y cultura occidentales, en particutar la
europea. Durante su exilio, la sociedad estadounidense fue también objeto de estudio
vy critica. El escrito de Adorno "La industria cultural. llustracién como engaiio de
las masas” integrado en el texto de Dialéctica de la llustracién, muestra claramente
como los medios de comunicacién juegan un papel indiscutible y ponderante en ia

legitimacién y justificacidn de la ideologia de consumo y produccién dominantes.
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La Teorfa Crftica tuvo varias etapas. Al llegar a los Estados Unidos, Horkheimer,
comienza a replantearse todo el proyecto de la Teoria Critica, ante la necesidad
personal de concluir proyectos e inquietudes que permanecian latentes desde los afios
anteriores a su exilio.

El cambio de perspectiva social y geografico, permitié que en colaboracién
directa con Adorno, emprendiera el desarrollo de su llamada "filosoffa de la historia™,
brillantemente expuesta en Dialéctica de la llustracién. Sin embargo, en el caso de
Horkheimer lo que hoy dfa se considera como la Gltima fase de su pensarmiento, es
decir la teologia, cambio su postura eurocentrista.

Esta postura eurocentrista que era comun a varios integrantes del Instituto, ya
sea de Indole tedrico continuando con toda la tradicién alemana que existe en esa
vertiente. o bien, de cardcter practico-metodolégica como es el caso de la costumbre
sociolégica norteamericana por el uso constante de la estadistica, o bien, fenémenos
muy particulares de aquelios momentos refacionados con el fascismo, la cuitura de
masa, el autoritarismo, o problemas caracterfsticos de los pafses del hemisferio norte;
entre otros.

En un sentido mds amplio, Helmut Dubiel hace una critica profunda ali
pensamiento y a la visualizacién en y de Occidente: seifala que existen seis puntos
centrales que dan pie a un a lo que se podria llamar “fundamentalismo secular de la
modernidad™ y consisten en:

* Antropocentrismo (et hombre como corona de ta creacién)

* Centrismo del sujeto (el yo burgués como medida de todas las cosas)
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Eurocentrismo {la civilizacién técnica occidental como punto culminante vy

conclusidn de la historia de la especie)

* Logocentrismo (la fe en la omnipotencia de la razén vueilta ciencia)

* Tecnocentrismo (la fe en la omnipotencia de las soluciones técnicas a los
problemas)

* Centrismo del valor de cambio {reduccién de la interaccién social a las relaciones
de mercado)'™*

La crftica que que encierran los ejes anteriores resaltan los extremos en los que
ha cafdo el pensamiento occidental y a su vez, se muestran como resultado de los
temores colectivos de las sociedades occidentales,

Otro punto digno de mencionarse en la obra de Horkheimer es el siguiente.
Durante la década de los sesenta, Horkheimer dicta una serie de conferencias y
escribe algunos articulos que muestran un cambio en su discurso, el cual se percibe

mas laxo; no tan rigido en términos de los cannones establecidos en el ambito

intelectual del momento.

En é1 aparecen problematicas tipicas de paises subdesarrollados, como el
hambre y |la miseria, las guerras civiles, asi como el terror y la violencia que proceden
de éstas, la necesidad de viviendas y condiciones de vida mas dignas. El propdsito del

autor es resaltar la necesidad que existe en el mundo de valores como 1a justicia y la

solidaridad. Sin embargo, no estd pensando en estos valores como objetivos

34 Citcado en Ingolf Ahlers,
secularizacidn:
en el Simposio
crisitianismo:

“En torno a la dialéctica de la
crisctianismo y modernidad®. Ponencia presentada

Internacional del INAH "La genealogia del
c¢origen de Occidente?.
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alcanzables sino como un anhelo mesiidnico y la esperanza de un mundo guiado por
un sentido trascendente, mdas alld del egofsmo y los intereses prevalecientes en el
mundo actual. En espaiiol se han publicado conferencias y escritos de los afios
sesenta, que dan muestra de lo anterior. Estos trabajos estadn compilados basicamente

en dos textos: Sociolégica en colaboracidn con Adorno y Sociedad en trar 1H

eswsdios de filosofia social.

A mi parecer, tales temadticas anuncian ya lo que mas tarde a raiz de una
entrevista hecha a Horkheimer por una revista alemana (Der Spiegel) en 1970, se darad
a conocer como la fase teoldgica del autor.

Dicha entrevista tiene como escenario todo un contexto mundial impregnado
por ia ideologizacién del marxismo y por la revueltas estudiantiles, entre otras
manifestaciones. Ello contribuyd a que se tachara a Horkheimer de “hereje converso”™
por parte del! marxismo ortodoxo.

Sin dificultad, se puede observar que estos elementos teoldgicos de su
pensamiento guiaban su filosoffa desde el surgimiento del instituto de Investigacién
Social. Se percibe desde entonces, la honesta preocupacién de Horkheimer acerca del
sufrimiento humano y de la necesidad imperiosa de la justicia y !a solidaridad como
principios supremos de la humanidad. En ese sentido es que Horkheimer propone a
la teologia en conjuncién con la Teorfa Critica como factores orientadores de la
humanidad en busca de la "razén objetiva™ o trascendente en la sociedad. Esta fase
teolégica del pensamiento de Horkheimer abre al pensamiento social nuevos

horizontes para investigar.
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Finalmente quiero resaitar que ante tendencias como la especializacion y la

fragmentacién del conocimiento por un lado y de la sociedad por el otro, es de

invaluable importancia recordar uno de los principios de la Teoria Critica: la

multidiciplinariedad en el estudio y comprensién de la sociedad, para asi entender los
fenémenos desde varios dngulos sin perder la perspectiva global de la realidad.

Por lo que respecta a nuestro trabajo, sélo he querido sefalar sintéticamente

los puntos nodales de su pensamiento y su importancia para la comprension de los

fendmenos complejos de la cultura en el mundo moderna.
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