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Algunas reflexiones en torno de Sören Kierkegaard

                

Nicéforo Guerrero Espinosa

Universidad La Salle, Ciudad de México

Bajo la perspectiva de Sören Kierkegaard, el presente ensayo, 

pretende mostrar que: 

La angustia, la desesperación y la propia negación del hom-

bre hacia su parte espiritual, constituyen el problema central 

de la naturaleza humana y si sus ideas son vigentes en nuestros 

tiempos modernos.

Se puede apreciar cómo el pensador danés en sus obras: El 

concepto de la angustia y la Enfermedad Mortal; explica su fi-

losofía existencial, la cual supone que la individualidad es una 

conquista del espíritu, precisamente, a través de la angustia y de 

la desesperación.

Kierkegaard expone como la persona humana es la que opta 

o no, el estar frente a Dios. Así, cuando ella decide no hacerlo, 

genera dentro del sí mismo una constante angustia y una aguda 

desesperación ante la existencia propia, al carecerse del sentido 

espiritual de la vida. Considera que la angustia surge respecto 

de la nada y la desesperación aflora respecto de uno mismo.

  La reflexión toca tres asuntos estructurales: 

El primero se refiere al concepto de la angustia, en donde se 

abordará la forma como el hombre se relaciona con el mun-

do. El segundo versará sobre la enfermedad mortal, es decir la 

manera como el hombre al negarse a su sí mismo, entra en un 

estado de angustia máximo, que el danés llama la desesperación 

como enfermedad mortal. Ésta va todavía más íntimamente 

unida a la esencia del pecado que la angustia, por lo que en cier-



     6 Nicéforo Guerrero Espinosa

ta manera se confunde con la misma. Y por último, se esbozará 

como a partir de la naturaleza espiritual, surge la posibilidad hu-

mana que lo impulsa e invita a la trascendencia para estar frente 

a Dios. Así, el ser humano auténtico, es el que se desespera y se 

angustia por no vivir en el estadio de la fe, en donde puede en 

silencio hacer sus plegarias.

La angustia

Respecto al primer tema, Kierkegaard señala que al estado 

en donde el hombre se determina como ser libre o se desconoce 

como tal es la angustia. Así para el danés: “La angustia es la po-

sibilidad de la libertad .Sólo esta angustia, junto con la fe, resulta 

absolutamente educadora.” 
1

Por ello se puede afirmar que el vivir es elegir. Y que la angus-

tia es el sentimiento que acompaña a todas las grandes decisiones 

de la existencia humana.

De ahí que “la angustia es una categoría del espíritu que sue-

ña, y en cuanto tal pertenece, en propiedad temática, a la sicolo-

gía. En el estado de vigilia aparece la diferencia entre yo mismo y 

todo lo demás mío; al dormirse, esa diferencia queda suspendi-

da; y, soñando, se convierte en una sugerencia de la nada.” 
2

De este modo, el autor formula una síntesis del hombre, des-

cribiéndolo en su parte tanto síquica, como corpórea, y a éstas las 

vincula con una tercera que es el espíritu. 

Así, mediante la libertad de elección, cabe la posibilidad del 

que el hombre elija cómo se ha de relacionar con el mundo ma-

terial, lo que genera distintas consecuencias; pero al tomar con-

ciencia de sí mismo, es cuando puede entablar el vínculo con su 

parte espiritual.

De este modo, la angustia no es un fenómeno exclusivamente 

sicológico, sino que provoca en el ser del hombre el poder lograr 

1 Kierkegaard, Sören, El concepto de la angustia, Alianza. Madrid, 2010, p. 270

2 Ibdem., p 86.
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su integridad; por eso, la posibilidad de comprender la angustia 

desborda totalmente los límites de la sicología.

Bajo estas ideas, el Dr. Luis Guerrero Martínez, estudioso 

de Kierkegaard sostiene: “La angustia es el estado sicológico que 

precede al pecado, que se halla todo lo cerca, todo lo angustiosa-

mente cerca de él que es posible, sin explicar, empero, el pecado, 

que brota sólo en el salto cualitativo.” 
3

 Entonces, por medio de 

la libertad de elección en los propios actos, al decidir adecuada-

mente es factible separarse de la angustia. 

Kierkegaard plantea la necesidad de una nueva elección, de 

un nuevo salto cualitativo, y la angustia que acompaña a este 

nuevo salto es más grande en el estadio ético-religioso que en el 

estado primero de la inmediatez, pues ahora significa el abando-

no de todo horizonte material para optar por el plano del espíri-

tu, es decir por un plano de condición muy superior.

Para el pensador de Copenhague, el primer pecado es indica-

tivo de una cualidad, presupone una inocencia precedente, que se 

muestra como un estado de ignorancia que es al mismo tiempo 

angustia. 

De ahí que explique la importancia del concepto sicológi-

co del pecado y de la caída, pues los individuos perduran como 

especie, y comienzan por sí mismos su historia —no a partir de 

Adán—, sino a arrancando del momento mismo de su propia in-

dividualidad. De este modo, el ya individuo, a partir de su liber-

tad tiene la capacidad de elegir y pueden o no estar conforme a su 

libre albedrío en la ignorancia que conduce al pecado. 

Kierkegaard plantea la síntesis del hombre por medio del 

espíritu, y es así, a través de su interioridad, como puede co-

nocer el origen del pecado. 

De alguna manera, es la nada lo que genera la angustia. Sin 

3 Guerrero Martínez, Luis, Kierkegaard, los límites de la razón en la existencia 

humana, Coed. Publicaciones Cruz O,, Universidad Panamericana y Sociedad 

de Estudios Kierkegaardianos, México, 1993, p. 119..
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embargo, para superar este estado es necesario que el individuo 

retome mediante su libertad y con conciencia, la esencia de su 

ser, al permitir que el espíritu asuma su sitio como regente al ser 

el eje entre el cuerpo y el alma. Así, es por la determinación de 

su actuar como puede o no separarse del pecado.

Por otro lado, como se ha dicho, la desesperación va todavía 

más íntimamente unida a la esencia del pecado que la angustia. 

En la obra el concepto de la angustia, sustenta que el tér-

mino inocencia se refiere a la ignorancia, misma que se pierde 

cuando el individuo da un salto cualitativo y se proyecta ante 

una situación en un nuevo estado de conciencia: en libertad. 

Entonces señala Kierkegaard: 

“En la inocencia el hombre no está determinado como espí-

ritu, sino sólo anímicamente determinado en unidad inmedia-

ta con su naturalidad.” 
4

 

En este sentido, el pensador danés nos muestra una parte 

de la infancia del individuo, en donde la inocencia hace pre-

sente la ausencia del pecado, y cuando se es adulto, se puede 

por voluntad propia evitar caer en la ignorancia y abrirse a la 

posibilidad de trascender. 

De ahí la importancia de retomar nuestra individualidad 

y en conciencia actuar de manera que se haga propio lo que 

platea el Dr. Luis Guerrero:

“La individualidad consiste, entre otras cosas, en que cada 

quien es lo que se ha empeñado en ser.” 
5

 

De este modo, el hombre al tener la posibilidad para actuar 

de manera consciente, con la capacidad de elegir genera un mo-

vimiento constante al existir. 

Para el filósofo de Copenhague, la tarea de la vida es llegar a 

ser lo que somos, lo cual requiere la posibilidad de replantearse 

4 

Kierkegaard, Sören, op cit., nota 1, p. 87.

5

 Guerrero, Luis, La verdad subjetiva. Sören Kierkegaard como escritor, Univer-

sidad Iberoamericana. México 2004, p. 31.
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la existencia cuantas veces sea necesario hasta lograr el bien que 

corresponde a la realidad personal, así como a la del prójimo. 

Así, desde su interioridad el individuo tiene la fuerza y capa-

cidad para trascender la angustia y no caer en la desesperación 

o enfermedad mortal, lo cual le abre el camino para esta en la 

presencia del Espíritu. 

Así, el autor formula una síntesis del hombre, describiéndo-

lo en su parte síquica, corpórea; y a éstas las une con una tercera 

que es el espíritu. 

Es interesante señalar que en la introducción de la obra El 

concepto de la angustia”,
6 

el autor refiere que la sicología es la doc-

trina del espíritu subjetivo, haciendo alusión al texto de Hegel, 

Enciclopedia de la Ciencias Filosóficas; en donde estudia a la sico-

logía como tercer momento de espíritu subjetivo. 

En este sentido, Hegel sostiene que el Espíritu absoluto es la 

razón realizada en sí misma; pero al Espíritu subjetivo le da otra 

connotación; como explica Nicola Abbagnano: “En tanto que 

por Espíritu subjetivo, entiende Hegel el Espíritu finito, o sea, 

el alma, el entendimiento o razón (el Espíritu en el significado 

cartesiano del término) (Enc., 386).”
7

 

De ahí que Kierkegaard nos explique la importancia del con-

cepto sicológico del pecado y de la caída, pues los individuos per-

duran como especie y comienzan por sí mismos su historia, no a 

partir de Adán, si no en el momento mismo de su propia indivi-

dualidad, es decir que a partir de su libertad de elegir, pueden o 

no estar en la ignorancia que nos conduce al pecado.

La enfermedad mortal

Posteriormente, como segundo tema del presente trabajo, el 

pensador danés señala que en la enfermedad mortal es en don-

6

 Kierkegaard, op cit., p. 59.

7

 Abbagnano, Nicola, Diccionario de Filosofía, tr., José Esteban Calderón, Fon-

do de Cultura Económica, México, 2004, p. 404..
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de radica la debilidad del hombre, quien entorpece la posibili-

dad de hacerse consiente de su trascendencia propia al romper 

con Dios por medio del pecado. 

Y por ello vive en una desesperación constante, negándose 

la oportunidad de estar frente a Dios como un yo en relación 

consigo mismo; así, lo significativo radica en la relación del yo 

personal con la capacidad de elegirse a sí mismo para trascen-

der, lo que sólo se logra a través del silencio, pues sólo en la quie-

tud se da paso a la reflexión y surge el contacto de la existencia 

desde el fuero interno. 

El filósofo de Copenhague refiere en la primera parte de 

la enfermedad mortal la trascendencia del hombre como ser 

espiritual, al decir:

“EL hombre es espíritu. Más ¿qué es el espíritu? El espíritu 

es el yo. Pero, ¿qué es el yo? El yo es una relación que se relaciona 

consigo misma, o dicho de otra manera: es lo que en la relación 

hace que ésta se relacione consigo misma. El yo no es la relación, 

sino el hecho de que la relación se relaciones consigo misma.” 
8

 

En este punto Kierkegaard plantea la posibilidad que tiene 

el hombre para elegir su relación con Dios, estando con Él; o en 

el otro extremo, supone el hecho de vivir desesperado pues esto 

impide reconocer al -ser sí mismo-.

En el mismo sentido, el autor, explica: “El hombre es una 

síntesis de infinito y finito, de temporal y eterno, de libertad 

y necesidad, en una palabra: es una síntesis. Y una síntesis es 

la relación entre dos términos. El hombre, considerado de esta 

manera, no es todavía un yo.” 
9

 

Kierkegaard señala que la desesperación está marcada por 

el pecado y por la angustia, y se revela en la dialéctica como 

la explicación del cómo el hombre por su individualidad, eli-

ge de manera reflexiva su vínculo con el mundo, retardando su 

8 

Kierkegaard, Sören, La enfermedad mortal, Trota, Madrid 2008, p. 33.

9 

Ibidem.
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encuentro con su parte espiritual que da sentido a su existencia.

Por la relación, el individuo, sale de sí para regresar a sí mis-

mo; así se entabla el yo en sí mismo. De esta forma, cuando el yo 

sale de sí para regresar a sí mismo, se podría hablar del fenómeno 

de la recursividad. Dado que es por medio del espíritu como el 

hombre logra la síntesis de finitud e infinitud, de temporalidad 

y eternidad; así, la desesperación se convierte en la posibilidad 

de ser acto, que se elige como una acepción de responsabilidad. 

Entonces se puede estar frente a Dios, dado que sólo por la fe la 

vida cobra sentido, pues al estar en la finitud; se da cuenta de ella 

y así el hombre se funda con su infinito. 

Sin embargo, cuando el hombre se aleja de su individualidad 

y elige su existir a través de la masificación por la materialidad de 

la vida, surge la desesperación, como Kierkegaard dice: 

Es una discordancia en una síntesis, cuya relación se relaciona consi-

go misma. Sin embargo, la síntesis no es la discordancia, sino mera-

mente la posibilidad; o dicho de otra manera: en la síntesis radica la 

posibilidad de la discordancia.
10

 

De esta manera, la desesperación, como categoría del espíri-

tu, posibilita la capacidad de elegirse a sí mismo, sabiendo que se 

está llamado a trascender. Entonces, Kierkegaard sostiene: “La 

desesperación es un fenómeno del espíritu, algo que se relacio-

na con lo eterno y que, por consiguiente, contiene algo eterno 

en su dialéctica.” 
11

 

Asimismo, haciendo propias la ideas del Dr. Rafael García 

Pavón, el individuo singular, que se elige a sí mismo, como ca-

tegoría del espíritu, permite que su existencia participe a través 

de su actuar hacia el bien del prójimo y propio, teniendo como 

fundamento al amor de Dios.
12

 

10

 Ibidem.,p. 36.

11

 Ibidem., p. 45.

12

 García Pavón,Rafael y Catalina Elena Dobre, Sören Kierkegaard y los ámbitos 

de la existencia, Bonobos, México, 2011, p .93. [paráfrasis].
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Entonces, el individuo no sólo es competente de hacer he-

rramientas y ser un homo faber, sino va más allá, ya que  hablar 

del hombre es referirse a su dignidad, pues es lo que hace que 

sea autónomo, único e irrepetible.

 En este sentido, el Dr. Víctor Frankl afirma: "Sólo la per-

sona espiritual viene a fundar la unidad y totalidad del ser 

humano. Y la funda como totalidad corpóreo-anímico-espi-

ritual. Nunca podremos insistir demasiado en que esta triple 

totalidad es lo que constituye al hombre entero".
13

 No estamos 

separados de la esencia, se tendría que reflexionar, somos seres 

trinos, emoción, razón y corporalidad, en constante presencia 

ante la trascendencia.

La espiritualidad humana

Como tercer punto, se puede decir que es el ser espiritual, lo 

que hace la diferencia con aquellos otros hombres que en pa-

labras del danés, desperdician su vida al desconocer la síntesis 

espiritual de su esencia frente a Dios. Ante lo que viven en la 

desesperación pues carecen de un yo ante Él.

Por eso Kierkegaard señala: “La personalidad es una sínte-

sis de posibilidad y necesidad”,
14 

 es decir; en la posibilidad se 

permite por medio de la fe encontrarse a sí mismo y al espíritu 

como síntesis de su ser. 

De esta forma, el Dr. Luis Guerrero Martínez señala:

Si se considera el pensamiento de Kierkegaard bajo las categorías 

de esencia y existencia, en cierto sentido el hombre es un exigente 

que llega a su determinación por vía de la elección; sin embargo, 

este hacerse es dentro del juego dialéctico, en un marco determina-

do. Propiamente el hombre sólo elige su relación con Dios: ser con 

13

 Frankl, Víctor, La Presencia Ignorada de Dios, Herder, Barcelona, 1995, p.26.

14 

Ibidem., p. 62.



     13Algunas reflexiones en torno de Sören Kierkegaard

Él, o querer ser un yo sin Dios, o no querer ser yo. El modo de vida, 

los estadios, se reducen a esta elección y, en el caso del desesperado, 

a la parte dialéctica en la que quiera construir su yo.
15

El hombre es una síntesis de cuerpo, alma y espíritu; para 

trascender la materialidad en la que se ve inmerso, requiere el 

despertar de su autoconciencia, dado que sólo mediante ella 

podrá salir de la desesperación. Entendiendo por esta última: 

la enfermedad de la persona, que la incapacita para realizarse a 

sí misma. De este modo, en este estado se está ante la muerte 

del yo, es decir, de la propia existencia frente a Dios.

En este sentido, el filósofo danés expone:

Y, finalmente, incluso puede acontecer que nuestro hombre ten-

ga conciencia de que está trabajando así con el fin de hundir su 

alma en la oscuridad, haciéndolo con una cierta perspicacia y cál-

culo prudente, intencionadamente psicológicos, pero sin saber, 

en el sentido más profundo, lo que verdaderamente está hacien-

do y cuánta desesperación hay en su modo de comportarse, etc., 

etc. Pues de seguro que en toda oscuridad e ignorancia existe una 

especie de concierto dialéctico entre el conocimiento y la volun-

tad, y por eso puede uno equivocarse tan fácilmente al juzgar a 

un hombre en cuanto sólo acentúe el conocimiento o, por el otro 

extremo, sólo acentúe la voluntad.
16

Bajo este orden de ideas, se puede exponer que el ser cons-

ciente de la parte espiritual constituye la diferencia entre con-

tinuar en la obscuridad al permanecer en la desesperación, 

entonces por la propia voluntad se puede estar abierto a elegir 

existir en la existencia de la infinitud frente a Dios. 

Cuando se reconocen los límites propios y las carencias hu-

manas frente a la finitud de la vida, al darse la oportunidad 

15

 Guerrero Martínez, Luis, Kierkegaard, los límites de la razón en la existen-

cia humana, coed. Cruz O,,Universidad Panamericana y Sociedad de Estudios 

Kierkegaardianos, México, 1993, p. 83.

16 

Kierkegaard, La enfermedad... cit., p. 71.
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de reflexionar en torno a la inmediatez de la materialidad, se 

puede llegar a alcanzar la condición espiritual con lo cual se 

logra salir de la angustia, de la ignorancia y de la desesperación. 

De este modo, Kierkegaard plantea: 

Se dan muy pocos hombres que al menos de una manera débil 

vivan bajo la categoría del espíritu; ni tampoco son muchos, 

desgraciadamente, los que por lo menos intenten llevar una vida 

espiritual, y de éstos la mayoría vuelve pronto la vista atrás. Y es 

que la mayoría de los hombres no han aprendido a temblar, no 

han aprendido los imperativos del deber, y de esta manera no les 

importa nada, absolutamente nada, todo lo que en ese orden les 

pueda acontecer.
17

Pero si el espíritu se manifiesta en la persona puede lograr 

recobrar la interioridad, y de este modo la vida mundana se 

muestra indiferente, dado que es ahí donde se oculta la deses-

peración. Logrado esto se brinda la oportunidad de entablar 

una comunicación con el propio yo, y de esta manera la angus-

tia se disminuye frente al mundo, al reconocer que es la cate-

goría espiritual lo que permite la posibilidad de estar frente al 

Creador. 

En este sentido, el pensador danés plantea la importancia 

del silencio para la vida espiritual existencial, pues sólo me-

diante éste se logra la comunicación con Dios, como lo explica 

la Dra. Catalina Elena Dobre: 

"El silencio dividido es cuando el hombre abre su interio-

ridad, la comunica y comunicándola se relaciona consigo mis-

mo, y cuando tiene conciencia de la posibilidad. Creer en la 

posibilidad significa creer que 'para Dios todo es posible'”. 
18

 Y 

es ahí donde la posibilidad humana encuentra eco en sí mismo, 

en el otro y en su propio espíritu. 

17 

Ibdem, pp. 80, 81.

18

 Dobre, Catalina Elena, La experiencia del Silencio, Corinter, México, 2009. p. 91.
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Kierkegaard no desarrolla una doctrina sobre Dios, pero su 

filosofía conduce a la fe, pues con ella el hombre se encuentra 

a sí mismo.

El pensador danés muestra un pensamiento antropológico, 

mismo que se convierte en el origen de la filosofía existencial 

y que los humanistas estamos obligados a conocer, pues sería 

importante reencontrar la humanidad que en esta época está 

quedando ausente.

Conclusiones

Por lo expuesto previamente considero que:

a) Las ideas del filósofo de Copenhague siguen vigentes 

en nuestros días, ya que el hombre moderno carece de 

sentido de vida; vemos como la materialidad persiste y el 

consumismo distrae nuestras conciencias, haciendo que 

nuestra existencia no encuentre un sentido de plenitud, 

ahogada y aturdida ante tantas cosas banales que no dan 

trascendencia a nuestras vidas.

b) Sin el silencio, se impide que por medio de la fe se 

pueda acceder al espíritu en un espacio de reflexión de 

vida, en respuesta a su llamado para trascender. 

c) Ante ello, el hombre de hoy muestra angustia, deses-

peración y un vacío existencial, pues carece del fundamento 

esencial para su vida: el amor a Dios, al prójimo y así mismo.

d) Se puede decir que con la carencia de espíritu se llega 

a la desesperación. El hombre masificado permanece en el 

dominio de lo finito, donde lo viable encuentra siempre un 

refugio en la materialidad; de este modo el hombre vacío 

no tiene probabilidad de descubrir a Dios en tanto no se 

permita el hecho de relacionarse con Él. 
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e) La angustia como estado sicológico se puede amino-

rar en la medida que como personas sepamos en realidad 

quienes somos. Entonces, es el espíritu quién nos guía a fin 

de alejarse de la ignorancia.

f) Por ello el Ser Humano es más que procesos biológicos, 

ya que a diferencia de los seres vivos irracionales, el hombre 

es consciente de su existencia así como de su muerte. Por 

tanto, tiene capacidad de reflexionar sobre el qué y el para 

qué de su vida.



¿Eres un esclavo? Entonces no puedes ser amigo.

¿Eres un tirano? Entonces no puedes tener amigos.

Nietzsche en Así habló Zaratustra

Es el vínculo más universal. En el que participan los tipos hu-

manos más diferentes en edad, condición o cultura. El que, a 

diferencia del vínculo amoroso o de otros muchos, nos com-

promete y acompaña a lo largo de toda la vida. Son amigos los 

niños, los adolescentes, los adultos y los ancianos. Son amigos 

los hombres y las mujeres. Son amigos los seres del mismo sexo 

y también los del sexo contrario. Puede este vínculo de la amis-

tad, sortear las diferencias de edad, de cultura o de creencias. 

Puede estar presente en otros tipos de relación como los del 

amor de pareja o los paterno filiales, aunque no necesite de 

ninguno de ellos para establecerse. Ni la edad, ni el sexo, ni 

la cultura, pues parecen jugar como frontera para este tipo de 

vinculación humana. Como una bendición del cielo y como 

el sol y la lluvia, tampoco distingue para repartirse entre bue-

nos y malos o justos e injustos. Circula con independencia del 

género, edad o condición y crea redes a través o al margen de 

lo institucional, precede o prolonga otros vínculos humanos y 

no se ve nunca sometido a reglamentación jurídica alguna que 

lo limite o condicione en un sentido u otro. Es la más libre y la 

más gratuita entre todas las vinculaciones que se puedan esta-

blecer. Por todo ello, tal como afirmaba Aristóteles, la amistad 

se constituye como una de las necesidades más apremiantes 

El vínculo de la amistad

Carlos Domínguez Moreno

Universidad de Granada
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de la vida y es un bien del que nadie se quiere ver desprovisto, 

aunque se poseyeran el resto de los demás bienes.
1

Y sin embargo, resulta sorprendente que siendo la amistad 

un vínculo humano y afectivo de tal naturaleza e importancia, 

sea muy poco lo que sobre ella se escribe, llegando a estar casi 

ignorada en la mayor parte de las ciencias humanas. En par-

ticular, la época contemporánea parece sentir un llamativo y 

significativo pudor a la hora de acometer la tarea de reflexionar 

y analizar este tipo de vinculación tan determinante, sin em-

bargo, en la existencia de todos. 

Los grandes tratados y reflexiones sobre la amistad hay que 

buscarlos mayoritariamente entre los clásicos. Aristóteles 
2

 apa-

rece como el primero que centró su atención en este tipo de rela-

ción (la philia), como Platón lo hiciera sobre la relación amorosa 

(eros). Cicerón, dentro de la época clásica, dedicó también, como 

sabemos, una de sus obras más conocidas al tema de la amistad.
3

 

Santo Tomás, recuperando la tradición aristotélica para arti-

cularla con la teología cristiana, trata de la amistad como una 

relación fundada en el amor de benevolencia y caracterizada 

particularmente por la reciprocidad.
4

 Finalmente, E. Kant ha 

de ser considerado como el gran clásico moderno en la reflexión 

1 Moral a Nicómaco, VIII, I, Espasa Calpe, Madrid 1984, p. 256.

2 Cf. Ibid. , en particular los Libro VIII y IX, Teoría de la amistad, pp. 255-309.

3 
De Amititia, Gredos, Madrid 1965. Dentro de la época clásica cabe mencionar 

también a Séneca en sus Cartas a Licilio (Obras Completas, Aguilar, Madrid 

1949).

4 Anteriormente, dentro del pensamiento cristiano, habría que recordar a San 

Agustín que, retomando a Cicerón, escribe bellas páginas a este propósito, sin 

llegar a construir una auténtica teoría sobre el tema. Introduce, además, una 

particular perspectiva teológica que contribuye, en ocasiones, a ensombrecer su 

visión de la relación amistosa. Como, por ejemplo, cuando expresa su preferen-

cia por el amigo muerto antes que corrupto (Cf. G. Jover olmeda, Relación edu-

cativa y relaciones humanas, Herder, Barcelona 1991, 66-71; P. Laín Entralgo, 

Sobre la amistad, Revista de Occidente, Madrid 1972, 69- 70). Una mención 

especial merece el monje cisterciense inglés San Elredo de Rieval, que escribe 

uno de los más bellos tratados espirituales sobre el tema (L’amitié spirituelle, 

Charles Beyaert, Bruges-Paris 1948).



     19El vínculo de la amistad

y análisis de la amistad, distinguiendo una amistad de orden 

estético, caracterizada por la participación mutua en la alegría 

y el deleite (y cuya mejor ilustración la encontraríamos en la 

comida compartida) y una amistad de orden moral en la que 

se da una confianza total entre dos personas que se comunican 

recíprocamente sus juicios y sentimientos íntimos, pero que 

mantienen un respeto recíproco. Situando al otro como un fin 

en sí mismo, pone límite a la confianza e impide la utilización 

del otro como un medio. La amistad perfecta sería, para Kant, 

de alguna manera inalcanzable en la medida en que el amor y 

el respeto que hace propios los fines del otro no llegan nunca a 

su realización plena.
5

 

El porqué la temática de la amistad escasea de modo tan 

notable a partir de la ilustración constituye un dato digno de 

reflexión. Para Pedro Lain Entralgo la cuestión radicaría en 

que diluida la noción de persona a lo largo del siglo XIX (di-

suelta en el idealismo hegeliano o, simplemente, desaparecida 

en el positivismo) se imposibilitaría una reflexión con profun-

didad sobre este tipo de relación humana. Así pues, a pesar de 

la exaltación romántica sobre el tema, la reflexión se eclipsa 

tras una concepción que reduce la relación de amistad a la pura 

camaradería.
6

 Nietzsche, que también en este tema constituye 

5 Cf. sobre todo: E. Kant, La metafísica de las costumbres, Tecnos, Madrid 

1989. Entre Santo Tomás y Kant, uno de los autores que aparece más frecuente-

mente citado a propósito de la amistad es Montaigne en sus reflexiones teñidas 

de dolor por la muerte de su amigo. En esas páginas encontramos la famosa ex-

presión Porque él era él y porque yo era yo, que , en el parecer de P. Laín Entralgo, 

perfila la concepción moderna de la amistad (Cf. Ibid. 101). Montaigne sitúa la 

amistad en el punto más alto de perfección de las relaciones humanas. Cf. M. de 

Montagine, De la amistad, en : Ensayos, Aguilar, Buenos Aires 1962.

6

 Así considera P. Laín Entralgo que se trata en el pensamiento de Hegel, Comte, 

Marx o Schopenhauer. El siglo XX, considera el pensador español, sigue siendo 

un desierto en la teoría de la amistad. Heidegger radicaliza más la concepción 

de camaradería y por la misma razón: falta una noción de persona indispen-

sable para comprender el vínculo humano de la amistad Cf. P. Laín Entralgo, 

Ibid. 116-152. Como reflexión importante dentro del campo de la filosofía más 

reciente cabe citar J. Derrida, Políticas de la amistad, Trotta, Madrid 1998, 
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un punto y aparte, alza por ello su grito de protesta cuando 

a través de Zaratustra, clama: Hay camaradería, ojalá un día 

haya amistad.
7

Tampoco en el campo sicoanalítico, del que pretendemos 

partir en este trabajo, encontramos una teoría más o menos 

sistemática sobre la amistad. Lo que no deja de llamar la aten-

ción, habida cuenta de que este lazo juega en el ámbito afectivo 

un papel de considerable relevancia en la sicodinámica de la 

mayoría de los sujetos. En el mismo Freud, como veremos más 

adelante, encontramos que es muy escasa su teorización sobre 

el tema en un claro contraste con el papel que jugaron en su 

vida las intensas, ricas y conflictivas relaciones de amistad. Esa 

ausencia teórica continuará después de Freud en toda la litera-

tura sicoanalítica posterior. Es necesario rebuscar profusamen-

te en los textos sicoanalíticos para encontrar alguna que otra 

reflexión sobre la amistad,
8

 siendo así que la experiencia ana-

lítica se ve obligada a escuchar con profusión sobre este tema 

en el discurso de cualquier analizado. Quizás también aquí el 

sicoanálisis muestre uno de sus puntos ciegos.

Porque, probablemente, la amistad, tal como más tarde 

donde el pensador postmoderno y deconstruccionista analiza los laberintos y 

aporías de las grandes meditaciones sobre la amistad desde Aristóteles hasta Ba-

taille. Según J. Derrida, la amistad tendría que ser pensada más allá del esquema 

homofraternal y falocéntrico. Tan sólo en la libertad y la igualdad tendríamos la 

prueba de la amistad justa, pero justa más allá del derecho, es decir, a la medida 

de su desmedida. Cf. Ibid. 338. 

7 F. Nietzsche, Así habló Zaratustra, Alianza, Madrid 1984 , 94.

8 Entre las referencias estrictamente sicoanalíticas que nos ha sido posible inda-

gar tan sólo cabe mencionar E. Bergler: Psychology of friendship and acquai-

tanceship: Selected Papers, Grume and Stratton, New York 1969. Masud Khan, 

Le Soi caché, Gallimard, Paris 1976 donde se analiza el papel de la amistad en la 

experiencia de sí de Montaigne, Rousseau y Freud, 135-148. La obra de I. Leep, 

Psicoanálisis de la amistad (Carlos Lohlé. Buenos Aires 1965) difícilmente se 

puede encuadrar, a pesar de su título en la traducción al español, dentro del 

campo sicoanalítico. Su enfoque es esencialmente junguiano y su título original 

es Les chemins de l’amitié. La obra B. Fher, Friendship Processes, (Sage, London 

1996) analiza la amistad desde una perspectiva sicológica, pero no sicoanalítica.
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analizaremos, trae consigo una dimensión del sujeto frente a 

la cual el sicoanálisis muestra sus particulares y características 

resistencias. La amistad no es entendible sin la obligada articu-

lación del deseo con el ideal, de la dinámica afectiva con deter-

minados valores que desbordan lo que sería una mera cuestión 

energética. De este modo la amistad revierte en el campo de lo 

ético e, ineludiblemente, necesita entrar en lo que el sicoanálisis 

ha entendido como proceso de sublimación. Pero sabemos bien 

que, llegados a este campo de la sublimación, nos encontramos 

con uno de los nudos más problemáticos de toda la teorización 

sicoanalítica y que, cuando se intenta penetrar en los ámbitos 

de los que ésta forma parte, surgen de inmediato una serie de 

aporías de difícil resolución.
9

 

Difícilmente podríamos llegar a una comprensión del fe-

nómeno de la amistad desde una consideración meramente 

ética, en la que tan sólo se tuviera en consideración el aspecto 

de altruismo o projimidad. La amistad cuenta como elemento 

esencial con un componente afectivo de primer orden que hay 

que entender desde la vertiente sicodinámica. En ella encon-

tramos, efectivamente, una de las grandes ramificaciones del 

deseo. Pero igualmente quedaríamos encerrado en una visión 

parcial de fenómeno si nos resistiéramos a comprender que el 

vínculo de la amistad implica un componente ético, llamese 

compromiso personal, respeto al otro, amor de benevolencia 

o de cualquier otro modo. En esa articulación, pues, de afecto 

y compromiso es donde se hace necesario moverse para com-

prender lo más decisivo de este modo de vinculación humana 

cuyo análisis pretendemos ahora iniciar.

9 En ese tema me he centrado en el estudio La aventura del celibato evangéli-

co. Sublimación o represión. Narcisismo o alteridad, Frontera-Hegian, Vitoria 

2000, 25-52. Un estudio crítico, profundo y valiente sobre este tema es el de A. 

Vergote, La psychanalyse à l’ épreuve de la sublimation, Ed. du Cerf, Paris 1997. 
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1. “No existen mercaderes de amigos....”

El término amigo —lo sabemos todos— puede ser emplea-

do con significados muy diferentes. Algunos llaman amigos a 

cualquier conocido a través de relaciones realmente superficia-

les y otros reservan el término para referirse exclusivamente a 

aquellas personas con las que mantienen un grado realmente 

elevado de confianza e intimidad. Amigos, compañeros, ca-

maradas, colegas constituyen, pues, parte de una constelación 

de términos que poseen determinados rasgos en común, pero 

donde las diferencias pueden llegar a ser muy significativas. 

De hecho, el concepto de amistad padece hoy una notable 

devaluación que, probablemente, no es sino una manifestación 

más de la devaluación generalizada que se da en los modos de 

contacto personal. La mentalidad de consumo, el esquema que 

tal fácilmente introyectamos de “usar y tirar”, impregna tam-

bién el mundo de las relaciones interpersonales y entre ellas el 

de las relaciones de amistad. El término amiguismo denota esa 

perversión en la que puede verse una llamada relación de amis-

tad guiada tan sólo en razón de unos intereses. Sobre ello no 

parece necesario insistir, pero sí importa discernir y discrimi-

nar convenientemente lo que tendríamos que entender propia-

mente por el término amigo, por el significado que podemos 

atribuir al concepto de amistad.

¿Qué condiciones tendríamos que exigir como mínimos 

para que realmente se pudiera hablar de amistad?, ¿qué ele-

mentos tendríamos que considerar como indispensables para 

que una relación de amistad pudiera darse y mantenerse como 

tal?: ¿el afecto mutuo?, ¿la confidencialidad?, ¿el amor desinte-

resado? ¿Qué es, realmente, lo que caracteriza más específica-

mente y lo que define mejor la esencia de este tipo privilegiado 

de relación?
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Como tendremos ocasión de ver, quizás haya que pensar en 

más de una cualidad para definir la relación de amistad, pero 

para todas ellas existe una condición primera sin la cual la rela-

ción de amistad se revela como imposible. Esa condición, por 

lo demás, parece ser la que mejor puede diferenciar la amistad 

respecto de otros tipos de relación humana y la que le presta 

su carácter más peculiar y distintivo: no existe amistad si la li-

bertad no se manifiesta como condición esencial para que el 

vínculo se establezca y si esa misma libertad (entendida como 

ausencia de presión externa y no tanto de condicionamientos 

internos) no se mantiene como condición permanente de la re-

lación establecida.

El afecto, el amor benevolente, la confidencialidad, la par-

ticipación en ideales comunes... todo ello podrá dar cuerpo a 

una relación de amistad, pero nada de ello cualifica y diferencia 

a este tipo de relación como lo hace la libertad y la gratuidad 

con la que ésta se manifiesta y tiene que establecerse. Existe 

afecto muy intenso en unas relaciones paterno filiales o de pa-

reja. Y sin embargo, no tiene por qué existir necesariamente 

entre esas personas así vinculadas una relación de amistad. 

Existe también amor benevolente en muchas relaciones al-

truistas. Pero ese amor desinteresado no constituye una base 

para que surja y se dé la amistad entre quienes así se relacionan. 

Hay un grado muy elevado de confidencialidad en las relacio-

nes que se establecen, por ejemplo, con un sicoterapeuta o con 

un confesor, sin que la amistad tenga que mediar la relación (en 

el caso del sicoanalista, sabemos que incluso la estorba). Exis-

ten igualmente grandes colaboraciones en proyectos colectivos 

que implican una participación en los mismos ideales y tareas 

a realizar en común, pero que no tienen por qué necesitar de 

una relación amistosa entre los que así se comprometen y co-

laboran. El afecto, el amor desinteresado, la confidencia, la co-

laboración, todo puede y quizás tenga que formar parte del 

vínculo amistoso, pero nada de ello configura una relación de 
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amistad. Si el vínculo no surge desde la libertad recíproca de 

quienes se relacionan, la amistad no puede ver su nacimiento. 

Probablemente no existe ningún tipo de relación huma-

na que, como la amistad, se vea completamente al margen 

de cualquier forma de reglamentación. Cualquier otra mo-

dalidad de vínculo humano se ve sometido, sin embargo, a 

ella. La misma relación amorosa, que pudiera parecernos en 

principio la más alejada y casi contradictoria con la norma o 

la ley, es objeto, sin embargo, de reglamentación jurídica en 

el derecho matrimonial, bajo la figura de pareja de hecho o 

como materia de penalización en caso de adulterio, de acoso 

sexual, etc... Se reglamentan las relaciones paterno-filiales y 

los Estados vigilan su cumplimiento. Se legislan las relaciones 

laborales, comerciales, las políticas y las de diversos modos de 

asociación (fundaciones, clubes sociales, deportivos, ONG., 

etc...). No cabe, sin embargo, pensar en una jurisdicción que 

regule la relación de amistad, que permita reclamar un dere-

cho sobre ella, que penalice una mala acción en su seno o que 

exima en razón de ella de cualquier otro tipo de obligación o 

responsabilidad. La amistad es una relación por ello absolu-

tamente libre y gratuita y que tan sólo se mantiene mientras 

esa libertad y gratuidad se sigan dando. De ahí, como afirma 

C. S. Lewis,
10

 la exquisita arbitrariedad e irresponsabilidad de 

este amor. No tenemos la obligación de ser amigos de nadie, y 

ningún ser humano en este mundo tiene el deber de ser ami-

go nuestro. No hay exigencia ni sombra de necesidad alguna. 

La amistad es innecesaria, gratuita, como el arte. No tiene 

valor de supervivencia; más bien es una de esas cosas que dan 

valor a la supervivencia. No es objeto de un arte ni resultado 

de una técnica interesada como pretendía el famoso manual 

Cómo ganar amigos, de D. Carnegie. Ni es posible ganarse un 

amigo por mero empeño o interés si el libre deseo del otro no 

10

 C. S. Lewis, Los cuatro amores, Rialp, Madrid 2000
 (8ª)

, 82-83.
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accede a ello. Se podrán ganar aduladores sumisos o serviles 

acólitos, pero no amigos, si el otro no quiere ni lo desea. No 

existen, por ello, mercaderes de amigos, tal como dice el zorro 

en El principito. A este propósito merece la pena recordar las 

bellas reflexiones que Dietrich Bonhoeffer llevó a cabo sobre 

la amistad en una carta durante su tiempo de prisión: 

Encuentro muy bien observado todo lo que dices acerca de la amis-

tad, que a diferencia del matrimonio y del parentesco no goza de 

unos derechos universalmente reconocidos y que, por ende, se basa 

enteramente en su propio contenido interno. En realidad no es ta-

rea fácil clasificar sociológicamente a la amistad. Quizás deba ser 

entendida como un concepto subyacente a la noción de cultura y 

civilización[...] Pero ¿qué ocurre con la cultura y la civilización? 

No creo que podamos subordinarlas simplemente al concepto de 

trabajo, por muy seductora que aparezca esta idea en varios aspec-

tos. No pertenecen al ámbito de la obediencia, sino al campo de la 

libertad[...]. Quien ignora este campo de la libertad puede ser un 

buen padre, un buen ciudadano y un buen trabajador, posiblemen-

te también un buen cristiano; pero dudo que pueda ser un hombre 

completo[...] Precisamente porque la amistad pertenece al ámbito 

de la libertad, hemos de defenderla firmemente contra todo frunci-

miento de cejas de las “existencias éticas!”. Y si bien es cierto que no 

podemos defender para ella la necessitas de una ley divina, podemos 

alzarnos en cambio con la pretensión de una necessitas de la liber-

tad. Creo que en el ámbito de la libertad, la amistad es el bien más 

valioso y menos frecuente... la amistad no puede compararse con 

los bienes de los otros tres mandatos; frente a ellos aparece como sui 

generis, y a pesar de todo los acompaña como una flor a un trigal. 
11

2. Identificación y amor benevolente

11 D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisión, Ariel, Madrid 1969, 126. Un bello 

poema titulado El amigo insiste y refleja esta misma idea sobre la libertad en 

palabras como éstas: no es el pesado suelo de la tierra,/sino la libre iniciativa/y 

el libre deseo del espíritu/-que no precisa juramento ni ley-/quien da al amigo un 

amigo... Cf. ibid. 232-235.
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Pero si la libertad es la condición misma de la relación de 

amistad, el suelo donde germina y florece, necesitará de una 

semilla particular y de un riego permanente para llegar a ver 

su fruto. El afecto, el deseo, la atracción en una ramificación 

muy específica que más adelante analizaremos, tendrá que ser 

la fuerza vital que, efectivamente, dé cuerpo y realidad a este 

vínculo tan específicamente humano. 

Tampoco hay amistad sin afecto, sin comunicación amoro-

sa, sin expresión del modo que sea, de la ternura, del cariño, de 

la identificación o del interés por el otro. En definitiva no exis-

te amistad sin la intervención del deseo. Un deseo que, como 

impulso básico que nos mueve, desde nuestra condición de “ser 

separado”, aspira de un modo y otro a la reducción de la distan-

cia y la diferencia que nos constituye.
12

 

En registros, tonos o intensidades que, como veremos, pue-

den ser muy diferentes, el deseo se constituye en el gran motor 

que posibilita y energetiza la relación de amistad, y a su vez, 

encuentra en este tipo de relación una de las vías más idóneas, 

más ricas y más liberadora tanto para el individuo como para el 

grupo social en el que éste se sitúa. 

El deseo que impulsa a la amistad se irá manifestando con-

forme a las dinámicas particulares de cada sujeto. Dentro de 

esas dinámicas, los procesos de identificación jugarán siempre 

un papel decisivo modulando dinámicamente el encuentro 

con el otro. Identificación a través de un pasado con puntos de 

semejanza, identificación en un presente compartido o identi-

ficación en las expectativas de un futuro soñado. Procesos de 

identificación, en definitiva, que hacen que la relación de amis-

tad tenga que contar también como condición esencial para su 

establecimiento el que se dé algún tipo de igualdad y recipro-

cidad entre los que así se relacionan. Sin ese núcleo de igual-

12 Sobre la dinámica del deseo así entendido me centré en el trabajo El deseo y sus 

ambigüedades: Sal Terrae 84/8 (1996) 607-620.
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dad que favorece la identificación, no es posible establecer la 

relación en este registro particular de la amistad. Por ello, tan 

sólo se puede entender la relación de amistad con padres, jefes 

o superiores si éstos aciertan a poner entre paréntesis lo que im-

pide que esa identificación, complicidad y reciprocidad se pue-

da llevar a cabo. Y por ello también resulta particularmente 

difícil el establecimiento de la relación de amistad cuando esas 

diferencias que marcan estos tipos de relación exceden de un 

punto que hace imposible la necesaria identificación entre los 

individuos. Sabemos bien cómo en más de una ocasión, una 

relación de amistad se ha disuelto cuando uno de los sujetos ha 

pasado a desempeñar una labor de autoridad que le obliga a re-

ducir el grado de igualdad, de complicidad con el otro. La mu-

tua identificación que sostenía la relación ya no se hace posible. 

Esa identificación que juega dinámicamente en la relación 

de amistad va encontrando en cada etapa de la vida unas mo-

dalidades propias y específicas de manifestarse. Los niños se 

identifican entre sí en sus juegos y fantasías compartidas, los 

adolescentes encuentran en el otro una imagen de lo que de-

sean constituir en ellos mismos, los adultos amigos participan 

de los proyectos, ideales y visiones del mundo que les son co-

munes. La identificación va creando así entre los sujetos diver-

sos soportes para establecerse. Pero a lo largo de las diversas 

etapas de la vida, esos procesos de identificación mutua deben 

ir dejando paso a la manifestación de la distancia y de la dife-

rencia que nos constituye a cada uno en nuestro ser y peculia-

ridad específica. Por eso mismo, la maduración del deseo a lo 

largo de esas diferentes etapas irá facilitando una exigencia de 

respeto a la alteridad y a la diferencia del otro. De ese modo la 

relación de amistad se abre a esa otra magnitud esencial que la 

caracteriza que es la dimensión ética de apertura y compromiso 

con la alteridad. Ella presupone la aceptación de la distancia 

que nos constituye como “seres separados” y la tolerancia de 

la diferencia que nos perfila peculiarmente a cada uno. Desde 
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esa aceptación se abre entonces la posibilidad de que el otro 

se manifieste no sólo como objeto de identificación, sino de 

amor también. Significativas a este respecto son las palabras 

que Freud dirigía a su amigo Romain Rolland en 1931: 

Como probablemente no lo volveré a ver, puedo confesarle que 

raramente he experimentado esa misteriosa atracción de un ser 

humano hacia otro tan vívidamente como con usted. Quizás 

esté relacionado de algún modo con la conciencia que tenemos 

de nuestras diferencias.
13

Sin esta otra dimensión en la que se articula la demanda 

con la ofrenda, la recepción con la donación, el apoyo recibi-

do con la disposición a prestarlo también al otro, la amistad 

queda mutilada en un aspecto esencial. Por esta razón, la sa-

biduría popular ha expresado siempre su convicción de que 

la amistad se verifica en los momentos de dificultad, en esos 

momentos donde la capacidad de sacrificio amoroso encuen-

tra la oportunidad de manifestarse, más allá de la compla-

cencia y gratificación que los mecanismos de identificación 

ponen en juego. Sabemos que contamos con un amigo cuan-

do confiamos en que ese otro será capaz de dar, de arriesgar, 

de perder, si es el caso, algo de sí mismo en nuestro favor. Y 

sabemos que tan sólo en la misma medida en que estemos 

dispuestos a ello seremos amigos para otro. Justamente por 

ser la relación más libre, la menos obligada, manifiesta mejor 

que ninguna otra la dimensión ética que puede comportar la 

relación humana.

En esta articulación de deseo y compromiso personal es, 

por otra parte, donde puede surgir ese otro factor esencial de 

la relación de amistad que es el de la confianza. Confianza 

con el amigo para solicitar de él ayuda o compañía, confian-

za también con el amigo para manifestar nuestra intimidad, 

13

Epistolario 1873-1939, Biblioteca Nueva, Madrid 1963, 452.
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para mantener esa “comunicación amorosa” recíproca a la 

que se refiere Laín Entralgo. Pero confianza no sólo“con”, 

sino también “en” el amigo, puesto que creemos en su capaci-

dad y disposición favorable hacia nosotros, desde el convenci-

miento (que supone evidentemente un riesgo) de que no nos 

traicionará. Sin seguridad absoluta, sin garantías de ningún 

tipo nos fiamos del amigo.
14

 

Estamos, pues, así en el punto de encuentro entre la di-

námica del deseo y el mundo de valores que lo configuran 

y, al mismo tiempo, lo sobrepasan. Toda pretensión, pues, 

de comprender la relación de amistad prescindiendo de este 

componente ético que necesariamente la configura en su es-

tado de madurez, quedaría mutilada en uno de sus aspectos 

fundamentales. Probablemente, el pudor sicoanalítico para 

acercarse a los campos axiológicos y su paralela dificultad 

para la comprensión de los procesos de sublimación ha opera-

do en esa significativa retirada para afrontar el análisis de esta 

importante ramificación del deseo. 

La reflexión ética y filosófica ha insistido (quizás sobre-

manera) en el aspecto ético de la relación de amistad. No es 

una virtud la amistad, pero en su grado de madurez no se en-

tiende sin la participación de ella, nos dejaba ver Aristóteles. 

Para Santo Tomás era el amor benevolente el que caracteri-

zaba este tipo de relación, aun reconociendo que no bastaba 

dicha benevolencia para que la amistad llegara a constituirse. 

Kant insistió en el respeto al otro que obliga a considerarlo 

un fin en sí mismo y nunca un mero medio. Y Voltaire supo 

expresar maravillosamente esta obligada articulación de de-

seo y compromiso personal cuando definió a la amistad como 

un matrimonio anímico entre dos seres humanos virtuosos.
15

 

14 Cf. Esa confianza que, como afirmaba F. Bacon, redobla las alegrías y divide 

las penas, exige una sinceridad previa con uno mismo como condición de posi-

bilidad para ser sincero con el otro. Cf. G. Jover Olmeda, ibid., 89-90.

15 Citado por P. Laín Entralgo, Ibid. 102.
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3. Delimitando el concepto de amistad

Habida cuenta de todo lo dicho resulta evidente que, fren-

te a la actual devaluación de la idea de amistad a la que nos 

referíamos más arriba, tendríamos que circunscribir este tipo 

de vínculo humano a un modo de relación que sólo puede 

surgir y sostenerse en determinadas condiciones y que sólo 

llega a su grado de madurez cuando se cumplen determina-

dos requisitos. La libertad es su condición primera, el único 

terreno que la hace posible y la condición esencial para pre-

servarla y sostenerla. Si no hay libertad no hay amistad, y si 

una vez establecida, la libertad se pone en peligro, la misma 

relación de amistad se ve de inmediato amenazada. 

En ese terreno de la libertad la semilla que la hará germi-

nar no puede ser otra que la del deseo, la del impulso que nos 

arrastra a procurar una unión que alivie nuestra carencia de 

base, que cree un puente con el otro desde nuestra separación 

constitutiva. Ese deseo empuja al niño a buscar la compañía 

y la alianza con otros seres de su misma condición, dinami-

za al adolescente para procurarse la compañía de sus iguales, 

alienta en el adulto la búsqueda de intercambio y comuni-

cación amorosa con otros semejantes. La identificación con 

el otro genera esa sintonía particular que posibilita la escu-

cha empática, la confidencia íntima, la expresión del afecto 

y que, al mismo tiempo, como en toda relación afectiva, da 

lugar también al pesar por la distancia, al sufrimiento por la 

frustración y el conflicto, a la decepción y a la posibilidad de 

ruptura, al dolor abierto por la pérdida del objeto amado, sea 

por el acabamiento de la confianza o por la pérdida material 

del amigo.
16

 En definitiva, la relación de amistad manifiesta 

16 La expresión de este dolor intenso por la pérdida material del amigo tiene 

uno de sus exponentes más clásicos en la literatura sobre la amistad en el texto 

de M. de Montaigne por la muerte de su amigo La Boétie. Dentro de la poética 

española, la Elegía de Miguel Hernández por la muerte de su amigo Ramón Sijé 
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de modo privilegiado la fuerza del deseo que impulsa a todo 

ser humano a procurarse unos vínculos amorosos y una co-

municación, en la confidencia, de lo que se es y se aspira a ser. 

Pero si la libertad es su terreno específico y el deseo es su 

semilla y su potencial de crecimiento, su mejor fruto será 

el compromiso ético. Sólo así la amistad se configura en su 

plenitud y madurez. La atracción afectiva, la identificación 

con el otro, el vínculo amoroso necesita de ese compromiso 

personal que desarrolla la capacidad de entrega, donación, e 

incluso, llegado el caso, la posibilidad de sacrificio y renuncia. 

Sólo así se hace posible no sólo la confianza “con” el amigo, sino 

también la confianza “en” el amigo, como alguien que es para 

mí y para el que yo también soy un fin y no un mero medio.
17

 

Al mismo tiempo, esa capacidad de donación es la que 

mejor manifiesta y autentifica la madurez del deseo que vi-

taliza la relación de amistad. Tan sólo llegado a su madurez 

puede, efectivamente, el deseo poner entre paréntesis sus pro-

pios intereses y conquistar la apertura en la que se manifiesta 

la alteridad. Con dificultad renuncia el niño a su gusto y pla-

cer en favor de su compañero de juegos. Tan sólo cuando se 

ha renunciado a la omnipotencia infantil, cuando se asimila 

que no somos el todo para nadie y que nadie será el todo para 

nosotros, se hace posible el encuentro en libertad y en acepta-

ción de la diferencia y, con ello, el encantamiento con ese otro 

por el que se puede entrar en un intercambio amoroso. Se hace 

revela con fuerza inigualable lo que puede suponer una perdida en este tipo de 

vinculación afectiva. 	

17 Todos los autores clásicos en el tema de la amistad diferenciaron por ello unos 

tipos de amistad en la que el otro es tan sólo un medio útil o placentero, de la 

amistad auténtica o llegada a su madurez en la que el otro se convierte en un fin 

bueno en sí mismo. Aristóteles diferenció la amistad por interés, por placer o 

por virtud, Elredo de Rieval, en su famoso tratado sobre la amistad espiritual 

distinguió la amistad carnal, la mundana y la espiritual. Santo Tomás diferencia 

la amistad útil, delectable y la honesta y Kant distinguió la amistad estética de 

la moral. Cf. el detallado recorrido histórico que realiza P. Laïn Entralgo, ibid. 

29-152.
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entonces verdad que "nadie tiene mayor amor que el que da la 

vida por el amigo " (Jn 15, 13) y que en ese acto de donación me 

constituyo y me perfecciono.

A la vista de lo dicho y frente al estado de devaluación ac-

tual del concepto de amistad se podría, pues, concluir que tan 

sólo podemos hablar auténticamente de este tipo de relación 

humana cuando el vínculo surge y se mantiene en la libertad, 

cuando el deseo juega su papel de atracción, cercanía, comu-

nicación y expresión mutua y cuando el vínculo desemboca 

en el compromiso mutuo de los que así se relacionan.
18

 Estos 

valores básicos de la amistad son los que, en efecto, se ven re-

flejados en las diferentes concepciones culturales de la amistad. 

El comportamiento de los amigos puede variar mucho según 

las diversas culturas, pero los valores relativos a ellas se mani-

fiestan con sorprendente analogía en las diversas sociedades y 

culturas.
19

 

Y, sin embargo, no siempre resulta fácil diferenciar este tipo 

de relación humana de otras en las que, igualmente, participa 

el deseo. En la complejidad inherente a toda experiencia rela-

cional, fácilmente se entremezclan sentimientos y actitudes 

que hacen imposible distinguir una vivencia pura y distinta 

de cada una de las ramificaciones del deseo. Por ello, el amor 

de amistad no siempre es fácilmente diferenciable del amor 

de enamoramiento, del amor altruista, del compañerismo, la 

camaradería o el cariño.
20

 Un breve análisis diferencial entre 

18 No está lejos esta delimitación del concepto de amistad de la que propone P. 

Laín Entralgo como relación entre un hombre y otro en la cual, por ser esos hom-

bres lo que son, se dan entre ambos la benevolencia, la beneficencia y la confidencia 

(Ibid. 272), si bien en nuestro caso los acentos se sitúan en aspectos diferentes. 

En otro lugar el mismo autor la define como una comunicación amorosa entre dos 

personas, en la cual, para mutuo bien de estas, y a través de dos modos singulares de 

ser hombre, se realiza y perfecciona la naturaleza humana (Ibid. 157).

19 Así lo pone de manifiesto R. Odd en: Enciclopedia Internacional de Ciencias 

Sociales. s.v. amistad, vol. 1, Aguilar, Madrid 1974, 227-231.

20 De hecho, en el sugerente Diccionario de los sentimientos de J. A. Marina - M. 

López Penas,(anagrama, Barcelona 1999) encontramos el concepto de amistad 
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algunos de estos diversos modos de relación, puede, por tanto, 

resultar enormemente clarificador. 

4. Amigos, camaradas o enamorados

El compañerismo o la camaradería constituyen unos de los 

tipos de relación humana que más fácilmente se pueden con-

fundir con la amistad, por poseer con ella una serie de aspectos 

comunes. Etimológicamente, camarada es el que comparte un 

cuarto, la cámara común, el que acompaña a otro y come y vive 

con él.
21

 De ahí, comenzó a designar el que comparte la suerte 

de otro y por extensión, el amigo. Sin embargo, el elemento de 

tarea y colaboración se destaca en la relación de camaradería (o 

de compañerismo) y le connota de modo tan esencial que ra-

zonadamente debemos diferenciarla de la relación de amistad. 

Con el amigo puede haber y, de hecho, hay muchas veces cola-

boración, pero la amistad se distingue en que ese compartir la 

tarea se realiza en función del afecto y no en razón de una obli-

gación, tal como solemos entender que ocurre con el camarada 

o el compañero.
22

 

El camarada o el compañero manifiesta una relación que, 

generalmente, se encuadra dentro del campo institucional o 

en el seno de algún tipo de movimiento o agrupación colectiva 

(educativa, militar, política, deportiva, etc.). En su seno, efecti-

vamente, surge un tipo de relación marcada por la persecución 

de unos objetivos comunes y en cuya dinámica de colaboración 

en la Tribu XX junto con amor, amor erótico, cariño, filantropía.

21 El término, procedente del español y referido a los ámbitos militares, pasó 

a la lengua francesa como camarade. Una información sobre dicho término la 

encontramos en E. Littré, Dictionnaire de la Langue Française, Hachette, Paris 

1863.

22 Es cierto, que en el ámbito del trabajo y el esfuerzo compartido encontramos 

un terreno en el que, fácilmente, puede brotar la relación de amistad. Pero tam-

bién es cierto, como anota y analiza P. Laín Entralgo, que esa relación de amis-

tad en el espacio laboral encuentra fácilmente tres obstáculos considerables: la 

miseria, la rivalidad y la polarización laboral. Ibid. 309.
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y solidaridad puede nacer la amistad. Pero no basta ser compa-

ñero o camarada, sentirse unido en un proyecto o en unos idea-

les comunes, para que la confidencia o el compromiso personal, 

característicos de la amistad, vean su nacimiento.

Es, sin embargo, la diferenciación entre la relación de amis-

tad y la de enamoramiento la que mejor nos puede ayudar a 

captar lo más específico de la relación de amistad, dentro del 

conjunto de relaciones amorosas en las que participa el deseo.
23

El enamoramiento constituye un tipo de relación con un 

momento definido y que se presenta como siguiendo la ley del 

todo o nada. No caben grados, se está o no se está enamora-

do. Es además, una pasión y porque es pasión conlleva sufri-

miento. Es éxtasis, pero es tormento también. La amistad, sin 

embargo, huye del sufrimiento y, cuando puede, lo evita. La 

persona amada,señala F. Alberoni:

...ama algo que siempre permanece inasible porque su objeto es un 

devenir conjunto, un deber ser. Esta es la miseria del amor, que 

sólo puede exigir y no puede frenarse en su exigencia. El amor es 

sublime y miserable, heroico y estúpido, pero nunca justo. No se 

encuentra la justicia en el amor sino en la amistad.
24

 

El enamorado, como afirma, P. Lain Entralgo es un ente 

menesteroso e hiperbólico, porque su menester comporta una 

ambición orientada hacia el “todo” y, desde ahí, vive de una 

manera absorbente y exaltada la necesidad de comunión física 

y espiritual con la persona amada.
25

 El enamoramiento, por lo 

23 En este sentido, la obra de Francesco Alberoni resulta particularmente clari-

ficadora. Sus análisis sobre estos dos tipos de relación humana están realizados 

con una finura sorprendente en una rara combinación de sencillez, claridad y 

hondura Cf. además de la ya citada La amistad, Enamoramiento y amor, Gedisa, 

Barcelona 1985, El erotismo, Gedisa, Barcelona 1988; El vuelo nupcial, Gedisa, 

Barcelona 1992.

24 Cf. F. Alberoni, La amistad, 15-17.

25 Cf. Teoría y realidad del otro, Revista de Occidente, Madrid 1961, Vol. II, 

208-219.
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demás, nace sin tener asegurada la reciprocidad, cosa que no 

sucede en la relación de amistad. Si el otro no lo desea, nuestro 

propio deseo de amistad se desvanece. No interesa ser amigo de 

quien no desea serlo de nosotros. 

Pero lo que resulta más significativo en la diferenciación en-

tre la relación de enamoramiento y la de amistad es el hecho de 

que la dinámica del primero está caracterizada por una natural 

tendencia a la posesividad. El enamorado, por ejemplo, desea 

saberlo todo de la persona amada, sus ideas y sus sentimien-

tos. El amigo no necesita tanto. Acoge lo que se le ofrece con 

gratitud, pero sin exigencia. No experimenta esa necesidad de 

posesión que padece el enamorado. La libertad, que hemos vis-

to como condición de la amistad, queda de alguna manera en 

entredicho dentro de la relación de enamoramiento. Por eso, 

el enamorado se siente celoso. Pero la amistad se preserva de 

tal tipo de sentimiento y si en ella hace presencia parece obli-

gado sospechar que la relación encubre ya otro tipo de vincu-

lación diferente a la que queremos denominar como amistad. 

La frontera entre este tipo de relación y el enamoramiento se 

desdibuja. Así acaece fácilmente, como sabemos, en las relacio-

nes establecidas en el período de la adolescencia.

El enamoramiento se impregna de Eros y le permite expre-

sarse sin dificultad. Busca la unión de los cuerpos como me-

dio de borrar la distancia y la diferencia que nos constituye. 

La amistad, sin embargo, pretende cubrir la distancia que nos 

separa de otro modo diferente: mediante la participación en las 

ideas, los sentimientos, los proyectos comunes. Encuentra en 

la palabra, en el gesto y en el silencio participativo su medio 

de comunión. El encuentro íntimo que pretende no es ya de 

piel a piel, sino de “decir a decir”. Su confidencia, además, la rea-

liza envuelta en el pudor, evitando el exhibicionismo impúdico 

que pretende a su vez la devolución de la confidencia. El amigo, 

además, a diferencia del enamorado, es también pudoroso en la 

misma manifestación de su afecto por el otro. Como señala Al-
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beroni a este respecto, los amigos no se dicen “qué bien lo pasa-

mos juntos”. Los amantes sí. De ahí, que como también señala 

F. Alberoni, se dé con frecuencia ese fenómeno curioso de que 

al amigo, a quien le contamos nuestras emociones más secretas, 

no podemos decirle las que se relacionan con él.
26

 No necesita 

ni aspira a la fusión que el erotismo y la genitalidad pretenden 

en la dinámica del enamoramiento. Por eso, también, aunque le 

agrada y agradece la presencia del otro, no la urge ni reprocha su 

ausencia.

Y sin embargo, a pesar de las evidentes diferencias existentes 

entre las dinámicas del enamoramiento y la de la amistad, éstas 

no nos pueden hacer olvidar que tanto una como otra se nutren 

de la misma corriente de fondo: el deseo como aspiración a una 

unión que alivie la carencia de base que nos constituye como se-

res separados. En ese tronco común del deseo encontró el sicoa-

nálisis la fuente dinámica que alimenta la relación de amistad.

5. El deseo pulsional de trasfondo

También en este campo sorprendió de modo chocante la 

teoría sicoanalítica, como si, efectivamente, hiciera cierta una 

vez más la afirmación freudiana de que "el inevitable destino 

del sicoanálisis es mover a contradicción a los hombres e irri-

tarlos". En su interpretación de la amistad Freud recurrió, en 

efecto, a enlazarla (refiriéndose a las establecidas entre personas 

del mismo sexo) con una de las dimensiones de nuestro mundo 

afectivo que movilizan más resistencias y dificultades de acep-

tación: la vertiente homosexual. 

La amistad, en efecto, se consideró y así se sigue entendien-

do hoy en el campo sicoanalítico como una sublimación o una 

derivación del primitivo deseo pulsional que, inhibido en su 

finalidad de aproximación erótica, encuentra una vía de cana-

lización a través de este valor social del encuentro amistoso. En 

26 Ibid., p. 116.
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esa nueva modalidad, la corriente erótica primitiva inhibe su 

fin más específicamente sexual o genital para situarse en un 

nivel diferente, acrecentando, por lo demás, de este modo su 

participación síquica. La teoría freudiana es muy explícita a 

este respecto: 

Hemos de concluir que todos los sentimientos de simpatía, amistad, 

confianza, etc., que entrañamos en la vida, se hallan genéticamente 

enlazados con la sexualidad. y que por muy puros y asexuales que 

nos los representemos en nuestra autopercepción consciente, proce-

den de deseos sexuales, habiendo surgido de ellos por debilitación 

del fin sexual.
27

 

Su tronco común, el deseo pulsional (término quizás más 

adecuado que el de sexualidad),
28

 se diversifica, efectivamente, 

en toda una serie de ramificaciones diferentes, pero análogas en 

cuanto a la fuerza común que les alimenta. El amor a sí mismo 

en su variante de sano o patológico narcisismo, el amor paterno 

o el filial, el amor general a la humanidad, el cariño conyugal o 

el amor de amistad son todos expresión de ese dinamismo de 

fondo que vitaliza al ser humano en sus aproximaciones a los 

demás, a las ideas o a las cosas.
29

 

En el ámbito de la amistad con personas del mismo sexo 

es, efectivamente, la parte homosexual existente en todo suje-

to la que encuentra así una vía “rentable” por la que derivarse; 

al mismo tiempo que la sociedad se beneficia por los lazos 

estables que de ese modo se crean en su seno. 

Las tendencias homosexuales —afirma Freud al respecto en 1911— 

no desaparecen ni quedan en suspenso, sino que simplemente son 

27 La dinámica de la transferencia, 1912, O.C., II, 1651-1652; Cf. igualmente 

Autobiografía, 1925, O.C., III, 2779. Se refiere Freud en estas páginas a la am-

pliación que el sicoanálisis ha operado en el concepto tradicional de sexualidad. 

28 La expresión “deseo pulsional” es la argumentada propuesta que hace al res-

pecto A. Vergote, en su obra La psychanalyse à l’ épreuve de la sublimation, (Ed. 

Du Cerf, Paris 1997) a la hora de interpretar el término freudiano de libido y 

sexualidad.

29 
Cf. Psicología de las masas y análisis del Yo, O.C., III, 2576-2577.
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desviadas del fin sexual y orientadas hacia otros nuevos. Se unen con 

elementos de las pulsiones del Yo, para construir con ellos las pulsiones 

sociales, y representar así la aportación del erotismo a la amistad, a la 

camaradería, a la sociabilidad y al amor general a la Humanidad.
30

 

La dinámica social y cultural recibe de este modo un aporte 

fundamental para su propio dinamismo y la consecución de sus 

objetivos. El deseo pulsional, en efecto, no cesa de unir entre sí 

a los individuos. Y si, en su dimensión específicamente genital, 

contribuye de modo decisivo a la formación de la familia y con-

servación de la especie, en la inhibición de ese fin contribuye a 

generar lazos de amistad, que al no poseer ese carácter de exclu-

sividad que el amor de pareja exige, contribuye a crear redes de 

unión más amplias y, muchas veces, más duraderas también.
31

En las relaciones con el otro sexo, el fin erótico queda igual-

mente inhibido y derivado hacia otros intereses socialmente 

valorados, como pueden ser los de la participación común en 

ideales, aficiones o actividades de cooperación. En cualquier 

caso, estos lazos amistosos con el otro sexo encontrarán siem-

pre una mayor dificultad para establecerse, en la medida, en 

que las primitivas finalidades específicamente eróticas podrán 

hacer aparición con mayor facilidad, transformando la relación 

amistosa en otra de carácter diferente. Como también puede 

ocurrir que una relación establecida desde la pasión amorosa 

vaya transformándose paulatinamente en otra, donde predomi-

nen los sentimientos cariñosos, tiernos y amistosos que propor-

cionan a la relación una estabilidad y duración que no posee la 

pasión amorosa.
32

 

Se abre así un complicado juego en las eventuales combina-

30 Observaciones psicoanalíticas sobre un caso de paranoia (“Dementia paranoi-

des”), autobiográficamente descrito, 1911, O.C., II, 1517. Esta conexión entre 

amistad y corriente homosexual sigue levantando resistencias notables tanto en 

el campo de la experiencia clínica sicoanalítica como en el de la teoría sobre la 

amistad. Cf., por ejemplo, la oposición manifiesta de C. S. Lewis, Ibid., 72-73.

31 Cf. S. Freud, El malestar en la cultura, 1930, O.C., III, 3041-3044.

32 Cf. Psicología de las masas y análisis del Yo, O.C., III, 2607.
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ciones de sentimientos amorosos y amistosos. En determinadas 

circunstancias, ambos tipos de sentimientos se mostrarán como 

incompatibles, mientras que, en otras, cabrán transformaciones 

del sentimiento amistoso en amoroso y, aunque con más dificul-

tad, también cabe pensar una evolución desde los sentimientos 

de amor hasta los de amistad. Como es igualmente reconocible 

la coexistencia de ambos en una misma relación. Hay amistades 

entre personas de distinto sexo (o del mismo en el caso de la ho-

mosexualidad) sin que haya enamoramiento, como existe ena-

moramiento sin participación de vínculos amistosos. En otras 

ocasiones, sin embargo, será la amistad la que lleve al enamora-

miento a su más plena realización. Comprenderás que la ama-

da puede elevarse más alto aún: convertirse en amiga, le escribía 

Freud a su novia allá por el año 1884.
33

 Porque es verdad que la 

“philia” —tal como afirma Lain Entralgo— es el hábito anímico 

que otorga al “eros” su más idónea perfección.
34

 En definitiva, se 

nos muestra así una vez más que en la arborescencia del deseo 

sus diversas ramificaciones se pueden fundir y confundir con 

extrema facilidad.

La historia de cada uno estará siempre como trasfondo deter-

minante en esas dinámicas particulares del amor o de la amis-

tad. Esas simpatías y antipatías que cada cual experimenta en sus 

contactos interpersonales, que van creando lazos, dando lugar a 

procesos de identificación o generando lejanías y rechazos se en-

cuentran genéticamente vinculadas a las experiencias de la pro-

pia biografía y, en particular, a las de la infancia y las relaciones 

familiares. En este sentido Freud insiste una y otra vez: 

33 Carta del 19 de abril de 1884: Epistolario 1873-1939, 120-121.

34 Sobre la amistad, 308. F. Alberoni, sin embargo, se muestra más escéptico 

sobre la posibilidad de hacer compatibilizar sentimientos amorosos con los de 

amistad. Piensa este autor que la amistad es heterogénea con el erotismo y que es 

difícil de unir. Una relación puede caminar hacia un sitio u otro. Y suele hacerlo 

hacia uno de ellos. El erotismo no genera amistad, pero el autor acepta que la 

amistad es compatible con el erotismo. Cf. Ibid. 119. 
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...las actitudes afectivas frente a otras personas, actitudes tan 

importantes para la conducta ulterior del individuo, quedan 

establecidas en una época increíblemente temprana... todas las 

amistades y vinculaciones amorosas ulteriores son seleccionadas 

sobre la base de las huellas mnémicas que cada uno de aquellos 

modelos primitivos haya dejado.
35

 

En su historia particular, no dudó Freud en adscribir a 

una primera relación infantil el impacto más determinante 

de sus futuras relaciones de amistad. Tanto en sus calurosas 

amistades como en sus enemistades con personas de su edad 

advirtió el enlace con las relaciones infantiles que mantuvo 

con su sobrino John, un año, sin embargo, mayor que él. Este 

sobrino le dominaba y Freud tuvo que aprender a defenderse. 

Los efectos de esta primera relación los describe en 

La interpretación de los sueños: Inseparablemente unidos y querién-

donos mucho, pero también peleándonos, pegándonos y acusándo-

nos. Todos mis amigos posteriores han constituido y constituyen, en 

cierto sentido, encarnaciones de esta figura de mi infantil compañero 

y fantasmales reapariciones de la misma...un amigo íntimo y un odia-

do enemigo han sido siempre necesidades imprescindibles de mi vida 

sentimental, y siempre ha sabido procurármelos de nuevo. 

No pocas veces quedó reconstituido tan completamente este ideal 

infantil, que amigo y enemigo coincidieron en la misma persona.
36

 

Sus intensas y conflictivas relaciones con W. Fliess y con 

C. G. Jung confirmaron, en efecto, esa coincidencia de amor y 

odio en sus relaciones de amistad. 

Con ellos también tuvo oportunidad de advertir, après coup, 

la corriente homosexual que circuló de modo inconsciente en 

esas intensas relaciones.
37

 De ello dejó constancia en la carta 

35 Sobre la psicología del colegial, 1914, O.C., 1893.

36 O.C., I, 641.

37 En una carta a W. Fliess del 7 de mayo de 1900 le dice: "...nadie puede reem-

plazarme el contacto con el amigo, que una faz particular mía -quizá femenina- 

reclama con urgencia", O.C., III, 3641-3642. El 7 de agosto de un año después le 
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que le dirigió a Sandor Ferenczi, tras el viaje que ambos realiza-

ron juntos a Italia en 1910. Finalizado el periplo, su compañero 

de viaje le expresó sus quejas por la poca reciprocidad que había 

encontrado de su parte a las numerosas confidencias y mues-

tras de confianza que él había tenido. A ello Freud le responde: 

No sólo usted observó, sino que comprendió que ahora no ten-

go ninguna necesidad de desvelar completamente mi personali-

dad y de manera correcta usted relaciona este hecho con su cau-

sa traumática. Desde el asunto Fliess, que recientemente me vio 

ocupado en superar, esta necesidad fue suprimida. Una parte de 

catexia homosexual fue retirada, y ha servido para fortalecer mi 

propio Yo. He triunfado donde el paranoico fracasa.
38

 

Tras las relaciones traumáticas con W. Fliess y más tarde 

con C. G. Jung, Freud se mostró muy reservado y cauteloso en 

sus relaciones amistosas, procurando repartir sus vínculos de 

modo más extenso quizás, pero menos intenso, ciertamente. 

La relación como maestro con sus numerosos discípulos y la 

apertura a la amistad con algunas mujeres como Lou Andreas 

Salomé, Marie Bonparte o su cuñada Minna Bernays, parece 

que compensaron de modo suficiente sus primeras urgencias en 

el campo de la relación amistosa.
39

 Fueron éstas las incidencias 

del complicado juego dinámico en las relaciones de amistad de 

Freud. Cada cual, desde su peculiar constitución y biografía con-

figura también su singular modo de comportarse en este ámbito 

de las relaciones interpersonales.

comenta también: "A mí la mujer, como sabes, nunca me ha sustituido en la vida 

al camarada, al amigo: Cartas a Wilhelm Fliess" (1887-1904), Amorrortu, Bue-

nos Aires 1994, 492 (Este párrafo no aparece en la edición española de las O.C.). 

38 Carta citada por O. Mannoni en Freud. El descubrimiento del inconsciente, 

Nueva Visión, Buenos Aires 1975, 108. Con la última frase hace referencia a 

su teoría de la represión de la homosexualidad como causante fundamental del 

conflicto paranoico.

39 Cf. a este respecto, L. Flem, El hombre Freud, Nueva Visión, Buenos Aires 

1992, 201-222.
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6. Sicodinámica de la amistad

Porque él era él y porque yo era yo. Así expresó M. Montaigne 

la razón última de su intensa y ya famosa amistad con La Boé-

tie. Porque es desde la singularidad de cada uno, en efecto, desde 

donde se hace posible ese encuentro, singular y único también en 

cada caso, que tiene lugar en cada relación de amistad. 

Ya Luis Vives resaltó cómo los diversos temperamentos 

muestran distintos modos de relación en la amistad y en el amor. 

Más vehementes y menos constantes los cálidos, a quienes el au-

tor comparaba con la estopa, o más apaciguados y estables los 

templados, semejantes al arder de la leña, ejemplifican diversas 

modalidades de comportarse en la relación de amistad.
40

 Tam-

bién Kant en Lo bello y lo sublime, retrata los diferentes modos 

de amistad según los diversos temperamentos. Así, por ejemplo, 

los melancólicos se muestran más capacitados para la relación de 

amistad de tipo moral porque, según el parecer del filósofo, su 

comportamiento general se guía por principios. El sanguíneo, 

sin embargo, se movería mejor en el campo de la amistad esté-

tica, en la que prima el placer y la alegría de estar con el amigo 

sobre la vertiente de respeto y compromiso personal con él. El 

colérico, pensaba Kant, no era apto para ningún tipo de amistad, 

por considerar que en él todo funciona como fingimiento.
41

 

Desde una consideración más sicoanalítica, ya apuntábamos 

más arriba cómo hay que contar con los procesos de identifica-

ción para encontrar la clave fundamental en el establecimiento 

del vínculo.
42

 La sintonía que se experimenta junto a la persona 

amiga, en efecto, es la que brota de la identidad que se percibe en 

40 Cf. Tratado del alma, Espasa Calpe, Madrid 1957 
(3ª)

, 151.

41 Cf. a este respecto G. Jover Olmeda, Ibid. 81.	

42 La identificación es este proceso por el cual un sujeto asimila un aspecto, una 

propiedad, un atributo de otro y se transforma, total o parcialmente, sobre el 

modelo de éste. Para Freud, la personalidad del sujeto se constituye y se dife-

rencia mediante una serie de identificaciones. Cf. J. Laplanche,.-J. B. Pontalis, 

Diccionario de Psicoanálisis, Barcelona 1971, 190-197.
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determinados aspectos de su pensar, su sentir, su proyectarse en 

la vida. Si la amistad es un alma en dos cuerpos, como bellamen-

te lo expresara Aristóteles, es porque la identificación juega en 

ella como factor sicodinámico fundamental. En este sentido, lo 

“omoios” se deja ver en el vínculo amistoso, tanto en la relación 

con el propio sexo como en la relación con el otro. 

Esa sintonía será percibida muchas veces de modo claro y 

consciente; en otras ocasiones, sin embargo, tal como ocurre tam-

bién en la dinámica amorosa, la percepción funcionará a nivel in-

consciente, dando lugar también a esa extrañeza que nos produce 

muchas veces la atracción y simpatía que podemos experimentar 

por otras personas sin una aparente razón. Nuestro deseo nos va 

conduciendo a lo largo de la vida hacia determinadas personas 

(como nos va alejando de otras) porque nuestro inconsciente cree 

reconocer en ellas unas posibilidades u obstáculos determinados 

para producir el encuentro.

Esa identificación, por lo demás, es una corriente afectiva que 

no siempre encontrará claro el límite con el afecto amoroso, en 

el que ya no se pretende tanto el “ser como” de la identificación, 

sino más bien el “tener a” del amor. Es el caso en el que la ver-

tiente homosexual que siempre juega en la relación de amistad 

del mismo género no acierta a contener y limitar sus pretensiones 

últimas, y dando rienda suelta a la inhibición del fin, desemboca 

en las tradicionalmente conocidas y anatematizadas “amistades 

particulares”. En otros casos, por el contrario, también acaece que 

esa dimensión homosexual se ve tan constreñida y bloqueada que 

impide la normal expresión del afecto y que dificulta la expansión 

de la amistad en su vertiente esencial de cercanía afectiva. No es 

posible vivir esa cercanía, esa proximidad corporal incluso que 

también pretende el amigo, sin experimentarla como peligro para 

esa parte homosexual reprimida.
43

 

43 El hombre afectivo, el amigo y el admirador buscan también la proximidad 

corporal y la vista de la persona amada, afirma Freud en El malestar en la cultura. 
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En la relación amistosa con el otro sexo, el paso de la identifi-

cación a la elección amorosa, tal como señalábamos más arriba, 

se puede dar con más facilidad.

En la relación de amistad, de alguna manera, nos encontra-

mos con nosotros mismos en la persona del otro, vemos nues-

tro rostro reflejado en el espejo en que se convierte el amigo 

para nosotros. ¿Pues qué es, por lo demás, el rostro del amigo? 

Se interroga Nietzsche: Es tu propio rostro , en un espejo gro-

sero e imperfecto.
44

 En él percibimos, efectivamente, nuestros 

intentos de ser, de pensar y de sentir, ya sea a través de lo que de 

hecho existe en nuestra propia realidad, o a través de lo que tan 

sólo son deseos más o menos posibles. El componente narcisis-

ta se manifiesta así como uno de los factores importantes que 

sostiene el vínculo de la amistad. 

Los sentimientos de afección que se tienen a los amigos, y que consti-

tuyen las verdaderas amistades, tienen su origen, al parecer, en la que el 

hombre se tiene a sí mismo, afirmaba ya Aristóteles en su Moral a Ni-

cómaco, acertando a ver de este modo que el amigo es como otro yo.
45

 

La identificación, pues, se lleva a cabo desde nuestro Yo real, 

pero también desde nuestro propio Ideal del Yo proyectado so-

bre el amigo. El amigo refleja, hace realidad esas dimensiones 

soñadas para nosotros mismos, con más o menos posibilidad 

de ser alcanzadas. Sostiene así nuestra aspiración a ser en los 

distintos niveles del comportamiento. 

Pero la imagen devuelta por ese espejo que es el amigo pue-

de servir también para realizar y llevar a cabo, de modo imagi-

nario, nuestras zonas más oscuras y prohibidas. Es el caso en el 

que se busca la complicidad de la “mala compañía”, la que per-

Lo hace sin embargo, comenta Freud con un amor en sentido “pauliniano”, en 

una sublimación de las pulsiones sexuales y en una coartación del fin erótico. 

O.C., III, 2606.

44 Así habló Zaratustra, Alianza, Madrid 1980, 93.

45 Ibíd. Libro IX, cap. IV, 291.
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mite vivir vicariamente, aunque sea en el nivel de la fantasía, lo 

que para sí mismo se muestra vedado. Desde la infancia hasta 

la edad más adulta, este tipo de amistad cómplice puede jugar 

un papel de importancia en la dinámica de nuestras relaciones. 

En cualquier caso, la identificación que juega como base 

afectiva fundamental en la relación de amistad exige que en 

ella se dé, de una manera u otra una reciprocidad (real o imagi-

naria) y una igualdad. “Philotés-isótes”, se afirmaba en el mun-

do griego, es decir, “amistad-igualdad”. En ello insisten todos 

los tratados sobre la amistad.
46

 Porque si bien es verdad que la 

amistad es capaz de superar muchas desigualdades, éstas po-

drán ser tantas que vengan a imposibilitar o a hacer muy difícil 

la actuación de los mecanismos identificatorios necesarios para 

que el vínculo afectivo llegue a establecerse y mantenerse con-

venientemente. Así, las amistades que se pudieran establecer 

entre padres e hijos, profesores y alumnos, jefes y subordinados 

contarán siempre con unos límites y sólo se harán posibles en 

la medida en que la superioridad de una parte sea puesta entre 

paréntesis. Recordando una vez más a Aristóteles, hay que de-

cir que la amistad "no puede subsistir en la distancia existente 

entre dioses y hombres".
47

Desde esta exigencia de igualdad que posibilita la identifi-

cación mutua, las relaciones de amistad asumen con muchas 

frecuencia una transferencia de las antiguas, reales, temidas 

o soñadas relaciones de fraternidad. El amigo desempeña fá-

cilmente el papel atribuido interiormente a la representación 

fraterna y en la relación con él se moviliza toda esa intensidad 

de afectos, positivos y negativos también, que interiormente se 

mantuvieron con los hermanos. 

Pero dentro de este mismo tipo de representación, cabe otra 

serie de aspectos transferenciales derivados de las antiguas re-

46 Cf. las obras ya citadas de Aristóteles, F. Alberoni, P. Laín Entralgo, etc.

47 Ibid, Libro VIII, cap. VII, 269.
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laciones de objeto que tuvieron lugar a lo largo de la infancia. 

El amigo, dentro de los límites exigidos por la reciprocidad y 

la igualdad, juega muchas veces (y generalmente a niveles más 

inconscientes) papeles que guardan una íntima relación con 

las figuras parentales (como los mismos hermanos la desem-

peñaron muchas veces también). Quizás no seamos capaces de 

percibir en la relación entre dos amigos niños o adolescentes, 

aparentemente hermanados en una neta igualdad, los papeles 

de padre o de madre que uno de ellos está desempeñando en 

relación al otro. Entre los adultos, incluso, esas representacio-

nes parentales pueden estar jugando un papel importante con 

independencia de la edad de los relacionados y a veces, incluso, 

cuando la edad es la inversa a la que correspondería en una re-

lación paterno-filial. Los rasgos de personalidad de una parte 

y las tendencias identificatorias de la otra hacen lo más impor-

tante, dejando en un segundo plano muchos elementos de rea-

lidad. La complicidad en el desempeño de esos papeles juega 

con frecuencia de modo fundamental en el mantenimiento de 

la relación establecida.

Pero el vínculo de amistad es un dinamismo vivo, depen-

diente siempre de las dinámicas particulares de los que así se 

relacionan. De ahí que la estabilidad, mantenimiento, desa-

rrollo o decaimiento y pérdida de la relación, tenga que ver 

directamente con los procesos sicodinámicos de las personas 

unidas por este tipo de lazo. Una relación establecida funda-

mentalmente en el juego transferencial paterno-filial puede 

entrar en crisis (y superarse para encontrar un nuevo status o 

para desaparecer) desde el momento en que una de las partes, 

desde su propio dinamismo personal, se niegue a mantener 

el papel que hasta entonces jugó, puede incluso que hasta de 

modo gratificante. Como una relación fundada en una trans-

ferencia de tipo fraterno que satisfaga una necesidad de compe-

tencia y rivalidad, puede dar al traste desde el momento en que 

esa rivalidad desencadene un montante agresivo incapaz ya de 
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ser contenido en la relación establecida. El desencadenamiento 

de los fines específicamente eróticos, controlados durante un 

tiempo, puede igualmente alterar la dinámica de la relación, 

haciendo imposible su mantenimiento, si una de las parte no 

puede o no quiere responder a ese otro nivel en el que la otra 

parte expresa su demanda.

7. Evolución de las relaciones de amistad

No existe relación afectiva humana que, como la amistad, 

se extienda a lo largo de todos los ciclos vitales de la existencia. 

Son amigos los niño, los adolescentes y jóvenes, los adultos y 

los ancianos. En cada etapa con sus peculiaridades específicas, 

cumpliendo unas funciones diversas, desempeñando unos pa-

peles diferente de crecimiento o de perturbación del mismo. 

El ideal de la amistad adulta no debería, pues, impedir el per-

catarnos de la entidad que la relación de amistad posee en cada 

una de las etapas de la vida, considerándolas como si todavía 

no fuesen sino meros pasos inmaduros hacia la plenitud de la 

adultez. 

La tendencia a eliminar la distancia que nos constituye 

como sujetos se deja ver ya desde los inicios de la existencia en 

esa fascinación que se observa en los bebés ante las reacciones 

de sus iguales, procurando de inmediato la mutua cercanía. 

Comienza así la posibilidad de encuentro “amistoso”, con ex-

trañas y curiosas reacciones de atracción y rechazo.
48

 Se observa 

así, por ejemplo, que a partir de un año los bebés prefieren a los 

de su misma edad y la compañía de a dos. Tan sólo a partir de 

los tres años, iniciando la consolidación de su Yo social, adop-

tarán posiciones menos egocéntricas, con una mayor cons-

48 Cf. Z. Rubin, Children’s Friendships, Harvard University Press, 1980 
(8ª); 

S. 

Fraiberg, Understanding and Handling the Problem of Early Chilhood, Scrib-

ners, New York 1968; L. C. Pogrebin, Ibid. 368-397.
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ciencia de las emociones de los otros y una mejor disposición a 

compartir lo que tienen. Esas primeras relaciones desempeñan 

además de este modo la importante función de abrir al sujeto, 

por primera vez, más allá del estrecho círculo familiar. 

Alrededor de los seis años los niños comienzan a disponer de 

una capacidad para el diálogo, dando así un salto colosal en las 

relaciones de amistad. Entre los ocho y los diez hacen aparición 

las primeras pandillas, con una separación generalizada entre los 

sexos, ya que los procesos de identificación sicosexual se ven así 

facilitados. La amistad desempeña de este modo una función 

importantísima en la construcción de la propia identidad. A lo 

largo de toda la segunda infancia, el amigo se convierte en un 

apoyo fundamental en esa maravillosa, sorprendente y, a veces 

también, angustiante exploración de los misterios de la vida, tal 

como nos lo supo mostrar de modo magistral la película Secretos 

del corazón del realizador español Montxo Armendáriz. Quizás 

por ello, estas amistades no se olvidan nunca y movilizan siem-

pre en nosotros cálidas y hondas emociones.

A partir de la pubertad se inicia el proceso de superación de la 

dependencia infantil en busca de una integración social más am-

plia. Se inicia así un proceso de ampliación en las relaciones in-

terpersonales con una búsqueda importante de vínculos amisto-

sos que pueden durar unas semanas o toda la vida. En cualquier 

caso, la relación de camaradería va dejando paso a la búsqueda de 

relaciones más selectivas y exigentes, no sin un grado importan-

te de idealización que, con frecuencia, conduce a la frustración 

y consiguientemente a sentimientos de clara tonalidad depre-

siva. Es el momento en el que le oímos decir “¡ la Amistad (con 

mayúscula) no existe!”. No ha comprendido todavía el adoles-

cente que esa mayúscula, que manifiesta la totalidad imposible 

a la que aspira el deseo, no la encontrará en ninguna parte. 

Durante el período de la adolescencia, el Yo no dispone aún 

de fronteras sólidas y eso supone, de una parte, una gran dis-

posición a mostrar afecto a otros, igualmente vulnerables. Por 
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otro lado, hay una gran inseguridad en el manejo de los propios 

sentimientos de soledad, miedo, tristeza... En ese contexto, las 

amistades suelen mantenerse todavía con otros del mismo sexo 

y con una intensa participación de la corriente homosexual, ge-

neralmente inhibida en su fin, pero manifiesta sobre todo en 

la frecuencia de las mutuas confidencias íntima de matices cla-

ramente exhibicionistas. Al otro sexo se le espía y se procuran 

las primeras aproximaciones, preferentemente en compañía de 

otros del mismo sexo, a modo de apoyos auxiliares. Las relacio-

nes de amistad sirven igualmente para sostener la búsqueda de 

una independencia, todavía débil, en relación a los adultos. De 

ahí que estas amistades adolescentes posean ese carácter iniciáti-

co, fruitivo y, con frecuencia, agresivo también.

La edad adulta representa, según E. Erikson, un reto funda-

mental: madurar en la capacidad de llegar a la intimidad, tanto 

en la amistad como en el amor.
49

 En la década de los veinte a 

los treinta años la relación con los amigos llega a ser la que más 

tiempo ocupa. Más tarde puede sobrevenir el conflicto de inte-

reses entre la relación de amistad y la de pareja, así como entre 

los intereses profesionales y los de relación interpersonal. Pero 

las amistades van haciéndose, por lo general, más selectivas, más 

estables y más afianzadas también. 

Formada la familia, las relaciones de amistad pueden pasar 

(al menos por un tiempo) a un segundo plano o experimentar 

una etapa de acomodación a las nuevas circunstancias. Fácil-

mente se produce una decantación por las amistades de uno de 

los miembros de la pareja, a las que el otro sabrá o no adaptarse. 

La relación de amistad entre parejas puede, por su parte, venir 

a facilitar la tarea de ser padres, como en la adolescencia faci-

litó la de separarse de ellos. La posibilidad, por otra parte, de 

introducir amistad en la misma relación de pareja se muestra 

49 
The Life Cycle Completed: A Review, W.W. Norton & Company Inc., New 

York 1982.
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como una actitud inteligente que corona y perfecciona la rela-

ción amorosa, mientras que la de introducir sexo en la amistad 

funciona fácilmente entorpeciendo y perturbando el lazo pre-

vio de amistad.

Finalmente, en la ancianidad, la conciencia de la muerte 

acentúa fácilmente el valor de los vínculos humanos, si es que 

no han ido ganando terreno la involución mental o los senti-

mientos de amargo repliegue en sí mismo.
50

 La relación grupal 

parece más beneficiosa en esta etapa, al proporcionar el senti-

miento importante de integración y facilitar la puesta en co-

mún de los propios recursos.

8. Crisis, pérdidas y rupturas

A lo largo de todos estos ciclos vitales, la relación de amis-

tad, en tanto que proceso vivo y dinámico, experimentará tam-

bién, como los individuos mismos, momentos de tensión, de 

estancamiento, de plenitud o de involución, pérdida y muer-

te. Entramos así a considerar el papel que en los procesos de 

amistad desempeñan las crisis en la relación y las posibilidades 

de superación, estancamiento o ruptura de la misma. Son mu-

chos los factores que, evidentemente, pueden entrar en juego. 

Tanto los concernientes al propio estilo de relación como otros 

de orden externo pueden desempeñar un papel fundamental 

en el desencadenamiento de la crisis, así como en su evolución 

posterior. 

El enamoramiento y matrimonio de una de las partes, por 

ejemplo, juega como uno de los motivos más frecuentes de 

crisis, debido a la nueva situación triangular que se establece. 

Puede también, sin embargo, dar lugar a un reforzamiento 

del lazo, precisamente por la intervención del nuevo elemen-

50 
Cf. Mª Bazo, La nueva sociología de la vejez: de la teoría a los métodos: Reis 60 

(1992) 75-90; J. I., López Jiménez, Aislamiento y soledad en las personas mayo-

res: Razón y Fe 230 (1994) 31-40; I. C. Bermejo, “El arte de envejecer”. Pequeño 

boletín bibliográfico: Sal Terrae 81 (1993) 787-788. 
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to incorporado a la relación. La amistad, como sabemos, a di-

ferencia del amor, no tiene dificultad en incorporar e incluir 

nuevos lazos. Por el contrario, la amistad puede también verse 

en peligro con motivo de la separación de una pareja que, para 

el amigo común, desempeñaba la posibilidad de idealizar sus 

propias fantasías de unión al respecto. Las transferencias de 

corte parental, sin duda, entran a formar parte importante de 

estas dinámicas triangulares. 

Si las situaciones triangulares en las que el amor y amistad 

se entrecruzan pueden originar la crisis, también las transfe-

rencias de orden fraterno, que juegan de modo tan importante 

en esta relación, pueden hacer que el éxito de una de las partes 

venga a acrecentar de tal modo el nivel de rivalidad de la otra 

o el sentimiento de superioridad en aquel que triunfa, que des-

componga el equilibrio que hizo posible durante un tiempo la 

relación. No basta el éxito propio, es necesario que fracasen los 

amigos, expresaba con amargo cinismo el filósofo francés La 

Rochefoucauld en el siglo XVII. 

El exceso de dependencia por una de las partes hay que 

considerarlo también como un factor de importancia en las 

crisis de amistad. Una excesiva demanda de favores, dinero, 

atención, expresiones de afecto, etc...perturba la relación en su 

misma base: en la libertad que vimos como condición esencial 

para que la amistad pueda nacer y desarrollarse. 

Los factores socioculturales, por otra parte, deben ser tenidos 

también en consideración a la hora de comprender los elemen-

tos que juegan a favor o en contra de las relaciones de amistad. 

Es un dato comprobado que las formas de la amistad cambian 

según los tipos de sociedad y según los tiempos y las presiones 

ambientales de cada época. Hoy día, la mentalidad consumista 

de “usar y tirar” impregna, sin duda, todos los modos de vincu-

lación interpersonal, haciéndolos cada vez más fáciles, más nu-

merosos, pero cada vez también más débiles y superficiales. La 

actual fiebre por el chat en internet ilustra mejor que nada este 
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estado de cosas. Nunca hubo tanta posibilidad abierta para ele-

gir con quien comunicarse y nunca hubo tampoco más facilidad 

para hacerlo de modo tan impersonal y descomprometido.

Significativo a este respecto es lo que hace muy poco tiempo 

leíamos en una entrevista a Juan José Ballesta, el chico de doce 

años que protagonizó la película “El Bola” del director español 

Acero Mañas. A la pregunta de si tenía en la vida real amigos 

tan estupendos como en la película, el muchacho respondía: 

"No tengo amigos. No me gusta. Lo digo también en la película. 

Lo que tengo son conocidos, en mi barrio y en todas partes. Les 

llamo amigos pero, en realidad, no les tomo como amigos, no 

confío en ellos..." Es un poco triste eso de no tener amigos, le 

comenta el periodista. A ello el chaval responde: 

A mi me gusta cambiar. Un día me voy con los de mi barrio, otro 

día con los del barrio de mi abuela... Es mejor. Les veo un día y 

no vuelvo a verlos hasta muy tarde. Nunca estoy con los mismos 

porque no son mis amigos, son conocidos con los que juego a los 

cromos, a las cartas, a los montones... Me lo paso muy bien con 

ellos, me río, me divierto, pero no son mis amigos.
51

 

Es un niño de doce años quien así habla. Pero, sin duda, 

es el altavoz de una sociedad que concibe de un modo muy 

particular las relaciones interpersonales.

El hecho es que existen también, como ocurre en la di-

námica amorosa, amistades enfermas. Amistades que no 

contribuyen a favorecer el dinamismo madurativo de las 

personas sino que, al contrario, se convierten en un obstá-

culo y en una invitación a movilizar las dimensiones más re-

gresivas o patológicas de la personalidad. Hay relaciones de 

amistad que perviven y se mantienen gracias a una extraña 

complicidad para activar los núcleos más problemáticos de 

los sujetos. Como en las relaciones amorosas, cabe todo tipo 

de dinámicas regresivas y patógenas. Desde la dependencia 

51 Suplemento dominical El Semanal, 683, 26 de noviembre de 2000, pp. 18-19.
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infantilizante que retiene al sujeto en una posición de pasi-

vidad, hasta la relación de corte sadomasoquista, en la que 

ambas partes saben nutrir tendencias de ese orden con una 

rara habilidad inconsciente. Son relaciones en las que la auto-

nomía y la identidad personal se ven amenazadas desde una 

peligrosa pretensión de hacer de los amigos como dos gotas 

de mercurio que al acercarse se funden en una. Con esa fu-

sión, sin embargo, tan sólo encontraríamos una extraña gota, 

a modo de monstruo engendrado por el asesinato de esas dos 

autonomías. 

Todos estos factores personales y socioculturales contri-

buyen a que la relación de amistad no vea muchas veces rea-

lizada esa aspiración de eternidad que, como el amor, parece 

tener. Es cierto que muchas relaciones amistosas muestran 

una gran fortaleza y capacidad interna para superar los mo-

mentos de decepción, frustración o decaimiento que puedan 

tener lugar, revitalizándose de nuevo y adquiriendo, inclu-

so, mayor profundidad de vinculación. Depende en buena 

medida del tipo de expectativa que se vio cuestionada, de la 

capacidad de que se disponga para asumir frustraciones, de 

la habilidad para entender y comprender los mecanismos de 

actuación de la otra parte y de la fuerza que tuvieran previa-

mente los lazos afectivos que mantuvieron el vínculo. 

La comunicación abordada en una necesaria articulación 

de claridad y buena intención tendrá que constituir en esas 

situaciones un instrumento imprescindible en la eventual re-

solución de la crisis. Porque la claridad desnuda, despojada del 

afecto, es de hecho una agresión que, como tal, pondrá nece-

sariamente en peligro el vínculo amistoso. Pero el mero afecto 

que pretende encubrir la frustración de fondo, acrecienta las 

dimensiones más regresivas de la relación y deja latiendo y sin 

resolver una dificultad que, tarde o temprano, pasará factura. 

Es el momento, pues, de esas “amorosas crueldades” que diría 

Gabriel Celaya. Sólo así se garantiza que la relación se cons-
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truye en el afrontamiento constructivo de las inevitables limi-

taciones, fallos y frustraciones implicados en todo proceso de 

relación humana.

Pero es un hecho también que muchas veces los vínculos 

amistosos no sobreviven a pesar de la hondura que pudieron 

llegar a tener y de los intentos que se realicen para salvarla. Y 

existen finales de todo tipo. L C. Pogrebin los sintetiza en tres 

grandes grupos: barrocos, es decir, ampulosos, rimbombantes y 

dramáticos (de tonalidad histérica podríamos añadir); clásicos, 

en los que se guardan las formas de racionalidad y serenidad y ro-

mánticos, a través de un desvanecimiento gradual y progresivo.
52

 

La amistad, en efecto, como Kant nos lo recordara, es un raro 

cisne negro, que como todo lo viviente está siempre amenazado 

de enfermedad y de muerte. Y como todo lo viviente también 

(aceptarlo quizás venga a ser una condición importante para vi-

vir adecuadamente la relación de amistad) no alcanza nunca su 

grado supremo y deseado de realización. Por ello, todos pode-

mos exclamar también con ese dicho atribuido a Aristóteles ¡Oh 

amigos míos, no hay ningún amigo!

9. La alianza del deseo con el ideal

Probablemente no existe otro vinculo como éste de la amis-

tad, que articule en su misma dinámica ideal y deseo. Ética y 

estética se aúnan así en esta relación de un modo único y pa-

radigmático. Desde una consideración sicoanalítica, se podría 

pensar que ninguna otro relación humana implica, en razón de 

su propia naturaleza, tal articulación y equilibrio entre la fuerza 

del Ello y los ideales del Superyó. 

Con razón afirma Francesco Alberoni que la amistad consti-

tuye la expresión ética del Eros. El deseo, según hemos analizado, 

constituye su fuente dinámica primera, pero junto a él aparece 

52 Cf. Entre amigos, Emecé Ed., Buenos Aires 1990, 110-125.
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desde muy pronto, incluso en las primeras relaciones amisto-

sas de la infancia, el proyecto moral de justicia, de equidad, de 

compromiso interpersonal como parte esencial del vínculo que 

se establece. Cuando advertimos, además, que ese componente 

ético desfallece, el deseo decae de inmediato y el vínculo tiende a 

desaparecer. No cuenta con otros soportes, como puede ocurrir 

en los lazos de la familia o del amor. La fuerza del Ello necesita 

en la amistad sostenerse en el ideal del superyó. 

Deseo e ideal se articulan, pues, en la relación de amistad de 

un modo específico y único. La pasión amorosa puede prescin-

dir de la justicia, puede sobrevivir a la traición, puede asumir 

todo tipo de vejación o de mentira. El deseo, más fuerte que 

la justicia, se impone sobre cualquier otra consideración. Por 

otra parte, el vínculo que une al benefactor o al altruista con su 

beneficiado o protegido puede prescindir del afecto, la calidez 

o el cariño para mantener su relación de ayuda, independiente-

mente de lo que su mundo afectivo anhele.

En la relación de amistad, sin embargo, atracción y deseo, 

afecto y cariño se han de ver necesariamente vinculados con 

una disposición y compromiso para que el lazo se mantenga. No 

necesitamos que el amigo sea justo, honesto y leal. Podemos ser 

amigos de un malvado. Pero necesitamos que la relación que se 

mantiene con nosotros esté presidida por esa lealtad y justicia 

que puede faltar en su relación con el resto de los mortales. De 

otra manera, tampoco puede ser amigo para nosotros.

Como podemos también ser objeto de todas las atenciones, 

cuidados y gestos de misericordia por parte de otra persona sin 

que en la relación brote la chispa del afecto amistoso. Pedro 

Laín Entralgo ilustra esta dimensión de la amistad con una 

bellísima referencia al pasaje evangélico del buen samaritano. 

Puede que éste realizara toda la labor de misericordia posible 

con el pobre malherido que encontró a la vera del camino. Lo 

atiende, lo lleva a la fonda, le limpia y cura la herida, se muestra 

dispuesto a pagar todo lo necesario para sacarle de aquella peno-
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sa situación. Nada de ello bastaría, sin embargo, para que pudié-

ramos hablar de amistad. Para ello habría sido necesario el inicio 

de la confidencia, de la cercanía personal, de la entrega al algo 

propio, íntimo y personal. Sólo así se constituye el “nosotros-

sujeto” amistoso. “Me llamo Daniel. Y tú, ¿cómo te llamas?, son 

palabras que el buen samaritano hubiera podido decir al hombre 

herido. Y sólo con que este hubiera respondido “Yo me llamo 

Fulano de tal”, el germen de la amistad hubiera surgido. No es 

necesario para fundar la amistad la confidencia de lo más íntimo, 

el strip-tease a todo costa. Pero el vínculo amistoso no tiene lugar 

si no existe una disposición a establecer ese lazo afectivo que se 

manifiesta tanto por un gesto sencillo pero personal, como por 

la confidencia. Como sugiere el mismo Laín Entralgo, bastaría 

decir “mira” ante una bella puesta de sol, para que se manifieste 

la disposición a hacer partícipe al otro de la propia interioridad y 

con ella, a establecer ese lazo interpersonal que caracteriza a este 

vínculo humano. La amistad, de este modo, perfecciona el acto 

de caridad, pone gracia humana a la gracia teologal.
53

 El ideal su-

peryoico necesita también, por tanto, para que se hable de amis-

tad, enlazar con el dinamismo afectivo que posee su origen en las 

oscuras fuerzas del ello.

No es una virtud la amistad, nos recordaba Aristóteles; pero 

se ha de ver necesariamente acompañada por ella.
54

 Como de 

otro modo lo expresaba Voltaire al señalar que la amistad es un 

contrato tácito que realizan dos personas sensibles y virtuosas o, 

de modo más elocuente, diciendo que constituye un matrimonio 

anímico entre dos seres humanos virtuosos. Ni basta la mera sen-

sibilidad, el matrimonio anímico; ni la virtud por sí misma gene-

ra tampoco amistad. Amor y respeto fueron los términos en los 

que, por su parte, expresó Kant esta misma relación específica de 

la amistad entre lo ético y lo estético.
55
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Un respeto como actitud ética que no supone, por lo demás, 

un limite o una cortapisa para el amor y el deseo. Ese respeto es 

la mejor expresión de un deseo que ha madurado y que, por eso, 

es fiel a la distancia y la diferencia que ha de marcar el encuentro 

con el otro. No es el otro un bocado para intentar nutrir y colmar 

la propia carencia. Ni es el otro un objeto de dominio, control y 

posesión. Sino un tú, libre y diferente, que posee la capacidad de 

gratificar o de frustrar y que es aceptado en su libertad y su propia 

autonomía. 

Por eso, el amor del amigo por el amigo no exige don, sino que 

agradece como tal lo que libremente se le ofrece. Ni siquiera se pre-

cipita en un deseo de salvar a otro a toda costa, olvidando que a 

lo mejor el otro no desea ser “salvado”. Respeta hasta el punto de 

permitir que el otro se equivoque en el libre ejercicio de su riesgo 

y decisión, no acudiendo en su ayuda si no tiene la certeza de que 

el amigo, implícita o explícitamente, la solicita y la desea. Sólo así 

está respetando su propia carencia y sólo así respeta la libertad que 

brota de la carencia del otro. No es ni un enamorado, ni una madre 

nutricia, ni un padre salvador. Y sabiéndose sólo así, como un tú 

cercano y comprometido, acompaña al otro desde su soledad y se 

siente acompañado en la común aventura de existir. 

Pero cuando las cosas tienen lugar de este modo, la amistad se 

constituye en un vínculo que puede potenciar de modo significati-

vo el propio crecimiento y desarrollo personal. El propio ideal se ve 

en ella catapultado e impulsado por la fuerza del afecto que, desde 

la mutua identificación, alimenta y sostiene el vinculo. La amistad, 

por tanto, posee una enorme capacidad de transformar, de impul-

sar y movilizar hacia adelante a los sujetos que así se relacionan. 

El amigo ha de ser para el amigo anhelo de superación. "Nun-

ca te adornarás bastante bien para tu amigo: pues debes ser 

para él una flecha y un anhelo hacia el superhombre", clamaba 

el Zaratustra de Nietzsche.
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 No es tanto, pues, el amigo pista 

56 Ibid. 93.
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de aterrizaje cuanto pista de lanzamiento. Sabemos también de 

qué manera, por ejemplo, necesito siempre Freud del amigo para 

vivir y para producir. Como ya le expresara a W. Fliess en los ini-

cios de su amistad y se deja ver en toda su correspondencia, la 

relación con el amigo le proporcionaba la seguridad necesaria y 

el impulso para el trabajo.
57

Pero si el amigo es flecha y anhelo de superación, ha de ser 

también crítica e instancia de verdad: Si quieres tener un ami-

go hay que querer también hacer la guerra por él: y para hacer 

la guerra hay que “poder” ser enemigo. En el propio amigo debe-

mos honrar incluso al enemigo. Así habló también el Zaratustra 

nietzscheniano, expresando esa exigencia de verdad que puede, 

en determinados momentos resultar dolorosa y hasta cruel. Es 

un deber, escribía también Kant, que el amigo haga notar al otro 

su falta, pues lo hace por su bien y es, por tanto, deber de amor.
58

 

No encontramos así de nuevo con las “amorosas crueldades” que 

pueden ser necesarias, no sólo para enfrentar una crisis en la rela-

ción, sino también como medio indispensable para que el amigo 

crezca o se salve de la ignorancia en la que tantas veces nos vemos 

forzados a vivir. 

Nacida y desarrollada, pues, en el terreno de la libertad, dina-

mizada por la semilla y la vitalidad del Eros que impulsa la unión 

entre lo viviente, la amistad puede llegar a dar el fruto del com-

promiso personal, en el respeto a la distancia y a la diferencia que 

a cada uno nos constituye. Se hace entonces verdad que nadie 

tiene mayor amor que el que da la vida por el amigo (Jn 15, 13), 

y que en ese acto de donación, mutuamente nos constituimos y 

nos perfeccionamos. 

57 Cf. Carta del 1 de enero de 1890: Los orígenes del psicoanálisis, O.C., III, 

3473-3474.

58 Metafísica de las costumbres, Tecnos, Madrid 1989, 347.
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Relación analógica: filosofía y creatividad

La filosofía además de su temporalidad tiene grandes alcances, 

porque busca trascender la accidentalidad y el relativismo para 

constituirse en teoría de la razón universalizadora. La univer-

salidad es la aspiración constituyente de la totalidad del Ser desde 

el ente, pero también lo es del conocer como ejercicio del pensar 

sobre las diversas realidades materiales, metafísicas y como proceso 

dialéctico fenomenológico.

El filosofar y la filosofía son consecuencia de la imaginación 

creativa de la Razón. Lo son, porque el filosofar y la filosofía rea-

lizan una reflexión crítica, libre y autónoma, donde se constru-

yen “fantasías” y mundos imaginarios, realidades sociales, lite-

rarias, filosóficas e históricas. Se idealiza y utopiza para superar 

el mundo caótico de exclusión y de destrucción de la existencia 

humana y de la vida. Empero, todo ello reclama la construcción 

filosófica rigurosa, coherente, sistemática, creativa y de imagi-

nación hermenéutica analógica. Todo lo cual implica un ejerci-

cio reflexivo de explicación e interpretación racional analógica, 

simbólica y semántica. 

Los elementos que regulan al filosofar y a la filosofía son la 

libertad y la autonomía en la reflexión, porque es desde éstas 

que se filosofa y se construyen teorías filosóficas, epistemológi-

cas y ontológicas. Por ello, la filosofía es creación, invención, y 
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experiencia de poiesis, de imaginación creativa. Por ello, de nin-

gún modo, ésta puede entenderse como adaptación u obedien-

cia ciega a la estructura uniformizadora de la lógica formal, 

sino más bien, es, debe ser lucha rebelde e insobornable que 

se resiste a ser mediatizada, alienada y sometida a la ideología 

dominante de cada época. 

La reflexión filosófica se emancipa de todo vínculo de cien-

tificidad particularista e invariablemente busca la universali-

dad, a través del justo medio y de la temperancia y de la media-

nía. En consecuencia, el filósofo es libre de pensar lo qué es el 

mundo, la existencia como aquello que aporta al conocimien-

to, experiencia de muy diverso y variado carácter: reflexión for-

mal, construcción de lenguajes, semánticas y formas etiológi-

cas orientadoras del ejercicio de pensar y de imaginar; modos 

de producción simbólica, icónica significativa y de sentido. 

Así, el filósofo busca conocer el sentido del mundo, no sólo 

sus determinaciones, porque aunque éstas son importantes en 

la construcción de la teoría filosófica, pero, no son lo suficiente, 

porque ello requiere, además de construcciones lógico-forma-

les abstractas, objetivas y subjetivas de la totalidad de la razón, 

que implica sensibilidad, sentimiento y razón. Así, la filosofía 

crea ideas sustanciales, conceptuales y construye campos onto-

teóricos y epistémicos desde los cuales totaliza la realidad del 

ente y del mundo.  

Ello implica romper los mecanicismos y los formalismos 

lógico-semánticos univocistas, como con los lenguajes vacíos 

de contenido, que sólo obedecen las reglas gramaticales, que 

nada dicen ni expresan sobre el sujeto productor de conoci-

mientos ni de sus obras. Por lo mismo, es necesario ejercitar 

la creatividad y la imaginación en autonomía y en libertad. Es 

decir, la filosofía como construcción de sentido recrea posibles 

mundos y modos de ser del ente, de la existencia de las cosas, 

de la coseidad. Está abierta a la explicación y a la interpretación. 

La filosofía recrea e imagina realidades nuevas que deben ser 
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interpretadas desde relaciones analógicas complejas, en diálo-

go, discrepancia dialéctica que ha de buscar el equilibrio y la 

proporcionalidad ontoepistémica del justo medio.

Sin embargo, en tanto que nada impide a la filosofía sus-

traerse a la comprobación evidente sobre quién filosofa, y éste 

es un ser humano que filosofa con nosotros y con los otros, con 

los objetos, las cosas y el mundo. Es importante señalar que el 

ser humano precede a la filosofía, porque es precursor de todo 

conocimiento filosófico, simbólico, científico y cultural. 

En consecuencia, el sujeto, el ser humano, no surge de la 

filosofía, sino, más bien, ésta surge del ejercicio del pensar y de 

hablar, de dialogar y de reflexionar socialmente, desde formas 

expresivas que interpretan y explican construcciones simbóli-

cas de conocimiento y de sentido. 

Empero, para algunos filósofos, del pasado como de la ac-

tualidad, que consideran al ente como previo a la filosofía, esto 

conduce a un supuesto antropologismo filosófico fatal por el ca-

rácter determinista y espinoso del sujeto, porque, según algunas 

posiciones ontologisistas, ello sería el rebajamiento cualitativo 

del Ser y del ente, lo cual lleva a signarle, de manera ineluctable, 

en el relativismo filosófico, en la accidentalidad irracional y en la 

subjetividad personal. 

Por lo tanto, el ser humano, el “hombre genérico”, el ser en 

el mundo, antes como ahora, sigue siendo un problema para 

algunos filósofos. Sin embargo, el ser humano sólo puede en-

tenderse como parte de la Totalidad del Ser y de la realidad 

humana, social y colectiva. Porque su ontologicidad no es una 

monada cerrada, sino dialécticamente abierta y plural, en la 

medida en que sólo se es ónticamente ser humano con los otros, 

allí donde la alteridad diferenciadora e igualitaria, es el eje con-

ceptual regulador óntico y epistemológico. 

Es en la relación político social dialógica, en el ejercicio de la 

palabra donde el ser humano afinca su existencia. Es a través 

de la palabra que se descubren y se expresan las diferencias 
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en el mundo y, a la vez, afincan su sentido de pertenencia, de 

identidad y valor societario. Porque sólo se es en la historia y en 

el mundo social-colectivizado, con nosotros y con otros. Esta 

expresión de la alteridad y de la diferencia sólo se da en la li-

bertad horizontal de equidad, tolerancia, justicia, solidaridad y 

respeto de la pluralidad óntica fenoménica humana. 

Reflexión filosófica donde juega un papel primordial la 

analogicidad dialéctica y dialógica del ente y del Ser en la cons-

trucción de la ontología y del conocimiento. La analogicidad 

es el límite entre el lenguaje y la expresión del Ser y del ente, en 

relación múltiple e interpretativa de significados. Es la herme-

neutización del ente que manifiesta al Ser a través de la palabra, 

del lógos que habla y se expresa con sentido y significación, for-

mas expresivas que diversifican el modo de ser de los lenguajes 

simbólico-expresivos. 

Comparto con Mauricio Beuchot la idea que propone para 

la interpretación del ser en la filosofía actual, desde una meta-

física (ontología) que atienda a la construcción de un sistema 

dialécticamente abierto. Sin embargo, ello ha de preverse, para 

no caer en la asistematicidad y en el relativismo absoluto, o en 

la pura subjetividad, sino en la hermenéutica analógica y sim-

bólica (mexicana). Ha de advertirse que no se renuncia a la ra-

zón, pero ésta concebida menos soberbia y pretenciosa, porque 

se hace acompañar de la intuición, de la percepción de la sim-

plicidad y del entendimiento en la discrepancia y en compren-

sión. Se trata de filosofar analógicamente como actitud, como 

perspectiva y como clave del método hermenéutico, lo cual nos 

previene de caer en reduccionismos equivocistas o en el univo-

cismo. Esto es más bien, realizar la síntesis teórico-epistémica y 

óntica que busca superar las mediaciones ideológicas y amplía 

los horizontes hermenéuticos de la interpretación analógico-

simbólica y semiótica. 

La propuesta filosófica de Beuchot permite el predominio 

de la diversidad en una relación combinatoria donde la ambi-
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güedad no es dominante en la construcción discursiva, sino 

más bien, es una variante dentro de la sistematicidad y la con-

gruencia filosófico-hermenéutica. Esto es el reconocimiento de 

los límites de la razón, la aceptación de la finitud de la razón, lo 

cual implica asumir una actitud realista del hecho del filosofar 

y de la filosofía misma. Por ello, puede decirse que la sistemati-

cidad en la hermenéutica en general y en la analógica en espe-

cial, logra alcanzar una relación analogizada equilibrada, en la 

medida de que no pretende abarcarlo ni controlarlo todo, sino, 

más bien, de relacionar en la dialecticidad el todo con las partes 

y viceversa, en la unidad universal y la diferencia. 

Se trata de un sistema analógico abierto lo suficientemente 

organizado que permita estructurar una explicación hermenéu-

tica de la realidad. Es decir, ello requiere de dar cabida a la con-

ciencia de la contingencia, pero también, a un mínimo de necesi-

dad y de fundamentación metafísica (ontológica).

Mauricio Beuchot señala al respecto que el conocimiento 

analógico no se constituye de elementos dispersos, sino que, ade-

más, requiere de fundamentos ontológicos y epistemológicos. 

Es decir, de acuerdo con Mauricio Beuchot:

No todos pueden ser elementos dispersos, sino que tiene que 

haber unos cuantos fundamentos y en ellos asentarse el res-

to de la construcción que contiene justamente los elementos 

particulares, concretos, contingentes. Un puñado de cosas 

absolutas y necesarias, como principios y esencias, y la mayor 

parte de los elementos pertenecerá al ámbito de lo relativo y 

lo mudable. Es un relativismo moderado: no un relativismo 

absoluto, que excluye todo lo que puede ser fundamento, sino 

un relativismo relativo, que da cabida a algunos enclaves ab-

solutos que pueden aún fundamentar y le den un carácter de 

mesura que le permita todavía explicar. 
1

1 

Mauricio Beuchot, Interpretación y realidad en la Filosofía actual, México, II-

FILOS/FFyL/UNAM, 1996, p. 130.
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Por ello, es necesario estar atento a la violenta in-

surgencia cientificista, como a la práctica, que quedaría 

evacuada completamente por el dominio e interés de la 

ciencia y de la colonización intelectual y filosófica pro-

ducida por la racionalidad positivista y neopositivista de 

la filosofía y de la sociología moderna, porque, de otro 

modo, el espacio ontológico y epistémico de la Razón, 

de la racionalidad, de la técnica y de la tecnología queda-

rían aisladas, sin relación comunicativa de entendimien-

to y de comprensión.

Por tanto, puede decirse que:

La oposición por la fuerza de esta racionalidad nomológica, cance-

la la apertura dialógica de la razón con la alteridad que le sirve de 

fundamento. Esta racionalidad lo absorbe todo y lo unifica sinté-

ticamente, homogeniza y universaliza la totalidad en función de 

sus intereses de conocimiento. Para ello se propone un discurso 

multidireccional objetivante de las diversas realidades históricas 

desde la unidad de las múltiples determinaciones.
2

El problema filosófico de la alteridad humana: 

    nosotros y los otros en nuestra américa y en el mundo

En un texto clásico, el filósofo argentino Arturo Andrés 

Roig 
3

 señala que el poner al nosotros como valioso en la reflexión 

filosófica latinoamericana, es analizar al sujeto en su devenir social 

e histórico. El nosotros es la expresión de una comunidad humana 

en la unidad de la diferencia. Donde el yo (sujeto individual 

concreto) y el nosotros se presenta en la sociedad como entidades 

culturales captadas desde un horizonte histórico que expresa, 

identifica y autoafirma al sujeto concreto material temporalizado.

2

 Mario Magallón Anaya, Modernidad alternativa: viejos retos y nuevos problemas, 

México, Ayuntamiento Constitucional de Orizaba, 2005-2007, 2006. p. 84.

3

 Cfr., Arturo Andrés, Roig, Teoría y Crítica del pensamiento latinoamericano, 

México, FCE, 1981, p. 21.
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En esta perspectiva de análisis, los sujetos constituyen-

tes del nosotros no se estructuran como entidades cerradas y 

constituidos por categorías preestablecidas, sino actuando so-

cial y políticamente dentro del proceso dialéctico e histórico. 

Esto muestra al Sujeto y a los individuos como entes sociali-

zados e ideológicos, es decir, como seres humanos situados en 

el tiempo, en la historia, donde se combina, dialécticamente, 

la unidad de la razón, la objetividad y la subjetividad, los sen-

timientos, las imágenes, las representaciones, los símbolos, las 

pasiones. Por esto mismo, es necesario superar el esencialismo 

ontologicista, concebido como concepto fundante o categoría 

metafísica colocada por encima de la realidad social, sino más 

bien radicado en la onticidad del ente, del ser en el mundo, del 

ser con los otros. 

Es decir, se trata de desontologizar a los seres humanos, para 

mostrarlos haciéndose en la historicidad del mundo de la exis-

tencia, de la vida. Esto, obviamente, manifiesta al ser filosófico 

y social parcializado que aspira a lo universal, pero por otros ca-

minos, como los de la razón y la historia. Esta parcialización, es 

el proceso del estado de la realidad, allí donde el ser humano se 

constituye y está siendo existente. Porque nada de lo humano 

es definitivo, todo lo humano es finito y en la finitud está radi-

cada la existencia. Pero, el ser humano no sólo es historia, sino 

también, razón, creatividad, imaginación, desarrollo y sobre-

producción material y espiritual; es compromiso ético, social y 

político, además de muchas otras cosas. 

En consecuencia, la esencia de lo humano, si acaso tuviera 

alguna, sería ontohistórica, es fenoménica. Porque la historia es 

producto humano por excelencia. Por lo tanto, se es humano 

o se es hombre en la sociedad constituyente de la nosotridad 

colectiva e incluyente. Es la nosotridad que en su definición 

empieza en la totalidad del género humano, en la igualdad y 

la diferencia de todos los seres humanos que constituyen a la 

Humanidad. 
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Ello requiere reconocer que la humanidad es una en la uni-

dad de lo diverso, de las especificidades y las diferencias, las 

cuales sólo son factibles de identificar en la unidad ontológica, 

que requiere ser redefinida, re-explicada y reinterpretada con-

ceptualmente, hasta abstraer y formalizar la temporalidad des-

de un horizonte de significación. 

Reconocer estos problemas es la invitación a repensar la rea-

lidad, como a la vez tomar conciencia que los seres humanos, los 

entes son existencias situados en el espacio-temporal, es decir, 

son sujetos sociales temporalizados. Esta toma de conciencia 

de “nuestro ser histórico” parcializa el nosotros y los otros como 

parte de un todo humano y como copartícipes de la Humani-

dad concebida como la totalidad del género y de la existencia.

El pensamiento formal y lógicamente constituido debe nu-

trirse de la fuente energética de los contenidos del pensamiento 

vivencial, de la capacidad y el rendimiento intelectual. La capa-

cidad de abstracción del intelecto en sí, puede y debe brotar de 

la intuición concreta de imágenes y expresiones simbólicas de 

la vida y de la existencia misma. Porque, como apuntara Em-

manuel Kant: “Los conceptos sin intuición son vanos, la intui-

ción sin conceptos es ciega”. 

Así, el filósofo Simón Schoenberg, en orientación y aper-

tura más amplia, considera que la filosofía real, efectiva, no se 

reduce a mero manejo de conceptos abstractos vacíos, sino, por 

el contrario, es la elaboración de vivencias, de experiencias in-

tensas, las cuales han sido traducidas al lenguaje del espíritu ra-

cional socializado. Esta es forma creativa desde donde parte o 

se constituye la sociedad del conocimiento filosófico. La filosofía 

es constituyente de la Totalidad en la unidad de la diferencia.
4

El nosotros debe ser visto como sujeto plural, de un horizon-

te que implica las denominaciones precedentes con las cuales 

4 

Cfr. Simón Schoenberg, Pensamiento flotante. Esboza de una filosofía de la 

incertidumbre absoluta, Argentina, Carlos Lohlé, 1985.
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se ha definido el ser humano. El Ser como totalidad, se cons-

tituye de individuos, de sujetos socializados, de cosas, de los 

entes cosificados. Esto es un fenómeno común a todo ente, sin 

importar el lugar donde éste nace. Así el ser latinoamericano se 

constituye de entes situados históricamente. 

Aunque no siempre se haya mostrando la panorámica de la 

diversidad de manera comprensiva, ésta deberá ser vista en la 

unidad de la diferencia de nuestra América. Es sabido que el 

sujeto americano no siempre se ha estudiado desde la misma 

unidad referencial, sino, más bien, en concordancia compara-

tiva con los modelos filosóficos europeos o norteamericanos, 

donde el saldo comparativo es desventajoso, porque el modelo 

diferente supera a otras realidades; porque el modelo occiden-

tal europeo no es posible adaptar a la realidad latinoamerica-

na, porque cada filosofía, cada teoría filosófica crea el propio 

modelo de acuerdo con la realidad que interpela el filósofo. Es 

la historia la que determina la diversidad filosófica, concebida 

en la unidad teórica, ontológica y epistemológica en el proceso 

dialéctico y dialógico del hacer y del quehacer humano. 

La historia de las ideas filosóficas y sociales de nuestra Amé-

rica se fue definiendo en su hacer y quehacer a partir de los en-

tes en el mundo, en situación. Así, la historia de las ideas y de la 

filosofía que los latinoamericanos han hecho, es la historia dia-

léctica y de análisis de las contradicciones y conflictos ideológi-

cos, políticos, sociales, económicos y culturales. Es una historia 

que se constituye de historias, de experiencias y de vivencias 

humanas, atravesada por las negaciones y las afirmaciones, las 

desviaciones y los retrocesos, en las construcciones filosóficas y 

políticas. 

Por ello, puede decirse que el ser humano ha ido buscando 

y haciéndose consciente de la realidad del pasado y del futuro, 

desde un presente con múltiples horizontes, los cuales, para 

concretarse requieren de una conciencia del presente y que es 

necesario encontrar las directrices filosóficas en la realización 
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de lo nuestro desde un horizonte universalizable. Es decir, bus-

ca ampliarse, extenderse al género humano, a la totalidad del 

Ser y del ente. En este sentido, el nosotros y lo nuestro latinoa-

mericanos sólo se hacen y son posibles en la historia, en la cual 

se especifican y diferencian los entes historizados y adquieren 

valor entitario. 

Así, en la dialéctica de la conciencia histórica se perfilan la 

unidad en la diferencia, la cual implica una “lucha a muerte” por 

el reconocimiento como “hombres entre los hombres” en liber-

tad, justicia y equidad solidaria. Porque la Humanidad es una en 

la diferencia y en la igualdad. Por lo mismo, todo ser humano es 

proyecto, búsqueda de realización de su ser en el mundo. 

Para ello se requiere de alcanzar metas, las cuales, para su 

realización, allí donde es necesario luchar por la libre actua-

ción, requiere de la independencia, la autonomía, la igualdad, 

la justicia y la solidaridad con nosotros y los otros. Estas aspi-

raciones unidas a otros factores, como la cultura, la lengua, las 

tradiciones, la historia han hecho viable la comprensión del no-

sotros y los otros en la diversidad del género humano.

Esta denominación del nosotros hace posible la referencia a 

un grupo, a una comunidad, a una sociedad cultural o a una 

nación. Los otros son todos aquellos sujetos o individuos que 

no forman parte de mi grupo, de mi comunidad, de mi socie-

dad cultural, pero que tienen en común, la Humanidad y la 

libertad. Ello permite establecer relaciones teóricas entre la di-

versidad de los pueblos y de las culturas en la unidad del género 

humano. 

Esta relación se constituye de diferencias, lo cual obliga a 

la necesidad de plantear una nueva manera de interpretar el 

nosotros y los otros, más allá de la forma tradicional, que hasta 

la actualidad se le relaciona desde una visión unidimensional, 

desde posiciones elitistas, excluyentes, racistas y marginantes. 

Desde nuestra propuesta no debe rechazarse a aquello que 

nos es extraño o ajeno por considerarlo, “malo” o negativo, 
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tampoco, afirmar que sólo lo nuestro es bueno y es valioso y lo 

extraño o extranjero no. 

Las ideas, el pensamiento, los juicios filosóficos, según Mi-

jail M. Bajtin constituyen una forma integral de razonar, in-

terpretar y explicar lo que son los seres humanos y las cosas en 

el mundo desde el ethos, de los hábitos y de las costumbres de 

la vida cotidiana, concebidos como formas de conducta indi-

vidual y social. Es la expresión de un ejercicio práxico compro-

metido y solidario entre nosotros y los otros. Esto constituye la 

base de la eticidad. Las ideas y el pensamiento son un rasgo ca-

racterístico de la filosofía y de la existencia, que incluye el mun-

do teórico en la unidad de la vida en el proceso de generación, 

creación y construcción de ideas, pensamientos y filosofías.
5

 

Concebir la unidad de la vida, de la existencia y de la fi-

losofía como algo paralizado, es una suerte de estatización 

de la existencia que, en cierta forma, encubre la incongruen-

cia demasiado evidente de la simple y llana teorización pura 

y sin compromiso con nosotros y los otros. Es decir, es forma 

de pensamiento solitario que atomiza al individuo y lo separa 

como ser social. Esto obliga, en contra de todas las actitudes 

xenofóbicas (raciales, nacionalismos desmesurados donde no 

caben todos, sino unos cuantos), a asumir la apertura procesual 

y dialógico como compromiso ético, con nosotros y los otros, a 

no rechazarlos y a reconocer que sólo somos con los otros. Esto 

es colocarnos por encima del juicio superficial fundado en la 

distensión relativista y subjetivista y de aquellos que conside-

ran que pertenecer a “un grupo”, como los que forman parte de 

éste, constituye, para ellos, lo más importantes y los hace creer 

en una “supuesta superioridad” y se colocan por encima de los 

otros, ajenos a su grupo y a su comunidad. 

5

 Cfr, Mijail M. Bajtin, Hacia una filosofía del acto ético. De los borradores y los 

otros escritos, Anthropos, España,1997. 
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En oposición a esta postura es necesario construir juicios 

racionales que se funden en principios éticos bajo supuestos 

teóricos incluyentes suficientemente fundados en la libertad y 

la justicia. Pues, de acuerdo con Husserl, “sólo por su propia 

libertad puede un hombre llegar a la razón y configurar racio-

nalmente su persona y su mundo circundante; y sólo en ello 

hallará la máxima “dicha” que le es dada, la única racionalmen-

te deseable”.
6

 Sin embargo, aquí se presenta un problema que 

debe ser precisado: ¿Cuál es el significado de pertenencia a la 

comunidad social? ¿Cómo determinar los factores que justifi-

can nuestros juicios? En el transcurso de esta apretadísima re-

flexión se ha venido planteando que los seres humanos forman 

el género humano, constituido por colectividades específicas, 

heterogéneas y diversas las cuales producen ideas, pensamien-

tos, juicios, representaciones del mundo, expresiones discur-

sivas. Así, dentro del género humano está presente un modo 

de pensar, de sentir, de amar y de sufrir, así como de nacer, de 

actuar y de morir como entidades situadas, históricas. 

La colectividad más amplia es la referida a la nación, en la 

medida que es en ella donde coinciden más o menos en forma 

congruente el Estado y la cultura. Porque pertenecer al género 

humano, a la humanidad, no es lo mismo que pertenecer a una 

nación, porque entre estos dos aspectos existe una relación con-

flictiva que se hace patente en el momento que nos veamos obli-

gados a elegir entre los valores de la primera y los de la segunda. 

Antropología filosófica: nosotridad y eticidad 

El hombre, entendido en el significado genérico antropoló-

gico de la palabra: hombre, compresible y analizable por prin-

cipios éticos, políticos, sociales e históricos. Es decir, el hombre 

6

 Cfr. Edmund Husserl, Renovación del hombre y de la cultura. Cinco ensayos, 

Anthropos, España,2002.
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en cuanto hombre, debe ser entendido éticamente como un ser 

humano libre, lo cual implica valorar su conducta y su relación 

con los otros. En cambio, como individuo social y político, 

como ciudadano se le juzga desde una perspectiva eminente-

mente política por sus actos públicos. Empero, no puede eli-

minarse ninguno de los dos de la vida humana, mucho menos 

reducir uno en el otro. 

Es importante estar consciente de esta dualidad y cuidarnos 

de separarlos radicalmente o confinarlos en esferas incomuni-

cables entre sí. Sabemos que la ética no es la política, pero la 

primera puede llevar a espacios que la política no tiene derecho 

de franquear. Ser miembro de la humanidad no excluye per-

tenecer a una nación, pero lo uno no puede sustituir a lo otro, 

pero sí, en cambio, los sentimientos humanos deberán tener la 

capacidad para detener a la “razón de Estado” y a la “razón de 

mercado”, y colocar al ser humano como el centro fundamen-

tal del diálogo y la discusión ético-político.

La nación es una entidad constituida, más que por la “san-

gre” o la “raza” o la historia, por la cultura; ésta al igual que el 

término la “raza” es preexistente al individuo, no puede cam-

biar de cultura de un día para otro. La cultura no es innata sino 

adquirida, aunque esta adquisición sea lenta, dispone en cierta 

medida de la voluntad del individuo; también puede provenir 

de la educación, que consiste en el aprendizaje de la lengua, de 

familiarizarse con la historia del país, las costumbres, los ima-

ginarios sociales, las tradiciones, los códigos. Esto conduce a 

cuestionar el origen de sangre, a considerarla como cuestión 

racista, biológica y genética. 

El concepto de nación concebida como cultura lleva a 

aceptar la capacidad de decidir u optar de un sujeto conscien-

te, por una cultura o una nación. Permite excluir y superar la 

antinomia del ser humano y del ciudadano, para distinguir 

por sí mismo, la nación y la cultura como ente racional en el 

ejercicio y la práctica de la “libertad en la confianza”. Esto se 
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entendería como el trayecto reflexivo que propiciaría el camino 

hacia lo universal pasando por lo particular, en la medida que 

sólo aquel que domina una cultura específica, puede entender-

se como miembro de la totalidad mundial. 

Empero, la cultura no necesariamente tiene que ser nacio-

nal, salvo en casos muy excepcionales, sino más bien, concebida 

como lo propio de una región, de entidades geográficas, como 

pertenecer a un grupo con exclusión de otros, como incluir a 

un grupo de países. Se trata de plantear posibilidades abiertas 

que permitan la libre circulación de ideas, pensamientos y re-

presentaciones del mundo por encima de ideologías justifica-

torias de la exclusión y la negación de los nuestros y de los otros.

Se acepta que la cultura es la que especifica y diferencia el 

nosotros, lo nuestro, de los otros, al colocarse en una situación 

expresiva de lo propio, concebido con identidad nacional, geo-

gráfica y regional. América Latina y el Caribe son una diver-

sidad compleja que en su recorrido histórico-social adquiere 

características que al combinarse les dieron una “ontológico 

entitario”. Ello lleva a cuestionar el viejo principio “universa-

lista occidental” del modelo, para plantear, no obstante de sus 

dificultades teóricas uno “nuevo”, donde lo universal se consti-

tuya o conforme por lo diverso, concreciones y especificidades 

en la totalidad. 

La historia descubre que la ideología universalista, euro-

céntrica y etnocéntrica es responsable de los acontecimientos 

más negativos de la historia reciente de Europa y del mundo 

occidental, como son los colonialismos, la explotación humana 

y material de otros pueblos, cercanos y lejanos. Podría decirse 

que el carácter de este universalismo tiene una connotación 

imperialista. La extensión de la civilización europea (¿univer-

sal?), suprime la heterogeneidad de las formas discursivas, en 

nombre de los ideales “universales”. 

Es tiempo de superar las pretensiones “universalistas”, y re-

conocer que todos los juicios sobre la cultura y la filosofía son 
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relativos a una época, a un lugar y contexto. Esto no quiere de-

cir que debamos confundir este relativismo con el nihilismo o 

el cinismo. Los valores culturales deben ser reconocidos, empe-

ro, su extensión es limitada. Porque el bien de hoy, no necesa-

riamente fue el de ayer y nada garantiza que sea el de mañana, 

cada individuo puede ser bárbaro a los ojos de su vecino. Den-

tro del etnocentrismo el sujeto identifica, ingenua o de mala 

intención, sus valores como los valores; proyecta las característi-

cas de su grupo como un instrumento universal, y éste incluye 

a la cultura y a la filosofía como las formas concientes más altas 

de la universalidad.

Es necesario insistir que la concepción de género humano 

o de la humanidad, no es esencialista en el sentido “universal 

metafísico” excluyente, sino en la medida que no impone un 

modelo al cual seguir, menos aún, un proyecto de unificación 

del género humano ejercido desde el interior del Estado global. 

Empero, si en ello existe la universalidad, ésta no debe enten-

derse como concepto valorativo de contenido fijo, absoluto, 

atemporal y ahistórico, sino que es un proceso que se reseman-

tiza desde un horizonte histórico de significación. 

Es decir, esta deberá ser la dirección común que deben se-

guir los interlocutores en el debate sobre los problemas huma-

nos y de la cultura. Debemos estar atentos sobre el supuesto 

rasgo de lo que se entiende como universal, lo cual no proviene 

del mundo empírico de la observación y del experimento, sino 

del avance del espíritu humano concebido como ente que tras-

ciende lo inmediato, lo accidental para ir a las construcciones 

ontológicas abstractas y lógico-formales. 

Así, lo universal adquiere un nuevo valor al convertirse en 

un instrumento de análisis que regula la confrontación fecun-

da de las diferencias donde su contenido no es definitivo, 

porque está sujeto a revisión permanente. En este camino lo 

humano no es tal o cual rasgo de cultura. Los seres humanos 

se ven influidos por el contexto dentro del cual vienen al mun-
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do, porque éste varía en el tiempo y el espacio. Lo que todo ser 

humano debe tener en cuenta, es el rechazo de las determina-

ciones absurdas. Afirmar la defensa del ejercicio de la libertad, 

pues ésta es la característica distintiva del género humano y 

uno de los postulados de la modernidad ilustrada.

En este contexto, la universalidad se entiende como la pro-

hibición al deslizamiento hacia los etnocentrismos o los uni-

versalismos totalizadores, sin por ello renunciar, a pesar de la 

situación relativista de sus elementos, a los juicios teóricos y 

epistemológicos y, también, en su caso, valorativos. Lo univer-

sal es nuestra pertenencia a la misma humanidad. En la unidad 

del género humano deberá ser reconocida la heterogeneidad 

del cuerpo social y cultural. 

Esto hace posible emitir juicios de valor que trasciendan las 

fronteras nacionales de donde se ha nacido y llegar al común 

acuerdo, a lo ¿universal? Allí donde la tiranía y el totalitarismo 

son negativos en cualquier circunstancia humana, al igual que 

lo es la esclavitud, como la práctica de ésta sobre los hombres y 

los pueblos débiles por las naciones poderosas. Esto no signifi-

ca que un pueblo y cultura, por ser más fuerte, no es más hu-

mano ni culturalmente superior a otro, o es la encarnación de 

lo universal. El ser humano es diverso, colocarlo en una sólo di-

mensión filosófica, histórica y social equivale a su mutilación.

El reconocer el nosotros como objeto de reflexión de la reali-

dad latinoamericana y caribeña, es asumir a los sujetos sociales 

como entes capaces de aceptarse y aceptar a los otros como di-

ferentes, pero también como iguales y parte de la humanidad. 

Requiere, como bien señalará Martí, superar la ideología co-

lonialista y la mentalidad provinciana, ello implica reconocer 

las limitaciones de los horizontes de comprensión excluyente 

e ideológica. 

Es criticar desde la razón los alcances y las posibilidades de 

nuestro ser en la historia, en un ser siempre siendo tránsito, 

sin que por ello se liquide el pasado, sino, más bien asimilán-
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dose desde un presente. Y sin desdeñar a los “otros” proyecte 

un futuro de posibilidades y probabilidades más libres, justas 

y humanas.

Lo nuestro está determinado y es determinante, por el plu-

ral nosotros, lo que permite afirmarnos ante y con los otros, ser 

solidarios con aquellos y éstos. Esta diferenciación explícita es 

el medio que hace factible explicar lo diverso y lo heterogéneo de 

los sujetos sociales y culturales al interior de las comunidades 

humanas internas de los grupos, de los países y regiones geo-

gráficas como también externas. 

Lo nuestro y lo de los otros se constituye en la diversidad y en 

la diferencia de la unidad. Empero, lo diverso no quiere decir 

ausencia de unidad del género humano, porque lo entitativo de 

éste no es único y exclusivo de un país o cultura, sino la caracte-

rística universal y propia de éste. La historia de América Latina 

está constituida por el nosotros y lo nuestro con los otros. Es la 

fusión de culturas, que en el acontecer dialéctico de su historia 

conformaron, en el proceso, la síntesis cultural. 

En este pensar discursivo de ideas, pensamientos y concep-

tos se hace patente el legado, la tradición, entendido como he-

rencia cultural, aquella, especifica de la diversidad de lo propio 

del latinoamericano, como la diferenciación con los otros. Em-

pero, esto no excluye los aportes recibidos de la cultura mun-

dial, pero mediada por la realidad histórico-social diversa del 

continente americano. 

El legado de la tradición, de acuerdo con la definición tradi-

cional, está radicado en los supuestos filosóficos y en una ideo-

logía que justifica sus principios espirituales y ontológicos en 

la historia. El legado puede convertirse en obstáculo para la 

explicación y el avance de la cultura y la filosofía en América 

Latina y el Caribe. 

Esto conduce a la necesidad de aceptar el legado, pero ya 

no constituido por valores cerrados, estáticos; deben superarse 

los modelos coloniales que determinaron lo propio de una filo-
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sofía y cultura; reconstruir las estructuras teóricas del razona-

miento y de los juicios, dentro del espacio abierto de relaciones 

humanas y sociales de los sujetos interaccionando y en relación 

consigo mismo y con los bienes culturales que constituyen el 

modo cultural de ser del nosotros y de su relación dialógica con 

los otros, allí donde está incluida la totalidad humana.

Nosotros y los otros en el análisis filosófico lleva inevitable-

mente, a aceptar las diferentes filosofías que han conformado 

La Historia de la Filosofía Mundial; ello implica el rompimien-

to con los exclusivismos y mostrar la diversidad humana, sin 

desconocer la racionalidad y el fundamento de sus principios, 

porque todos los seres humanos, la Humanidad, tienen en co-

mún la razón, la práctica libre de pensar con autonomía, lo cual 

inevitablemente conduce a la oposición abierta al imperialismo 

de la Razón, de las categorías y de la cultura, que se imponen 

con modelo sobre las otras racionalidades y culturas. Se trata 

de reconocer que la producción filosófica y el ejercicio de la ra-

zón no son privilegio de unos pueblos, sino que es un atributo 

común al género humano. 

Las construcciones teórico-filosóficas en el mundo son una 

respuesta a la realidad social circundante que se expresa a través 

de categorías y conceptos y que explican el hacer y el quehacer 

humano de un grupo, de una comunidad, de una sociedad, que 

busca universalizar sus principios. De esta manera, la universa-

lidad estará fundada en la diversidad humana, social y cultural, 

empero, ésta deberá buscarse en la diversidad, la certeza y la 

validez epistémica y óntica, en la unidad del género humano. 

La filosofía, cualquier filosofía trata de alcanzar generali-

zaciones que permitan ser abarcadoras de realidades teóricas, 

ontológicas (metafísicas), epistemológicas, sociales, económi-

cas y culturales. Por ello requiere definir campos de estudios, 

marcos teóricos para comprender, explicar e interpretar las rea-

lidades sociales, las cosmovisiones del mundo, lo simbólico y la 

historia misma. Ello sin descartar al sujeto filosofante inmerso 
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en situación que influye y, en cierta medida, lo determina, sin 

que por ello pierda valor y sentido su producción filosófica. Em-

pero, en el entendido de que toda obra filosófica, a pesar de su 

objetividad tiene la marca de su autor, es decir, la sujetividad. 

Las filosofías latinoamericanas defienden su derecho a for-

mar parte de La Filosofía, como a ser reconocidas en relación 

de igualdad en la diversidad y la diferencia con cualquier otra 

filosofía. Por lo mismo exige el respeto a la diferencia y busca 

romper con el logocentrismo y el etnocentrismo del conocimiento 

de un grupo humano de una región geográfica. 

Lo anterior plantea la urgencia de construir un conoci-

miento que busque la universalidad y los criterios que sirvan 

para pensar y resolver los conflictos, las desigualdades cultu-

rales y raciales. El filósofo mexicano Leopoldo Zea sustenta la 

tesis: “Todos los hombres son iguales por ser diferentes”.

Las afirmaciones sobre la igualdad del género humano, la 

relatividad de las culturas y el derecho de darse a cada una la 

posibilidad de creación, de poiesis, allí donde hasta hoy han 

sido inconsistentes las condiciones actuales de interdependen-

cia y dependencias, de influencias e interinfluencias, donde se 

ejerce un práctica del poder de la dominación de las culturas 

coloniales, lo cual cancela cualquier otra alternativa filosófica 

y cultural. 

En el mundo contemporáneo esta interdependencia no se 

da en una relación de reciprocidad, pero ello no implica, ne-

cesariamente, que ésta sea siempre igualitaria. Por lo mismo, 

deben buscarse estrategias y alternativas de análisis que colo-

quen por encima de la globalización del capital y de la trans-

nacionalización de la cultura y su pragmaticidad ideológica de 

dominación en los países pobres, fundado en el intercambio 

desigual de bienes materiales, culturales y simbólicos. Cons-

cientes de que el nosotros y los otros se comunican en la interde-

pendencia económica, social y cultural a pesar de darse en una 

situación desigual determinada por el poder y no por la razón, 
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es necesario luchar por imponer las razones humanas ético/po-

líticas, por encima del interés, del mercado y del consumo. Esta 

debe ser una de nuestras tareas en la actualidad.

Reconocer que toda producción significativa como lo es la 

filosofía, el arte, la ciencia, la literatura, la historia, etc., es sus-

ceptible de ser explicada en relación con las determinaciones 

sociales. En este sentido la cultura, en una acepción más gene-

ral, incluye al nosotros y a los otros, porque no sólo representa a 

la sociedad, sino que cumple con las necesidades de producción 

de sentido y con la función de reelaborar las estructuras socia-

les e imaginar nuevas. 

Al lado de esto, representar las relaciones de producción 

contribuye a reproducirlas, a transformarlas o a crear otras 

nuevas. Esto hace posible entender hoy porqué la cultura cons-

tituye un nivel específico del sistema social y las razones por 

las cuales no puede ser estudiada aisladamente del mundo. 

Empero, no sólo porque está determinada por lo social, enten-

dido éste como algo distinto de la cultura, sino porque ella se 

encuentra inserta en el todo del hecho económico, social, cul-

tural, filosófico, artístico, científico y tecnológico como en la 

herencia cultural, el “legado”, el valor entitario del nosotros con 

los otros.

Todo lo cual visto desde la concepción tradicional reduc-

cionista del capitalismo neoliberal y su ideología consumista, 

impide descubrir las diferencias, como las especificidades y las 

confluencias entre los seres humanos, los pueblos y las culturas, 

a la vez aceptar lo diverso como lo común al hombre, pero no 

como el instrumento que justifica la negación de unos entes 

para afirmarse “otros”, sino en relación horizontal de igualdad 

y de aceptación de las diferencias desde la práctica solidaria en-

tre nosotros y los otros.



Tres temas:

                             

Alberto Eduardo Buela Lamas

Argentina

Llambías de Azevedo y la función de la filosofía 

Juan Llambías de Azevedo (1907-1972) fue abogado, profesor 

universitario y ensayista uruguayo autor de múltiples artículos 

y una docena de libros. Se destacó, en su primera producción, 

en el campo de la filosofía del derecho para pasar, en una se-

gunda etapa, a sus estudios sobre fenomenología alemana y 

existencialismo francés.

En el Uruguay, ha reconocido el estudioso oriental Arturo 

Ardao, fue el intérprete por excelencia de la filosofía alemana 

posterior al neokantismo.

Dice de él, Carlos Real de Azúa en su magnífica Antología 

del ensayo uruguayo contemporáneo: 
1

 

La filosofía tradicional, la fenomenología, la axiología de lí-

nea objetivisable Scheler y Hartmann y, con posterioridad, 

el existencialismo cristiano forman las coordenadas sobre las 

que es posible trazar el perfil de la especulación del autor.

La primera etapa de su pensamiento estuvo dirigida, como 

afirmamos, hacia la filosofía del derecho y así desarrolla su pen-

samiento en varias obras: La filosofía del derecho de Hugo Grocio 

(1935), Estética y aporética del derecho (1940), El sentido del de-

recho para la vida humana (1943), La justicia prospectiva (1949), 

comunicación el Congreso Nacional de filosofía de Argentina. 

El pensamiento del derecho y del Estado en la antigüedad (1952).

1

 Tomo II, Publicación de la Universidad de la República, Montevideo, 1964, 

p. 397.
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Pero con los años fue acercándose más a la filosofía stricto sen-

su, y así aparecen sus obras sobre El antiguo y el nuevo Heidegger 

(1958), su brillante opúsculo de carácter schmittiano Nota sobre 

situación y decisión (1959), el voluminoso Max Scheler (1966), 

seguramente el estudio más profundo en lengua castellana sobre 

el filósofo de Munich, y su tantas veces editado Manual de me-

tafísica (1970). 

El estilo de Llambías es claro, simple y a la vez profundo y 

atrayente. No fue un scholar, un erudito de la filosofía, se manejó 

en la zona fronteriza entre el ensayo y el tratado. Y frente a los 

filósofos de moda en su tiempo como Sartre, supo ejercer la sana 

libertad con una crítica punzante y mordaz. 

Su reconocida posición católica y antiliberal en un pequeño 

país, manejado ab ovo por la masonería, le cerró algunas puertas 

que le hubieran permitido un mejor y mayor desarrollo a su pen-

samiento.

Buscó a lo largo de toda su meditación la explicitación de la 

naturaleza humana que la concibió como sustancial y perma-

nente, pero al mismo tiempo intentó la comprensión de la situa-

ción desde donde se hace filosofía. 

Hablando sobre su filosofía afirmó: 

Pero la filosofía no es tampoco como el búho de Minerva que 

eleva su vuelo solo al atardecer. La filosofía tiene su tarea for-

madora y su poder efectivo. Como análisis de la crisis o como 

estímulo de la misma, como dogmática o como aporética, ella 

señala siempre a la persona humana y su puesto en el universo 

y vuelve clara la conciencia de su finitud. Prepara al hombre de 

buena voluntad para descubrir el vínculo invisible que lo une a 

la Persona de las personas y al Valor de los valores.
2

Fue un filósofo situado, defensor de la singularidad ameri-

cana y del valor universal del saber filosófico. Y en este sentido 

2 

Discurso de clausura al Primer Congreso de Filosofía de 1949 en Mendoza. 

vol I, p. 184.
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puede decirse que su producción es marginal o no conformista 

respecto de lo que hoy llamamos pensamiento único. 

Dentro del significativo aunque limitado número de pensa-

dores uruguayos: (Carlos Vaz Ferreria (1879-1958) Fermentario 

(1909) y Lógica viva (1910); Emilio Oribe (1893-1975) Teoría 

del Nous (1934); Mario Samborino (1918-1984) Investigaciones 

sobre la estructura aporético dialéctica de la eticidad (1959) y La 

cultura nacional como problema (1960); Javier Sasso (1943-1997)

Ética filosófica en América latina (1987) y Mauricio Lan-

gón (1943); Antología del pensamiento crítico (2012), se destaca 

Llambías por ser el que ha desarrollado una mayor y mejor pro-

fundidad metafísica.

	 Texto: Notas sobre Situación y Decisión (1958) 
3

Edición:

1958 Francia. En la revista “Les Études Philosophiques, Nº 3.

1959 Uruguay. Montevideo. Facultad de humanidades y ciencias.

Situación y decisión en su relación mutua y en su significa-

ción humana constituyen un tema actual de la Filosofía y un 

problema de especial importancia para la Ética. Con Kierke-

gaard la cuestión avanza hasta el primer plano, que luego ad-

quiere elaboraciones extensas en algunos de los que aquél ha 

inspirado, sobre todo en Jaspers y en Sartre, llegando éste úl-

timo a delinear lo que podría llamarse un decisionismo moral 

al margen y en oposición a todo lo que hasta ahora había lleva-

do el nombre de Ética. Pero también en los círculos católicos y 

protestantes, en los que domina la Ética tradicional o formas 

derivadas de ella, se han introducido modos de pensar que, 

bajo los títulos de “Ética de la situación”, “Ética de la decisión” 

o semejantes quieren completar, adaptar o rectificar a la Ética 

de principios de validez universal.

3

 El presente texto digitalizado se lo agradecemos al joven amigo oriental Igna-

cio Pérez Borgarelli
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En lo que sigue quisiera presentar, no un desarrollo siste-

mático y completo, que podría dar lugar a un libro entero, sino 

algunas notas y reflexiones marginales sobre algunos de los 

problemas que aquí se plantean.

1. La situación no debe ser confundida con otros conceptos 

similares. En este sentido hay que distinguir: ubicación, medio, 

circunstancia, intrastancia y situación.

“Ubicación” es un concepto físico. Tienen ubicación las co-

sas en su determinación espacial, y, si se quiere también, tem-

poral. La ubicación es la conexión estática de un ente entre los 

entes, sean éstos próximos o lejanos, y sólo está determinada 

completamente en su conexión con la totalidad de lo corpóreo.

“Medio” es un concepto biológico. Tienen medio los seres 

vivos, pero no las cosas inertes. El medio es el conjunto de ele-

mentos externos que están con el viviente en una conexión di-

námica, de tal modo que de ella resulta una ventaja o un daño 

para la vida. Entre el medio y el ser vivo hay una conexión re-

cíproca. Y los procesos que la constituyen no sólo llevan una 

dirección opuesta, sino que, según en qué término se inicien, 

describirán una trayectoria muy diferente. El medio puede 

desatar un proceso mecánico sobre el ser vivo. Un alud pue-

de derribar un pino o matar una vaca. En este caso el proceso 

comienza en el medio y termina en el ser vivo. Mejor dicho, 

“acaba con él”. La trayectoria es aquí rectilínea. Pero el proceso 

puede comenzar también en el ser vivo, cuando las tendencias 

de éste lo conducen a los elementos del medio para buscar en 

ellos su satisfacción. El proceso [p. 5] está dirigido entonces 

por un plexo de valores que predeterminan el objetivo de las 

tendencias, que busca su realización precisamente a través del 

medio. En el ser vivo se ha producido una modificación que 

desata una tendencia la cual, modificando el medio, produce 

consecutivamente un nuevo cambio en el ser vivo que apaga la 

tendencia inicial. La trayectoria es aquí circular. El proceso co-
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mienza en el viviente, se dirige hacia el medio, para terminar en 

un nuevo proceso en el primero. Lo característico es, entonces, 

que la causalidad del medio sobre el viviente está condicionada 

por la causalidad del viviente sobre el medio.

El ser vivo tiene, desde luego, una ubicación, pero ésta no 

coincide con el medio. Sólo una parte de la ubicación es su 

medio. La ubicación le concierne en cuanto ente; el medio, en 

cuanto viviente.

“Circunstancia” es un término empleado aquí en un sen-

tido antropológico objetivo. Comprende lo que Hegel llamo 

“espíritu objetivo”: el lenguaje, el derecho, los usos, las opinio-

nes recibidas, las relaciones económicas, sociales, políticas, etc. 

Pero no sólo eso. A la circunstancia pertenecen también otras 

dos clases de elementos: por un lado las instituciones, los com-

plejos sociales permanentes en los que el hombre está implica-

do, la familia, el estado, la iglesia, la fábrica, el establecimiento 

agrícola o comercial, la universidad, la oficina, etc.: por otro, la 

presencia de los hombres individuales y las concretas relaciones 

de hecho que se anudan entre ellos, los familiares, los amigos y 

enemigos, los camaradas, lo que me exigen y me ofrecen, lo que 

me enseñan o les enseño.

“Intrastancia” es también un concepto antropológico 

pero de carácter subjetivo. Se trata de los contenidos síquico-

espirituales. Las necesidades e impulsos, los estados de ánimo 

(aquí encuentra su lugar la Befindlichkeit de Heidegger) y 

sentimientos, las ideas, convicciones, creencias y prejuicios, las 

atracciones y repugnancias, las esperanzas y los temores, todo 

ello forma la circunstancia interna del hombre, o, como la he-

mos llamado, la “intrastancia”.

2. La situación comprende todos esos elementos: ubicación, 

medio, circunstancia e intrastancia. Pero no basta. La situación 

sólo es tal cuando todos esos elementos están, por su lado, en 

conexión con la totalidad del mundo, con el todo y, por otro, 

con el “yo mismo”. Y estos dos extremos se unifican en cuanto 
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yo comprendo mi situación. Una situación sólo es tal si es com-

prendida.

La situación es relativa, mejor, relacional al yo mismo. Yo 

mismo soy no sólo su último sino también su único término de 

referencia. En este sentido toda situación es individual y única. 

Y lo es con independencia de que sus componentes sean ellos 

mismos individuales o no. Aún en el caso límite de que dos 

situaciones fueran exactamente iguales, serían siempre riguro-

samente individuales porque la mía es mía y no tuya, la tuya, 

tuya y no mía.

Pero el carácter relacional de la situación al yo mismo no 

puede conducir a la conclusión de que yo soy mi situación 

(Sartre), aún cuando [p. 6] se limite su alcance, agregando “no 

como ser, pero sí como manera de ser”. Ni mi ubicación ni mi 

medio ni mi circunstancia ni mi intrastancia son yo mismo. 

Ellas me cercan y me invaden, incluso están, en parte, ya en mí. 

Pero yo soy siempre yo, aunque nunca pueda sustraerme a algu-

na situación. Aún en la tortura o en el goce, en la desesperación 

o en la bienaventuranza, no es la situación la que crea la perma-

nencia sustancial de la persona. Precisamente en el temor de 

perder las unas y en la esperanza de liberarme de las otras, se 

me hace claro que yo soy imperdible para mí mismo, de que yo 

soy yo en medio del vaivén de las situaciones.

“Alles könne man verlieren wenn man bleibe was man ist”.

La negación del “carácter” no es más que la generalización 

ilegítima de la experiencia que ha tenido de sí misma una infor-

tunada generación sin carácter. Más aún: si puedo hacer el in-

ventario de las decisiones, cada una de las cuales ha modificado 

una situación y constituido otra, y si esas decisiones se revelan 

como decisiones mías, es esto una nueva prueba de la perma-

nencia de mi yo. La situación es un haber, no el ser de mi yo.

Por otra parte, mi situación se integra en la totalidad del 

mundo. Mi posición con respecto a esta totalidad es inescindible 



     85Tres temas: Llambías de Azevedo y la función de la filosofía

de mi circunstancia y de mi intrastancia. Por eso no me pare-

ce exacto afirmar que hay unas situaciones típicas, generales, y 

otras únicas, determinadas históricamente (Jaspers), sino que, 

más bien, toda situación se compone de momentos generales y 

de momentos individuales.

Hay también un equívoco en sostener que la situación es 

siempre concreta. Lo que Sartre llama “situación concreta” es 

sólo el complejo de los elementos individuales de la situación, lo 

que podríamos llamar la “situación inmediata”. Pero la situación 

inmediata es precisamente abstracta, porque ha sido desgajada 

de los otros momentos típicos de toda situación humana en ge-

neral. El hombre nunca se halla sólo inmerso en un complejo de 

elementos individuales hic et nunc, porque en cada uno de ellos 

se hallan también componentes universales y, en último térmi-

no, no puede perder su vínculo con su condición de hombre en 

general en un mundo unitario. Así, pues, la llamada situación 

concreta, la situación inmediata, es, en realidad, abstracta. La si-

tuación sólo es concreta si recoge todos sus elementos, individua-

les y universales, si comprende también el todo. Y hay que agre-

gar: mi situación en el todo es más originaria y ontológicamente 

anterior a todos los elementos individuales de la situación. Esto 

no está en contradicción con lo dicho más arriba, de que toda si-

tuación es individual y única por su referencia al yo mismo. Una 

cosa es la individualidad y unicidad del yo mismo que impregna 

a la situación y otra, los componentes objetivos de la situación, 

que son a la vez individuales y generales [p. 7]

3. Toda situación está en correlación con una acción interna 

o externa que ha de surgir en ella y, por consiguiente con una 

decisión. Y esto supone que una situación requiere comprender 

sus datos. Mejor dicho: una situación no es el conjunto bruto de 

componentes objetivos y subjetivos, sino el modo cómo yo com-

prendo ese conjunto. Esto entraña, sin duda, un límite para todo 

saber y obrar, para todo valorar y decidir. Por eso toda decisión 

es relativa a la situación.
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Pero esto no significa que yo esté condenado siempre a una 

decisión desprovista de verdaderos fundamentos objetivos. La 

expresión “límite de la situación” (que no es lo mismo que las “si-

tuaciones-límite” de Jaspers) puede entenderse en dos sentidos:

a) como límite de los componentes brutos de la situación;

b) como límite de la comprensión.

Ahora bien, el límite de la comprensión no coincide con 

el límite de los componentes brutos de la situación. Al con-

trario: comprender la situación requiere poder distinguir los 

elementos que la componen de aquellos que no la componen 

y, por consiguiente, conocer su transfondo. Comprender que 

mi situación es “mnp” sólo es posible si comprendo también 

que no es “rst”, etc. Y cuanto mayor es el número de datos 

de ese transfondo tanto más honda será la comprensión de 

la situación. Así, pues, los límites de los componentes brutos 

son siempre trascendidos en la comprensión, aún cuando ésta 

tenga también su límite.

¿Puede ser trascendido también éste último, o sea, el límite 

de la comprensión misma? — Sin duda, si la situación es tal en 

cuanto es comprendida, una situación determinada sólo es lo 

que es en los límites de su comprensión. Pero las situaciones no 

son Ideas platónicas; ellas son modificables parcialmente en sus 

componentes brutos y, por otra parte, la comprensión es sus-

ceptible de una menor o mayor adecuación a aquellos, aún en 

el caso de que no se hayan modificado. Que este cambio de la 

comprensión significa un cambio de la situación, es evidente, 

según lo dicho. Tanto mejor. Lo que importa es señalar la posi-

bilidad de trascender el límite de la comprensión misma. La di-

ficultad radica en que, si bien en toda situación la comprensión 

trasciende los límites de sus componentes brutos, no trasciende 

sus propios límites como comprensión. Pero éste es un límite 

contingente, no necesario, y, por consiguiente, en principio 

superable. Y es superable porque mi situación originaria en el 
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mundo, que, como hemos dicho, es ontológicamente anterior a 

todas las situaciones particulares, implica la comprensión de mi 

finitud y, con ella, la de mi falibilidad no sólo de derecho, sino 

también de hecho. Es decir, a mi situación originaria en el mun-

do pertenece la comprensión de los límites de hecho de toda 

comprensión. Esta comprensión de los límites de la compren-

sión es lo que me permite decidir el proyecto de trascender sus 

límites, en cuanto se trata, desde luego, de límites de hecho. Así, 

lejos de ser la no trascendencia de los límites de una compren-

sión lo que conduce a comprender su límite, es la comprensión 

de los límites de toda comprensión lo que permite trascender el 

límite de una determinada, hacerla [p. 8] así más adecuada y, 

por consiguiente, posibilitar también una decisión más exacta.

La modificación de la situación puede provenir ya de un fac-

tor externo al yo mismo, ya de una decisión de éste. La decisión 

siempre modifica la situación en cuanto ésta queda integrada 

con aquélla. Según el alcance de la modificación se pueden 

distinguir decisiones a fronte y decisiones a tergo. Decisiones 

a fronte son aquellas en las que decido algo en la situación tal 

como me es dada en su horizonte. Decisiones a tergo son, en 

cambio, las que tienen por objeto modificar un componente de 

la situación misma para obrar luego. Si decido escribir un libro, 

pero mi situación como profesor está cargada con tal número de 

clases que lo dificulta, puedo decidir pedir licencia, o jubilarme 

o faltar con frecuencia a las clases, etc. Toda decisión a tergo está 

al servicio de una decisión a fronte.

La decisión de comprender mejor una situación es una deci-

sión a tergo: decido comprenderla mejor para tomar luego una 

decisión a fronte.

La comprensión de mi situación depende en último término 

de mí mismo, pero no necesariamente sólo de mí. Puesto que en 

toda situación hay componentes universales y, originariamen-

te, mi situación como hombre en el todo, es posible que otros 

contribuyan a su comprensión hasta cierto punto. Aquí encuen-
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tran su aplicación la comunicación con aquel a quien reconozco 

clarividencia, y la Filosofía, como sabiduría de la vida o como 

“aclaración de la existencia”.

4. ¿Cómo es posible la decisión? ¿En qué se funda la deci-

sión? Para que una respuesta a estas preguntas posea claridad 

y certeza es preciso disipar el equívoco que se halla oculto en 

la palabra ‘’’decisión”. Decisión puede significar, por de pronto:

A) elección de un contenido, a realizar luego, entre los di-

versos que aparecen como posibles dentro del horizonte de una 

situación dada;

B) realización en una acción interna o externa de un deter-

minado contenido; apropiación existentiva de lo elegido.

Las llamaremos para distinguirlas “decisiones A” y “decisio-

nes B”.

Fue Kierkegaard el que puso el concepto de decisión en el 

centro de la filosofía práctica. Pero para él no se trataba de de-

cisiones A sino de decisiones B. En “Ou bien ou bien” y en las 

“Etapes” está de antemano puesto como fin el matrimonio, el 

“centro de la vida temporal”, y el afán de Kierkegaard es que el 

hombre se decida realmente por él, que es la decisión positiva, 

en la que lo eterno está presente y tiene, por consiguiente, un 

punto de partida religioso. En el “Postscriptum”, sobre todo, la 

decisión religiosa es la más alta de todas, infinitamente más alta 

que todos los planes para reconstruir el mundo y que todos los 

sistemas y todas las obras de arte (p. 313 ed. Gallimard). El fin 

último fijado de antemano es para él, la verdad cristiana. Que 

el hombre se decida por ella, significa que esa verdad no quede 

en la tibieza de una [p. 9] mera creencia sino que adquiera el 

calor de lo que ha penetrado en la propia vida, que sea afirmada 

existentivamente. Es en este sentido que “la subjetividad es la 

verdad”.

Pero no toda realización en la acción de un contenido es 

una decisión B. Sin duda este es el viejo sentido sicológico del 
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término. Así entendido, toda la vida práctica supondría una 

cadena ininterrumpida de decisiones. En la moderna filosofía 

de la existencia, empero, la decisión B tiene un sens fort: la situa-

ción se integra con un obstáculo grande que se atraviesa ante el 

proyecto y que la decisión ha de superar. Así, la disipación del 

puro erotismo, para la decisión al matrimonio; la vida pagana 

de la cristiandad, para la decisión al cristianismo. Entonces la 

decisión es un salto que conduce a una situación completamen-

te nueva, una creación, que remueve las bases de la existencia an-

terior. Así entendida, la decisión no es un acto de todos los días 

sino un suceso que tiene lugar pocas veces en una vida humana. 

Donde hay continuidad normal, donde la vida se desliza en el 

carril de hábitos virtuosos o viciosos no hay propiamente deci-

sión. Sólo donde aparece el obstáculo se requiere el salto; sólo la 

“escisión” de los caminos pide una “decisión” por uno de ellos.

5. La decisión B postula la libertad del “yo mismo”. Yo mis-

mo soy libre y mi decisión es un comienzo absoluto, porque los 

motivos nunca son por sí mismos suficientes para desencade-

narla. “Mi resolución germinó en mí hace ya tres años. Su caso 

solamente ha sido el golpe de gracia para decidirme”, dice al er-

mitaño Zósimo aquel misterioso visitante que ha matado im-

punemente a una mujer y ha resuelto luego confesar espontánea 

y públicamente su crimen (Los Karamazov, VI, II).

Mi decisión es mía y sólo mía y por eso, un acto individual 

y único, como toda situación es también individual y única por 

ser la mía. La decisión domina la situación, la transforma y en 

este sentido, crea historia. Es importante señalar cómo la deci-

sión no deriva de la situación, sino que irrumpe en ella desde el 

“yo mismo” con un componente originario. Así, pues, lo histó-

rico tiene siempre un origen extra-histórico.

Según ello, la libertad es un poder, no sólo un ser posible, 

sino una potencia activa del “yo mismo” con la cual éste pue-

de transformar las situaciones. El haberlo afirmado con toda 

energía, el “llamado” al hombre para que emplee su poder, el 
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recuerdo de su plena responsabilidad, la denuncia como mala 

fe de toda excusa determinista son méritos indiscutibles de los 

filósofos de la existencia, desde Kierkegaard hasta Sartre.

Sin embargo, la oposición “sustraerse — escogerse así mis-

mo en la situación” constituye una evidente simplificación. 

Fenomenológicamente es posible distinguir toda una gama de 

matices de las decisiones en la situación: sufrir, soportar, resig-

narse, contentarse con, aceptar, elegir, asumir, etc. Pero no es 

esto lo más importante. Por el hecho de que “yo soy todo en mi 

decisión” (Jaspers), porque el acto decidido es el acto mío (Les 

Mouches), no por eso adquiere justificación moral. [p. 10]

Si se admite la distinción de lo bueno y lo malo moral y la 

posibilidad de juzgar las acciones, hay que admitir también, 

por lo menos, esta condición formal negativa: que aquella dis-

tinción no pueda reducirse a la diferencia entre lo decidido y lo 

no decidido, que bueno sea por esencia lo que decido y malo, 

lo que no decido. Pues como siempre decido algo, la negación 

de la condición implicaría la anulación de la distinción misma 

entre lo bueno y lo malo. Y esto es, precisamente, lo que entraña 

afirmar que la decisión es buena porque es mi decisión. Sin duda 

podría objetarse que la decisión ha de entenderse en su sens fort. 

Pero el hecho del obstáculo y su superación por la decisión sólo 

demuestra el valor formal de la fuerza de mi decisión, pero no el 

valor moral de su contenido.

He dicho “si se admite la distinción de lo bueno y lo malo”, 

porque, naturalmente, la distinción puede ser negada, por lo 

menos formalmente, y de hecho lo ha sido. Se dice, en efecto, 

que no hay Dios ni valores ni normas y que, por tanto, “tout 

est permis”. Si al mismo tiempo, empero, se afirma, bajo el su-

puesto de una libertad absoluta, que el hombre es responsable, 

y no solamente por sí sino también por todos, y con ello se pre-

tende intensificar el llamado a su conciencia, en realidad sólo 

se pronuncian palabras equívocas, confundiéndose la mera im-

putabilidad con la responsabilidad, puesto que ésta es siempre 
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responsabilidad “ante”... y ahora falta la instancia “ante” quien 

se responde.

En todo caso hay que hacerse claro que con el “fais ce que 

voudras” se puede fundar la “abbaye de Téleme” pero no moral 

de especie alguna.

6. La doctrina de la libertad absoluta que proclama el exis-

tencialismo, es el último momento de una serie de liberaciones 

que ha ejecutado el hombre moderno. Primero, liberación de la 

autoridad religiosa y política para someterse a los principios de 

la naturaleza; luego, liberación de la naturaleza para someterse 

a los principios de una razón pura autónoma; más tarde, libera-

ción de la razón autónoma para someterse a un principio cual-

quiera que yo libremente acepto; finalmente, liberación de todo 

principio, libertad absoluta, es decir, soberanía de la persona.

Pero la doctrina de la libertad absoluta es una mutilación de 

la situación del hombre en el todo. Es esencial a toda situación 

presentarse con un cariz favorable o desfavorable, como abertu-

ra o como limitación, sin que estos términos hayan de calificar 

sólo a mi medio como ser vivo sino a la totalidad de la situación 

por referencia al “yo mismo”. Esto significa que los componen-

tes de la situación están cargados de valores y que a la situación 

pertenece también la comprensión de los valores que son dados 

en ella. Pero el valor no ha de ser mal entendido. El valor no es 

un ente, sino un momento del ser del ente tan objetivo como su 

existencia y su esencia. [No puedo detenerme en este punto que 

exigiría largos desarrollos. Véase del autor “La objetividad de los 

valores ante la filosofía de la existencia”. Revista de la Facultad 

de Humanidades y Ciencias. Montevideo, 1952, p. 38 ss] El 

valor es un acento, [p. 11] un grado en una escala ascendente-

descendente, que posee todo cuanto existe, las cosas, los vi-

vientes, el hombre, sus acciones, sus proyectos, sus obras, y 

que tiene su cúspide en un valor supremo y absoluto. Se pue-

de negar el nombre pero no la cosa. Los valores negados se ven-

gan siempre y aparecen subrepticiamente allí mismo donde se 
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les niega o conducen a ingenuas o a no conscientes valoraciones 

contradictorias o a destacar valores secundarios o inferiores. 

Un ejemplo. Si se afirma que “la liberté est un moindre étre qui 

suppose l’étre, pour sy soustraire” (L’Etre et le Néant. p. 566), 

se postula que el en-soi tiene un valor superior al pour-soi. Si en 

otra ocasión se afirma que “ĺ homme a une plus grande dignité 

que la pierre ou que la tablé” (L’existentialisme est un huma-

nisme, p. 22), no hay más que sustituir “dignité” por “valeur”, 

para encontrarnos ante una valoración, esta vez explícita y en 

contradicción con la anterior. Otro. Cuando se dice en (L’Etre 

et le Néant. p. 480):

Réaliser la tolerance autour d’Autrui, c’est faire qu’Autrui soit 

jeté de forcé dans un monde tolérant. C’est luí óter par principe 

ses libres possibilités de resistance courageuse, de persévérance, 

d’affirmation de soi qu’il eút en l’occasion de développer dans un 

monde d’intolérance. 

se postula que la libertad es un valor negativo, y que, en cam-

bio, la resistencia, la perseverancia, etc. son valores positivos. 

Lo que se confirma cuando se concluye: 

Ainsi, le respect de la liberté d’Autrui est un vain mot: si méme 

nous pouvions projeter de respecter cette liberté, chaqué attitude 

que nous prendions vis-à-vis de l’nutre serait un viol de cette liber-

té que nos prétendions respecter.

 Pero si en otra parte se dice que “nous ne pouvons jamáis 

choisir le mal; ce que nous choisissons, c’est toujours le bien, 

et ríen ne peut, étre bon pour nous sans l’étre pour tous” 

(L’existentialisme est un humanisme, p. 25 s) y más adelante 

se agrega que “je suis obligé de vouloir, en méme temps que ma 

liberté, la liberté des autres; je ne puis preñare ma liberté pour 

but que si je prends également delle des autres pour but” (id. p. 

83), se reconoce que la libertad tiene un valor positivo. Por otra 

parte, no solamente se admite una diferencia cualquiera entre 

bien y mal, sino que implícitamente se reconoce una distinción 
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entre su ser ideal y su realización por el hombre. Y no puede ser 

de otro modo, porque esa distinción es indispensable en todo 

pensamiento ético. Otras veces se habla de “mala fe” y “buena 

fe”, “autenticidad e inautenticidad”, “sinceridad”, “lucidez”, etc. 

Pero todos esos conceptos carecen de sentido si se los vacía de 

su carga axiótica.

La doctrina de la libertad absoluta es la consecuencia de 

una negación total de los valores; pero esta negación es el resul-

tado de una ilusión que es precisamente axiótica y que consiste 

en colocar el valor supremo en el hombre mismo, o bien, de una 

voluntad arbitraria, de un noli me tangere dirigido a las nor-

mas, que no un hombre, sino sólo un dios puede pronunciar.

La libertad humana es por esencia relacional, tiene un a quo 

y un ad quem, es no solo libertad de... sino también libertad 

para... El a quo de la libertad es la necesidad de la naturaleza, 

la determinidad causal; el ad quem de la libertad son los valo-

res espirituales, que se [p. 12] levantan en la conciencia. Una 

libertad absoluta sería una libertad en el vacío, que ni siquiera 

podría ejercerse, falta de contenidos. El hombre no puede in-

ventar sus ideales ni determinar su signo axiótico; sólo puede 

aceptarlos o rechazarlos, e inventar las formas concretas de su 

realización. Ahora bien, los valores se presentan a la conciencia 

con el modo de la necesidad. Pero su índole es diferente de la 

necesidad natural. Es la necesidad del deber ser, que vincula 

pero no fuerza, que llama sin empujar. Y es precisamente esta 

necesidad del deber ser de los valores la que, vista desde el hom-

bre, constituye el “para” de su libertad. La libertad no es un 

marco fijo en posesión del hombre. La libertad es un devenir 

entre dos necesidades de tipo diferente; es la liberación de algu-

na cosa y la sumisión a otra cosa. Y la una se paga con la otra. 

Si consiento en someterme a la necesidad de los valores espi-

rituales, me libero de la necesidad natural; pero si me libero 

del deber ser, caigo ante el apremio de la naturaleza. El ascenso 

de la existencia ocurre en una tensión entre el consentimiento 
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a los valores superiores y el obstáculo de los inferiores. Cuanto, 

más altos son los valores a que me someto tanto mayor es mi 

liberación de los más bajos. Por eso, en el límite, se puede decir 

que deo parere libertas est.

7. Ahora podemos considerar las decisiones A. Así como 

Kierkegaard fue el que destacó el concepto y la importancia de 

las decisiones B, me parece indispensable señalar que el origen 

de la doctrina de las decisiones A — punto central de las actua-

les discusiones originadas por la filosofía de Jaspers — se halla 

en el pensamiento de Max Weber. Por lo menos, éste dio una 

formulación precisa a una situación espiritual y a un conjunto 

de opiniones que a fines del siglo XIX y principios del XX se 

manifestaron por doquier. Me limitaré aquí a recordar sus tesis 

capitales, tomándolas siempre de los Gesammelte Aufsätze zur 

Wissenschaftslehre. 2 ed. V. Mohr. Tübingen 1951, que es don-

de se hallan los textos decisivos. Pensaba Weber que cuanto más 

general es un problema y mayor su significación cultural, tanto 

menos puede resolverse por el saber de experiencia y tanto más 

juegan ahí los últimos y supremos axiomas de la fe y de las ideas 

de valores, (p. 153). Los juicios de valor se basan en último tér-

mino en ideales y por eso tienen un origen “subjetivo” (p. 149). 

Pero los ideales supremos que nos mueven con más fuerza se 

manifiestan sólo en lucha con otros ideales, que son tan santos 

para otros como para nosotros los nuestros (p. 154). Hay valo-

raciones últimas, discordantes e inconciliables (p. 489), órdenes 

de valores diferentes entre los cuales hay una guerra a muerte, 

como entre Dios y el diablo (p. 493, 587), Así, lo santo puede no 

ser bello; lo bello puede ser tal precisamente por no ser bueno; 

lo verdadero puede no ser ni bello ni santo ni bueno (p. 588). 

Por eso, la realización de un valor “cuesta” la violación de otros 

valores. La apreciación entre ellos no puede hacerla la ciencia, 

la cual sólo puede ayudar a tener conciencia de que toda acción 

implica tomar partido por unos valores contra otros (p. 150, 

151). Incluso la Filosofía de los valores tiene que reconocer que, 
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a pesar de un esquema conceptual bien ordenado de los valores, 

no puede decidir las oposiciones entre [p. 13] ellos (p.493). La 

consecuencia es que el juicio sobre la validez, de los valores es 

cosa de la fe (p.152) y que su último fundamento es una decisión 

del hombre que, según su conciencia y su personal concepción 

del mundo, pesa y elige entre los valores (p. 150, 151). Por eso, 

el fruto del árbol del saber consiste en advertir que toda acción 

importante y la vida considerada como un todo — si ha de ser 

dirigida conscientemente — es una cadena de decisiones últimas 

por medio de las cuales el alma elige su destino (p. 493 s. 592). 

Todo esto significa que la Ética no tiene jurisdicción sobre la 

totalidad de la vida. Los imperativos éticos no pueden identifi-

carse con los ideales de cultura ni con los más altos, porque es 

posible que ciertos valores de cultura entren en conflicto irre-

ductible con cualquier Ética, valores que sólo se pueden realizar 

en ciertas circunstancias, si se acepta sobre sí una “culpa” ética 

(p.490). Esto ocurre sobre todo en la esfera política. Ninguna 

Ética puede decidir sobre las consecuencias de los postulados de 

la “justicia”, por ejemplo, si al que rinde mucho, se le debe dar 

mucho, o se le debe exigir mucho (p. 491). Pero también dentro 

de la esfera ética misma hay oposiciones insolubles, por ejemplo, 

si basta con la disposición de ánimo recta o si hay responsabili-

dad por las consecuencias previsibles de la acción (p. 491); o el 

conflicto entre la ética del sermón de la montaña (“no resistas al 

mal...”) y la ética de la dignidad varonil (“resiste al mal, si no, eres 

su cómplice”) (p. 588). En todos estos casos, el hombre mismo 

tiene que elegir en una última toma de posición.

Dejemos de lado ahora la cuestión de la verdad o falsedad de 

esta doctrina de Max Weber. En todo caso ella es aleccionadora 

para aclarar y acuñar el concepto formal de las decisiones A.

La definición que hemos formulado antes como “elección 

de un contenido, a realizar luego, entre los diversos que apare-

cen como posibles dentro del horizonte de una situación dada”, 

debe ser complementada. Para que haya decisión A se requiere 
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que, presentándose diversos contenidos posibles, no se vea a 

cuál haya de darse la preferencia, que todos sean igualmente 

justificados, que no haya convicciones seguras desde las cuales 

resolver la situación. Naturalmente, no se trata de una ignoran-

cia accidental, que puede ser superada. Pues yo también tengo 

el deber de llevar mi comprensión hasta el límite. Sólo hay de-

cisión cuando no puedo encontrar ya fundamentos racionales 

y, sin embargo, debo elegir. Así se comprende que Jaspers sos-

tenga que el origen de la conciencia de la libertad es el no saber. 

Si yo supiera el ser de la Trascendencia y de todas las cosas en su 

eternidad, sería la libertad innecesaria. Si tengo que querer, es 

porque no sé (Philosophie. 2 ed. 1948. p. 459).

Pero hay que reconocer, entonces, que no toda situación re-

quiere una decisión A. Y que en este plano no puede decirse 

que la decisión (A) sea el centro de la Moral. Pero tampoco es la 

Ética filosófica la que suministra originariamente la solución. 

La Ética es siempre una reflexión secundaria sobre los datos 

morales que se ofrecen a la comprensión humana. Y los datos 

originales son los valores. Y bien: si en toda situación se dan 

no sólo componentes individuales, sino también universales, 

en ella surgirán valores que fundarán normas de validez [p. 14] 

universal. Allí donde yo veo con claridad la norma, no tiene 

lugar una decisión A. La norma ya ha decidido para mí. Mis 

posibilidades consisten en cumplirla o en violarla. Pero esto es, 

según lo dicho antes, materia de una decisión B. Sin duda, lo 

universal no agota la situación y yo tengo que inventar siempre 

una acción moral concreta e individual como respuesta a los 

componentes individuales de la situación. Esto es asunto de la 

prudencia. Pero la concreción de la acción puede tener lugar 

dentro del marco de la universalidad de la norma, la cual, por 

otra parte, es susceptible de ser cumplida en diversos grados de 

profundidad.

Sin embargo, pueden surgir situaciones de tal índole en que 

la norma se presente con un rigor y una dureza que hagan difí-
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cil su aplicación. El suicidio, el aborto voluntario, el onanismo 

conyugal, la omisión de actos heroicos, por ejemplo, plantean 

en ciertas circunstancias el problema de si es posible ejecutarlos 

sin que el acto adquiera la calificación de moralmente malo. 

Llamamos “Ética de la situación” a aquella Ética que se ocu-

pa de tales cuestiones. Desde luego, que no puede ser nuestra 

incumbencia discutir aquí su legitimidad. Lo que queremos 

destacar es que esa Ética supone la universalidad de ciertos 

principios, y su misión consiste en resolver si han de aplicar-

se, suspenderse, adaptarse o complementarse con principios ad 

hoc. En este sentido, la Ética de la situación no es más que un 

capítulo de la Ética de principios universales. Esta constituye el 

supuesto de aquella.

Pero hay situaciones de un carácter completamente distin-

to, en las cuales no se trata de elegir entre bien y mal, ni entre 

medios que conducen al mismo fin, sino entre fines que tienen 

todos, un valor positivo, pero se excluyen entre sí y no hay me-

jores razones por uno que por otro. O quizá las razones objeti-

vas no existen o no son lo que importa para elegir. Si se sostie-

ne, entonces, que hay libertad de decisión y que la decisión por 

sí misma es la que hace bueno al acto, con independencia de los 

principios, estamos en presencia de lo que podríamos llamar 

una “Ética de la decisión”, y, en la hipótesis extrema en que se 

niega la validez de todo principio, ante un “decisionismo”.

Ya hemos discutido antes este último (sub. 6.). No podemos 

hacer aquí más que algunas consideraciones en torno a la posi-

ción menos radical.

No sería difícil mostrar que muchos conflictos no son ori-

ginarios, sino provenientes de interpretaciones filosóficas 

inadecuadas. Así, no existe un conflicto entre la moral y la 

cultura sino entre la Ética formal y la cultura tal como in-

terpretaba a ambas la escuela neokantiana de Badén. No hay 

una conducción extra-moral de la conducta, todo es justiciable 

de la moral porque, precisamente, todo valor moral se alimenta 
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siempre de valores extra-morales, valores ónticos, que consti-

tuyen su materia y que fincan en los objetos sea de la natura-

leza, sea de la cultura. No hay una pura actividad moral, sino 

una actividad económica, social, artística, teórica, etc., que es 

siempre una tarea moral a la que son aplicables los predicados 

“bueno-malo”. Lo mismo puede decirse cuando el supuesto 

conflicto consiste en interpretaciones diferentes de un mismo 

valor. Sin embargo, hay que señalar que esta consideración [p. 

15] puede no suprimir el conflicto, porque una interpretación 

filosófica, así sea la más falsa, puede constituir un componente 

de la situación de un “yo mismo”.

Donde surge el conflicto, sea que resulte de limitaciones de 

las posibilidades humanas (no puedo ejercer todas las profesio-

nes), sea de antinomias entre los principios mismos, (dignidad 

personal y humildad), hay que elegir. Y es evidente que la elec-

ción no podrá guiarse por fundamentos de validez universal, 

ni atendiendo a la jerarquía de los valores. Mi elección de la me-

dicina en lugar de la agricultura no es recta porque el valor de la 

ciencia sea superior al valor de la economía. Es perfectamente 

legítimo que me decida por el valor inferior. Pero el hecho de 

que la decisión no tenga fundamentos racionales no significa 

que carezca de algún fundamento. Se dice que obrar bien es 

tener en cuenta las exigencias de la situación y no obrar según 

los deseos subjetivos, lo cual supone ya que en mi situación hay 

un índex para la recta decisión. Scheler propuso ya una solu-

ción que me parece justa: además de los valores que fundan un 

deber ser universal, hay otros que fundan un deber ser indivi-

dual que, no menos objetivos que los primeros, presentan su 

exigencia no a todos sino a un determinado individuo. Ciertos 

valores son un bien en sí, pero sólo para mí en cuanto en ellos 

hay un llamado a mí dirigido, con indiferencia de si llaman 

también a otro. Ellos me llaman con un signo para que yo los 

realice, y en el cumplimiento de este llamado encuentro mi au-
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téntico destino y mi “salvación” personal (Ethik VI, 4, b).

Es lo que en términos teológicos había ya expresado Gratry 

en Les Sources, p. 278, (el subrayado es mío): 

Dieu qui nous porte... prepare, commence nos actes et nos pensées... 

L’idée qu’il a de nous... constitue notre histoire idéale, le grand poéme 

posible de notre vie. Ce beau poéme, notre Pére plein d’Amour ne cesse 

pas de nous l’ inspirer dans le profond désir de l’ame... Il faut que notre 

vie, développée dans le temps et l’espace, sois l̀ image de cet infini. 

En todo caso es cierto que yo no puedo objetivar semejante 

fundamento: es un llamado que sólo a mí está dirigido y que sólo 

yo puedo escuchar. Ninguna norma moral, ninguna Ética puede 

indicarlo. Mi decisión es libre, libre de todo deber-ser universal, 

y, sin embargo, no es arbitraria. Al contrario, está ligada más que 

cualquier otra, es religada, en el fondo es religiosa. Aquí y sólo 

aquí se justifica decir que al elegir elijo ser “yo mismo”, decido 

sobre mí mismo y sobre mi destino.

Pero toda decisión de esta índole supone una decisión tras-

cendental, que corresponde a nuestra situación originaria en el 

mundo. Según como yo la comprenda, así será mi elección. Y en 

el fondo, la decisión trascendental del hombre es una sola y no 

tiene más que una opción: o por el más acá o por el más allá, o 

por la Trascendencia o contra ella.

Esta decisión originaria, que es a la vez decisión A y B, orienta 

a todas las otras y de ella depende que los conflictos se resuelvan 

o se endurezcan para siempre [p. 16].

Los artistas como intelectuales

En una sociedad como la nuestra, de consumo, opulenta para po-

cos, cuyo dios es el mercado, la imagen reemplazó al concepto. Es 

que se dejo de leer para mirar, aun cuando rara vez se ve.

Y así los artistas, actores, cantantes, locutores y conductores 

televisión han reemplazado a los intelectuales. 
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Este reemplazo viene de otro más profundo; cuando los inte-

lectuales, sobre todo a partir de la Revolución Francesa, vinieron 

a remplazar a los filósofos. Es cierto que siguió habiendo filósofos, 

pero el tono general de estos últimos dos siglos marca su desapa-

rición pública.

El progresismo, esa enfermedad infantil de la socialdemocra-

cia, se caracteriza por asumir la vanguardia como método y no 

como lucha, como sucedía con el viejo socialismo. Aún existe en 

Barcelona el viejo diario La Vanguardia.

La vanguardia como método quiere decir que para el progre-

sista hay que estar, contra viento y marea, siempre en la cresta de 

la ola. Siempre adelante, en la vanguardia de las ideas, las modas, 

los usos, las costumbres y las actitudes.

El hombre progresista se sitúa siempre en el éxtasis temporal 

del futuro, ni el presente, ni mucho menos el pasado tiene para 

él significación alguna, y si la tuviera siempre está en función del 

futuro. No le interesa el ethos de la Nación histórica, incluso va 

contra este carácter histórico-cultural. Y esto es así, porque el pro-

gresista es su propio proyecto. Él se instala siempre en el futuro 

pues ha adoptado, repetimos, la vanguardia como método. Nadie 

ni nada puede haber delante de él, de lo contrario dejaría de ser 

progresista. Así se explica que el progresista no se pueda dar un 

proyecto de país ni de nación porque éste se ubicaría delante de él, 

lo cual implica y le crea una contradicción.

Y así como nadie puede dar lo que no tiene, el progresista no 

puede darse ni darnos un proyecto político porque él mismo es su 

proyecto político.

El hombre progre, al ser aquél que dice sí a toda novedad que 

se le propone encuentra en los artistas sus intelectuales. Hoy que 

en nuestra sociedad de consumo donde las imágenes han reem-

plazado a los conceptos nos encontramos con que los artistas son, 

en definitiva, los que plasman en imágenes los ideas. Y la forma-

ción del progresista consiste en eso, en una sucesión de imágenes 

truncas de la realidad. El homo festivus, figura emblemática del 
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progresismo, del que hablan pensadores como Muray o Agulló, 

encuentra en el artista a su ideólogo.

El artista lo libera del esfuerzo, tanto de leer (hábito que se 

pierde irremisiblemente), como del mundo concreto. El progre-

sista no quiere saber sino solo estar enterado. Tiene avidez de 

novedades. Y el mundo es “su mundo” y vive en la campana de 

cristal de los viejos almacenes de barrio que protegían a los dulces 

y los fiambres donde las moscas (el pueblo y sus problemas) no 

podían entrar.

Los progresistas porteños viven en Puerto Madero, no en Par-

que Patricios.

La táctica de los gobiernos progresistas es transformar al pue-

blo en “la gente”, esto es, en público consumidor, con lo cual el 

pueblo deja de ser el agente político principal de toda comunidad, 

para cederle ese protagonismo a los mass media, como ideólogos 

de las masas y a los artistas, como ideólogos de sus propias élites. 

Este es un mecanismo que funciona a dos niveles: a) en los 

medios masivos de comunicación cientos periodistas y locuto-

res, esos analfabetos culturales locuaces, según acertada expresión 

de Paul Feyerabend (1924-1994) nos dicen qué debemos hacer 

y cómo debemos pensar. Son los mensajeros del “uno anónimo” 

de Heidegger que a través del dictador “se”, se dice, se piensa, se 

obra, se viste, se come, nos sume en la existencia impropia. b) a 

través de los artistas como traductores de conceptos a imágenes en 

los teatros y en los cines y para un público más restringido y con 

mayor poder adquisitivo: para los satisfechos del sistema. Esto es: 

los progres

El artista cumple con su función ideológica dentro del progre-

sismo porque canta los infinitos temas de la reivindicación: el ma-

trimonio gay, el aborto, la eutanasia, la adopción de niños por los 

homosexuales, el consumo de marihuana y coca, la lucha contra el 

imperialismo, la defensa del indigenismo, de los inmigrantes, de la 

reducción de las penas a los delincuentes, un guiño a la marginali-

dad y un largo etcétera. Pero nunca le canta a la inseguridad en las 
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calles, la prostitución, la venta de niños, el turismo pedófilo, la falta 

de empleo, el creciente asesinato y robo de las personas, el juego 

por dinero, de eso no se habla como la película de Mastroiani. En 

definitiva, no ve los padecimientos de la sociedad sino sus goces. 

El artista como actor reclama para sí la transgresión pero eje-

cuta todas aquellas obras de teatro en donde se representa lo polí-

ticamente correcto. Y en este sentido, como dice Vittorio Messori, 

en primer lugar está el denigrar a la Iglesia, al orden social, a las 

virtudes burguesas de la moderación, la modestia, el ahorro, la 

limpieza, la fidelidad, la diligencia, la sensatez, haciéndose la apo-

logía de sus contrarios. 

No hay actor o locutor que no se rasgue las vestiduras hablan-

do de las víctimas judías del Holocausto, aunque nadie representa 

a las cristianas ni a las gitanas. Estas no tienen voz, como no la 

tienen las del genocidio armenio ni hoy las de Darfour en Sudán. 

Así, si representan a Heidegger lo hacen como un nazi y si a 

Stalin como un maestro en humanidad. Al Papa siempre como 

un verdugo y a las monjas como pervertidas, pero a los prestamis-

tas como necesitados y a los proxenetas liberadores. Ya no más 

representaciones del Mercader de Venecia, ni de la Bolsa de Mar-

tel. El director que osa tocar a Wagner queda excomulgado por 

la policía del pensamiento y sino ¡qué le pregunten a Baremboin? 

En el orden local si representan al Martín Fierro quitan la pa-

yada y duelo con el Moreno. Si al general Belgrano, lo presentan 

como doctor. A Perón como un burgués y a Evita como una re-

volucionaria. Pero claro, la figura emblemática de todo artista es 

el Che Guevara. 

Toda la hermenéutica teatral está penetrada por el sicoanálisis 

teñido por la lógica hebrea de Freud y sus cientos de discípulos. 

Lógica que se resuelve en el rescate del “otro” pero para transfor-

marlo en “lo mismo”, porque en el corazón de esta lógica “el otro”, 

como Jehová para Abraham, es vivido como amenaza y por eso 

en el supuesto rescate lo tengo que transformar en “lo mismo”.

Es que el artista está educado en la diferencia, lo vemos en su 
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estrafalaria vestimenta y conducta. Él se piensa y se ve diferente 

pero su producto termina siendo un elemento más para la cohe-

sión homgeneizadora de todas las diferencias y alteridades. Es un 

agente más de la globalización cultural.

El pluralismo predicado y representado termina en la apolo-

gía del totalitarismo dulce de las socialdemocracias que reducen 

nuestra identidad a la de todos por igual. 

Finalmente, el mecanismo político que está en la base de esta 

disolución del otro, como lo distinto, lo diferente, es el consenso. 

En él, funciona el simulacro del “como sí” kantiano. Así, le presto 

el oído al otro pero no lo escucho. Se produce una demorada ne-

gación del otro, porque, en definitiva, busco salvar las diferencias 

reduciéndolo a “lo mismo”. 

Esta es la razón última por la cual nosotros venimos propo-

niendo desde hace años la Teoría del disenso, que nace de la acep-

tación real y efectiva del principio de la diferencia, y tiene la exi-

gencia de poder vivir en esa diferencia. Y este es el motivo por 

el cual se necesita hacer metapolítica: "Disciplina que encierra la 

exigencia de identificar en el área de la política mundial, regional 

o nacional, la diversidad ideológica tratando de convertir dicha 

diversidad en un concepto de comprensión política", según la sa-

bia opinión del politólogo Giacomo Marramao.

El disenso debería ser el primer paso para hacer política 

pública genuina y la metapolítica el contenido filosófico y 

axiológico del agente político.

Próceres de una filosofía que no fue

Acomodando un poco la biblioteca cayó en nuestras manos un 

trabajo colectivo sobre Pensamiento político argentino contem-

poráneo en donde todos los autores, sociólogos y politólogos del 

establishment, del sistema establecido, escriben e interpretan la 

realidad según lo políticamente correcto de la izquierda ilustrada. 
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4

Como nuestro gusto es el de la filosofía fuimos al capítulo de 

Ceruti Guldberg donde hablando de la filosofía de la liberación 

afirma con una total impunidad y desparpajo que a principios de 

los años 70 cuando surge, merced a él, la autodenominada filoso-

fía de la liberación: “Las grandes corrientes filosóficas con desarro-

llo en la Argentina no mostraban frutos considerables, ni mucho 

menos frutos de alto nivel que pudieran tener elementos de juicio 

en los debates sobre política, cultura, sociedad y religión que intere-

saban a las mayorías. No había nada comparable a “Radiografía 

de la pampa”, “El mito gaucho” o “Teoría del hombre”. 

Un verdadero miserable y un falsario, esto es lo que nos salta 

al pecho desde nuestro gusto franco y derecho por las cosas de la 

tierra. Es la parte criolla que llama a agarrarlo del cogote a este 

pequeño hombre ruin.

Pero como hacemos filosofía, por lo tanto tenemos que tra-

tarlo civilizadamente. 

En un pequeño párrafo Guldberg soslaya todo el pensamiento 

argentino que carece de significación hasta que llega la filosofía de 

la liberación en el II Congreso Argentino de filosofía de 1971.

Esto es falso de toda falsedad. Tengo las actas de dicho Con-

greso y eso no fue así. Y más falso aún afirmar que “las corrientes 

filosóficas con desarrollo en Argentina no tuvieron frutos consi-

derables y de alto nivel”.

Veamos solo un gran ejemplo por corriente: La fenomeno-

logía dio en Argentina un fruto extraordinario publicado en 

1964 como lo fue el trabajo de Carlos Cossio La teoría egológica 

del derecho y el concepto jurídico de libertad. Texto ampliamente 

comentado por los fenomenólogos europeos El tomismo argen-

tino había generado una polémica internacional que conmovió 

a pensamiento cristiano europeo con el libro de Julio Meinvielle 

4

 Los autores son: Carlos Floria, Oscar Terán, Félix Luna, Horacio Pereyra, Eze-

quiel Gallo, José Aricó, Ceruti Guldberg, Portantiero, Vicente Palermo y varios 

más.



     105Tres temas: Procerés de una filosofía que no fue

De Lamennais a Maritain editado en 1967. Nunca más una po-

lémica filosófica del nivel y conmoción como la que hubo entre 

un americano como Meinvielle y un europeo como Maritain. 

Aún en el año 1981, Pierre Boutang, titular de metafísica en la 

Sorbona, nos la recordaba. El existencialismo argentino a través 

de Miguel Ángel Virasoro (el autor de la extraordinaria traduc-

ción de El ser y la nada de Sartre) publica en 1965 su obra ori-

ginalísima La intuición metafísica. El positivismo está presente 

con Alberto Moreno y su Lógica matemática de 1967, largamen-

te comentada por la filosofía inglesa. En cuanto a la filosofía es-

trictamente americana o hecha desde América se publica El ser 

visto desde América de Nimo de Anquín y Tres temas de filosofía 

en las entrañas del Facundo y El problema de la conciencia nacio-

nal del eximio Juan Luis Guerrero.

De modo tal que poniendo ejemplos significativos y que con-

movieron al pensamiento europeo de su tiempo tanto de la fe-

nomenología, del tomismo, del existencialismo, del positivismo 

y del pensamiento americano fijamos un “mentís” a la tesis de 

Guldberg. 

En una palabra, Guldberg como Sarmiento en el Facundo, 

mintió a designio. La diferencia es que Sarmiento lo confesó y 

Guldberg no.

Pero la falsedad y ruindad del corto párrafo no termina 

acá. Sino que se atribuye Guldberg la representación de “las 

mayorías”, o al menos a la filosofía de la liberación que las va 

a venir a representar. 

¿Pero quiénes son esas mayorías y por quienes han estado 

representadas? Y lo dice a renglón seguido: 1) Por Ezequiel 

Martínez Estrada y su Radiografía de la pampa. El radiólogo 

de la Pampa vocero de la revista Sur de la oligarca Victoria 

Ocampo y pródigo de arrebatos izquierdistas. Partidario ac-

tivo de la Revolución Fusiladora de 1955. Llegó a sostener ha-

blando de 17 de octubre: "Perón se dirigió a un sector nume-

roso del pueblo, el de los resentidos, de los irrespetuosos, el de 
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los iconoclastas. La experiencia vital de esa turba era como la de 

sus dos caudillos (Evita y Perón). Esa turba despreciaba al país”. 

Este Martínez Estrada es el antecedente de la filosofía de la 

liberación que capta el sentir de “las mayorías”. 

2) El segundo texto es El mito gaucho de Carlos Astrada 

donde el tape cordobés como buen marxista moísta llega a afir-

mar que: La tarea es desentrañar los fundamentos lejanos en 

que se asienta la cultura nacional, enraizada en el medio ame-

ricano y en contacto invisible con las vertientes arcaicas del pa-

sado continental. Más allá de la conquista y la colonia con “su 

sombría religión de la cruz”. Es decir que Astrada como pensa-

dor de “las mayorías”, según Guldberg, propone reemplazar al 

cristianismo para llegar a saber lo que realmente somos y sig-

nificamos.

Qué tiene de popular Astrada?. Nada. Su postura es simple-

mente libresca. No pasó de ser un sobaco ilustrado.

3) Llegamos acá el tercero de los ejemplos puesto por Guld-

berg, el de Francisco Romero y su Teoría del hombre. 

Conocido como “el capitán filósofo”, apodo que le puso 

Alejandro Korn, por su pasado y primera vocación militar, fue 

un antiperonista furioso que se negó a participar del Congreso 

de filosofía de 1949 y quien, junto con su hermano José Luis, 

provocó la más grande expulsión de filósofos de los claustros 

universitarios. Y después de la caída de Perón hizo expulsar a 

Diego Pro, Castellani, de Anquín, Virasoro, Cossio, Pucciare-

lli, Guerrero y tantos otros.

Provocó el mayor vaciamiento universitario de la inteligen-

cia argentina. 

El capitán filósofo lanzó su teoría de la “normalidad filo-

sófica” según la cual para hacer filosofía hay que: 1) estar en-

terado y al día de todas las novedades filosóficas. b) enseñar 

en la universidad c) publicar en revistas académicas y d) estar 

ideológicamente dentro del amplio espectro de la izquierda 

progresista.
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¿Y las mayorías para Romero?, seguramente que habrá 

contestado como buen gallego: a tomar por culo.

Resumiendo, la filosofía de la liberación que fue más un 

programa que un desarrollo temático o problemático de fi-

losofía, según lo vio lúcidamente el filósofo mejicano Luis 

Villoro, propone a través de Guldberg una versión y visión 

falsa, sesgada, espuria e ideológicamente interesada de lo que 

ha sido y es la filosofía en Argentina 

Post scriptum: Como Guldberg no es toda la filosofía de 

la liberación, una consideración distinta nos merece la veraci-

dad de los sacerdotes Gera y Scannone, más allá de sus deri-

vaciones teofilosóficas.



De ideología, herencia ilustrada, 

a la función de justificación-legitimación de la 

ideología en Paul Ricœur

                            

Manuel Javier Amaro Barriga

Universidad La Salle

Ciudad de México

En un sentido estrictamente lingüístico, cualquiera voz, en tan-

to representante físico de una formulación conceptual, a su vez 

simbolización de trozos de realidad —en cualesquiera de sus ca-

ras—, se obliga a denominar y determinar con intenciones de 

precisión aquel referente a que alude su articulación; y lo hace 

con el objeto de establecer entre quienes intercambian informa-

ción una relación unívoca respecto de los contenidos materia del 

discurso. Sin embargo, esa pretendida precisión nominal es alte-

rada por diversos factores; algunos son producto de la propia na-

turaleza y complejidad existentes entre la misma realidad y las 

posibilidades humanas de expresarla con palabras; otros se deben 

a las mutaciones implícitas en todo proceso dinámico que, como 

la lengua, supedita su evolución a la relación entre el tiempo y el 

espacio y las formas perceptivas imperantes en ellos; otros más 

son los que surgen a partir de la confección de intereses de gru-

pos específicos, que no hacen sino generar dilogías y oposiciones 

conceptuales cuyo asiento dificulta la discusión social hasta nive-

les de tensión y ruptura frecuentemente insalvables.

Pero no por longevo es menos vigente el fenómeno de la 

equivocidad, que aunque propio de la naturaleza misma de la 

lengua, y a la que otorga un enorme espectro de posibilidades 

expresivas tanto en el habla cotidiana como en la poesía, en la 

literatura y en los discursos filosófico y científico, ha sido usa-
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do y abusado por el tramado verbal político, puesto al servicio 

de todo tipo de proselitismos, y que, por tanto, lo ha converti-

do en un vicio discursivo más que en una virtud expresiva, pe-

ro con eficaces resultados vistos a luz de los grandes debates en 

que determinadas terminologías son ajustadas a significados 

que abonan, avalan y justifican específicas líneas ideológicas.

Palabras como verdad, libertad, democracia, justicia, bien 

común, progreso, solidaridad, entre muchas otras más son vícti-

mas de oscilaciones y distanciamiento, a capricho, de aquello a 

que estaban destinadas a representar; son utilizadas con una li-

viandad que rebasa el mayor y más grosero de los cinismos para 

prostituir conceptos que han estado en la base de las más ca-

ras aspiraciones humanas, y que a lo largo de la historia, por su 

conquista y posesión, han sido causa de inacabables desastres y 

devastadoras guerras. Se les enarbola, se les tributa, se les enalte-

ce, se les otorga la categoría de valores universales, pero siempre 

bajo el matiz, a la guisa y al ritmo de las veleidades de quienes, 

en “su defensa”, logran encaramarse y perpetuarse en el poder 

para sojuzgar a los otros, a quienes esos mismos conceptos les sig-

nifican realidades diferentes, a quienes no entienden que en este 

mundo la resignificación de las palabras es dable en nombre de 

un ajuste unilateral del concepto de civilización.

Es de esta manera como podría entenderse que el uso a con-

veniencia de las palabras y, por ende, de los conceptos que re-

presentan, subyazga en el empeño por imponer una visión del 

mundo de segmentos específicos de una sociedad sobre los de-

más; es decir, las ideas y formas de vida imperantes y cooperan-

tes que deben ser acatadas en forma irrestricta para garantizar 

el funcionamiento y armonía sociales.

Luego, si el objetivo ha sido instituir como verdad un con-

cepto universal de la realidad, que sea en torno de determinadas 

ideas y su fiel adopción como las sociedades deban dinamizar 

sus procesos de desarrollo, significa entonces que esa conceptua-

ción no surge de convenciones surgidas de necesidades y pro-
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yectos inherentes a los diversos grupos sociales, sino que se 

nutre de percepciones particulares, ajenas a aquéllos, y crece y 

se fortalece al amparo de construcciones minuciosamente ra-

cionalizadas, cuyo producto terminado es el continente ideoló-

gico a través del que transitarán las visiones del hombre y de las 

formas en que éste deberá conformarse en la sociedad. 

Lo anterior no es, sin embargo, novedoso. Si bien la historia 

ha registrado períodos específicos en que el pensamiento se ha 

ocupado de comprender las características de la dinámica so-

cial a través del tiempo y cómo se vincula esta dinámica con los 

dictados de ciertos ordenamientos ideológicos, la proyección 

hacia su comprensión es una herencia ilustrada. 

Es la filosofía alemana, en sus intentos por explicar qué es 

el conocimiento y cómo se produce, la que sienta las bases con-

ceptuales de lo que se asumiría, más adelante, como ideología 

en su acepción más amplia. Kant, en refutación a las concep-

ciones empiristas de Hume, quien atribuía a la mente el “pa-

pel de cauce y receptáculo de impresiones sensoriales asociadas 

a los hábitos y a las experiencias”,
1

 asignó al conocimiento un 

carácter eminentemente activo, “producto de la elaboración de 

afirmaciones o juicios por un ser autoconsciente, a partir de ca-

tegorías apriorísticas cuyo uso permite la adquisición de expe-

riencias coherentes y una conciencia del mundo y del hombre 

mismo inserto en él…”.
2

 Consideraba, en esta forma, el mun-

do tal como aparece a los hombres, un mundo fenoménico en 

el que —y aquí el asunto central—, las teorías y creencias de 

los hombres acerca de la realidad y su entorno son comúnmen-

te diferentes, pero que no deja de ser un mundo hecho por ellos 

mismos. 

Aunque las anteriores afirmaciones pudieran ser considera-

1

 Medina, Eduardo, Concepciones de la gestación del conocimiento, Alianza, Méxi-

co, 1988, p. 57.

2

 Plamenatz, John, La ideología, FCE, México, 1983, p. 44. 
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das como alusión a una génesis de la ideología, el filósofo pru-

siano, al asumir que aquellas ideas básicas o categorías están 

implicadas en todo pensar humano acerca del mundo, “nunca 

se preguntó si están afectadas por nuestras necesidades y condi-

ciones sociales”,
3

 o hasta qué punto son un producto condicio-

nante de ellas. 

Friedrich Hegel, en Fenomenología del espíritu, aunque par-

tiendo de las consideraciones kantianas respecto del carácter 

activo del conocimiento, planteó que “el conocimiento es esen-

cialmente producto de una pluralidad de mentes. Las ideas que 

se emplean para adquirir una imagen coherente de un mundo 

no surgen por separado en cada mente particular; son esencial-

mente públicas. Forman un sistema de ideas que es un producto 

conjunto y una herencia común”.
4 

Las aseveraciones anteriores, además de una clara oposición 

a los planteamientos de Kant al respecto, implican un reconoci-

miento de Hegel al producto de las relaciones humanas: “el au-

toconocimiento y el conocimiento de los demás se desarrollan 

juntos; como un hombre se ve a sí mismo depende de cómo le 

ven los demás y cómo ve a los demás”.
5

 Y si bien una concepción 

de la realidad adherida a lo anterior, a pesar de su logicidad, pu-

diere no satisfacer cabalmente, no puede soslayarse que su es-

píritu infinito, al revelarse en la totalidad de las cosas, también 

lo hace en los logros sociales y culturales de la humanidad, sin 

que implicara su aceptación inmediata una concepción acabada 

de lo que devendría la idea de ideología en épocas posteriores, y 

hasta la actualidad, pero sí, en cambio, el basamento de la visión 

histórica de la sociedad como un “proceso por el que la humani-

dad es educada por sus propias acciones dentro de una relación 

dialéctica en que de un orden social surge una cultura y de ésta 

3 

Ibid., p. 47.

 4 

Hegel, Friedrich, Fenomenología del espíritu, FCE, México, 1978, pp. 122, 123.

5 

Ibidem.
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nace otro orden social y luego otra cultura”, 
6

 y así ad infinitum. 

En una época muy cercana pero precedente a Hegel, se atri-

buye al francés Condillac el cuño del término ideología; quizá 

a sus inmediatos seguidores, contemporáneos de las convulsio-

nes sociales francesas de finales del siglo XVIII y, por tanto, de 

las consecuencias producidas por aquéllas, guiadas por Napo-

león Bonaparte, primer personaje de la historia que denuesta el 

término e inaugura, desde el mismo momento del nacimiento 

del concepto, los prolongados debate y discusión respecto de su 

significado en el campo general del pensamiento social y, par-

ticularmente, en el espectro de la filosofía política, y a quien se 

debe, consecuentemente y en gran medida, el lado peyorativo 

del sentido que la palabra ha arrastrado hasta ahora.

Aquellos ideólogos franceses, condillacianos ilustrados, si-

tuaron la ideología como un análisis de las ideas formadas por 

el espíritu humano, y acordes con sus tiempos, cimentaron el fe-

nómeno ideológico como la plataforma sobre la que se erigiría 

la justificación de los cambios en las condiciones sociales impe-

rantes en Francia inicialmente y en Europa por consecuencia: 

“El conjunto armonizado de ideas [ideología] surgido a fines del 

siglo XVIII nace con carta de identidad burguesa, en tanto las 

condiciones sociales, económicas y políticas abonaron el terreno 

para el fortalecimiento de este segmento social sosteniéndose, 

fundamentalmente, en el conglomerado ideológico que en tor-

no suyo construyeron los ideólogos-pensadores inmediatamen-

te anteriores a la Revolución Francesa.” 
7

 

No fue sino hasta la aparición de los trabajos de Karl Marx, 

—primordialmente de La ideología alemana, de 1846—, cuan-

do el concepto de ideología inició su controvertible carrera dentro 

de la filosofía política, y que alcanza y nutre los debates aún hoy. 

6 

Plamenatz, op. cit., p. 52. 

7

 De la Riva, Agustín, “Ideologías posrevolucionarias”, en Cuadernos de Política y So-

ciedad, No. 317, abril-junio de 1997, p. 18, Universidad Veracruzana, México, 1997.
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Alrededor de la conocida metáfora de la cámara oscura, 

Marx planteó las circunstancias que consideraba están en la ba-

se de la producción de ideas, de la ideología como producto so-

cial, pero condicionada por las relaciones materiales en que los 

individuos producen, y que conducen, forzosamente, a la oposi-

ción entre dominante-dominado siempre en términos del poder 

material de uno con respecto del otro:

La producción de las ideas y representaciones… aparece directamen-

te entrelazada con la actividad material y el comercio material de los 

hombres… Las representaciones, los pensamientos, el comercio espi-

ritual de los hombres se presentan… como emanación directa de su 

comportamiento material. Y lo mismo ocurre con la producción es-

piritual, tal y como se manifiesta en el lenguaje de la política, de las 

leyes, de la moral, de la religión, etc. Los hombres son los productores 

de sus representaciones, de sus ideas…pero los hombres reales y ac-

tuantes… condicionados por un determinado desarrollo de sus fuer-

zas productivas… La conciencia no puede ser nunca otra cosa que el 

ser consciente, y el ser de los hombres es su proceso de vida real. Y si 

en toda la ideología los hombres y sus relaciones aparecen invertidos 

como en la cámara oscura, este fenómeno responde a su proceso his-

tórico de vida, como la inversión de los objetos al proyectarse sobre 

la retina responde a su proceso de vida directamente físico… no se 

parte de lo que los hombres dicen, se representan o se imaginan, ni 

tampoco del hombre predicado, pensado, representado o imagina-

do, para llegar… al hombre de carne y hueso; se parte del hombre que 

realmente actúa y, arrancando de su proceso de vida real, se expone 

también el desarrollo de los reflejos ideológicos y de los ecos de es-

te proceso… La moral, la religión y cualquier otra ideología y las for-

mas de conciencia que a ellas corresponden pierden la apariencia de 

su propia sustantividad… las ideologías no describen al hombre y su 

situación en el mundo y la sociedad de un modo correcto, sino de 

un modo deformado, falso… esa deformación en la descripción del 

hombre es consecuencia del interés de la clase dominante por mante-

nerse en su situación de dominio… 
8

8

 Marx, Karl, y Engels, Friedrich, La ideología alemana, Grijalbo, México, 1999, pp. 

25-27.  
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Es a partir de las formulaciones marxistas que Ricœur propo-

ne su visión de ideología o del fenómeno ideológico, bajo una posi-

ción que él mismo adopta como amarxista, con la intención de no 

adscribirse ni rechazar abiertamente las tesis del alemán, sino pa-

ra encontrarse con él: 

El nivel que utilizaré para la descripción del fenómeno ideológico se apar-

tará del análisis en términos de clases sociales y de clase dominante. Me 

propongo llegar a ese concepto de ideología, pero no a partir de él…”, 
9

 

advertencia hecha en el apartado “Búsqueda de criterios del fenó-

meno ideológico”, del texto que se refiere, y sentencia también en-

fatizada en el capítulo dedicado a “Weber (I)”: 

En la medida en que me he acercado a Marx y después a Althusser, 

he comenzado por el concepto marxista de ideología …mi intención 

no es, en lo absoluto, refutar el marxismo sino restituir y reforzar al-

gunos de sus enunciados…
10

 

Pero, ¿cuáles son, dentro del interés del asunto que ocupa, las 

ideas centrales que Ricœur no pretende refutar enteramente a 

Marx?: 

Las ideas de la clase dominante son las ideas dominantes en ca-

da época; o dicho en otros términos, la clase que ejerce el poder 

material dominante en la sociedad es, al mismo tiempo, su poder 

espiritual dominante… las relaciones que hacen de una determi-

nada clase la clase dominante son también las que confieren el 

papel dominante a sus ideas. Los individuos que forman la cla-

se dominante tienen también… la conciencia de ello y piensan 

en torno de ello… y lo hacen extensivo y universal en un espa-

cio y época determinados…”; [y que es sintetizado por Ricœur]: 

“…análisis [de la ideología] en términos de clases sociales y de cla-

se dominante…
11

                                                  

9 

Ricœur, Paul, Del texto a la acción: Ensayos de hermenéutica II, FCE, México, 

2002, p. 282.

10 

Ricœur, Paul, L’idéologie et l’utopie, Éd. du Seuil, Paris, 1997, p. 241. (La traduc-

ción y el subrayado son míos).

11 

Ricœur, Del texto a la acción…, p. 282.
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Ciertamente que al examinar el concepto de ideología a tra-

vés de tres niveles de profundidad y sus respectivas funciones, 

Ricœur es claro al afirmar, respecto de la postura marxista, que 

el problema de la dominación no es más que una dimensión de 

un fenómeno más vasto, el de la integración social, y que una 

consideración contraria equivale a abordar la ideología desde 

una perspectiva negativa y reduccionista. 

Sin embargo, ha de apuntarse que la ideología en sí misma, 

como un importante fenómeno de lo social, no es estática; que 

ha debido transitar, a través de la historia, por un amplio espec-

tro de variaciones en lo que respecta, esencialmente, a su fun-

ción dentro de la sociedad, y que sin ser en absoluto desdeñable 

el planteamiento del fenómeno ideológico como factor de cohe-

sión e identificación de grupos humanos a la luz, por ejemplo, 

de la repetición de ritos en conmemoración de actos fundacio-

nales comunes, o de la participación comunitaria en dogmas de 

carácter religioso, o bien del apego a normas de convivencia ya 

sean de carácter moral o índole jurídica, la fuerza de la función 

justificadora o legitimadora bien podría no sólo primar sobre la 

función de integración social que blande Ricœur como la más 

importante —o más amplia, en sus mismos términos—, sino 

aprovecharse de ella, basarse en ella para obtener fines de muy 

diversos contenido y alcances entre quienes parecen comulgar 

con determinada ideología, con el previsible resultado de la in-

movilidad social y acato irrestricto del dictado de determinadas 

líneas de conducta masiva en favor de intereses particulares que, 

por consecuencia, restablecerían la visión de la ideología como 

estrategia de dominación, cuyas presencia y formas de manifes-

tarse entre una época y otra sólo han diferido en el carácter de 

su instrumentadores y el tipo de instrumentación utilizada para 

un mismo objetivo histórico: la obtención y preservación de la 

supremacía, llámesele a ésta con el nombre que sea.
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El planteamiento anterior podría hallar algún cobijo bajo la 

tesis de Marcuse, en su crítica a Weber, en que plantea que: 

en las sociedades capitalistas industriales avanzadas, el dominio tien-

de a perder su carácter explotador y a tornarse ‘racional’, sin que por 

ello desaparezca el dominio político: el dominio está ahora condicio-

nado por la capacidad y el interés en mantener el aparato en su con-

junto y ampliarlo 
12 

en que, haciendo a un lado la disquisición en torno del concepto 

racional, estrechamente vinculado al discurso, propone una ac-

tualización al concepto marxista, a su vez contrastado por Paul 

Ricœur: 

Es necesario, me parece, distender el vínculo entre la teoría de la 

ideología y estrategia de la sospecha, sin por ello dejar de mostrar, a 

través del análisis, por qué el fenómeno de la ideología reclama la ré-

plica de la sospecha.
13

 

donde la sospecha no radica en el aserto por él mismo estable-

cido de que la ideología “es más que un reflejo en la medida en 

que es también justificación y proyecto”, 
14

 y en cualquiera épo-

ca, sino en el proyecto mismo, en los basamentos ideológicos 

que lo justifican y en el discurso utilizado para filtrarlo entre la 

sociedad que, consciente o inconscientemente, lo adopta como 

visión de realidad. 

En este tenor, Stark, discípulo de Mannheim, colabora para 

sellar el planteamiento: 

...el pensamiento ideológico es sospechoso, dudoso, algo que debe-

ríamos superar y expulsar de nuestra mente. Las ideas y las creen-

cias… pueden referirse a la realidad de dos maneras: o bien a los 

hechos de la realidad, o bien a los empeños a que da nacimiento esa 

realidad o mejor dicho, la reacción de esa realidad. 
15

12

 Marcuse, Hebert, “Industrialización y Capitalismo”, en Los trabajos de Max 

Weber, Alianza, Madrid, 1979, p.77. 

13 

Ricœur, L’ idéologie… p. 280.

14 

Ibidem.

15 

Cit. por Geertz, Clifford, en La interpretación de las culturas, Gedisa, España, 

1990, p. 174.
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Después de Marx, es decir, en el siglo XX, las sociedades mun-

diales han visto transcurrir por lo menos tres etapas clave que 

pueden servir como escenarios para intentar atender las asevera-

ciones planteadas: de 1914 a 1945, período interbélico incluido; 

de 1945 a 1989, inserta la llamada “Guerra Fría”; y, finalmente, de 

1989 —estereotipada desde ya como “la caída del Muro”— en 

adelante. 

De 1914 a 1945, el reacomodo de las fuerzas y geografía mun-

diales reclamaba planteamientos ideológicos que justificaran el 

proyecto armonioso de un nuevo “orden mundial” en Occiden-

te, por un lado, contra las bondades de un proyecto paralelo pero 

opuesto establecido en Europa del Este, hacia el Oriente, por el 

otro. Y el tramado ideológico orquestado a partir de estos frentes 

hegemónicos dividió el pensamiento y actitud humanos como 

nunca se había dado en la historia política del planeta. Cuales-

quiera hechos que tuvieran como finalidad finiquitar para siem-

pre los viejos imperios expansionistas y los Estados retardatarios 

en favor del surgimiento de nuevos Estados modernos y republi-

canos, cuya meta apuntara al irreversible progreso humano, se 

convirtieron en la punta ideológica en el Oeste, y la necesidad de 

combatir las raíces de los mecanismos empleados por abusivos 

Estados rivales para acumular riquezas a través de la explotación 

permanente de otros Estados más débiles, en el Este.

Roto el equilibrio y necesitada de apuntalamientos la plata-

forma ideológica que sostenía a ambos frentes durante ese pe-

ríodo, y simuladamente dirimidas las diferencias, hechos los 

repartos y convenios conducentes, entre 1945 y 1989, la nueva 

realidad mundial requería el asentamiento de la conciencia de 

otro “nuevo orden mundial”, en que la libertad y la democracia, 

banderas occidentales, tenían que echar mano de viejos pero re-

novados justificantes ideológicos para crear la nueva conciencia 

del hombre posmoderno, proclive al individualismo y enemigo 

de los totalitarismos estatistas, en oposición permanente a los em-

bates de la igualdad de clases, la amenaza de la propiedad social 



De ideología, herencia ilustrada, 

a la función de justificación-legitimación de la ideología en Paul Ricœur      119

de los medios productivos y la lucha contra la alienación del hom-

bre, emblemas ideológicos del otro lado del mapa. Servidumbre 

contra libertad serían los contenidos de la lucha retórica polar. 

Durante este período de casi medio siglo, y por diferencia del 

inmediato anterior referido, el discurso, el vehículo lingüístico 

que ha transportado y diseminado las líneas ideológicas necesa-

rias a determinados espacios y circunstancias, se montó en la mo-

dernidad representada por las telecomunicaciones, y a los medios 

escritos, al periodismo y a la literatura, a la radio y al cine, difu-

sores pioneros de la retórica ideológica, se sumó la televisión pa-

ra recodificar y, por ende, reforzar el impacto discursivo. Así, de 

uno y otro lados del antagonismo ideológico, la propaganda polí-

tica obtuvo el protagonismo otorgado por los intereses estatales: 

“Entre 1950 y 1965, mientras que en EU ocho de cada diez men-

sajes televisuales aludían directamente las bondades de los regí-

menes libres occidentales, ya fuera en forma directa o encubierta, 

en la Unión Soviética la propaganda a los beneficios de los pro-

gramas sociales estatales era de igual proporción”.
16

 

En la respuesta que da a su pregunta: “¿En qué momento 

puede entonces decirse que esta retórica del discurso público se 

convierte en ideología?”,
17

 Ricœur afirma que es “cuando se le 

pone al servicio del proceso de legitimación de la autoridad… 

una retórica de persuasión en los sistemas de control social [que] 

se basa en un funcionamiento ideológico destinado a legitimar 

su reivindicación”. 
18 

En los cincuenta años de la segunda posguerra, el discurso 

político logró acomodarse en grandes sectores de la población 

mundial de ambos hemisferios, sobre todo en los menos in-

formados —por siempre las mayorías—, para convertirse en la 

16

 Descombes, Denis, “Les régimes politiques et la communication visuelle à nos 

jours”, en Cahiers de communication, no.156, p. 21, Le dôme, Paris, 1992.

17

 Ricœur, Del texto…, p. 352.

18

 Ibidem.
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visión del mundo alrededor de todos sus rubros, el científico in-

cluido. Habermas apunta respecto del carácter ideológico de la 

representación científica dado a la realidad

…es ideológica porque una única función, la función de manipula-

ción y control unitario, reemplaza todas las otras funciones de comu-

nicación, de apreciación ética, de meditación metafísica y religiosa. 

Todo el sistema de nuestro pensamiento se encuentra trasmutado en 

una creencia colectiva sustraída a la crítica.
19

 

No ha habido una etapa tan llena de retórica ideologizada, 

tan prefabrica-da, como la construida a partir de la segunda mi-

tad del siglo XX; o quizá nunca antes, por carecer de soportes 

tecnológicos finos de comunicación, pudo llevarse a tan distan-

tes extremos las posiciones ideológicas de la humanidad, a pesar 

de la gravedad con que Marx juzgó este hecho a mediados del 

siglo XIX. Por ello, Paul Ricœur afirma que el fenómeno ideo-

lógico es más profundo que el carácter de simulación y el de lu-

cha de clases propuesto por el alemán, pero llega forzosamente 

a retomar y fortificar la idea de la función de justificación-legi-

timación, aun más allá de la autoridad; llega a la contrastación 

de realidades fabricadas y justificadas a través del discurso: “Allí 

donde hay poder existe una reivindicación de legitimidad. Y allí 

donde hay reivindicación de legitimidad, se recurre a la retórica 

del discurso público con una finalidad de persuasión.” 
20

 

Al respecto, Geertz, en “La ideología como sistema social”, 

apunta: 

Una de las pequeñas ironías de la historia intelectual moderna con-

siste en que el término ‘ideología’ ha llegado a estar él mismo ideo-

logizado. Un concepto que antes significaba sólo un conjunto de 

proposiciones políticas, quizá algún tanto intelectualistas e imprac-

ticables… se ha convertido ahora en las aserciones, teorías y metas 

19

 Habermas, Jürgen, Ciencia y técnica como “ ideología”, Tecnos, Madrid, 2005, 

pp. 55, 56. 

 20

 Ricœur, Del texto…, p. 353.
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integradas que constituyen un programa politicosocial, a menudo 

con la implicación de artificiosa propaganda. 
21

Sea por ello que, una vez sucumbida la bipolaridad de las he-

gemonías y decretada la “victoria” de uno de los contendientes, 

la crítica de las ideologías no pueda distanciarse del trabajo de 

reinterpretación semiológica a que obliga el estadio actual de 

los códigos ideológicos en función directa, quizá, del punto de 

quiebre del dialectismo social planteado por Weber, para que en 

la medida en que se acreciente la asimetría entre la creencia en 

la autoridad y la presunción de ésta por asumirse como tal, se 

dé un desplazamiento: de las búsquedas denodadas de legitima-

ción del poder a la auténtica cohesión a que alude Ricœur, pero 

generada a partir no del reflejo sino de la realidad social en ac-

tos de genuina autoidentificación, es decir, en términos de Mar-

cuse, de una socialización de la ideología, cuya génesis no sean 

los dictados del mercado, los índices bursátiles, los acomodos del 

nasdaq, la siembra de inversiones, las libertades ajustadas, la tec-

nologización de la vida cotidiana como meta y medida de esta-

tus, la deificación del consumo por la reificación del hombre; el 

imperio mediático, la imposición mercantil supranacional en 

las políticas de Estado, la supresión de fundamentalismos por 

otros fundamentalismos, la presunción de primacías particula-

res de cualquiera laya y tantos otros enganches que en el nuevo 

siglo parece no tener rivales discursivos, lo que no es sinónimo 

de la retórica basada en el "fin de las ideologías" sino de la nece-

sidad de trabajar en ese constructo colectivo fundamentado en 

una nueva conciencia autónoma de auténtico contenido y alcan-

ce sociales.

21 

Geertz, op. cit., p. 171.
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