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Filosofía mexicana, latinoamericana 
y humanismo

Mario Magallón Anaya

1. De Filosofías

Es necesario plantear como consideraciones introducto-
rias cuál ha sido el problema central cuando, desde nuestra 
América, hablamos de modernidad filosófica y cultural. La 
modernidad no es un concepto sino, más bien, una forma 
expresiva y práctica de la razón, que se la puede explicar por 
sus características y atributos dentro de un contexto sociohis-
tórico, en la medida de que tanto la filosofía como la cultura 
son: productos de una temporalidad-espacial. Desde ésta se 
construyen teorías sobre el sujeto, sobre el humanismo frente 
a la técnica, la epistemología y la racionalidad dentro de espa-
cios teórico-prácticos complejos multidiversos, concebidos 
en totalizaciones que constituyen totalidades complejas en 
una relación disciplinaria e inter, multi y transdisciplinarias.

Lo cual requiere reflexionar no sólo sobre cuestiones 
de método sino de las relaciones metodológicas, de las ela-
boraciones teórico-formales, de los problemas epistemo-
lógicos, de las construcciones de lenguajes significativos y 
de su valor simbólico; de las construcciones de sentido y 
de significación, todo lo cual tiene que ser visto desde el 
ámbito de la realidad sociohistórica. 

Se puede decir que la modernidad no es una sino diversa. 
Más allá de las concepciones posmodernas, ésta no sólo no 
ha concluido, sino que se ha transfigurado. Ahora no se pue-
de entender como factor único determinante del quehacer 
humano concebida en una sola dirección y razón histórica, 
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porque la historia no es continua y progresiva, unilineal sino 
multilineal, tiene avances y retrocesos, afirmaciones y nega-
ciones; tampoco es absolutamente racional, sino, es más bien, 
una combinación dialéctica entre la subjetividad y la objetivi-
dad, entre el Yo y el nosotros, entre la razón y la sinrazón.

Con la posmodernidad se ha declarado la muerte de la 
filosofía. Sin embargo, puede decirse que desde siempre ha 
existido esta paradoja, cada asesinato de la filosofía, del ejer-
cicio filosófico y del filosofar se abre un área diversa y vital 
de la reflexión filosófica. Al menos desde Hegel, en la decla-
ración de cada muerte se acuñan, valga la metáfora, nuevas 
células y tejidos reproductores para engrosar los problemas 
metafísicas. Es decir, morir para seguir viviendo. Ese impul-
so mortal puede considerarse como el más antiguo, las muer-
tes de Dios (de la metafísica) o del hombre, del sujeto sólo 
pueden ser escandalosas para los que finjan ignorar las largas 
sedes o lugares de los atentados filosóficos contra la filosofía. 

El observador externo no ha dejado de percibir el in-
fatigable carácter polémico del amplísimo escenario filo-
sófico, analítico-crítico. Es posible observar en una visión 
retrospectiva de la historia de la filosofía el enfrentamiento 
entre Parménides y los pitagóricos; Platón contra los sofis-
tas; Aristóteles contra Platón, para no agobiar la memoria 
hasta Hegel contra Marx, Marx contra Hegel, Nietzsche 
contra todos, Bergson y Sartre contra la ciencia y los empi-
ristas contra los metafísicos. 

En fin son incansables estos enfrentamientos en filosofía. 
La imagen que se presenta desde fuera, es la del filósofo “des-
tructor” y “terrorista” dedicado a dinamitar los soportes de 
las filosofías de otros filósofos esperando ver volar la “inma-
culada” e intocable como es: la suya. Es necesario señalar que 
la filosofía occidental desde sus orígenes siempre ha tratado 
de autodestruirse, al descubrirse, al mostrarse: por lo mismo 
o puede decirse que tiene a la guerra y a la lucha como me-
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dio. La guerra termina con la guerra y la filosofía extirpa a la 
filosofía. Cada gran sistema filosófico siempre aspira a que la 
marcha se cerrase en él, donde todo quede dicho y resuelto y, 
por lo mismo, nada quede ya por decir. 

La filosofía contemporánea europea ha perdido su filo crí-
tico de análisis, como los enclaves empíricos,  y los materiales 
ontoepistémicos se diluyen; lo socioeconómico desaparece en 
aras de la cultura lingüística; aún las relaciones de propiedad e 
interés económico, donde se establece la circulación de la in-
formación y desaparecen casi por completo los análisis teóri-
cos; el tema del poder, no obstante que se mencione en todos 
los estudios sobre las relaciones sociales y humanas, el cual 
“está en todos partes”, como dijera Foucault en Las palabras 
y las cosas, se disuelve cuando se estudia con sistematicidad, 
disciplina y precisión teórica, lo cual lleva a concluir que el 
poder no se encuentra de forma expresa en ninguna parte, 
pero está presente. La política ha perdido su sentido y valor 
como forma de participación y relación social. 

Lejos de abordar el problema de la filosofía por la vía 
de la descomposición, de la fragmentación, de la muerte de 
la metafísica, del sujeto y de la inmensidad de los “ismos” 
(materialismos, idealismos, personalismos, irracionalismos, 
existencialismos, marxismos, historicismos, etc.), tan aludi-
dos por la posmodernidad, lo recomendable, para no caer en 
la inmovilidad, es continuar con el ejercicio racional y críti-
co del filosofar y de la filosofía; como con la capacidad para 
construir discursos, así como darle un espacio a los mito-lógos, 
porque la función de los mitos es expresar las metáforas de 
lo simbólico con sentido y significación, pero nunca enten-
didos como falsos; porque el lógos desde sus orígenes se hace 
a partir de los mitos atravesado por los imaginarios sociales  
y permeado por factores diversos, por filosofemas, que no 
necesariamente deben ser considerados como únicos, sino 
constituyentes de un corpus teórico filosófico. La filosofía no 
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es unilineal y unívoca, sino más bien, de múltiples dimen-
siones teóricas, epistemológicas, metafísicas, simbólicas, de 
interpretación y de construcciones de sentido.

La filosofía ha dado un violento viraje, por ello tie-
nen que encarar la disolución de los discursos del “pen-
samiento débil” y del “pensamiento único”, de la Razón 
occidental misma, concebida como crítica teórica de aná-
lisis riguroso y sistemático; deben plantearse y fundarse 
las razones que den sentido explicativo del proceso real 
de conocimiento. El problema de la pretensión de validez 
universal de toda teoría filosófica debe erigirse a partir 
de la conciencia histórica y de su relatividad que en todo 
pensamiento está implícito. 

La idea de un sistema único, verdadero y eterno ha mos-
trado lo contrario cuando se analiza  la realidad filosófica. 
Fueron tantos los sistemas y tantas las discrepancias que, 
desde el siglo XIX, se empezó a negar la filosofía  desde 
la filosofía misma. Lo que llevó necesariamente a indagar 
sobre lo qué es la filosofía.

La filosofía no es una, sino que se constituye de filoso-
fías, pero su columna vertebral de cada una de ellas debe 
estar constituida por los sujetos del filosofar, los que están 
obligados a la construcción de discursos consistentes, que 
fundados desde la tradición permitan avanzar sobre los 
problemas filosóficos. 

Hace ya más de un siglo Dilthey planteó esta propuesta, 
la cual el filósofo español José Gaos recupera en su filoso-
fía y propone desde México y Latinoamérica, una “filoso-
fía de la filosofía”, a la cual incorpora, además, la fenome-
nología y una filosofía de la expresión verbal. 

Es decir, en cuanto interrogación y esfuerzo de la contes-
tación adecuada, por una parte; en cuanto tendencia a ser de 
lo más o lo más saber toda filosofía, por otra parte; la filoso-
fía de la filosofía deberá contener una fenomenología de la 
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expresión general, de la expresión verbal, de las expresiones 
interrogativas y las expresiones correlativas, las contestacio-
nes, ya que el método fenomenológico se impone hoy (1939) 
como el idóneo para lo que, si no fuese así, se diría una 
teoría de la expresión, etc. Pues bien, una fenomenología 
de la expresión en general y de las mencionadas expresiones 
especiales en particular, arrojaría muy probablemente un re-
sultado: que las expresiones lo son vitales de sujetos, de las 
que son ingredientes los objetos considerados comúnmente 
como lo único expresado.1

Por lo mismo, es necesario terrenalizar la verdad, buscar 
su sentido en la veracidad y congruencia dialéctica de la inter-
pretación y la explicación de lo óntico y de la episteme. Por esto 
mismo, puede decirse con Rafael Moreno, que los problemas 
humanos, ya sean institucionales, sobre todo estructurales, 
son formulados, expresamente para obtener soluciones hu-
manas. “Los problemas son compresibles y conmensurables 
para quienes los plantean y para quienes los conocen”.2

Este modo de entender la filosofía es reflexionar sobre 
la manera en que se ha ido articulando nuestras formas de 
conciencia. Lo que quiere decir es que tenemos que elaborar 
la historia que “historea” aquello que hemos ido siendo. Se 
trata, como diría Gaos, de hacer historiografía filosófica que 
ha de caracterizarse por historiar la historia y la filosofía, in-
tentando mostrar su valor y su existencia. Lo que requiere es 
exponer los hechos y las razones en las que su funda la racio-
nalidad del filosofar: mexicano o latinoamericano, francés 
o español; como, a la vez, encontrar bajo un conocimiento 
cierto, los pasos que han ido constituyendo el filosofar; des-

1 Gaos José, Filosofía de la filosofía e historia de la filosofía, Stylo, México, 1947. 
pp. 24-25.
2 Rafael Moreno, “Introducción, en Horacio Cerutti Guldberg, Hacia unas meto-
dología de la historia de las ideas (filosóficas) en América Latina, México, CCyDEL-
UNAM/Miguel Ángel Porrúa, 1997. p. 12.
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cubrir la filosofía que sustenta el proceso historiográfico y 
poner de manifiesto las diversas reconstrucciones, las que 
además de configurar nuestra historia, integran cada pasa-
do, a su respectivo presente y futuro.3

En el inicio del Siglo XXI y del Tercer Milenio empieza 
a “clarear” en el territorio filosófico mexicano y latinoame-
ricano una inquietud que va poco a poco concretándose. 
Aquella que considera de gran relevancia reflexionar sobre el 
pensar filosófico y la filosofía mexicana y latinoamericana. 
Esto inevitablemente lleva a la pregunta obligada: ¿Existe 
una filosofía mexicana y, en consecuencia, latinoamericana? 
Esta vieja pregunta demanda argumentos nuevos para ser 
contestada, que marquen un horizonte ontológico, episte-
mológico, discursivo, simbólico y hermenéutico. 

Es la vieja discusión entre los filósofos universalistas y 
los relativistas de México y de América Latina e, inclusive, 
del mundo; enfrentamiento teórico-práctico entre los uni-
versalismos y los nacionalismos filosóficos; entre los filóso-
fos de la filosofía mexicana y latinoamericana y de aquellos 
que prefieren repetir las filosofías extranjeras. 

2. De Filosofía Mexicana y Latinoamericana

Empero, queda la duda si ¿Es posible repetir un “modelo 
filosófico” o si se puede enseñar a filosofar? El filosofar y 
la filosofía son experiencias profundas sobre el pensar y el 
hacer humano por un ente situado. La filosofía requiere del 
método filosófico, en éste se dan relaciones deductivas e in-
ductivas, de análisis y síntesis, donde el filosofar y la filosofía 

3 Mario Magallón Anaya, “La filosofía y la educación en Rafael Moreno”, en 
Mario Miranda Pacheco Norma Durán Amavizca, coords., La filosofía mexicana 
entre dos milenios, México, FFyL /DGAPA/UNAM, 2002. p. 94.
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se realizan en un horizonte de sentido por un sujeto situado 
en la realidad onto-teórico-práxica, que demanda respuestas 
filosóficas a los problemas más apremiantes de las condicio-
nes de existencia del ser humano. 

El método en filosofía es requisito para la reflexión, 
como a la vez, es el instrumento adecuado para filosofar. 

Por ello, Rafael Moreno ha considerado que 
El buen método es requisito esencial de todo buen filosofar. La 

historia de la filosofía entera, viéndola desde Platón has-
ta Descartes, Kant y la analítica actual, vuelve irrecusa-
ble la afirmación de que no existe filosofía sin el método 
proporcionado al filosofar correspondiente y, por eso, sea 
el instrumento para llevar a cabo dos acciones decisivas: 
meditar sobre el objeto y cumplir la finalidad del mismo. 
Objeto, finalidad y método son las condiciones del todo 
necesarias para que haya filosofía.4

Esto coloca a nuestra reflexión filosófica ante la situación 
de indagar sobre lo que se entiende por filosofía e historia. 
La filosofía considerada como método, es permanente pre-
guntar y repreguntar por la realidad, la existencia y el mun-
do; por la filosofía y su historia y por el espacio-temporal, 
por el lenguaje, por una gramatología de la experiencia re-
flexiva y donde éstas se producen. 

Es un ir del hipotético teórico a lo asertórico. Es la filosofía de 
la praxis en su profundo sentido formal-abstracto, ontoló-
gico y epistemológico, allí donde el concepto de método es 
considerado como instrumento para pensar en esta nueva 
época y adquiere en este sentido, otra dimensión filosófica.

Ya que el concepto de método de la nueva época se di-
ferencia precisamente de las antiguas sabidurías del conoci-
miento y de la explicación del mundo, porque presenta un 

4  Rafael Moreno, op.c it, p. 29. 



     12 Mario Magallón Anaya

camino de autocercioramiento. El primado de la autocon-
ciencia es el primado del método. Hay que entenderlo lite-
ralmente: sólo esto es objeto de una ciencia que satisface las 
condiciones de lo investigable metódicamente.5

Las construcciones filosófico-formales, las filosofías del 
lenguaje, las filosofías prácticas, etc. Se dan en una producción 
combinada entre lo praxológico y la teoría filosófica. De este 
modo, puede decirse que la filosofía mexicana y la latinoame-
ricana se constituyen por “las cosas consideradas filosóficas y 
mexicanas (y latinoamericanas)”. Es un pensar metódico ge-
neralizado que busca lo universal, porque es la preocupación 
por los problemas de los seres humanos situados en un espa-
cio concreto, algo común y universal al quehacer filosófico. 

El gentilicio filosofía mexicana o latinoamericana tiene el 
carácter adjetivante y diferenciador, como lo han sido las 
filosofías en el mundo. Sin embargo, es en este principio, 
de lo particular y específico: mexicana o latinoamericana, 
donde radica la universalidad y la originalidad, porque 
la originalidad se encuentra en los problemas filosóficos 
mexicanos y latinoamericanos, como también en los atri-
butos que analizan y generan metódica y dialógicamente, 
desde las particularidades históricas, sociales, teóricas y 
epistemológicas, las cuales son universalizables siempre y 
cuando respondan a las necesidades y demandas de otras 
realidades filosóficas, sociales, políticas y culturales, sin 
que, por ello deba reducirse a la filosofía a relativista. Em-
pero, la subjetividad permea todo el quehacer filosófico 
humano. En filosofía generalmente se busca consistencia, 
coherencia, sistematicidad y rigor en los argumentos. 

Empero, la objetividad como la Razón misma, se pro-
ducen en una relación dialéctica entre el equivocismo y el 
univocismo, la objetividad y la subjetividad en la relación 

5  Hans-Georg Gadamer, Elogio de la teoría… op. cit. p. 36.
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hermenéutica, dialógica y simbólica. Demasiado rigor lógi-
co y epistemológico, corre el riesgo de caer en la dispersión 
y la vaguedad. Es mejor trabajar con el método filosófico, 
donde la dialéctica y la analogía permitan expresar y mostrar 
al ente, a los objetos, a las cosas y al Ser mismo, como a los 
problemas que todo ello implica. 

Es decir, debe advertirse que la modernidad europea 
ha llegado al extremo, según Heidegger,6 de considerar 
a la Razón (instrumental) y a la ciencia, como entidades 
ónticas que no piensan. Debe hacerse un ejercicio de re-
flexión filosófica, poética y creativa, sin por ello, sacrifi-
car la racionalidad y la ontología, sino más bien, realizar 
un ejercicio de reflexión creativa y poética, allí donde la 
imaginación se “remeza” en el Ser, en el conocimiento y 
en la crítica reflexiva.

 Es importante aceptar, que no existen absolutos en fi-
losofía, sino más bien, problemas que requieren respues-
tas. La filosofía y el filosofar están referidos y se relacionan 
con lo humano, de un ente en el mundo.

La filosofía y el filosofar, como advierte José Gaos,7 de-
ben estar alerta para no caer en el “imperialismo de las 
categorías” –ya sean europeas, o de cualquier otro lugar- 
porque ello puede inmovilizar el ejercicio de la razón, la 
filosofía, la creatividad filosófica, la producción de ideas, 
de pensamientos, de lenguajes, de símbolos, etc. 

Cuando se filosofa se está en una realidad sociohistóri-
ca, lo cual permite afirmar que los conceptos, las categorías 
de la historia y de la filosofía son siempre “autóctonos”; es 
decir, producidos en un contexto histórico social concreto. 
Es la respuesta a los problemas que la realidad plantea. 

6 Cfr. Martin Heidegger, ¿Qué significa pensar? Argentina, Nova, 1972.
7 Cfr. José Gaos, En tormo a la filosofía mexicana, Obras completas T. VIII, Méxi-
co, UNAM, 1996.
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De tal forma, las categorías y las teorías filosóficas tienen 
su origen en la actividad práxica y en la forma de concebir, 
desde uno de estos territorios de la filosofía particular,  desde 
un horizonte universalizable. 

La historia de la filosofía muestra que el espíritu del ser hu-
mano ha tenido la tendencia a extender las categorías de la 
filosofía de un territorio geográfico concreto, de una región, de 
una nación hacia otras, donde la mayoría de las veces se ejerce 
como práctica del poder de dominación e imposición, que bus-
ca hacer el puente de relaciones y conexiones con pretensión 
universalizadora de dominio sobre las “filosofías marginales”. 
Por ello las filosofías dominantes universalizan sus particula-
ridades y formas de entender la filosofía hacia las dominadas. 

Este modo de proceder de algunas filosofías, es la imposi-
ción o la aceptación consciente o inconsciente, de la “dictadura 
de las categorías”. Es la práctica del poder autoritario excluyen-
te, ejercido desde la “Razón occidental”, considerado por ella 
misma y por las dominadas, como “superior”. Lo cual, de nin-
gún modo, proceder desde la filosofía está justificado no sólo 
por razones filosóficas, sino también ideológicas. Es, más bien, 
el “ejercicio del poder y la dominación de las conciencias”; allí 
donde se ejerce una práctica filosófica e ideológica considerada 
como extralógica. Esto ha sido, hasta el modo de alineación y 
enajenación del pensar y de la forma de construir juicios, razo-
namientos teóricos y formales. 

Sin embargo, esta manera de producir filosofía desde las 
metrópolis imperiales y filosóficas, está conformada por las 
filosofías nacionales. Por lo tanto, de filosofías particulares 
que pueden ser “universalizables desde lo particular” por su 
carácter racionalmente humano. Es decir, existe otra forma de 
producir filosofía sin la intención de dominación, que desde lo 
particular de cada país busca la universalidad de sus principios 
racionales.
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El maestro Rafael Moreno señala que la filosofía es pro-
cesual, tránsito dialéctico. Esto es discurrir sobre la exis-
tencia y los modos de producción material y espiritual. La 
filosofía no acepta, por método lo establecido, por lo mis-
mo, es antidogmática porque cuestiona y critica sus propios 
supuestos; argumenta sobre la Realidad, la cual, no obstante 
de que no tiene un origen filosófico, demanda respuestas 
filosóficas sobre la existencia humana, el mundo, la natura-
leza, la vida, la ciencia, la tecnología y la cultura. 

La historia de la filosofía está constituida por un corpus 
múltiple de conceptos y categorías en la unidad discursiva 
del filosofar y su producto: la filosofía. Es decir, en ella pue-
den incluirse la mexicana, la argentina, la española, la fran-
cesa, la italiana, la inglesa, la japonesa, la alemana, etc. Todas 
las filosofías tienen en común problemas, temas, métodos, 
análisis, problemas del conocimiento, epistemológicos y on-
tológicos. Porque lo fundamental son los problemas del ser 
humano en un horizonte histórico de sentido. 

De tal forma, la Realidad ontológico-epistémica se 
constituye en la unidad de una pluralidad de realidades 
materiales, abstractas y formales. La filosofía sólo es con-
cebible en la concreción de la existencia temporal. Para 
ello debe advertirse que las realidades abstractas no son la 
Realidad, sino que ésta es la “realidad concreta concreta”, 
es decir, es la forma más lógicamente real. Por lo mismo, 
debe perseverarse en la idea de que la filosofía es la forma 
de pensar la realidad y de los lenguajes de comúnicación de 
ella. La filosofía es concebida como parte de la naturaleza 
filosófica y social, resultado del diálogo y la convivencia 
analítico-crítica y la relación dialéctica entre los sujetos, y 
del sujeto con el objeto, con la cosa. 

De tal manera, ejercer la racionalidad y el filosofar mis-
mos requieren de un esfuerzo por entender la práctica his-
tórica y la cotidianidad de la vida humana. Por esto, puede 
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decirse que ejercer el filosofar desde la práctica histórica im-
pulsa a pensar la realidad sorteando el escollo de la ilusión 
de la transparencia como obstáculo epistemológico. Ésta, 
en tanto rechazo impune de toda mediación, constituye la 
fuente de dogmatismos cerriles. Sólo elaborando sutilmente 
estas mediaciones se hace accesible el ámbito de aquello que 
virtualmente anida en la cotidianidad y pugna por disolverse 
en la plenitud de sus posibilidades bloqueadas. El caminar 
o proceder del pensar nuestro americano viabiliza la expe-
riencia de reflexionar desde la práctica histórica sin fugas o 
evasiones de la misma. Al contrario, propicia una reiterada 
inmersión en la cotidianidad en tanto humus del esfuerzo del 
ingenio.8

De acuerdo con esto, la filosofía mexicana y latinoa-
mericana de la actualidad responde a la urgente necesidad 
de hacer filosofía mexicana y latinoamericana desde la co-
tidianidad, desde la propia realidad. Esta es filosofía que 
se realiza desde la plena racionalidad del logos propio que 
hunde sus raíces en el pasado filosófico de los filósofos 
clásicos de todos los tiempos, tanto de aquí como de allá. 

Por lo mismo, la filosofía mexicana y latinoamericana 
no es un trabajo de reflexión ocioso que se afana desde 
la imaginación propia por filosofar y hacer filosofía. Sino 
más bien, éstos se construyen aprendiendo y revisando 
la historia de la filosofía mundial, concebida como mé-
todo y como problemática, lo que pone en camino para 
aprender a hacer filosofía en general, mexicana y latinoa-
mericana en particular. 

Insistiríamos que se tiene que ir más allá de las filosofías 
posmodernas y poscoloniales; reclamar y defender nuestro 
derecho a formar parte de la historia de la filosofía mundial 

8 Horacio Cerutti,Urgencias de un filosofar vigente para la liberación, México, CCyDEL/
UNAM.
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y de La Filosofía asumida desde una realidad justa, humana y 
solidaria, sin la asunción de posiciones imperiales de poder 
desde la dominación.

3. De Filosofía y Humanismo

Reflexionar desde la filosofía sobre el ser humano, nos 
coloca ante la urgencia de volver al humanismo en los mo-
dos de hacer filosofía entre nosotros. Es necesario advertir 
que en la realidad latinoamericana y mundial, no es el ser el 
que está oprimido, sino el ser humano histórico, concreto; 
este es el ser excluido, negado, explotado, hambriento. Es 
decir, “Es el hombre de carne y hueso” unamuniano. Es 
por ello, no obstante la tozudez de los críticos posmodernos 
y poscoloniales, la necesidad de recuperarnos, siendo en la 
finitud del ente, porque nada de lo humano es eterno. 

Edward Said, intelectual y literato palestino, reciente-
mente desaparecido, lanza un llamado de atención a recu-
perar el humanismo, ese radicado en el ser humano en el 
sentido más radical. Es el humanismo que se opone a las 
posiciones posmodernas, poscoloniales disolventes y des-
estructurantes del filosofar y de las filosofías nacionales y 
regionales. Quien señala al respecto: 

Por último, y esto es lo más importante, el humanismo es 
el único y yo iría tan lejos como para decir que es la última 
resistencia que tenemos […] no como una devoción senti-
mental que nos convoca a volver a valores tradicionales o a 
los clásicos, sino como la práctica activa de un discurso se-
cular racional. El mundo secular es el mundo de la historia, 
en cuanto construida por seres humanos.9

De esta manera, la filosofía mexicana, latinoamericana 

9 Edward Said, “A 25 años del libro Orientalismo: abrir una ventana hacia oriente”, 
en El Mercurio, Santiago de Chile, 24 de agosto, 2003.
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y mundial no nace de un querer, de un gusto o deseo, o de 
la simple imaginación, sino ante la urgencia de reflexionar 
sobre las condiciones de existencia del ser humano. Es a 
partir del sujeto histórico-social que se filosofa con autono-
mía de la razón y en libertad sobre un tema o un problema, 
encaminado a analizar, criticar y enjuiciar a la filosofía y a la 
realidad concreta. La cual se conforma en la dialéctica pro-
cesual por lo nacional y lo universal de manera pertinente. 

Así, una filosofía mexicana y latinoamericana pensada 
de este modo, no depende de las supuestas creaciones uni-
versales con matices imperiales de dominio, sino siempre 
construidas a partir de los problemas de cada nación. La 
racionalidad, el rigor, la sistematicidad, el método y la con-
sistencia teórico-filosófica, con pretensiones universales son 
las características de la filosofía concebida como una “exclu-
siva” de todo ser humano en el mundo.

La filosofía mexicana y latinoamericana producidas en 
la última mitad del siglo XX cumplen con estos requisitos, 
los cuales por su carácter metódico son universalizables, en 
la medida que buscan dar respuestas a los problemas de la 
existencia, al analizar construcciones ontológicas y episte-
mológicas, las cuales pueden ser útiles a filósofos y filosofías 
de otras regiones del mundo, porque lo común y central en 
el ejercicio del filosofar son los problemas y las respuestas.

Cuando se estudia la filosofía mexicana y latinoamerica-
na se encuentra que no repiten posiciones filosóficas, sino 
más bien, son una forma de filosofar y de filosofía que se 
realiza desde lo peculiar y valioso, aquello entendido como 
el estudio del objeto, los temas y problemas. Este modo de 
hacer filosofía consiste en el estudio de lo distintivo del ejer-
cicio de la racionalidad de lo mexicano y/o latinoamericano, 
hasta lograr elevarse a la universalidad. 

La historia de la filosofía es una reflexión íntegra y de 
convicción probada por la propia racionalidad. La filosofía 
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es duda radical sobre los problemas humanos de cada nación, 
de cada “pueblo”, de cada etnia y de la humanidad toda. El 
sujeto filosofante desarrolla su filosofía a partir de la sociedad, 
no es reflexión solitaria sino compromiso con la realidad y el 
mundo, con la pretensión de transformarse y transformar el 
modo de hacer filosofía entre nosotros y con los otros.

En la actualidad la filosofía y el sujeto del filosofar son 
mexicanos, argentinos, cubanos, uruguayos, brasileños, es de-
cir son: latinoamericanos y nacionales. Así, en el filosofar y la 
filosofía, el sujeto como el objeto se asumen profesionalmente 
como problemas filosóficos mexicanos o latinoamericanos.

La filosofía mexicana, la latinoamericana y la univer-
sal están constituidas por filosofías, que son, a la vez, de 
discrepancia, de confrontación, pero también, de colabo-
ración, de comprensión y reconocimiento. Esto es toma de po-
sición respecto a la filosofía mundial. Lo cual implica una 
conciencia clara del puesto o posición filosófica desde el 
cual se ubica el filósofo. La filosofía mexicana y latinoa-
mericana, como toda filosofía, analiza críticamente temas 
y problemas, objetos de reflexión del sujeto y del objeto 
filosófico, de una empresa común al ser humano y a los 
filósofos en la temporalidad. Porque la filosofía, como bien 
señala José Gaos, es el agon, en el sentido griego. Es decir, 
es el campo de reflexión de las cuestiones humanas.

La filosofía así concebida, está muy lejos de ser provincia-
na, tampoco puede asumir una postura autocolonial, la cual 
algunos filósofos en América Latina la denominan como 
“sucursalera” en método, conceptos, categorías, contenidos, 
problemas. Su carácter intencional fenoménicamente es uni-
versalizable, como lo fue en su tiempo la filosofía de Platón 
o la de Aristóteles, de Plotino, de Descartes, de Hume, Loc-
ke, Kant, Hegel, Marx, Dilthey, Husserl, Heidegger, Ador-
no, Horkheimer, Marcuse, Apel, Habermas, Caso, Zea, Ra-
mos, Roig, Ardao, Miró Quesada, Villoro, Uranga, Guerra, 
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Villegas, Frost, Rovira, Moreno, Beuchot, Dussel, etc. 
La filosofía mexicana y latinoamericana es, parafra-

seando a Samuel Ramos, la filosofía universal y mundial 
hecha nuestra; es una filosofía que mexicaniza o, en su 
caso, latinoamericaniza lo universal y dialécticamente, 
universaliza lo particular. Esto es ejercitar el logos y el agon, 
lo cual de ningún modo, deberá confundirse con actitudes 
voluntaristas con inclinación esencialista, sino, más bien, 
se afianza en la realidad filosófica y cultural. En especial, 
con las formas más racionales y objetivas de la cultura filo-
sófica mexicana, latinoamericana y mundial. 

Tanto la historia de la filosofía como de la cultura de-
velan y constituyen el conocimiento explicativo y herme-
néutico adecuado para comprender la cultura necesitada de 
una filosofía desde el ser humano situado en el tiempo. Por 
lo tanto, es filosofía en la historia, que ha ido cambiando 
objetivos, contenidos, enfoques teóricos, epistemológicos y 
metodologías, según los objetos filosóficos y culturales ana-
lizados y tratados por el sujeto del filosofar. 

Sin embargo, la historia no es suficiente para mostrar 
la existencia, el valor y el significado de la filosofía mexi-
cana y latinoamericana. Sino, más bien, este hecho tiene 
el valor de dar fundamento al ejercicio de la racionalidad 
en el hacer de nuestra filosofía, tanto en sus contenidos 
teóricos como filosóficos.

Por todo lo anterior, puede decirse que habrá filosofía 
mexicana (latinoamericana o mundial) si existen sujetos de-
dicados a filosofar sobre los problemas urgentes del filoso-
far, del mundo de la vida y de la historia. Esto es, allí donde 
el fundamento de la racionalidad es irrebatible por estar sa-
turado de evidencias.



Axiología y ética en Max Scheler

     
 José Antonio Rumoroso Rodríguez

                                      
 

Max Scheler no actual ethics of values, but rather 
a foundation of ethics on a theory of values.

Introducción

En el año de 1916 surge la axiología fenomenológica con 
Max Scheler en su obra: El Formalismo en la Ética y la Ética 
Material de los Valores en que aplica el método fenomenoló-
gico de Husserl a la axiología. En esta obra trata de exponer 
una ética anti kantiana, a la cual le deja el carácter a priori, 
pero desdeña absolutamente su formalismo substituyéndolo 
por un a priori material y objetivo; tacha a la ética kantiana de 
vacía, infructuosa y de unilateral, la cual sólo mira el deber ser 
y descuida por completo la lógica del corazón. Lo que Scheler 
ofrece, no es propiamente una ética de los valores, sino más 
bien una fundamentación de la ética en una teoría de los va-
lores.1 Diez años más tarde Nicolai Hartmann construye su 
ética sobre las bases puestas por Scheler, pero se va hasta el 
otro extremo y objetiviza de tal modo los valores que les da un 
puesto ontológico olvidándose del derecho de la subjetividad 
viviente e inobjetable de Dios y de los hombres.

Tres son los puntos fundamentales en que se basa la ética 
de Scheler, en primer orden coloca a la persona, en donde de-
fiende la interioridad y la conciencia del hombre en sus relacio-
nes con Dios y trata de ver el valor y situación de las normas 

  1 Scheler, Max, Ética, Caparrós, Madrid, 2001, p. XV.
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en un determinado proceso ético. En segundo lugar coloca el 
valor, trata de lo que es, el modo en que se conoce y para lo 
cual nos sirve. En tercer grado coloca al amor como un motor 
que induce a la persona a conquistar los valores superando 
toda clase de normas y de leyes. 

1. Axiología y ética en Max Scheler

La influencia de Max Scheler (1847-1928) en el pensamien-
to contemporáneo se extiende  no sólo a la Filosofía, sino 
también a la sociología y la religión. 

Los trabajos que Scheler publicó antes de 1913, aparecen 
influidos por la Filosofía de Rudolf Christoph Eucken,2 de 
quien fue discípulo directo. Entre los años 1913 y 1922, que 
constituye la etapa más fecunda de su vida, Scheler se muestra 
fenomenólogo en cuanto a método, personalista en cuanto a 
la moral, teísta en cuanto a la metafísica y católico en cuanto 
a la religión. En una tercera etapa Scheler deja de acentuar la 
tendencia teísta y deriva hacia el panteísmo.

En 1913 publica la “Fenomenología de los sentimientos 
simpáticos”. De 1913 a 1916 apareció en el anuario de Hus-
serl, la obra de Scheler: “El formalismo  en la ética material 
de los valores”. En 1919 publicó el ensayo: “Acerca de la sub-
versión de los valores”. 

2 Estudio en las universidades de Gotinga y Berlín. En 1871 fue nombrado pro-
fesor de filosofía de la Universidad de Basilea (Suiza), donde permaneció hasta 
1874, año en que fue nombrado profesor de la Universidad de Jena (Alemania), 
lugar en el que permanecería hasta su jubilación en 1920.En su doctrina se mos-
tró idealista: el alma de su sistema fue la vida espiritual, cuya manifestación ab-
soluta es Dios. El individuo alcanza la vida espiritual por el vencimiento de las 
fuerzas oponentes del mal y revive el pasado en el presente, tomando libremente 
de aquél todo lo que puede serle útil en la lucha. Eucken llamó activismo ético 
a esta vida espiritual activa, no contemplativa. Junto con William James, Henri 
Bergson y otros pensadores de su tiempo, declaró la guerra al intelectualismo. 
Su filosofía fue una interpretación de la vida como un todo, en que la religión 
desempeña un papel predominante, aunque nunca menospreció el trabajo inte-
lectual y lógico.  
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En 1921 apareció “De lo eterno del hombre”. En 1923, “La 
esencia de las formas de la simpatía”, lo mismo que los pro-
blemas de una sociología del conocimiento. En 1928 apareció 
“El puesto del hombre en el Cosmos”. Publicó, además otros 
muchos ensayos filosóficos y obras de carácter político.

En su obra, el propio Scheler ha indicado variadas y hasta 
contradictorias fuentes de su pensamiento, que van desde San 
Agustín a Husserl, pasando por Pascal, Malebranche, Nietzs-
che, Dilthey, Henri-Louis Bergson, Franz Brentano y Rudolf 
Christoph Eucken. Debido a la confluencia de tan variadas co-
rrientes de pensamiento que desembocan en su obra, Scheler 
ha sido llamado como el Nietzsche católico.

A los ojos de Scheler, San Agustín 3 y la tradición católica 
agustiniana a que pertenecen según él, Pascal y Malebranche, 
representan un concepto del amor totalmente opuesto al amor 
intelectualis de Platón, Plotino, Santo Tomas de Aquino O.P. 
y Baruj Spinoza. 

Según esta corriente intelectualista, el amor es el tránsito de 
un conocimiento débil a un conocimiento más amplio, ope-
rado por la visión de una idea prexistente: es, en suma, una 
tendencia o movimiento del mundo real hacia el mundo ideal, 
basado en el intelecto.

 Para los agustinianos, por el contrario, el amor constituye 
el plano supremo de la vida emocional y su esencia misma 
es supra y tras intelectual. Las cualidades que se ofrecen a la 
inteligencia son manifestaciones del ser o de su perfección. En 
cambio, al amor se ofrecen valores, no existencias. En esta otra 
concepción, el amor no sólo es por su objeto independiente de 

3 La ética de San Agustín es, pues, primordialmente una ética de amor; es la vo-
luntad lo que lleva al hombre hacia Dios, y por ella toma el hombre posesión  de 
Dios y goza de Él. Luego, entonces la ética de San Agustín se centra, alrededor 
del dinamismo de la voluntad, que es el dinamismo del amor “Pondos deum 
amor meus”“Mi peso es mi amor”… San Agustín, Las Confesiones, XIII,9, Obras 
de San Agustín, Custodio Vega Ángel O.S.A., Biblioteca de Autores Cristianos, 
Madrid, 2005, p. 561.  
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la inteligencia, sino que todo conocimiento por la inteligencia 
presupone y se funda en el amor. No es un movimiento de lo 
real a lo ideal, de lo más bajo a lo más alto sino un torbellino 
que desciende de lo más alto a lo más bajo para elevarlo ha-
cia sí. En consecuencia con estas tesis, Scheler trata de basar 
todo el conocimiento filosófico en el amor y fundamentar, 
siguiendo las huellas de Pascal, una lógica del corazón y un 
orden del corazón. 

De Franz Brentano, Scheler recoge y desarrolla la teoría 
del amor y del odio intencionales en la que aquél basa todos 
los juicios de valor.

Scheler reconoce graves errores en la obra de F. Nietzsche, 
pero a sus ojos este autor tiene grandes méritos:

a) Fue el primero en reconocer en nuestra época toda la 
falsedad de la concepción mecanicista de la vida, basada en 
última instancia, en la moral utilitaria; 4 y, b) haber tenido la 
entereza de expresar que la moral utilitaria, según la cual la 
individualidad concreta debe subordinarse a la pálida abstrac-
ción de la persona en general, es una perniciosa ilusión debida 
al resentimiento de quienes carecen de valor frente a los que 
lo tienen.

En Henri-Louis Bergson, Scheler toma en sus manos el 
desconocimiento de lo ideal, del acto intencional y de la in-
tuición esencial, así como la ausencia de distinción entre in-
tuiciones intelectuales, emotivas y volitivas. Le reprocha, en 

4 “Si comparamos las distintas formas de vida que durante miles de años ha segui-
do la humanidad, comprobaremos que los hombres de hoy vivimos en una época 
muy inmoral; la fuerza de la costumbre ha debilitado de una forma sorprendente, 
y el sentido moral se ha vuelto tan sutil y tan elevado que casi se podría decir que 
se ha  evaporado.
Por eso nosotros, que somos hombres tardíos, intuimos con toda dificultad las 
ideas rectoras que presidieron la génesis de la moral, y, si llegamos a descubrirlas, 
nos resistimos a comunicarlas a los demás, porque nos parecen toscas y aten-
tatorias contra la moral”. Nietzsche, Friedrich, Aurora, El anticristo / Nietzsche, 
Edivisión, Madrid, 2000, p.13.  
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suma, no haber sido fenomenólogo antes de la fundación de 
la fenomenología. Sin embargo, el gran mérito de Bergson 
consiste, según Scheler, en haber sabido dirigir el pensamien-
to moderno por rumbos muy distintos a los seguidos por la 
filosofía durante los tres últimos siglos.

El esfuerzo de Henri-Louis Bergson va encaminado a 
transformar la hostilidad cristiana contra el mundo en un 
impulso de amistad y simpatía hacia la realidad. Bergson, en 
oposición a Kant, imagina el movimiento de una profunda 
confianza en todo lo que se da inmediatamente, como una 
animosa acción de darse y de abandonarse de su yo a la in-
tuición y a la tendencia de amor hacia el mundo. En el fondo 
de la filosofía bergsoniana no se encuentra una voluntad de 
dominar el mundo, sino un impulso de gozo de su existencia, 
de saludo a la expansión de la piedad vital. Pero, a juicio de 
Scheler, el mayor mérito de Bergson radica en haber puesto 
en un mismo plano la concepción teológica y la concepción 
racionalista, mostrando que ambas son producto de la dis-
gregación que el impulso irracional ha sufrido en manos del 
racionalismo.   

Estas diversas y variadas influencias condujeron a Scheler 
a asumir una decidida posición en contra del logicismo tras-
cendentalista de los kantianos y por este camino, al acercarse 
a la fenomenología de Husserl. 

2. La idea de hombre en Scheler

Según Scheler, en el hombre existen tres clases de saberes:

a) El saber inductivo de las ciencias positivas que tienen 
por objeto la realidad y se basa en el instinto de dominación; 

b) el saber de la estructura esencial de todo cuanto es, que 
radica en averiguar en qué consisten las cosas, para lo cual 
prescinde de la existencia real de las cosas; este saber tiene 
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por objeto a priori; c) el saber metafísico o saber de salvación, 
que surge de la confluencia de los resultados obtenidos por 
las ciencias positivas con los obtenidos por la filosofía de las 
esencias, su primera pregunta, según Scheler, debe ser, ¿qué es 
el hombre? Con lo cual este saber se convierte propiamente en 
una meta antropología.

Las discrepancias de Scheler con Kant se encuentran, pro-
piamente, en el plano correspondiente al saber de la estructura 
esencial. Ambos filósofos están de acuerdo en que existe un 
conocimiento de lo a priori. 

Son a priori todas aquellas proposiciones y unidades signi-
ficativas ideales que se dan en la conciencia de la experiencia 
sensible y de la inducción, con independencia de toda posición 
del sujeto que la piensa. Situados en este plano, es fácil notar 
tres discrepancias fundamentales entre Kant y Scheler:

a) Para el primero, los juicios constituyen primordialmente 
lo a priori; para el segundo, lo constituyen las esencias.

b) Para el primero sólo es evidente lo a priori formal; para 
el segundo hay un a priori material, constituido, como tendre-
mos ocasión de ver en los valores.

c) Para Kant la teoría del conocimiento constituye la teoría 
fundamental de lo a priori al preguntar, ¿cómo es posible que 
se dé algo?, para Scheler, en cambio, la teoría del conocimiento 
no es más que una parte de la teoría que se ocupa de las co-
nexiones objetivas entre las esencias, la cual responde a una 
pregunta previa a toda otra: ¿qué es lo que se da?

d) Kant sostiene en una tesis idealista subjetiva sobre la es-
pontaneidad del pensamiento según la cual, todo lo que en  la 
conciencia es enlace, ha tenido que ser producido por el en-
tendimiento, con lo cual éste percibe sus leyes a la naturaleza. 
Scheler, por el contrario, sostiene que esta tesis es radicalmente 
falsa ya que el entendimiento sólo puede establecer lo que des-
cansa en una convención, pero nunca en las leyes de la natu-
raleza, y
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e) Kant equipara lo a priori con lo racional, en tanto Scheler 
sostiene que no sólo lo racional sino toda nuestra vida espiri-
tual, posee un contenido a priori. Hay, por tanto, un elemento 
a priori en la parte emotiva del espíritu, en el sentir, en el amar, 
en el odiar, con la diferencia de que lo a priori emotivo es de 
naturaleza irracional y puede ser captado únicamente por la 
intuición afectiva.

Lo a priori emotivo no es formal sino material e integra el 
reino de los valores. Los valores son verdaderos a priori mo-
rales. El propio Scheler ha designado a su doctrina con las 
expresiones de apriorismo material, apriorismo emotivo e in-
dividualismo emocional. La ética material de los valores viene 
a ser, en realidad, la antítesis de la ética formalista de Kant, 
la cual se resuelve en un verdadero logicismo moral imbuido 
de superstición de lo abstracto. El  frío y formal imperativo 
categórico kantiano: de “Obra sólo según una máxima tal que 
puedas querer al mismo tiempo que se torne en ley universal”,5 
le parece a Scheler base inadecuada de la ética. Él se rebela 
contra todo intento de deducir lógicamente las reglas morales, 
sin tener en cuenta la experiencia moral concreta. Lo cual no 
quiere decir que el concepto de lo valioso moral se adquiera 
partiendo de la experiencia, sino que ésta sólo puede ser juzga-
da desde puntos de vista axiológicos.

La moral kantiana se funda en la idea del deber: el valor 
moral de toda acción depende de la concordancia de la con-
ducta con el principio del deber o imperativo categórico. La 
ética  material de los valores sostiene  que el valor moral no 
se funda en el deber, sino al revés, todo deber encuentra su 
fundamento en un valor: lo que es valioso debe ser y sólo debe 
ser aquello que es valioso. Hay una certeza y una creencia mo-
ral específicas que nos permiten discernir lo valioso de lo anti 
valioso.

5 Kant Immanuel, Fundamentación Metafísica de las Costumbres, Porrúa, 1998,  p. 39.  
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La ética de Scheler se desenvuelve en torno al concepto 
central de valor.

3. Los valores y la intencionalidad emotiva  

Como ya hemos visto, Scheler descubre en el flujo de lo 
vivido cierta especie de esencias que no están directamente 
unidas a significaciones y que, no obstante, se descubren o 
aprenden mediante actos intencionales precisos, claros y com-
prensibles, pero estos actos intencionales desprovistos de sig-
nificación (debido precisamente a esa circunstancia) no son 
actos intelectuales. Cuando se experimenta la belleza de una 
estatua, la nobleza de una acción o la bondad de una persona, 
no se aprehende directamente la significación de la belleza, 
nobleza  o bondad sino una cualidad de la estatua, de la acción 
o de la persona: la cualidad de lo bello, lo noble o lo bueno. 
Las significaciones en modo alguno son necesarias para ex-
perimentar las cualidades irreductibles de lo bello, lo noble o 
lo bueno. Hay aún más, en aquellos casos en que las cualida-
des irreductibles de lo bello, lo noble o lo bueno se presentan 
junto a las significaciones correspondientes, éstas son siempre 
debidas a una reflexión intelectual posterior al acto de experi-
mentar aquellas cualidades esenciales y son, por tanto, secun-
darias a ellas. De donde se concluye que la noción intelectual 
o significación de lo bello, lo noble o lo bueno no es inherente 
a la cualidad esencial de lo bello, de lo noble o de lo bueno. 

Cuando experimentamos estas cualidades en las cosas, los 
actos o las personas, aprehendemos inmediatamente la esen-
cia de lo bello, lo noble o lo bueno sin que el acto intencional 
mediante el cual son aprehendidas tales esencias exprese una 
significación. Ahora bien, como campo de las significaciones 
es el dominio particular de lo inteligible, de lo lógico, se dedu-
ce que estos actos intencionales desprovistos de significación 
no son actos lógicos o racionales, y, sin embargo, lo aprehen-
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dido aquí es, como en un campo racional, una esencia pura 
extra temporal. Las esencias no unidas a significaciones, que 
Scheler llama valores, están, pues, situadas fuera de lo inteli-
gible, son a lógicas, irracionales, pero, al igual que las esencias 
racionales, los valores son extra temporales y tienen carácter 
apriorístico. 

Un prejuicio que viene desde los griegos ha identificado 
en el pensamiento filosófico europeo lo ideal, lo extra tempo-
ral, la esencia con lo inteligible, lógico y racional. El descubri-
miento de las esencias no significativas vino a poner fin a ese 
prejuicio: los valores constituyen un mundo inconmensurable 
de esencias ideales, extra temporales, pero al mismo tiempo, a 
lógicas o irracionales. Scheler concluye que la fenomenología 
de los valores  es un campo de investigaciones completamen-
te autónomo y no depende del que se fundamente en la lógica.

Los valores son cualidades irreductibles y esenciales, des-
provistas de significaciones directas dispuestas por gradacio-
nes e integrantes de un orden ideal jerárquico. La irraciona-
lidad es una característica negativa de los valores, pero éstos 
poseen, además, dos características generales positivas:

a) Todo valor presenta un carácter bipolar, existiendo 
siempre en una forma positiva y otra negativa, como lo bello 
y lo feo, lo bueno y lo malo.

b) Los valores se presentan en forma jerarquizada, orde-
nándose en distintas clases y cada clase situada en un orden 
fijo de inferioridad o superioridad con relación a las otras cla-
ses: los valores de la vida afectiva sensible son inferiores a los 
valores vitales, éstos inferiores a los valores espirituales, los 
que, a su vez, son inferiores a los valores religiosos. Los valo-
res, por consiguiente, forman un reino coordinado en el que 
rigen conexiones esenciales y leyes formales a priori.

La intuición esencial por medio de la cual se captan los 
valores es de un carácter completamente distinto de la intui-
ción por medio de la cual se captan las esencias significativas. 
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El acto intencional al que se ofrece un contenido desprovisto 
de  significación directa puede ser caracterizado, según Scheler, 
como una  intencionalidad emocional y más particularmente,  
como un sentimiento puro. La intuición de los valores - esen-
cias se confunde con la intuición emocional pura dirigida in-
mediatamente sobre un dato imperceptible para otra clase de 
intuición que no sea intuición emocional.

Descartes, Spinoza, Leibniz y otros grandes racionalistas 
reconocieron el carácter intencional de las emociones, pero 
creyeron que la vida emocional se puede reducir a la vida inte-
lectual; la emoción es, para ellos, tan sólo un grado inferior del 
pensamiento, o sea, un consentimiento oscuro que se aclara 
en la inteligencia. A partir de Kant se ha negado todo carácter 
intencional a las emociones, pero, por otra parte, se ha conside-
rado a la vida emocional como irreductible a la vida intelectual. 
Sin embargo, se han interpretado todos los estados afectivos 
como simples estados sensuales y caóticos, que sólo pueden ser 
ordenados por la razón creadora. Según Scheler, ambas con-
cepciones son falsas y perjudiciales para la teoría de los valores. 
Si bien, por una parte, lo emocional es absolutamente opaco 
a la inteligencia, por otra parte posee un carácter intencional 
completamente particular y original el cual se dirige a conte-
nidos que son absolutamente inaccesibles a la intencionalidad 
intelectual. Los contenidos de la intencionalidad emocional son 
los valores.

Al proceder a la descripción fenomenológica de la intencio-
nalidad emocional, Scheler comienza por establecer una rigu-
rosa distinción entre los estados afectivos sensibles, y el acto de 
experimentarlos. Los estados afectivos sensibles, tales como el 
sufrimiento físico, no son actos intencionales, sino meros esta-
dos psicofísicos unidos casualmente a determinados estímulos. 
Ante un mismo estado afectivo sensible pueden variar los mo-
dos de experimentarlo. El mismo sufrimiento físico puede ser 
experimentado unas veces soportándolo y otras complacién-
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dose en él. El acto de experimentar un estado afectivo sensible 
es un verdadero acto intencional que determina inmediatamen-
te en un contenido propio, sin mediación de ninguna clase de  
pensamiento o de representación. En este acto es, en realidad, el 
sentimiento intencional o percepción emotiva. Cuando se expe-
rimenta, pongamos por caso, el sentimiento de belleza de una 
estatua, el contenido de ese sentimiento, la percepción emotiva 
de lo que hay en él en este ejemplo la cualidad de lo bello no es 
idéntico al objeto de la percepción sensible de la estatua.

Scheler continúa su descripción fenomenológica distin-
guiendo tres planos diferentes en la intencionalidad emocional 
misma: a) el del sentimiento puro; b) el acto de preferencia o de 
repugnancia; y c) los actos de amor y de odio.

Scheler describe un primer estrato de la vida afectiva, al que 
llama plano de las funciones emocionales o del sentimiento 
puro, al cual se abre el mundo entero de los valores. El sen-
timiento puro es la especie más característica de la intencio-
nalidad emocional, pero no es el plano superior de la misma. 
La  intuición esencial de los valores se realiza mediante las fun-
ciones emocionales. El sentimiento puro aprehende toda clase 
de valores, pero aisladamente, sin distinguir sus reacciones de 
inferioridad y superioridad, ni tampoco la escala de los valores 
según su peculiar rango.

La escala jerárquica de los valores se distingue intuitiva-
mente en un particular acto emocional, de especie superior al 
sentimiento puro: en el acto de preferir lo emocional, median-
te el cual manifestamos nuestra preferencia o repugnancia. El 
acto de preferencia o repugnancia emocional no es un acto de 
elección entre varios bienes en los que se hallen encarnados 
distintos valores, sino un acto pasivo en que se experimenta la 
superioridad de un valor sobre otros. La preferencia emocional 
decide, pongamos el caso, si el valor de una persona es más alto 
que el de otra o si los valores vitales son interiores a los valores  
espirituales.
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Sentada la distinción entre bienes y valores, según la cual, 
bienes son cosas que encarnan valores (bien es la estatua, va-
lor es lo bello), Scheler introduce aquí otra sutil distinción en-
tre la preferencia emocional como  acto puro que se dirige a 
los valores, y la preferencia como acto empírico que se dirige 
a  los bienes reales. Cuando se prefiere lo bello a lo agradable 
hay un acto puro de preferencias, pero cuando se prefiere una 
rosa a una violeta hay un acto empírico de preferencia. La pri-
mera clase de actos de preferencia admite reglas apriorísticas, 
la segunda clase no les admite; únicamente con respecto a 
éstos es que se puede afirmar aquello de que respecto a gustos 
nada se ha escrito. El acto puro de preferencia se realiza cuan-
do un valor ha sido preferido a otro de una manera pasiva e 
inmediata: no es un acto de elección ni una tendencia o activi-
dad; no tiene ninguna relación con la voluntad ni en general, 
con la realización de los valores.   

4. Bienes objetos y tendencias

Para Scheler los valores son esencias emocionales puras, 
que poseen por tanto un riguroso carácter extra temporal y se 
ofrecen a la intuición emotiva con plena independencia de los 
bienes en que se manifiestan. Los bienes reales son cosas, en 
las que se encarnan valores, como tales están sujetas al tiem-
po. Los valores no son, como piensan los positivistas, pro-
piedades reales de las cosas, por ello no pueden ser aprehen-
didos mediante inducción, observando los rasgos comunes 
a distintos bienes en los cuales encarna un mismo valor. La 
circunstancia de que los valores son cualidades irreductibles 
que se ofrecen al sentimiento puro con plena independencia 
de los bienes, es un hecho particularmente visible en aquellos 
casos por lo demás frecuentes en que observamos un valor, 
sin poder indicar a qué rasgos particulares del bien en que se 
encarna está adscrito. De todo ello se deduce que la moral no 
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debe apoyar sus principios en los bienes, sino en los  valores 
que son esencias intemporales. 

No basta, a juicio de Scheler, distinguir los valores de los 
bienes; es necesario, además, no confundir los valores con los 
objetivos ni con los fines aspirados. Por otra parte, es necesa-
rio distinguir los actos emocionales a que antes hemos referi-
do, de las aspiraciones o tendencias de la voluntad.

Fue en este punto en el que Scheler trata de demostrar 
varias tesis, las cuales pueden ser sintetizadas de la siguiente 
manera: a) los valores son independientes de los fines y los 
fines son independientes de los objetivos; b) los objetivos se 
fundan en los fines y los fines en los valores; c) la voluntad 
en sí misma es ciega para los valores; la voluntad supone las 
aspiraciones previamente racionalizadas por el sujeto, por ello 
para hacerse moral la voluntad tiene que apoyarse en una pre-
via aprehensión de los valores, y d) las aspiraciones suponen 
los actos del sentimiento puro que, por naturaleza, son irra-
cionales. El irracionalismo de Scheler es, como  se puede ver, 
en un tiempo anti intelectualista y anti voluntarista.

La tendencia o aspiración es el impulso que nos lleva a 
desear la realización de uno o más valores. Toda tendencia o 
aspiración tiene un fin, el cual se da en el proceso mismo en 
que se manifiesta la tendencia. El fin es el término inmediato 
de una tendencia o aspiración; lo primordial, aquí, es la direc-
ción misma de la tendencia.  El fin  puede o no, ir acompa-
ñado de  la imagen o representación intelectual del bien en el 
cual encarnará los valores que se trata de realizar. El fin, en sí 
mismo, es independiente de tal imagen o representación. Los 
fines, en cuanto términos inmediatos de la dirección irracio-
nal seguida por la tendencia o aspiración, son independientes 
de toda representación o juicio y en general de todo acto inte-
lectual. El objetivo supone siempre una imagen intelectual o 
representativa de algo que debe ser realizado por la voluntad. 
El objetivo es un fin representado; en otras palabras, un fin 
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en cuanto propuesto por la inteligencia a la voluntad para ser 
realizado. La imagen intelectual es, aquí, un elemento esen-
cial: el objetivo es siempre la imagen intelectual de un bien 
real. Un análisis posterior  descubre en los fines representados 
dos elementos: un valor y la imagen o representación de un 
bien. En todo objetivo hay un valor, mejor aún: el valor es 
el contenido inmediato del objetivo. El hombre tiende hacia 
objetivos que entrañan o envuelven valores: siempre persigue 
valores. No es cierto que el hombre persiga siempre el placer, 
pues aún en los casos en que el placer se convierte en objetivo 
de una conducta, ello tiene lugar con la intentio de que se 
trata de un valor. Lo anterior no quiere decir que el valor esté 
necesariamente unido a la aspiración o tendencia. Se pueden 
sentir valores sin tender hacia ellos: por un acto de compren-
sión moral podemos apreciar los valores morales que caracte-
rizan a nuestros semejantes, sin desear realizarlos en nosotros, 
sin  tender hacia ellos. Los valores se ofrecen directamente al 
sentimiento puro, sin ninguna dependencia de la aspiración o 
tendencia, ni de los objetivos que ésta se propone. Los fines, 
en cambio, están fundados sobre un valor, por lo cual éste 
aparece siempre en la base de toda tendencia activa. El valor 
aparece, así, como una cualidad extra temporal, irreductible e 
irracional que no admite ninguna imagen representativa pro-
pia. Cuando alguien  se propone el objetivo de fundar una 
institución con el fin de ayudar al prójimo, realiza el valor de 
la bondad moral, el valor fundamenta el fin, y en el fin funda-
menta el objetivo. La moral, por consiguiente, se debe basar 
en los valores y no en los objetivos.

5. Inmutabilidad de los valores

Los valores forman un reino de esencias en el que rigen 
conexiones ideales y leyes  formales a priori. Es un error creer 
que el contenido de los valores es una relación; pertenecen, 
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por el contrario, a la categoría de cualidad. No son relativos 
sino absolutos e inmutables. Scheler distingue muy claramen-
te entre los valores, considerados en sí mismos, y el conoci-
miento que de ellos tenemos. Los valores, en sí, son absolutos; 
el conocimiento de los valores es relativo. De no hacer esta 
distinción provienen muchas equivocaciones. Scheler, en este 
punto, hace una crítica de todas las formas del relativismo 
ético: una tras otra va desechando las tesis del subjetivismo 
que retrotrae los valores al hombre, el subjetivismo que los 
reduce a la vida y la tesis del relativismo histórico de los valo-
res. Cierto que a lo largo de la historia humana ha habido, y 
seguirá habiendo, variaciones en cuanto a la manera de sentir 
de los valores, en cuanto al conocimiento de los valores, va-
riaciones en los juicios sobre los valores que constituyen la 
ética concreta de un pueblo o de una época y, en consecuen-
cia, variaciones de los tipos unitarios de instituciones, bienes 
y acciones de la moralidad práctica. Todas estas variaciones 
afectan al valor de la conducta humana, de las costumbres y 
de los usos sociales, pero ellas no afectan la inmutabilidad de 
los valores en cuanto esencias ideales. El cambio constante de 
la moralidad práctica, concreta, histórica, no altera la vigencia 
absoluta de los valores: estos pueden ser captados, compren-
didos y formulados de muy diversas maneras, expresados en 
juicios más o menos adecuados, pero, en sí mismos permane-
cen absolutos e invariables.

6. Leyes generales de los valores

La inmutabilidad de los valores permite formular ciertas 
tesis generales o formales, de carácter axiomático, válidas tan-
to respecto a los valores de contenido universal como res-
pecto a los valores de contenido individual y válidas también  
respecto a los valores que encarnan en cosas, como respecto 
a los que encarnan en personas. Las relaciones de los valores 



     36 José Antonio Rumoroso Rodríguez

afirma Scheler son formales en tanto tienen un enlace que 
se aplica a todos los valores sin diferencia de especies y cua-
lidades y de su relación con tal o cual soporte de valores. La 
división de los valores en positivos y negativos, y el estar co-
locados en una escala jerárquica, son ejemplos de estas leyes 
axiológicas.

Scheler, elabora los siguientes axiomas relativos a la exis-
tencia de los valores. 

1. La existencia de un valor positivo presenta en sí misma un 
valor positivo particular.

2. La existencia de un valor negativo presenta en sí mismo 
un valor negativo especial.

3. La existencia de un valor positivo presenta en sí misma un 
valor negativo especial.

4. La no existencia de un valor negativo presenta en sí mis-
ma un valor positivo particular.

5. El mismo valor no puede ser positivo y negativo a la vez.
6. Todo valor no negativo es positivo y viceversa.
7. Es imposible tener por positivo y negativo al mismo valor.

Estos axiomas quieren decir que la realización, en el plano 
práctico, de los valores positivos aumenta en alguna forma 
la existencia extra temporal del bien, así como la existencia 
de los valores negativos o la simple ausencia de los valores 
positivos, aumenta la existencia extra temporal del mal. Por 
ejemplo: La existencia de una institución pública, muy dis-
cutible desde el punto de vista moral, como la pena capital, 
aumenta en algo de valor extra temporal del mal. La moral, 
según Scheler, tiene que apoyarse fuertemente en esos axio-
mas axiológicos.

Otras proposiciones formales relativas a los valores, po-
drían  formularse de la siguiente manera:
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a) El deber ser no puede basarse más que en valores.
b) El deber ser se basa siempre en un valor positivo.
c) El no deber ser se basa en un valor negativo. 
d) Los valores positivos deben ser y los valores negativos 

deben no ser.
e) Es justo todo ser de algo debido positivamente.
f) Es injusto todo ser de algo no debido.
g) Es injusto el no ser de algo indebido.
h) Es justo el no ser de algo indebido.

7.  Valor y normatividad

No hay que confundir los valores con el deber ser. Los 
valores, considerados en sí mismos, son completamente inde-
pendientes neutros, tanto con respecto a la existencia como 
con respecto al deber ser. Sólo se puede hablar de la existencia 
de los valores en términos analógicos. El valor, en sí, es ex-
tra temporal y hasta extra existencial, en el sentido de que es 
una pura esencia y no existencia. Ahora bien, el valor puede 
encarnarse o realizarse, en mayor o menor medida, en un ser 
existencial, es entonces cuando hablamos de la existencia del 
valor. El deber ser hace relación a la existencia de un valor en 
cuanto pide que la pura esencialidad de valor en sí  se realice 
en una existencia.  

Las  tesis de Scheler, a este respecto, pueden ser brevemen-
te enunciadas así: No hay que confundir el valor con el deber 
ser. Tampoco hay que confundir el  deber ser ideal, que no 
dice  relación a voluntad o aspiración alguna, con el deber ser 
normativo o regla imperativa, el cual es referido como exigen-
cia, a un esfuerzo, a una conducta. El deber ser normativo está 
fundado en el deber ser ideal, éste, a su vez, está fundado en 
el valor. Es un grave error pretender construir la ética sobre 
el deber ser normativo, como lo hace Kant: la moral se debe 
basar en los valores.
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El deber ser es intermediario entre el valor (esencia ideal) 
y la existencia (realización del valor en un bien).  El deber  ser 
supone la inexistencia del valor que  le sirve de base, y exige  
su realización. Esta exigencia se aplica porque al no existir  un 
valor positivo, su no existencia es un valor negativo. Ahora 
bien, al estar fundado el deber ser en la suposición de la no 
existencia de un valor positivo, apunta, necesariamente, a la 
supresión de un valor negativo existente. El deber ser se re-
fiere primordialmente a la no existencia de un mal, tiene por 
tanto un carácter negativo y no se puede deducir de él valores 
positivos. Esto no lo percibió Kant, pero Nietzsche vio cla-
ramente que una moral que toma como punto de partida el 
deber ser está condenada a ser  una moral negativa.

El carácter negativo del deber ser ideal, se acentúa todavía 
más en el deber normativo o regla imperativa. El deber ser 
ideal es, por decirlo así, abstracto, derivado de un valor en tan-
to no lo realiza, no está en relación con voluntad o aspiración 
alguna, no tiene nada de común con una regla de conducta 
y no se dirige a ningún sujeto. El deber ser normativo, en 
cambio, se condensa en un precepto o mandato que impone 
una obligación a una voluntad concreta. En este caso o sola-
mente se supone la existencia del valor positivo, sino que se 
supone además en el sujeto voluntario una tendencia opuesta 
a realizar dicho valor positivo. El deber ser normativo tiene 
por consiguiente, un carácter doblemente negativo, lo cual 
constituye el signo característico de toda moral de obligación 
de la fría moral del  deber según la cual, la norma, el precepto, 
el mandato o imperativo es anterior al valor.

El deber ser ideal permanece tan inmutable  como el valor 
en que se funda. El deber ser normativo,  por el contrario, se 
adapta a las condiciones del sujeto a que se dirige y varía  se-
gún sus tendencias positivas y repulsivas. El hecho de que las 
fórmulas  normativas o reglas de conducta dependen, en par-
te, de las aspiraciones, tendencias, coyuntura vital y situación 
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histórica del sujeto individual o colectivo a que van dirigidas, 
explica que de un mismo valor y de un mismo deber ser ideal 
se desprendan, a veces, preceptos no sólo distintos sino en 
ocasiones hasta contradictorias.

En resumen: es absolutamente independientes del deber 
ser ideal y, con mayor razón, del deber ser normativo o regla 
imperativa. 

8. Jerarquía de los valores en Scheler

Después de describir las relaciones formales entre los va-
lores, Scheler procede a la descripción del orden apriorístico 
que reina entre los mismos. Dicho orden consiste en las rela-
ciones de superioridad e inferioridad que se establecen entre los 
valores, teniendo en cuenta las cualidades inmanentes de los 
mismos, su carácter exterior (duración, intensidad, unidad y de-
pendencia recíproca) y los soportes materiales en que encarnan.

Es de la esencia de los valores el tener una jerarquía, un or-
den que presenta, según Scheler, el verdadero a priori material 
de toda intuición de los valores y constituye el fundamento de 
la moral. En esta jerarquía los valores se agrupan en altos y 
bajos, superiores e inferiores. La altura de un valor se deter-
mina conforme a las siguientes reglas: Un valor es tanto más 
alto cuanto más duradero; un valor es tanto más alto cuanto 
menor es la necesidad de fraccionarlo para que en  él  partici-
pen muchas personas; un valor es tanto más alto cuanto más 
profunda es la  satisfacción ligada a la intuición del mismo; 
un valor es tanto más alto cuando menos fundamentado se 
halla por otros valores; y finalmente, un valor es tanto más 
alto cuanto menos relativa sea su percepción sentimental a la  
posición  de su depositario.

Desde el punto de vista de su ordenación jerárquica, Sche-
ler distingue cuatro grupos de modalidades en los valores; a) 
valores de lo agradable y lo desagradable; b) valores vitales; 
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c) valores espirituales; y, d) valores religiosos. Distingue, ade-
más, entre valores por sí mimos y valores de preferencia, a 
estos últimos los llama también valores consecutivos o instru-
mentales porque sirven de vehículo o medio de realización de 
los valores  primarios. Distingue, finalmente, entre los valores 
de cosas que encarnan siempre en bienes materiales y valores 
de personas, relativos a la personalidad de la conducta.

El rango inferior de la escala jerárquica está ocupado por 
los valores de lo agradable y lo desagradable. Estos valores, 
como todos los demás son captados por el sentimiento puro, 
pero en el plano de los estados afectivos sensibles, corres-
ponden a estos valores los estados de dolor y placer. En este 
peldaño de la jerarquía se encuentran como consecutivos, los 
valores de civilización que se refieren a la producción de las 
cosas que despiertan agrado y los valores de lujo, los cuales 
son relativos  al goce o disfrute de aquellas cosas. A ellos se 
refiere el axioma: lo agradable es siempre  preferido a lo des-
agradable.

El segundo peldaño de la jerarquía de los valores, en orden 
ascendente, está constituido por los valores vitales. Los mate-
rialistas, y en general los mecanicistas, confunden los valores 
vitales a pesar de su riqueza y variedad infinitas, con los va-
lores  de lo agradable. Esta confusión tiene origen en el error 
de considerar la vida como un concepto que se puede derivar 
empírica e inductivamente de los organismos observados, 
siendo por el contrario, la vida una cualidad extra temporal e 
irreductible a cualquier otra manifestación inferior de la ma-
teria. Hay quienes, cayendo en el extremo contrario, confun-
den los valores vitales con los espirituales. Pertenecen a esta 
modalidad los valores de  lo noble y lo común de lo sano y lo 
malsano, que son  siempre valores de cosas y como valores 
consecutivos  los de bienestar y prosperidad. A la intuición 
de los valores vitales corresponden los estados afectivos de  la 
expansión vital y de su regresión, de salud y de enfermedad, 
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de vejez y de juventud, y los de miedo, de audacia, de cólera, 
por citar algunos ejemplos.

Siguen en rango los valores espirituales, los cuales, por su 
altura, poseen el carácter especial de que pueden exigir el sa-
crificio de lo agradable y de lo vital. Son de tres especies: a) 
valores estéticos, que se desarrollan entre la polaridad de lo 
bello y de lo feo; b) valores de lo justo y de lo injusto (que muy 
bien podemos llamar valores jurídicos) los cuales fundamen-
tan la idea de un orden jurídico objetivo, independiente del 
Estado y de sus leyes;  y c)  valores del conocimiento puro, los 
cuales se  realizan plenamente en la filosofía. Como valores 
instrumentales, Scheler señala los de la cultura, entre los cua-
les menciona los valores de las ciencias positivas como conse-
cutivos del saber puro. Resulta conveniente advertir que para 
Scheler la verdad no es ningún valor. Otros valores de cultura 
son los que encarnan en los tesoros artísticos, monumentos, 
instituciones, legislación positiva y  tradiciones  históricas.

En la cumbre de la tabla jerárquica de los valores, Scheler 
sitúa de los de lo santo o sagrado y lo profano, que constitu-
yen los valores religiosos, los cuales se dan en actos de amor 
y de odio a la persona de Dios. Estos  valores fundamentan 
todos los otros.

Todos los valores posibles, escribe Scheler, se basan en el 
valor de un espíritu infinito y personal y en el mundo de va-
lores que a él le presentan. Los actos que aprehenden valores 
absolutos son posibles solamente en tanto se realizan en con-
tacto con lo divino, en Dios, por decirlo así, y los valores son 
valores  absolutos solamente en tanto pertenecen al mundo 
de los valores que se ofrecen a Dios. En cuanto a estos es-
tados afectivos y a los valores  consecutivos a los religiosos, 
dice Scheler lo siguiente: Corresponden a esta serie de valores, 
como estados, los sentimientos de felicidad y desesperación, 
independientes por completo de la suerte y la desdicha en su 
esencia, duración y cambio, y que miden a la vez en la vivencia 
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la proximidad o alejamiento de lo santo. Reacciones específi-
cas a esta modalidad de valores son la fe e incredulidad, vene-
ración, adoración y posturas análogas. Por el contrario, el acto 
en que captamos originariamente los valores de lo santo en el 
acto de una determinada clase de amor cuya dirección axio-
lógica precede y a la vez determina todas las representaciones 
plásticas y todos los conceptos de los santos. Es la esencia  de 
este acto el dirigirse a personas, es decir, hacia algo de forma 
de ser personal, indiferentemente de qué clase de contenido 
y qué concepto de personas se tenga presente. El valor por sí 
mismo en la esfera de valores de lo santo es, pues, esencial-
mente, un valor de personas. Los valores por  referencia para 
los valores personales santos (sean técnicos o simbólicos), son  
las formas de adoración y las cosas de valor dadas.

Conclusión

Scheler considera que hay una cierta oposición entre los 
valores morales y todos los demás. Conviene advertir, sin em-
bargo, que Kant sostiene que entre los valores morales y los 
demás, no hay relación alguna; Scheler afirma que los valo-
res morales, aun cuando en sí mismos son independientes de 
otro valor, están en relación  necesaria con los actos humanos 
que realizan o tienden a realizar los otros valores; los valo-
res morales se relacionan así con los demás, manteniendo, sin 
embargo, su oposición a ellos. Kant niega que el bien y el mal 
sean valores materiales; en el pensamiento scheleriano, el bien 
y el mal son cualidades irreductibles (por ende valores) que 
se ofrecen inmediatamente a la intuición emocional, al senti-
miento puro, al igual que los otros valores. Kant ha pretendi-
do reducir los principios del bien y del mal a la conformidad o 
no  conformidad de una conducta con un imperativo categó-
rico, o,  para decirlo en la terminología del autor, como un de-
ber ser normativo; Scheler sostiene que los valores no pueden 
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fundarse en el deber ser, ya que, por el contrario, todo deber 
ser o precepto imperativo supone un valor en que se basa.

Partiendo de las premisas de que la existencia de un valor 
positivo es, en sí misma, un valor positivo y de que la existencia 
de un valor negativo es, en sí misma, un valor negativo, Sche-
ler llega a las siguientes conclusiones: los valores morales están 
necesariamente relacionados  con los actos que realizan o tien-
den  a realizar la existencia o la inexistencia de todos los demás 
valores. El acto bueno o moral es todo acto que realiza o tiende 
a realizar un valor positivo o uno de sus grados en tal o cual 
rango cualitativo de valores. Así,  para cada rango de valores, 
bien sea el rango de lo agradable, de lo vital, de lo espiritual o 
de lo sagrado, existe una moral material apriorística que le es 
particular y que puede establecerse de una manera evidente.

Pero un acto para ser verdaderamente moral necesita tener 
en cuenta no sólo los valores de un particular rango, sino toda 
la escala axiológica y el orden jerárquico de unos rangos con 
respecto a otros que ella implica. Desde este punto de  vista, 
Scheler distingue el bien relativo y el bien absoluto: bueno, en 
sentido relativo es todo acto que realiza un valor positivo en 
tanto tiene en cuenta al mismo tiempo la realización de los 
valores pertenecientes a los rangos superiores; bien absoluto 
es el valor  característico del acto que tiene en cuenta la reali-
zación de los valores más altos del rango supremo.

Los primeros principios de la axiología moral pueden ser 
formulados, de acuerdo con Scheler, en la siguiente forma:

1. El dominio de la voluntad. El valor del bien es el que 
caracteriza la realización de un valor positivo.

2. En el mismo dominio, el valor del mal es el que caracte-
riza la realización de un valor negativo.

3. Más precisamente el valor del bien es el que caracteriza 
la realización de los valores positivos perteneciente al rango 
supremo o a los superiores.
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4. El valor del mal es el caracteriza únicamente la realiza-
ción de los valores pertenecientes a los rangos inferiores, sin 
tener en cuenta valores más altos. Y

5. El criterio del bien y del mal se halla en la concordancia 
o discordancia de los valores tenidos en cuenta en el acto de 
realización con el valor preferido o repelido.

La tesis central de la axiología y la ética scheleriana se pue-
de enunciar  diciendo que la voluntad humana se torna moral 
ajustándose, en la realización de sus actos, a la jerarquía aprio-
rística de los valores que se hace presente en nuestra concien-
cia mediante los actos de preferencia o repugnancia de los 
mismos valores. Pero Scheler agrega a esta tesis un corolario: 
el acto moral es verdaderamente tal, únicamente en cuanto 
en dicho acto se manifiesta la persona. Sólo las personas son 
buenas o malas, los demás fenómenos pueden ser calificados 
de morales tan sólo en relación con las personas. De ahí que 
el propio Scheler haya llamado personalismo moral a su filo-
sofía ética. La ha llamado también personalismo jerárquico 
porque ordena a las personas  desde la más alta, Dios, a la más 
baja, la persona humana concreta, pasando por las personas 
colectivas.  



Apuntes para una lectura 
antropológica del trabajo

Ciro E. Schmidt Andrade

Introducción 

La vida humana en su conjunto así como en sus expre-
siones se caracteriza por búsquedas que den sentido último 
que abarque todas sus dimensiones. Una de ellas es el trabajo 
mirado hoy como negocio, opuesto al ocio, en un mundo y 
unas sociedades —unas más que otras— que se caracterizan 
por ser trabajólicas

Se cuenta como anécdota que Don Miguel de Unamuno 
dormitaba en la hamaca del jardín de su casa cuando un vecino 
que pasaba le dice “ Don Miguel ¿ descansando?” a lo que él 
respondió “ No, trabajando”. Unos días más tarde pasó el mis-
mo vecino y viendo que Don Miguel se afanaba en el arreglo 
de su jardín, le indica” Don Miguel, ¿trabajando? A lo que este 
responde “no, descansando”

Esta modesta anécdota nos mueve a preguntarnos qué sen-
tido tiene el trabajo en el existir del hombre que es añoranza de 
sentido. Qué papel, desempeña en lo que se ha llamado “pro-
ceso de humanización creciente” ¿Un pensador no trabaja? Tra-
bajo no es lo mismo que actividad y no se mide por su utilidad

Se ha llegado a decir que el origen de la filosofía, el prin-
cipio que compromete y acompaña todo su desarrollo, es el 
asombro”. Pero lo que confirma su movimiento, lo que en 
definitiva consagra y consolida su sentido, es la admiración. 
La admiración está acompañada por el arrobamiento y el con-
sentimiento. Da lugar a un éxtasis y completa una plenitud 
inesperada. La admiración alegra el espíritu y lo satisface, pero 
es difícil en nuestros tiempos, llenos de la atronadora gloria de 
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las ciencias, de sus imágenes y de nuestros escepticismos. Mi-
ramos sin ver, nos oímos sin escuchamos. Ni siquiera vemos el 
esplendor de la luz y la belleza de los cuerpos. Tampoco oímos 
ya el murmullo del viento y el grito del sufrimiento. Estamos 
distraídos de la realidad a fuerza de preocupamos por nuestros 
proyectos y de manipular nuestros cuerpos. La asfixia de nues-
tros días suscita en nuestro mundo deseos que flirtean con la 
alienación, con experiencias que se dicen extáticas pero que, 
por artificiales, carecen de humanidad y provocan desfonda-
mientos espirituales o humanos. La admiración es tranquila, 
sin duda más austera que esos éxtasis, menos agitada, pero 
responsable, unificada interiormente y, sobre todo, modesta.1 
Desde ella nos preguntamos por nuestro quehacer y, en defi-
nitiva, por nuestro existir en su totalidad

2. Visión histórica

La caracterización del trabajo ha sido considerada desde 
diversos parámetros que aspectos hacen patente la diversi-
dad y complejidad del ser del hombre. Y de su historia con 
los valores que en ellas predominan Así nos referimos a su 
ser como Homo Faber. Homo Sapiens, Humo Ludens,… 
y son una muestra del sentido cambiante, a través de la his-
toria del quehacer del hombre e incluso de la comprensión 
de su naturaleza.

Surge en una lectura literal de las Escritoras como un casti-
go impuesto por Dios a los primeros padres y al mismo tiempo 
como una necesidad para obtener sustento “con el sudor de 
la frente”. Aun cuando existen atisbos de colaboración con la 
creación que dan algo de profanidad a su naturaleza, esta con-
cepción se extiende por largo tiempo.2

1 Cf. R Gilbert, La simplicidad del principio, 5974.
2 Una de esas excepciones es la prsentación del Jesús obrero, hijo de carpintero 
y el hecho de los primero apóstoles en su mayoría simples pescadores.
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En Grecia al igual que en Roma se consideraba solo el tra-
bajo productivo y de servidumbre, por lo que era propio de las 
clases más bajas. El noble no trabaja, al igual que en la Edad 
Media. Se dedicaba a la guerra, la vida cortesana y la vida po-
lítica. Sólo los monjes le dan algo de nobleza a pesar de que su 
ocupación principal era el estudio y la vida contemplativa Un 
poco más tarde sería la vida de predicación.

Hoy marcado sentido económico en el “mundo del traba-
jo” en su sentido excluyente. Se convierte poco a poco en una 
mercancía de trueque en los procesos industriales, de masifi-
cación y de automatización. Mundo del trabajo es el mundo 
de la producción en sentido material.3 Con ello el trabajo ad-
quiere como sentid único el ser un medio de sustento que en 
el quehacer económico del mundo actual muchas veces se ve 
enfrentado al capital

Al margen de ello permaneces siempre presente una visión 
religiosa parcializada y más o menos acentuada según épocas, 
lugares, creencias, en que aparece como castigo.

A fin de comprender plenamente la circunstancia huma-
na y las posibles elecciones que el hombre enfrenta, debemos 
estudiar un tipo de conflicto fundamental, ya insinuado e in-
herente a la existencia humana. Por cuanto que el ser humano 
tiene un cuerpo y necesidades corporales, las mismas esencial-
mente que las del animal, tiene también un impulso intrínseco 
a sobrevivir físicamente, aun cuando los métodos que emplea 
no poseen el carácter instintivo y reflejo que está más desa-
rrollado en el animal. El cuerpo del hombre lo hace querer 
sobrevivir sin importar las circunstancias, aun las relacionadas 
con la felicidad o con la infelicidad, con la esclavitud o la li-
bertad. Consecuencia de esto es que el hombre debe trabajar u 
obligar a otros a que trabajen para él. En el pasado, el hombre 

3 Recomiendo ver la pelicula Los Tiempos modernos de Ch. Chaplin, que constitu-
ye una tragicomedia de los inicios del muno de la automatizaión
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invirtió la mayor parte de su tiempo en la recolección de ali-
mentos. Utilizo aquí la expresión “recolección de alimentos” 
en un sentido muy amplío. En el animal, esto quiere decir 
esencialmente recoger el alimento en la cantidad y la calidad 
que su aparato instintivo le indica. En el hombre hay una 
flexibilidad mucho mayor en cuanto al tipo de alimento que 
puede elegir; pero, por encima de esto, el hombre, una vez 
que ha comenzado el proceso de la civilización, trabaja no 
sólo para reunir alimento, sino para vestirse, para construir, 
refugios y, en las culturas más avanzadas, para producir las 
variadas cosas que, sin ser estrictamente necesarias para su 
supervivencia física, se han desplegado como necesidades 
reales formando la base material de una vida que permite el 
desarrollo de la cultura.

Si el hombre estuviera satisfecho con gastar su vida 
cuidando de su subsistencia, no habría problema. Aunque 
no tiene el instinto de la hormiga, podría soportar perfec-
tamente una existencia de hormiga. Sin embargo, forma 
parte de la condición humana el que el hombre no esté 
satisfecho con ser una hormiga, el que al lado de esta esfera 
de la supervivencia biológica o material haya una esfera ca-
racterística del hombre, que podemos llamar transutilitaría 
o de la transsupervivencia.4

Sin embargo, desde el comienzo de la era industrial, la 
verdad cristiana sobre el trabajo debía contraponerse a las 
diversas corrientes del pensamiento materialista y econo-
micista. En esta corriente el trabajo se entiende y se trata 
como una especie de mercancía que el trabajador vende al 
empresario, que es a la vez poseedor del capital, es decir, del 
conjunto de los instrumentos del trabajo y de los medios 
que hacen posible la producción. Hoy en día esta corriente 

4 Fromm, Erich, La revolución de la esperanza ,Fondo ce Cultura económica Méxi-
co, 1987, p.p. 74 -75. 
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ha cedido a un modo más humano de pensar y de valorar el 
trabajo. A pesar de todo, el peligro de considerar el trabajo 
como una mercancía o como una fuerza anónima necesaria 
para la producción existe siempre. En estos casos el hom-
bre es considerado como un instrumento de producción.5 

Si la economía tiene su razón de ser en la satisfacción de las 
necesidades materiales del ser humano, entonces no cabe la 
menor duda que la clave del quehacer económico lo consti-
tuye el trabajo, porque mediante ello el ser humano y el gru-
po humano pueden, en concreto, satisfacer sus necesidades 
materiales y alcanzar un nivel de vida humana.

¿Qué significa esto? Pues que precisamente porque el 
hombre tiene consciencia e imaginación y el poder de ser 
libre, tiende connaturalmente a no ser, como Einstein dijo 
una vez, un «dado que se arroja del cubilete». Él quiere no 
sólo saber lo que se necesita para sobrevivir, sino compren-
der qué es la vida humana. Constituye entre los seres vivos 
el único caso que tiene consciencia de sí mismo. Y quiere 
utilizar las facultades que ha desarrollado en el proceso de 
la historia, las cuales le sirven más que el proceso de la mera 
supervivencia biológica. El hambre y el sexo, en cuanto fe-
nómenos puramente fisiológicos, pertenecen a la esfera de 
la supervivencia. (El sistema psicológico de Freud padece 
de este error definitivo que era parte del materialismo me-
canicista de su tiempo y que lo llevó a erigir una psicología 
sobre esas pulsiones que están al servicio de la superviven-
cia.) Pero el hombre tiene pasiones que son específicamente 
humanas y que trascienden la función supervivencial.6

Ambas formas de existencia, la de colectar alimentos 
para sobrevivir, en el sentido que sea, y la actividad libre y 
espontánea, que es la expresión de las facultades del hombre 
5 Mifsud Tony “Moral del discernimiento” Ediciones Paulinas, Stgo de Chile 
1988 p. 126.
6 Fromm, op.cit.,p. 74 -75. 
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y que adquiere sentido más allá del trabajo utilitario, son 
inherentes al existir humano.7 

Todo gran arte se halla, por su esencia misma, en con-
flicto con la sociedad con la que coexiste. Expresa la verdad 
acerca de la realidad, a despecho de que esta verdad favo-
rezca o impida los esfuerzos por sobrevivir de una sociedad 
dada. Todo gran arte es revolucionario Porque se refiere a 
la realidad del hombre y pone en duda las diversas formas 
transitorias de la sociedad humana Es más revolucionario si 
es un gran artista que los artistas del “realismo socialista” 
que se limitan a reproducir la particular forma de su socie-
dad incluyendo sus contradicciones. Es un hecho asombro-
so que el arte no haya sido proscrito a lo largo de la historia 
por las distintas fuerzas que existieron y que existen. Son 
varias tal vez las razones de esto. Una es que sin arte el ser 
humano languidece y acaso ni siquiera sea útil para las fina-
lidades prácticas de su sociedad. Otra razón es que el gran 
artista por su particular forma y perfección ha sido siempre 
un “extraño” y, en consecuencia, mientras sólo estimula a la 
vida y la crea no resulta peligroso porque no traslada su arte 
al terreno político. A más de esto, por lo general el arte esta-
ba únicamente al alcance de las clases cultas o políticamente 
menos peligrosas de la sociedad. Los artistas han sido los 
bufones de la corte de toda historia pasada. Les permitieron 
decir la verdad porque la representaban en una forma artís-
tica propia de ellos, pero socialmente restringida.8

La sociedad industrial de nuestros días se enorgullece de 
que millones de personas tienen oportunidad, y en verdad 
que la utilizan, de escuchar excelente música viva o en gra-
baciones, de ver arte en los numerosos museos del país y 
de leer las obras maestras de la literatura desde Platón hasta 

7 Fromm, op. cit.,p 76
8 Ibid.
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Russell en ediciones baratas y fáciles de adquirir. Sin duda 
alguna, este encuentro con el arte y la literatura es para una 
pequeña minoría una genuina experiencia. Para la vasta ma-
yoría, en cambio, la “cultura” es otro artículo de consumo 
y también un símbolo de status, por cuanto que ver los cua-
dros “debidos” conocer la “buena” música y leer los “bue-
nos” libros indica tener una educación esmerada y resulta, 
por tanto, útil para ascender en la escala social. Lo mejor del 
arte ha sido transformado en un artículo de consumo, o sea 
que se reacciona ante él de una manera enajenada. La prueba 
es que muchas de las mismas personas que van a conciertos, 
escuchan música clásica 3, compran una edición barata de 
Platón miran sin disgusto los programas vulgares y sosos 
de la televisión. Si su experiencia con el arte fuera genuina, 
apagarían sus aparatos televisores cada vez que presentan 
“dramas” chabacanos y triviales.

Sin embargo, el anhelo del hombre por lo dramático, por 
lo que toca el fondo de la experiencia humana, no está muer-
to. Mientras que la mayoría de los dramas del teatro o del 
cine no son más que mercancías no artísticas o productos 
para consumo enajenado, el “drama” moderno, cuando es 
auténtico, es primitivo y bárbaro. El ansia de drama en estos 
tiempos se manifiesta más genuinamente en la atracción por 
los accidentes, los crímenes y la violencia reales o de ficción. 
Un accidente automovilístico o un incendio atraerán una 
multitud de gente que observará con gran atención. ¿Por 
qué es así? Simplemente porque la confrontación elemental 
con la vida y la muerte resquebraja la experiencia conven-
cional y fascina a la gente ansiosa de drama. Por igual razón, 
nada vende más un periódico que las noticias de crímenes 
y de violencia. El hecho es que mientras, superficialmente, 
se dispensa a la tragedia griega, o a las pinturas de Rem-
brandt la más alta estimación, sus verdaderos sustitutos son 
el crimen, el asesinato y la violencia, sea que se desarrollen 
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directamente en la pantalla del televisor o que se los lea en 
los periódicos.9

La historia como creación de un mundo más humano 
por obra del hombre está sostenida en su realización por 
dos factores, por otra parte inseparables: la palabra y el tra-
bajo. El trabajo es el punto de apoyo de la obra histórica, 
en cuanto que todo bien cultural es creado por el trabajo 
humano, en el contexto de una comunidad de palabra y de 
praxis. Todo el patrimonio cultural (técnicas, bienes cultu-
rales en sentido estricto, principios educativos, etc.) es fruto 
del trabajo realizado durante infinitas generaciones que se 
han ido siguiendo en el tiempo. La expresión del hombre 
en la interioridad, obligatoria.10

El concepto de «trabajo», como todos los demás con-
ceptos que indican dimensiones fundamentales del hom-
bre, tiene diversos significados. Hay dos especialmente que 
merecen nuestra atención. El término trabajo en sentido 
estricto indica especialmente el trabajo corporal y manual, 
o bien el trabajo productivo. En este sentido se distingui-
rá entre el «mundo del trabajo» y el mundo de la cultura 
(en sentido igualmente restringido). Los trabajadores no se 
confunden con los profesores, los administrativos, los em-
pleados, etc. El trabajo en este sentido estricto podría ca-
racterizarse en estos términos: todo esfuerzo corporal que 
se hace para trasformar la materia y producir un plusvalor; 
por ejemplo, la agricultura, la industria, la pesca, etc. Podría 
decirse también que el trabajo indica todas las actividades 
humanas que se desarrollan en el marco del proceso pro-
ductivo que trasforma a la materia.

9 Ibid., pp.,79 80.
10 Ricoeur, “Le travail et la parole” en el volumen Histoire et vérité, París, 1955, 
p. 183.
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El término trabajo tiene además un sentido más amplio 
y más rico. El trabajo es cualquier actividad humana (el tra-
bajo en el. sentido anterior, las actividades intelectuales, etc.) 
hecha para realizar un fin serio y necesario.

Estos dos conceptos son legítimos y sobre todo comple-
mentarios. Entre el trabajo y la cultura, entre el trabajo ma-
nual e intelectual existe una especie de relación dialéctica.11 
El hombre trabaja cuando utiliza sus fuerzas corporales y 
espirituales para realizar un fin serio, que debe alcanzarse o 
realizarse.12

3. Visión antropológica

No podemos establecer acá un estudio del ser del hom-
bre pero si debemos destacar algunos aspectos: el hombre es 
conscientes y libre y constituye un ejército de hormigas que 
“trabajan”. Por lo mismo su actividad debe ser expresión 
de esa Naturaleza humana, la que condiciona su realización

Podemos interpretar el universo a la luz de las relaciones 
humanas, porque el universo ampara una interpretación así. 
Y descubrimos entonces que si el universo vive debido a los 
hombres, los hombres viven de lo que también pertenece al 
universo. La esperanza de nuestros ojos y de nuestros oídos 
se eleva entonces hacia el Viviente, que viene cerca de noso-
tros, entregándose pacientemente.13

El hombre modifica el medio natural al introducir entre 
él y la naturaleza un conjunto de instrumentos que le perte-
necen: vestidos, útiles de cocina, aperos de labranza, armas 
defensivas, depósitos, graneros, ciudades, industrias, cami-

11 Gevaert, Joseph, El problema del hombre, Sígueme, Salamanca, 1976, p. 243. 
12 No interesa insistir en el carácter de dureza (física y psíquica). El trabajo no es 
menos trabajo por el hecho de que se haga con gozo y satisfacción.
13 Gilbert,Paul, Metafísica, La paciencia de ser, Sígueme, Salamanca, 2008, pp. 
387 - 388.
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nos, autopistas, parques y jardines, fuentes, etc. Los griegos 
definían la casa como el conjunto de todos los instrumentos 14 
que el hombre tiene para satisfacer sus necesidades. La casa es 
el lugar donde se guardan los instrumentos. Éstos se guardan 
juntos, no se pueden considerar aisladamente.15

El martillo es para clavar un clavo. El clavo es para que 
la mesa tenga patas y pueda sostener los vasos, los vasos re-
miten a la jarra, la jarra es para el grifo, etc. Ningún utensilio 
humano se puede considerar aisladamente; todos guardan una 
relación al cuerpo y a la función que ejercen sobre los demás 
instrumentos: «al ser del útil es inherente siempre un todo de 
útiles».16 Cada instrumento o útil pone al descubierto «una to-
talidad de útiles» que podemos llamar «plexo de referencia». 
El hombre vive rodeado de los instrumentos que él mismo 
ha fabricado. Esos instrumentos forman un plexo o red en la 
cual unos se refieren a otros, y todos ellos forman el mundo 
humano. Una ciudad no es más que un plexo gigantesco de 
instrumentos técnicos, dentro del cual el hombre vive. Una 
casa es un lugar donde se guardan los instrumentos, siendo la 
propia casa otro instrumento que cobija a todos los demás, y 
al hombre mismo.

Importa mucho destacar aquí que la referencia de unos ins-
trumentos a otros procede del hecho de que un instrumento 
abre posibilidades de crear otros nuevos, y éstos no serían po-
sibles sin el primero: sin rueda no cabe inventar el carro, sin 
pólvora no caben armas de fuego, sin motores no caben co-
ches, etc. Una parte no pequeña de la historia de la humanidad 
es el descubrimiento y aprovechamiento de las posibilidades 
que ofrecen los inventos técnicos ideados por el hombre.

14 Aristóteles, Política, 1253a 30.
15 Gilbert, op.cit., p. 388.
16 Heidegger, Ser y tiempo, cit., & 15, 82.
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Por otro lado, el conjunto de útiles o instrumentos incluye 
en sus referencias a la naturaleza: «el bosque es parque forestal, 
la montaña cantera, el río fuerza hidráulica, el viento es viento 
en las velas». Y así, el plexo de instrumentos en cuanto está 
inmerso en la naturaleza configura el mundo humano como 
paraje donde uno vive, como «todo lo que hace frente» “ y 
está «en tomo a nosotros». El conjunto de seres naturales y 
artificiales en medio de los cuales nos encontramos viviendo 
es nuestro «mundo».

El plexo de los instrumentos modifica el entorno físico ori-
ginal en el que el hombre se instala. Aquí surge el problema 
ecológico: esa modificación puede ser perjudicial o excesiva 
para la naturaleza, e incluso no del todo necesaria para el hom-
bre. Ahora lo importante es advertir que la persona humana 
no se adapta al medio sino en una medida pequeña; más bien 
el hombre es el ser que adapta el medio a él “, modificándolo 
según sus necesidades.17

Pasividad no significa sufrir la actuación de otra nota (esto 
puede ocurrir o no ocurrir, según las notas y los casos), sino 
recibir la determinación o configuración de la onda entera por 
el hecho de estar «en» ella. Y esto es un modo de actividad. La 
pasividad es un momento de la actividad misma. Se pertenece 
a la onda, pero pasivamente. Pasividad no es un «estar» pasivo, 
sino un «actuar» en pasividad, pasivamente: actividad pasiva, 
actividad receptiva. No se recibe por una especie de choque, 
sino en y por un modo de actividad propio. Entonces la nota 
no ejecuta nada, pero al pertenecer a la onda recibe activamen-
te la determinación configuracional de ésta. La dominancia no 
se manifiesta entonces en disponibilidad, sino en pasividad. 
Junto al modo de trabajo accional y de trabajo en disponibili-
dad, es un tercer modo de trabajo, trabajo en pasividad.18

17 Glbert, op. cit., p. 388.
18 Colomer, Eusebio, Mundo y Dios al encuentro: El evolucionismo cristiano de Teilhard 
de Chardin, no. 2, p. 70.
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La actividad indicada no es ni accional ni en disponibi-
lidad, es mera acción pasiva. Nos lleva a la experiencia de 
una materia hostil y extraña: Por el hecho mismo de que el 
trabajo es una operación que se aplica a una materia para 
transformarla, el trabajo supone una resistencia que hay que 
vencer. El objeto a producir no existe al principio más que 
como idea de lo que hay que hacer. La idea tiene que llegar a 
ser cosa y esta realización o encarnación de la idea exige un 
esfuerzo tanto o más penoso cuanto que la materia en la que 
la idea tiene que encarnarse ofrece mayor resistencia.

Además de estas resistencias que vienen del exterior hay 
que añadir las del sujeto mismo que trabaja: orientación cons-
tante a la dureza y oposición de los materiales, para vencerlos y 
cambiarlos y la tensión de la voluntad hacia un fin a alcanzar”.
( R. Jolivet, Les activités de I’homme et la sagesse, pág. 33).

Pero si esta primera reacción la podríamos llamar de 
“violencia” viene una segunda de colaboración y de respe-
to. La civilización técnica ha puesto de relieve la primera. 
Por eso el sentido del respeto está más amenazado de tal 
forma que al hacer de las cosas una prolongación del cuer-
po, se llega a tratar al cuerpo como una cosa. El trabajo 
cobrará su plena significación humana en la medida que 
se le entienda como una colaboración con la naturaleza. 
Entonces ayudará al hombre a realizarse como ser en el 
mundo. No es el cuerpo el que trabaja sino el hombre 
entero. Allí están presentes sus músculos, su sistema ner-
vioso, sus automatismos y sus reflejos. La mano viene pre-
cisamente a significar esta participación de los diferentes 
órganos y de las diversas funciones del cuerpo. De ahí que 
el trabajo se lo califique fundamentalmente de “ manual”. 
Pero al mismo tiempo es un espíritu también el que está 
a la obra. El trabajo se constituye a base de la unidad de 
la actividad corporal y de la espiritual. R. Jolivet no teme 
afirmar que “la mano es cuerpo y espíritu. No se pueden 
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separar estos dos aspectos del trabajo sin mutilarlo y sin 
dejarlo privado de su humanidad.19

El trabajo en sentido objetivo: la técnica. El dominio del 
hombre sobre la tierra se realiza en el trabajo y mediante el 
trabajo. Emerge así el sentido objetivo del trabajo, el cual 
halla su expresión en las varias épocas de la cultura y de la 
civilización. Pero el sujeto propio del trabajo es el hombre. 
La técnica entendida como un conjunto de instrumentos 
de los que el hombre se vale en el trabajo es indudablemen-
te una aliada del hombre porque le facilita el trabajo, lo 
perfecciona, lo acelera y lo multiplica. Sin embargo, es un 
hecho que a veces la técnica puede transformarse de aliada 
en adversaria del hombre, como cuando la mecanización 
del trabajo suplanta al hombre, quitándole toda satisfacción 
personal y el estímulo a la creatividad y responsabilidad; 
cuando quita el puesto de trabajo de muchos trabajadores 
antes ocupados, o cuando mediante la exaltación de la má-
quina reduce al hombre a ser su esclavo.

El trabajo en sentido subjetivó: el hombre, sujeto del tra-
bajo. El hombre debe someter la tierra porque como ima-
gen de Dios es una persona, es decir, un ser subjetivo capaz 
de obrar de manera programada y racional, capaz de decidir 
acerca de sí y que tiende a realizarse a sí mismo. Como per-
sona, el hombre es sujeto del trabajo. Los trabajos, indepen-
dientemente de su contenido objetivo, han de servir a la rea-
lización de la humanidad del hombre. El “dominio” sobre la 
tierra se refiere a la dimensión subjetiva más que a la objetiva: 
esta dimensión condiciona la misma esencia ética del trabajo. 
En efecto, no hay duda de que el trabajo humano tiene un 
valor ético, el cual está vinculado completa y directamente al 
hecho de que quien lo lleva a cabo es una persona, un sujeto 

19 Arnaíz, J., Antropología del obrar humano,  Ediciones Paulinas Santiago de Chi-
le, julio de 1984, p. 239.
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consciente y libre, es decir, un sujeto que decide por sí mismo. 
El evangelio del trabajo determina el valor del trabajo no del 
tipo de trabajo que se realiza, sino en el hecho de que quien lo 
ejecuta es una persona. Las fuentes de la dignidad del trabajo 
deben buscarse principalmente no en su dimensión objetiva 
sino en su dimensión subjetiva.20

Así pues, el hombre «trabaja» cuando desarrolla sus activi-
dades en el marco de lo que se ha juzgado como necesario para 
la realización de la sociedad en todos sus aspectos, aun cuando 
esa actividad no sea productiva y no implique prácticamen-
te ningún esfuerzo muscular. Así es como trabaja el artista, 
el estudiante en la escuela, el investigador en su biblioteca o 
en su laboratorio, el asistente social en un barrio de la ciudad, 
el sacerdote enseñando religión o esforzándose en armonizar 
a un matrimonio, el psiquiatra que pacientemente escucha al 
enfermo, etc. 21

Estos dos conceptos son legítimos y sobre todo comple-
mentarios. Entre el trabajo y la cultura, entre el trabajo manual 
y el trabajo intelectual o social existe una especie de relación 
dialéctica. El trabajo productivo, en sus expresiones actuales, 
sólo es posible sobre la base de una amplia difusión de la cul-
tura y de una determinada estructura de la vida social: amplia 
instrucción de base, especialización tecnológica avanzada, in-
vestigación profunda en los laboratorios, diversas formas de 
asistencia social, etcétera. Por otra parte, la expansión de la 
cultura en una sociedad concreta está profundamente deter-
minada por las posibilidades de trabajo y por el nivel tecnoló-
gico alcanzado. Por tanto el trabajo es la base de la cultura y al 
mismo tiempo está en profunda dependencia del nivel cultural 
en cuanto a las modalidades y las formas con que se realiza ese 
trabajo. El trabajo manual y el trabajo intelectual no son más 

20 Mifsud, Tony, op cit., p. 126.
21 Gevaert, op. cit., p. 246.
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que dos lados inseparables y dialécticos de una misma creación 
de cultura y de historia humana.

«Trabajar», en estos sentidos específicos, es una dimen-
sión fundamental de la presencia humana en el mundo. La 
existencia humana es una tarea y esa tarea no puede llevarse 
a cabo más que mediante la transformación y la humaniza-
ción del mundo: la creación de un mundo más humano.22

4. El trabajo y el ser del hombre

El autor de la ciencia, no es el todo del hombre, a menos 
que destruya al otro, que manipule al pobre y al débil, a aquél 
que no puede defenderse y hacerse reconocer como una per-
sona capaz de coacción. La diferencia querida por los autores 
modernos entre el individuo activo y la naturaleza pasiva no es 
primera. Nosotros reconocemos una diferencia más profunda 
y originaria, la del mundo y la naturaleza, y en el J mundo el de 
las personas que se unen en el trabajo.23

La palabra lo indica: admirar es «mirar hacia», dejar que lo 
que se ve guíe la mirada, sin nunca penetrar en ello y apropiár-
selo, sin nunca absorberlo. La admiración es tensión y espera, 
esperanza, N atención más que intención. La reserva y la pru-
dencia hacia sí misma le son esenciales. Constituye la experien-
cia metafísica primera, la de la alianza del espíritu que espera 
el ser en el ente y del ser que se anticipa al espíritu en el ente. 

Por tanto, el hombre no está inactivo, como los leones 
cuando no tienen hambre. Se mueve, va y viene, se instala, 
trae «sus cosas», trabaja y modifica el paraje donde vive: parece 
siempre afanado en mejorar su vivir. El hombre no «pasa» por 
los sitios sin dejar huella, sino que «se queda», permanece en 
un lugar, y lo habita. 

22 Gevaert, op. cit., p. 246.
23 Ibid., p. 349. 
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El hombre convierte la Tierra en Mundo, habita el mun-
do, no se limita a vivir en la tierra; ¿Qué significa «habitar»? 
«Habitar quiere decir estar en un sitio teniéndolo.” 24

Efectivamente: si es cierto que la Creación no está ter-
minada todavía, sino que se realiza de una manera más 
hermosa que nunca a nuestro alrededor, mediante nuestra 
acción en el mundo y por el mundo colaboramos con la 
potencia creadora de Dios; coincidimos con ella, nos vol-
vemos, por decirlo así, su instrumento y su prolongación. 
Este contacto es continuo, puesto que siempre obramos. 
Y mientras no pongamos límites a nuestra fidelidad y a la 
rectitud de nuestra intención, unida nuestra voluntad con 
la divina, nos ponemos en contacto en cierta manera, por 
nuestro corazón, con el corazón de Dios.

Me parece que es una obligación fundamental para el 
hombre sacar de sí mismo y de la tierra todo lo que ella 
puede dar; y esta obligación es tanto más acuciante, cuanto 
más ignoramos en absoluto qué límites, acaso muy lejanos 
todavía, Dios ha puesto a nuestro conocimiento y a nuestras 
fuerzas naturales. Crecer y realizarse lo más posible, tal es la 
ley inmanente al ser. No puedo creer que, al abrirnos pers-
pectivas hacia una vida más divina, Dios nos haya dispen-
sado por lo mismo de proseguir, aun en su plano natural, 
la obra de la creación. Me parece que sería “tentarle” dejar 
andar al mundo a su paso, sin esforzarse por dominarlo me-
jor y comprenderlo mejor (GP 161).

Nuestro obrar será humano si además de situarse en el 
hombre hace al hombre más hombre. Y para ello tiene que 
asimilar la triple relación que incluye lo humano: subjeti-
va, intersubjetiva y cósmica. Nuestra manera de existir no 

24 Yepes, Ricardo y Aranguren, Javier, Fundamentos de Antropología: un ideal de la 
excelencia humana, EUNSA, Universidad de Navarra, Pamplona, 6º ed, 2006 
pp. 86, 87. 
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es la propia de los objetos. Somos realidad dada y libertad 
creadora.25 El trabajo —obra típica del hombre— aparece 
para T. de Chardin como factor de verdadera socialización, 
principio de vida comunitaria, y como modo de participar 
en el progreso humano y de tomar contacto con la materia.26

El trabajo es sin duda la actividad que más y mejor con-
tribuye a que conozcamos el misterio de las “cosas”, su re-
sistencia, exterioridad, impermeabilidad, su querer seguir 
siendo lo mismo. No es un pasatiempo que deje las poten-
cias y tendencias a su libre juego o las dirija a placer. Tiene 
como carácter esencial la seriedad e implica esfuerzo conti-
nuado ya que requiere constancia.

En primer lugar, es falso que todo lo social sea de tipo 
laboral. ¿Cómo se va a pretender que la opinión pública 
sea un fenómeno de colaboración? En segundo lugar, no 
toda labor es de carácter social. Ahí es donde aparece el 
abismo que separa la sociedad humana, aun en su aspecto 
laboral, de las llamadas sociedades animales. En una so-
ciedad animal, cada uno de sus componentes trabaja por 
sí, aunque como resultado de un fenómeno de adaptación 
biológica. Ejecuta una labor que no depende más que de 
su propio organismo, aunque el resultado de esa labor sea 
convergente con la labor de los demás.27

El domicilio nos conduce así al otro foco de la es-
tructura total que estamos analizando, a la razón coti-
diana por la cual se abandonó el domicilio: el trabajo”. 

Ahora bien, mientras que el domicilio representaba 
un inmediato estar disponible para mí, un espacio vuel-
to permanentemente a mis requerimientos, con objetos 
a la mano para mi uso y mi goce personales, el trabajo 

25 Arnaíz, José, Antropología del obrar humano, Ediciones Paulinas Santiago de 
Chile, julio de 1984, p. 209. 
26 T. de Chardin, Sciencie et Christ. Edit Seuil, Paris vol II pp. 39-44. 
27 Zubiri ,Xavier, Sobre el hombre, Alianza Editorial, Madrid, 1998 pp.250-251.
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representa el lugar de mi disponibilidad para lo Otro: 
disponibilidad para la máquina que debo hacer producir 
para el patrón, para el jefe, para la clientela; disponibi-
lidad para el auditorio, para el consumidor. Un ser para 
otros a fin de ser para sí, en un tiempo externo y media-
tizado. Tiempo ferial, lo llamaremos, en contraposición 
al tiempo festivo y dorniciliario.28

Y cabe afirmar que el grado de distancia y exterioridad 
de este ser para otro, respecto de un ser para sí, en otro 
tiempo y en otro lugar, define con bastante exactitud el 
tipo de sociedad dada la que se pertenece: desde la socie-
dad en que el trabajador vende, enajena sus fuerzas sim-
plemente a cambio de una paga la ignominia del trabajo 
como mercancía hasta la sociedad en que el trabajo implica 
esencial y concretamente un ser para nosotros, esto es, una 
efectiva comunidad en la inteligencia y en el destino de la 
obra. El primer signo de un tiempo democrático, común.

De aquí se deriva para todo hombre el deber de traba-
jar fielmente, Por lo cual, el primer fundamento del valor del 
trabajo es el hombre mismo, su sujeto. Por consiguiente, es 
cierto que el hombre está destinado y llamado al trabajo, pero 
ante todo el trabajo está en función del hombre y no el hom-
bre en función del trabajo. Suponiendo que algunos trabajos 
realizados por los hombres puedan tener un valor objetivo 
más o menos grande, sin embargo, cada uno de ellos se mide 
sobre todo, con el metro de la dignidad del sujeto mismo del 
trabajo, o sea de la persona, del hombre que lo realiza. La fina-
lidad del trabajo, de cualquier trabajo realizado por el hombre 
permanece siempre el hombre mismo.

Decir que el trabajo es una dimensión esencial de la pre-
sencia en el mundo, no equivale a decir que toda la humani-

28 Giannini, Humberto, La reflexión cotidiana, Edit. Universitaria, Santiago de 
Chile, 6º ed., 2004, p.35. 
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dad del hombre se agote en el trabajo. El hombre trabaja para 
que le sea posible vivir y estar en un nivel digno del hombre. 
Esto quiere decir que el ejercicio de la humanidad compren-
de otros aspectos fundamentales. Se trabaja para ser alguien 
frente a los demás, esto es, frente a las personas queridas. Se 
trabaja también para tener tiempo de contemplar, de meditar, 
de pasar un rato alegre con los demás, de estudiar e investigar, 
de rezar y adorar. Vivir sólo y únicamente en medio de las 
relaciones de trabajo, con toda la racionalización y constric-
ción que esto supone, no puede menos de producir, según 
la frase de G. Marcel, «une étouffante tristesse». El hombre 
no existe para trabajar, sino que trabaja y debe trabajar para 
existir como ser humano en la dignidad y en la nobleza de 
su existencia. El trabajo no es una dimensión que haya que 
superar y abreviar todo lo más posible. Pero tampoco tiene 
que ocupar todas las expresiones humanas y todo el espacio 
del tiempo. Es y debe seguir siendo un cam1no esencial e 
insuperable para el ejercicio más pleno de la humanidad del 
hombre.29

La denuncia de a mentalidad tecnológica no es una afir-
mación burguesa en contra de la afirmación del marxismo. 
Se trata de una auténtica preocupación por la humanidad 
del hombre. En último análisis es el hombre mismo el que 
tiene que usarlo para su propia liberación.30

El concepto mismo de trabajo queda restringido con fre-
cuencia y parece estar ya superado. El trabajo productivo, con 
la acentuación de la dimensión manual, es indudablemente un 
factor central del proceso de humanización. Pero ese trabajo 
es posible solamente cuando va acompañado de otras formas 
de trabajo que son específicamente de orden intelectual y so-
cial. Todo el proceso de producción depende en gran parte de 

29 Gevaert, op. cit., p. 247.
30 Ibid., p.249.
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la razón, esto es, de la capacidad de investigación, de proyecto, 
de sondeo de las necesidades sociales. Ninguna técnica pro-
ductiva puede caminar sin una aportación sustancial de las 
ideas que de nuevo hacen caminar a la historia.31

5. Apéndice: Visión ética 

Un tema que queda pendiente en tanto no se refiere direc-
tamente a nuestro análisis es el de la ética en torno al trabajo. 
Salarios, relación trabajo – capital y muchos otros, para lo cual, 
a pesar de las notas que siguen me permito remitir a obras so-
bre ética como las ya señaladas de M. Vidal y T. Mifsud.

El trabajo, viene ligado por una parte a la condición hu-
mana misma, pero el hombre necesita esforzarse para hacer-
se trabajador. El trabajo que definimos como actuación para 
la creación de valores desempaña un papel importante en el 
desarrollo del hombre hacia su destino, que radica en el des-
pliegue de los valores personales que lo realizan en su ser. La 
primacía axiológica del trabajo da una orientación peculiar a 
todo el edificio de la ética económica. Los restantes factores de 
la vida económica han de ser juzgados y transformados desde 
esta opción por el trabajo.32

Con frecuencias nuestros niños y los seres que amamos es-
tán entendiendo que el trabajo sólo sirve para comprar cosas, 
cuando lo primero que tendrían que saber es que, indepen-
diente de las dificultadles y problemas, yo amo lo que hago, 
para luego entrarse de que con eso vivimos.33

El hombre trabaja cuando pone en actividad sus fuerzas 
intelectuales o corporales, dirigiéndolas a un fin serio que 
debe ser alcanzado o realizado. Estudiar y orar son verda-

31 Gevaert op. cit.,.p.252.
32 Vidal, Marciano, Moral de Actitudes, PS Editorial, Madrid 4º ed. 1981, t. III 
p.353.
33 Sordo, Pilar, Bienvenido dolor, Planeta Buenos Aires, 2012, p. 69.
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deros trabajos, aunque ninguno de los dos produzca nada; 
otros trabajos de orden intelectual y todos los de naturaleza 
corporal conducen a un resultado exteriormente percepti-
ble, ya sea un producto, ya un cambio de estado o situación. 
Conceptualmente es posible trazar límites definidos entre 
trabajo y juego, mas, de hecho, tales límites son imprecisos: 
una cosa que en sí es juego puede resultar serio y penoso 
trabajo para quien la ejecuta.

El animal y la máquina también trabajan, pero sólo mien-
tras el hombre aprovecha y dirige su actividad; el animal com-
parte con el trabajo humano la fatiga; la máquina, únicamente 
el movimiento y la simultánea superación de una resistencia a lo 
largo de un camino (concepto físico del trabajo). El trabajo en 
su acepción propia es un privilegio del hombre y constituye su 
nobleza. El trabajo supone tendencia a un fin y esfuerzo. Con 
la primera, la razón dirige el trabajo que así adquiere responsa-
bilidad moral y mérito; el segundo acrecienta su valor moral en 
cuanto que exige del hombre un empleo real de sus energías.34

El trabajo intelectual fue siempre apreciado, lo cual, 
faltando a la justicia, no ocurrió con el corporal. Inver-
samente el trabajo encaminado a la producción de bienes 
materiales fue a veces sobrevalorado de un modo unila-
teral a causa de su manifiesta utilidad. La valoración del 
trabajo debe ser primeramente «moral»; en este respecto, 
el provecho económico del resultado de la actividad labo-
ral ha de relegarse como criterio valorativo al último lu-
gar. A criterio enteramente distinto obedece la valoración 
«económica», la cual cobra tanta importancia porque hoy, 
para muchísimos hombres, la remuneración (el «equiva-
lente») que reciben por su trabajo constituye la base de 
toda su actitud en la vida.

34 Brugger, Walter, Diccionario de Filosofía, Edit. Herder, Barcelona 1965 p. 470.
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Los valores culturales en su totalidad sólo pueden 
crearse y conservarse mediante el trabajo; de ahí la im-
portancia de revestir de dignidad cultural el trabajo y las 
condiciones de vida del trabajador, siendo indiferente que 
su trabajo sea intelectual o corporal, de dirección o de 
ejecución. Una cultura dirigida al placer, se hunde; una 
cultura que aprecia y honra el trabajo, prospera.35

El trabajo es siempre una bendición, nunca una maldi-
ción; pero puede trocarse en maldición si es sobremanera 
fatigoso y monótono y deja perecer el espíritu. El mundo 
del trabajo es fuente de profunda amargura por el espectá-
culo inmensamente doloroso de innumerables trabajadores 
de muchas naciones y de continentes enteros a los que se 
remunera con salario tan bajo que quedan sometidos ellos 
y sus familias a condiciones de vida totalmente infrahuma-
na36 y a trabajos iindignos.

Sin embargo, es muy superior a los restantes elementos 
de la vida económica, pues estos últimos no tienen otro pa-
pel que el de instrumentos. El trabajo humano, autónomo o 
dirigido, procede inmediatamente de la persona, quien im-
prime sus huellas sobre la materia que trabaja y la somete a 
su voluntad. Además, es para el trabajador y para su familia 
el medio ordinario de subsistencia; por él el hombre se une a 
sus hermanos y les hace un servicio; y con la oblación de su 
trabajo a Dios, se unen al proceso creativo y a la búsqueda 
de un mundo más humano y humanizante.

35 Ibidem.
36 Mifsud, Tony, Moral del discernimiento, Ediciones Paulinas, Santiago de Chile 
1988, p. 51.



Ciencia, filosofía, pacifismo y ecología 
en Alexandre Grothendieck

Domingo Fernández Agis

             
Introducción

Récoltes et semailles. Réflexions et témoinages sur un passé de ma-
thématicien, es una extensa obra de Alexandre Grothendieck, 
en la que éste pasa revista, a lo largo de más de mil quinien-
tas páginas, a su vida como matemático. La obra no ha sido 
aún publicada formalmente, pero de ella existe una edición 
mecanografiada y fotocopiada, realizada a cargo de la Uni-
versidad de Montpellier. Grothendieck, cuya peripecia vital 
podría sin que cayésemos en exageración alguna calificarse 
de extraordinaria, nació en Berlín, el 28 de marzo de 1928. 
Como él mismo relata en diferentes pasajes de esta obra, el 
activismo político de sus padres (que llegaron a participar en 
la Guerra Civil española al lado de los anarquistas), les lleva-
ría a separarse de sus hijos en 1933, dejando a Alexandre al 
cuidado de una familia en Hamburgo y a su hermana inter-
nada en una institución también en Alemania. Esa experien-
cia de la ruptura del núcleo familiar sería muy traumatizante 
para él, dedicando una buena cantidad de páginas de esta 
obra a meditar sobre cómo marcó su carácter ese pasaje de su 
vida. Más tarde, en 1939, volvería a reunirse con sus padres 
en Francia. Desde donde su padre sería deportado al campo 
de exterminio de Auschwitz, en el que falleció en 1942. A 
partir de entonces permanece con su madre, a la que estuvo 
siempre muy ligado. Ella, que fallecería en 1957 en Montpe-
llier, ejerció un fuerte influjo sobre su personalidad. 
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Al iniciar sus estudios universitarios, seducido por el 
prestigio que en la época tenía la física atómica, pensó en 
estudiar física, aunque luego se decidió por la matemática, 
considerando que ésta persigue un conocimiento más fun-
damental que el buscado por aquella. En todo caso, al na-
rrar sus primeros años como estudiante en la universidad de 
Montpellier, comenta cómo siempre siguió su propio pro-
grama de lecturas e investigaciones, aun sin llegar a desaten-
der las exigencias propias de sus estudios universitarios.1

Su verdadera introducción en el mundo matemático se 
producirá cuando se traslade a Paris para proseguir su for-
mación universitaria. No obstante, ya en su etapa de estu-
diante de bachillerato se había producido su descubrimiento 
de las matemáticas que, según él mismo relata, a partir de 
entonces, se convierten en la pasión dominante de su vida 
hasta 1970. Su trayectoria profesional en este campo difícil-
mente podría haber sido más brillante, llevándole a formar 
parte del Grupo Bourbaki, ser nombrado profesor perma-
nente del IHES en Paris, recibir la Medalla Fields y el Pre-
mio Crafoord (que rechazó), entre otros muchos honores.2

Como él mismo se ocupará de recalcar en la obra en la 
que vamos a centrar nuestra atención, dos ideas centrales 
en el arranque de la nueva geometría se deben a labor inves-
tigadora, la de esquema y la de espacio topológico. Hay además 
una tercera idea a la que él da gran importancia y que, a su 
juicio, no ha sido suficientemente desarrollada, la de moti-
vo.3 Sobre la necesidad de desarrollar este ámbito del cono-

1 Grothendieck, A., Récoltes et semailles. Réflexions et témoinages sur un 
passé de mathématicien, Université des Sciences et Techniques du Langedoc, 
Montpellier, 1985, p. 543.
2 Hersh, R. - John-Steiner, V., Loving and Hating Mathematics: Challenging 
the Myths of Mathematical Life, Princenton University Press, Princenton, 
2011, pp. 120 y ss
3 Deligne, P., “Quelques idées maîtresses de l’oeuvre de A. Grothendieck”, So-
cieté Mathématique de France. Séminaires et Congrés, no 3, 1998, pp.12 y ss.
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cimiento matemático insistirá en su Esquisse d’un Programe, 
documento que acompaña a su solicitud de un puesto de 
investigador en el CNRS.4 Por lo demás, entre sus muchos 
logros matemáticos habría que destacar el desarrollo de la 
geometría algebraica, así como el enunciado y demostra-
ción del teorema de Riemann-Roch-Grothendieck. Él mis-
mo afirma que, en sus primeros “quince años de trabajo 
matemático intenso, había eclosionado, madurado y creci-
do en mí una vasta visión unificadora, encarnándose en 
algunas ideas-fuerza muy simples. La visión era la de una 
‘geometría aritmética, síntesis de la topología, de la geo-
metría (algebraica y analítica), y de la aritmética, de la que 
encontré un primer embrión en las conjeturas de Weil”.5

Estamos, por tanto, ante la obra de una de las grandes 
figuras de la matemática del siglo XX, alguien a quien po-
dríamos calificar de auténtico visionario, dotado de una 
creatividad proteica, que se lanza, a mediados de los años 
ochenta del pasado siglo, a realizar un verdadero ajuste de 
cuentas con esa rama central del conocimiento científico a 
la que ha dedicado la mayor parte de su vida.

En esta obra y en los escritos que han seguido a su vo-
luntario alejamiento del ‘gran mundo’ matemático, Gro-
thendieck pone en práctica una auténtica parresía, guiado 
por la cual analiza ese paradigmático entorno, así como su 
propia subjetividad y sus experiencias vitales. Podríamos 
añadir, en relación con ello y con respecto a su trabajo 
de escritura que, en la elaboración de este libro, que no 
es tan sólo una memoria de su actividad como científico 
sino también el diario de una larga exploración interior, 
sostiene que su “ausencia de complacencia con respecto a 
mí mismo, me ha dado igualmente esta calma interior, o 
4 Grothendieck, A., Esquisse d’un Programme, Manuscrito, www.math.jus-
sieu.fr/~leila/grothendieckcircle/EsquisseFr.pdf, 1984, p. 43.
5 Grothendieck, A., Récoltes et semailles, Edic. cit., p. L6.
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esta fortaleza, que me han preservado de las trampas de 
la complacencia con respecto a otros, lo que no sería sino 
una falsa ‘discreción’. Todo lo que creía tener que decir, 
en uno u otro momento de la reflexión, ya sea sobre mí, o 
sobre alguno de mis colegas, de mis ex alumnos o amigos, 
o sobre un medio o una época, lo he dicho”.6 Su propó-
sito, señala, no es hacer un “análisis de clase” del mundo 
matemático, sino un “cuadro de costumbres” del mismo, 
dando cuenta de las relaciones de poder, valores imperan-
tes y miserias ocultas en él.7

Es relevante señalar que, de 1948 a 1970, Grothendieck 
se considera integrado y de hecho forma parte del ‘gran 
mundo’ matemático. Sin embargo, en esa última fecha, se 
aleja voluntariamente de dicho ambiente, abandonando su 
puesto en el IHES, por entender que no puede trabajar en 
una institución que recibe subvenciones del “Ministère des 
Armées”. Entonces, tras un breve paso por el Collège de 
France (su cátedra será suprimida, por considerarlo dema-
siado izquierdista para tan venerable institución) y la uni-
versidad de Orsay (Paris VI), marcha a la universidad de 
Montpellier, donde desempeña su puesto como profesor 
hasta su jubilación.8

Abundando algo más en su modo de abordar la escritu-
ra de Récoltes et semailles, diríamos que la manera de plantear-
se su elaboración es una clara proyección de su forma de 
trabajar en matemáticas. No sólo en las partes de la obra en 
las que expone resultados logrados en sus investigaciones 
anteriores o plantea nuevos desarrollos. También en aque-
llas otras, las más numerosas, en que se embarca en una 
reflexión de naturaleza filosófica a propósito de la ciencia 

6 Ibídem, p. L23.
7 Ibídem, p. 630.
8 Aczel, A. D., The Artist and the Mathematician, Thunder’s Mouth Press, 
New York, 2006, p. 198.
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y la ética que, a su juicio, ha de regirla. En cualquier caso, 
Grothendieck se plantea siempre las cuestiones con gran 
originalidad, sin prestar apenas atención a lo que ya se ha 
dicho sobre ellas. De hecho encontramos, al margen de las 
imprescindibles alusiones a matemáticos y a publicaciones 
específicas del ámbito matemático, muy pocas referencias 
a otros autores. Tan sólo podríamos hablar, en ese sentido, 
de someras alusiones, entre las que merecen ser destacadas 
las alusiones a Jung, Koestler y Whitehead.

Una cuestión esencial es la que se refiere a la forma en 
que se ve a sí mismo, en el contexto de la historia de la 
ciencia. Al respecto habría que recordar que, en lo que en 
principio podría juzgarse como un considerable alarde de 
inmodestia, compara su labor matemática con la de Eins-
tein en la física. Sobre ello podríamos decir que, en todo 
caso, como ha señalado Philipe Douroux, no ha sido el 
único en el mundo matemático en considerar que ese pa-
ralelismo es real.9 Sea como fuere, veamos la explicación 
de su actitud que él nos ofrece: “La comparación entre 
mi contribución a las matemáticas de mi tiempo y la de 
Einstein a la física, se ha impuesto a mí por dos razones: 
una y otra obra se realizan a favor de una mutación de la 
concepción que tenemos del ‘espacio’ (en el sentido mate-
mático en un caso, en el sentido físico, en el otro); y la una 
y la otra toma la forma de una visión unificadora, abra-
zando una vasta multitud de fenómenos y de situaciones 
que hasta aquí aparecían como separadas las unas de las 
otras”.10 En efecto, Grothendieck se considera a sí mismo 
una rara avis en la historia de las matemáticas, sobre todo 
por su interés y capacidad de unificación en ese campo. 

9 Douroux, Ph., “Alexandre Grothendieck. Un voyage à la poursuite des choses 
évidentes” (http://images.math.cnrs.fr/Alexandre-Grothendieck.html), 2012.
10 Grothendieck, A., Récoltes et semailles, Ed., cit., p.  59.
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En tal sentido, habla de su hermandad espiritual con 
Evariste Galois pues también éste ha sido un “marginal” 
en el mundo matemático, tal como Grothendieck se per-
cibe a sí mismo. “Para mi propia tranquilidad, creo sin 
embargo distinguir una suerte de hermano potencial (¡y 
providencial!)”; que, como decíamos, se trataría, nada me-
nos, que de Evariste Galois.11

Su dedicación al trabajo investigador no sólo ha tenido 
un enfoque tan original como el de Galois, sino que se 
ha desarrollado con una intensidad de difícil parangón. A 
propósito de su reconocida capacidad de trabajo, nos dice 
que “es sobre todo a partir de los años 1955 y siguientes, 
cuando tengo a menudo la impresión de ‘volar’- de hacer 
las matemáticas jugando, sin ninguna sensación de esfuer-
zo –¡como lo hacían mis mayores, cuya facilidad milagrosa 
deseaba tanto tener y que me había parecido estar fuera de 
mis posibilidades! Hoy me parece que tal facilidad no es el 
privilegio de algún don excepcional (como lo he encontra-
do en algunos, en los momentos en que tal ‘don’ me pare-
cía enteramente ausente de mí), sino que aparece como el 
fruto de la unión de un interés apasionado por esa materia 
(…), y de una más o menos larga familiaridad con ella”.12

Matiza sus afirmaciones, señalando que eso no significa 
que crea ser capaz de resolver, en poco tiempo, cualquie-
ra de los problemas clásicos de la matemática que siguen 
estando abiertos. “La facilidad de la que hablo no es la de 
quien se propone y permite alcanzar tal objetivo, fijado 
de antemano: probar tal conjetura o darle un contra-ejem-
plo… Es más bien la que permite lanzarse a lo desconoci-
do, en la dirección que un oscuro instinto nos dice que es 
fecunda, con la íntima certeza, que nunca será desmentida, 

11 Ibídem, p. 63.
12 Ibídem, p. 429.
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de que cada día y cada hora de nuestro viaje no dejará de 
aportarnos su cosecha de conocimientos nuevos”.13

En cuanto a las motivaciones que le llevaron a em-
prender la redacción de Récoltes et semailles, habría que ha-
cer mención a una serie de factores internos y externos, él 
mismo nos dice que “los hechos exteriores vienen a ali-
mentar la reflexión, en la medida solamente en que susci-
tan y provocan un relanzamiento de la aventura interior o 
contribuyen a esclarecerla”. Desde esa perspectiva, habla 
del “enterramiento y pillaje” de su obra matemática, que 
ha suscitado en él una intensa reacción egótica pero que, 
“al mismo tiempo, me ha revelado ligazones profundas e 
ignoradas que me vinculan a la obra surgida de mí”.14

Nos quedaría hacer referencia, para acabar este apar-
tado inicial, a una cuestión crucial, como es la relación de 
Grothendieck con la escritura. Sobre ello ha reflexiona-
do por extenso en Récoltes et semailles, donde podemos leer 
estas líneas, que tienen tanta fuerza como capacidad de 
síntesis demuestran poseer. Para él, que concibe no sólo 
la filosofía sino la propia matemática como un ejercicio 
de escritura, “el simple hecho de escribir, de nombrar, de 
describir –aunque no sea más que describir intuiciones 
alusivas o simples ‘suposiciones’ reticentes a tomar forma 
– tiene un poder creador”. La escritura es instrumento de la 
pasión de conocer y camino hacia el descubrimiento.  La considera 
la etapa “más creativa, que siempre precede a la demos-
tración y nos da los medios para ello”. Incluso cuando no 
nos conduce al descubrimiento de lo verdadero, el trabajo 
de la escritura jamás es trabajo perdido, ya que nos per-
mite intuir armonías misteriosas cuyo sentido habrá que 
explorar. Tan sólo mediante ese trabajo habremos “podi-

13 Ibídem, pp. 429-430.
14 Ibídem, p. 9.
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do entrar en contacto íntimo con esta realidad, con esta 
armonía escondida y perfecta”.15

2. Consideraciones ético-políticas sobre ciencia, natu-
raleza y sociedad

Centraremos nuestra atención en este apartado sobre las 
razones del abandono de Grothendieck del IHES, el para-
lelismo que existe entre su compromiso social y su compro-
miso ecológico, la atención que presta en todo momento a 
la ética de la investigación científica, su interpretación de la 
vinculación entre conocer y comprender y, por último, ha-
remos alusión a cómo concibe su responsabilidad en tanto 
que científico y, más allá de ello, como persona.

En la nota a pie de página número 42 de Récoltes et semai-
lles, explica “l’evènement percutant” que provocó su aban-
dono del IHES. En sus propias palabras, el acontecimiento 
impactante en cuestión fue el que ya hemos mencionado. A 
saber, la financiación parcial del centro por parte del ‘Mi-
nistère des armées’. Este hecho fue considerado por Gro-
thendieck como “incompatible con mis axiomas de base”. 
No podía vivir en esa contradicción pues, para él, el paci-
fismo no es sólo una doctrina, sino sobre todo el elemento 
clave de toda forma ética de afrontar los conflictos sociales. 

A continuación, añade unas interesantes consideracio-
nes sobre los primeros años de funcionamiento del IHES, 
haciéndonos ver la magnitud de su implicación en dicho 
centro. A través de estas consideraciones va emergiendo la 
impresión en el lector de lo duro que debió ser para Gro-
thendieck tomar la decisión de marcharse. “Durante los 
años heroicos del IHES, Dieudonné y yo fuimos los únicos 

15 Ibídem, p. 210.
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miembros, y los únicos en proporcionarle credibilidad en 
el mundo científico”. En efecto, Jean Dieudonné puso en 
marcha la edición de Publications Mathématiques, mientras que 
Grothendieck se ocupaba del desarrollo de los Seminarios de 
Geometría Algebraica. Ambas actividades dieron prestigio y 
reconocimiento a este centro en su primera andadura. Todo 
ello fue creando un sentimiento de identificación con esa 
institución, que explica que alejarse de ella fuese para él “es-
pecie de desenraizamiento con respecto a mi hogar, antes 
de revelarse como una liberación”.16

El sentimiento de liberación irá incrementándose a me-
dida que ahonde en sus reflexiones sobre el valor del cono-
cimiento científico y sus repercusiones sobre la naturaleza 
y la sociedad. Por otra parte, las circunstancias que relata al 
hablar del ‘enterramiento’ de su figura y su obra matemáti-
ca, van provocando un progresivo alejamiento del selecto 
grupo formado por los matemáticos de reconocido presti-
gio. Hay que señalar, no obstante, que se trataría en todo 
caso de un enterramiento bastante relativo pues, como evoca 
Douroux, nueve de las medallas Fields concedidas desde 
1970 se han otorgado a investigadores que han realizado sus 
trabajos siguiendo las líneas abiertas por Grothendieck.17 Se 
añade a esto una percepción cada vez más aguda del casi 
nulo interés de la comunidad científica por implicarse en 
los problemas ecológicos y sociales de su tiempo. Un buen 
ejemplo es la dura lección que se desprende de lo que le 
sucedió hacia finales del año 1977, cuando fue “citado en 
el Tribunal Correccional de Montpellier por el delito de 
haber ‘albergado gratuitamente y alimentado a un extran-
jero en situación irregular’ (…). Con ocasión de esta cita-
ción supe de la existencia de este parágrafo increíble de la 

16 Ibídem, pp. 169-170.
17 Douroux, 2012.
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ordenanza de 1945, que rige el estatuto de los extranjeros 
en Francia”.18 En esa coyuntura, Grothendieck estaba con-
vencido de haber sido tomado como ‘cobaya’, por su no-
toriedad pública, ya que según sus noticias nunca antes se 
había aplicado con tanto rigor esa ley. 

El hecho más relevante, para nosotros, es que su rela-
ción con los miembros del grupo Bourbaki se resiente de 
una forma irreparable cuando presente a los integrantes 
del mismo la campaña que quiere promover, en contra de 
la ley por la que había sido procesado.19 Experimentará en-
tonces una enorme decepción, ante la reacción de los ma-
temáticos frente a su demanda de apoyo para denunciar la 
ley mencionada. Expresándose en términos que no pueden 
ser más elocuentes, afirma que “obscuramente, sentía que 
no vivíamos en el mismo mundo. Había creído reencon-
trar hermanos en esta ocasión excepcional en la que me 
encontraba y me parecía estar delante de extraños”.20 Esa 
impresión se mantiene desde entonces, apreciándose clara-
mente en la denuncia que realiza de la falta de respeto a la 
ética de la investigación científica en su carta de rechazo 
del Premio Crafoord.21

El otro pivote sobre el que gira tal alejamiento es, como 
ya hemos dicho, el compromiso de Grothendieck con la 
causa pacifista y con la ecología. El carácter pionero de su 
labor y la intensidad de su compromiso han sido puestos 
de relieve por Céline Pessis.22 Pero podemos tener una re-
ferencia de primera mano a propósito de ello a través de la 

18 Grothendieck, A., Récoltes et semailles, Ed., cit., pp. 53-4.
19 Ibídem, pp. 54-5.
20 Ibídem, p. 55.
21 Grothendieck, A., “Lettre à l’Académie royale des sciences de Suède”, “Le 
Monde”, 4 de mayo, 1988.
22 Pessis, C., Les années 1968 et la science. Survivre … et Vivre, des mathéma-
ticiens critiques à l’origine de l’écologisme, Paris, Mémoire en Sciences Socia-
les. EHESS-Centre Alexandre Koyré, 2009, p. 9 y ss.
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lectura de la nota a pie de página que, en Récoltes et semailles, 
dedica a explicar la constitución y funcionamiento del gru-
po Survivre et vivre. Como puede leerse en este texto, “Sur-
vivre et vivre (que se denominaba al principio Survivre, tan 
solo) es el nombre de un grupo, de vocación inicial pacifis-
ta y, en seguida, igualmente ecológica, que nació en julio 
de 1970 (al margen de una Summer School, en la Universidad 
de Montreal), en un medio de científicos (y sobre todo, 
de matemáticos). Evolucionó rápidamente hacia una di-
rección ‘revolución cultural’, ampliando su audiencia más 
allá de los medios científicos”. Relata en esa nota cómo el 
principal medio de acción de Survivre et vivre fue el boletín  
que editaba. El primero de esos boletines fue escrito al 
completo por Grothendieck. Él lo califica de “ingenuo y 
pleno de convicción”.23 Se imprimieron mil ejemplares y 
fue distribuido en el Congreso Internacional de Niza de 
1970. Las adhesiones que recogió fueron testimoniales, 
aunque generó gran inquietud en los medios matemáticos 
por su denuncia de la penetración del aparato militar en la 
ciencia, un tema clave en el despertar de la izquierda extra-
parlementaria durante aquellos días.24

En otro orden de cosas, de su sensibilidad ecologista, así 
como de su manera de conectar sus posicionamientos en ese 
terreno con otros aspectos de su vida, es muy ilustrativo el 
relato que nos ofrece de una experiencia que tuvo al insta-
larse de nuevo en la provincia de Languedoc-Rosellón, tras 
su marcha del IHES. Encontró un campo de cerezos muy 
bello, al que volvía de vez en cuando en el curso de sus pas-
eos. Un día tuvo la dolorosa experiencia de ver todos esos 
magníficos árboles cortados a la altura de algo más de un 
metro del suelo. Ni siquiera se habían molestado en agacha-
23 Grothendieck, A., Survivre et vivre, no 1 (http://science-societe.fr/survi-
vre-1/), 1970.
24 Grothendieck, A., Récoltes et semailles, Ed., cit., pp. 757-758.
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rse para cortarlos por la base aquellos que ya no los conside-
raban dignos de vivir, al no ser lo suficientemente produc-
tivos. Grothendieck supo ver en ello una metáfora, no sólo 
de la cruel agresión hacia la naturaleza, sino también de un 
espíritu despiadado que se manifiesta de igual manera en la 
forma de actuar de unos humanos contra otros, sobre todo 
en el ámbito científico.25 Es fácil apreciar, a través de la 
lectura de su obra no estrictamente matemática, cómo esta 
crítica a los valores que imperan en la realidad económica 
y en el mundo científico, aparece siempre acompañada de 
una defensa de los ideales pacifistas. Para él, es inexcusa-
ble la tarea de rechazar la violencia en todas sus formas, 
de renegar de la guerra, en uno mismo y en el mundo, 
abominando de todo cuanto esta significa y rechazando 
cualquier relación con el ámbito militar.26

Entendemos mejor su juicio al respecto cuando explica 
que, en la cultura científica, predominan los valores gene-
rales de la cultura occidental, que para él tiene un marcado 
acento patriarcal. Conlleva esto el predominio del yang, lo 
masculino, sobre el yin, lo femenino, en la vieja terminología 
taoísta a la que él recurre.27 A su entender, “nuestra época se 
caracteriza por ser aquella en la que se ha dado una exacer-
bación a ultranza de esta degradación cultural”.28 Grothen-
dieck está pensando en todo cuanto de negativo ha traído 
esa cultura basada en valores negadores de lo femenino; en 
concreto, la carrera espacial paralela a la carrera de arma-
mentos y al enfrentamiento entre las dos superpotencias 
(cuando escribe estas consideraciones faltan aún cuatro 
años para el desmoronamiento de la URSS y del bloque 
prosoviético), la degradación de la naturaleza e incluso el 

25 Ibídem, p. 393.
26 Ibídem, p.  535.
27 Ibídem, p. 464.
28 Ibídem, p. 465.
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riesgo de desaparición de la especie humana. En su inter-
vención en el coloquio “Le Travailleur Scientifique et la 
Machine Social”, en diciembre de 1970, ya se había hecho 
eco de todo ello, cuestionándose la falta de autocrítica que 
impera en el mundo de la ciencia, con respecto a las conse-
cuencias del progreso científico-tecnológico.29

Una de las ideas clave que expone a lo largo de su origi-
nal obra es que hemos de aprender a aceptar el valor en 
sí que la naturaleza posee, a partir de una aceptación del 
otro y de nosotros mismos. Expresado en sus propios té-
rminos, la “aceptación nueva de mi propia persona ha ido 
en paralelo con una aceptación del otro. La una y la otra 
están indisolublemente ligadas”.30 Pero no se trata, cuando 
hablamos de aceptar al otro, tan sólo de practicar la toler-
ancia. Aceptar al otro es algo mucho  más profundo que 
tolerarlo, asevera. Se trata de contemplar al otro como a 
alguien que me completa y complementa.31 Y va aún más 
allá, señalando que “en buena lógica, la aceptación del otro 
debería también implicar la aceptación de su forma de ver 
las cosas, nos parezca esta errónea o no, incluso si se trata 
de su manera de ver a nuestra persona”.32

En esa línea, contraponer valores ‘masculinos’ y va-
lores ‘femeninos’, le permite hacer una interpretación de 
la cultura y de la ciencia de su época. Así, haciendo men-
ción a la dialéctica taoísta del yin y el yang, proyectada 
sobre la matemática, llega a establecer la siguiente con-
traposición de actitudes y conceptos. El primero de ellos 
tendría un carácter femenino, mientras que el segundo se 

29 Grothendieck, A., “Comment je suis devenu militant?” Survivre et vivre, 
no. 6, enero, 1971. 
30 Grothendieck, A., Récoltes et semailles, Ed.,. cit., p. 486.
31 Ibídem, p. 487.
32 Ibídem, p. 489.
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caracterizaría por su adscripción masculina.33 Habla, siguien-
do ese presupuesto, de las contraposiciones siguientes:  sen-
sibilidad/razón (o intelecto); instinto/reflexión; intuición /
lógica; inspiración/método; visión/coherencia; lo concre-
to/lo abstracto; lo complejo/lo simple; lo vago/lo preciso; 
sueño/realidad; lo indefinido/lo definido; lo inexpresado/
lo expresado; lo informe/lo formado; lo infinito/lo finito; 
lo ilimitado/lo limitado; el todo (la totalidad)/la parte; lo 
global/lo local (o lo parcial).

De forma análoga, siguiendo asimismo esa línea de ra-
zonamiento, llega a establecer otra serie de antítesis, en la 
que el primer concepto correspondería ahora con lo mascu-
lino y el segundo con lo femenino. Según él, responden a dos 
fuerzas inherentes al pensamiento, en general, que se sin-
gularizan a través de los pares antagónicos que recogemos 
a continuación: la parte/el todo; lo particular/lo general; 
multiplicidad/unidad; efecto/causa; pureza/fecundidad; lo 
simple/lo complejo; lo abstracto/lo concreto; lo preciso/lo 
vago; orden/caos; estructura/sustancia.34 No disponemos 
aquí de espacio para desarrollar el contenido de ambas 
series de contraposiciones, aunque su enunciación es elo-
cuente por sí misma. En todo caso, a desplegar el trasfon-
do de dichas contraposiciones consagra Grothendieck un 
considerable número de páginas.

Quizá el elemento más interesante a retener, a través de 
esas contraposiciones, sea que nos inducen a comprender 
la necesidad de un equilibrio entre intuición y lógica, algo que 
resulta esencial para captar cómo funciona la investigación 
en las ciencias formales.35 A este respecto, es crucial poner 
aquí de relieve que Grothendieck habla de dos formas de 

33 Ibídem, pp. 541-2.
34 Ibídem, p. PU31.
35 Ibídem, p. 550.
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aproximarse a los problemas matemáticos. Para exponerlas 
plantea el ejemplo de una nuez, en cuyo interior queremos 
penetrar. Una manera de hacerlo sería perforar o romper 
la cáscara; la otra sumergir la nuez en un fluido adecuado y 
esperar a que la cáscara se disuelva en él. Esta segunda es 
la forma de aproximarse a los problemas matemáticos que 
dice preferir.36 En efecto, haciendo un repaso de su pro-
ducción, constatamos que esta segunda estrategia es la que 
caracteriza su manera de entender la tarea del investigador. 
Así, su modo de enfocar la investigación le ha llevado, si-
guiendo el peculiar enfoque que acabamos de mencionar, a 
trabajar más en terrenos desconocidos o inexplorados que 
siguiendo senderos ya abiertos. En todo caso, él confiesa 
en más de una ocasión que, cuando no le quedaba otro 
remedio, para seguir con provecho alguno de los caminos 
ya abiertos tenía que hacer suyo el problema en cuestión.37

Siguiendo con la interpretación que elabora, a partir de 
la mencionada dialéctica del yin y el yang, aborda la cues-
tión del conflicto en los seres humanos. La plantea en di-
ferentes niveles, que van desde la relación entre los sexos 
hasta la vinculación con la naturaleza, pasando, claro está, 
por las relaciones con uno mismo. En ese contexto habla de 
las relaciones de poder en el seno de la pareja y de los con-
flictos que generan.38 Planteado el caso extremo, nos dice, 
la mujer llega a despreciar en ella todo lo que es femenino 
y a adoptar como propios los valores y actitudes que le han 
enseñado a considerar mejores: los masculinos.39 En todas 
estas apreciaciones, como él mismo manifiesta, constata-
mos el influjo que ejercieron sobre él las tempestuosas re-
laciones que mantenían sus padres, así como el duro carác-

36 Ibídem, pp. 552-3
37 Ibídem, p.  554.
38 Ibídem, p.  568.
39 Ibídem, p.  569.
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ter de su madre, que tan sólo asumía como auténticos valores 
aquellos que se identificaban con la condición masculina.

Esas apreciaciones, que tanto parecen alejarse de su princi-
pal foco de atención en esta obra, sin embargo, en realidad no 
lo hacen, ya que nos permiten entender su reflexión acerca de 
la actitud del ser humano frente a “la rea-lidad universal de la 
represión y del conflicto”. Él mismo puede explicar, al hilo de 
ellas, el cambio que se produjo a partir de cierto momento en 
su forma de enfrentarse a los problemas personales y sociales. 
Relata así cómo, durante años, su “actitud con respecto a la 
realidad universal de la represión y del conflicto era una acti-
tud de revuelta militante –de revuelta contra esta ‘espada’ que 
pretendía cortar en dos lo que, por naturaleza, debía ser uno, 
era uno”.40

Al hilo de sus reflexiones sobre el conflicto, se desarro-
lla y expresa la convicción de que todo cuanto existe tiene su 
razón de ser. En este sentido, cabría preguntarse si su actitud 
es conformista. Pudiera parecerlo en efecto, pero, cuando la 
analizamos con detenimiento, vemos que sería simplificarla 
mucho definirla de ese modo. Su punto de vista le aproxima 
a la metafísica leibniziana. “En el fondo, sé bien desde hace 
mucho tiempo (no sabría siquiera decir desde cuando, incluso 
si durante mucho tiempo he fingido ignorarlo …), que toda 
cosa en este mundo tiene su buena razón de existir, e incluso, 
si se comprende el fondo de las cosas, seguramente toda cosa 
es buena tal como es”.41

En otros momentos su posición nos recuerda a la forma 
en que Hegel integra esas tesis leibnizianas. Así sucede cuando 
confiesa que, durante mucho tiempo, “había excluido ‘el con-
flicto’ de gran número de cosas –lo tomaba como una especie 
de ‘mácula’, un estremecimiento inadmisible, una ‘dificultad’ 

40 Ibídem, p.  600.
41 Ibídem, p.  601.
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tenaz e inesperada (quizá revulsiva) en el concierto de la Crea-
ción. Ha bastado que al fin tome conciencia tan sólo un poco 
íntimamente del conflicto, en lugar de aparentar batirme con 
él, para que mi relación con él se transforme profundamente”.42

Más aún, para él, lo propio de nuestra especie es el conoci-
miento del “conflicto” y el empeño en comprenderlo y resol-
verlo, “me parece propio del hombre, de la especie humana. Se 
me presenta como el gran misterio sobre el sentido particular, 
el destino particular de nuestra especie”.43 Así pues, lo que nos 
importa, como seres humanos, es descubrir el sentido que tiene 
el sesgo conflictual que tan a menudo adquiere la vida huma-
na. Grothendieck  precisa que lo que le “interesa en el misterio 
del conflicto, no es el aspecto mecánico, científico, un aspecto 
exterior a mi persona, tanto como el famoso ‘teorema de Fer-
mat’. Sino la cuestión del sentido del conflicto. Este sentido 
me concierne de forma inmediata y esencial, como concierne 
a cada uno de los innombrables hombres y mujeres que se han 
desgarrado y matado entre ellos en el curso de innumerables 
generaciones y que han transmitido a sus hijos el conflicto to-
mado de sus padres”.44

Su convicción, a este respecto, es firme y sin fisuras. Con-
siderando siempre que el enigma de la omnipresencia del con-
flicto en la historia del ser humano, puede ser desentrañado y 
comprendido. “Es para mí algo evidente –y este ‘sentimiento 
del misterio’ tan familiar, que hay algo profundo a sondear, me 
dice al mismo tiempo que ‘ese algo’ es este sentido, justamente. 
La ‘fe’ en cuestión se recubre con una fe en mis facultades, 
cuando estas me revelan, aquí sin sombra alguna de duda, que 
hay ante mí un ‘sentido’ a descubrir”.45

42 Ibídem, p.  601.
43 Ibídem, p.  601.
44 Ibídem, p.  603.
45 Ibídem, p.  603.
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Motivo de reflexión es también en qué medida afec-
ta a la investigación y a su ética, la necesidad de buscar 
apoyo y aprobación. Son recurrentes, a este respecto, las 
referencias a la dificultad de trabajar al margen de grupos 
y camarillas. En Récoltes et semailles evoca, en tal contexto, 
la figura de Kepler, que pese a todo intentó no romper 
con los consensos establecidos, aunque sus descubrimien-
tos le condujesen a ello. Tomando como base ese relato, 
comentará la dificultad que hoy existe para salirse de los 
encuadres impuestos. Ya no existe la Inquisición, viene a 
decirnos; por tanto, no se arriesga quien lo hace a perecer 
en la hoguera, pero sí a convertirse en un marginado en el 
mundo científico.46 

Para ir encaminándonos hacia el final de estas consi-
deraciones, sería necesario abordar la cuestión de la com-
prensión de la realidad, entendida como fuerza transfor-
madora, que se construye sobre el conocimiento, pero que 
a veces se aventura más allá de sus bien establecidos lími-
tes. En ese sentido, hay que recordar que, para él, la fuerza 
de la comprensión que transforma a la persona tan sólo 
puede aparecer a través de una intensa experiencia perso-
nal. Es una “fuerza que, de un ensamblaje de ingredientes, 
hace surgir de repente una comprensión que renueva la 
persona. Esta fuerza no es ‘del orden de la inteligencia’. 
Dudo que el trabajo intelectual, sea el que sea, digamos 
la lectura de libros, por sabios, profundos o sublimes que 
sean, estimule en absoluto su aparición. Cuando llega a 
asomar, es en el silencio solamente y en contacto con lo 
más íntimamente personal y nuestra experiencia”.47 

Este asunto abre el camino a planteamientos que le 
aproximan a lo religioso, aspecto que está concisa y cla-

46 Ibídem, p.  677.
47 Ibídem, p.  748.
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ramente abordado en esta nota a pie de página de Récol-
tes et semailles. Señalemos, al paso, que es la referencia más 
concreta que encontramos a ese tema en las más de mil 
quinientas páginas del libro. En ella nos dice que no se 
siente “miembro de ninguna confesión religiosa particu-
lar. Por la educación recibida de mis padres, he sido ateo 
(con una querencia antirreligiosa) hasta la edad de catorce 
años. Una destacable exposición de mi profesor de ciencias 
naturales, sobre la historia de la evolución de la vida sobre 
la tierra, me hizo entonces comprender, sin la posibilidad 
de la menor duda, la presencia de una inteligencia creadora 
actuando en el Universo. Esta comprensión, que entonces 
se quedó en un nivel intelectual, se amplió y afinó en el 
curso de mi maduración ulterior”.48

No es del todo ajena esa forma de entender la religiosi-
dad a aquello que, según él mismo afirma, le ha fascinado 
en su trabajo matemático, que no es otra cosa que la bú-
squeda de la unidad en la multiplicidad. Esa es la fuerza, 
sostiene, que jamás ha dejado de impulsarle, “como un ins-
tinto oscuro, es aprehender sin cesar y desentrañar lo que 
es común a situaciones que pueden ser desemejantes. Por 
hacer un aforismo: he descubierto, o he sabido instintiva-
mente desde siempre, que ‘la diferencia’ pertenece a la su-
perficie y que el parentesco aparece en profundidad. Es así 
que la búsqueda de la unidad me ha conducido a menudo, 
incluso sin que lo haya buscado y hasta sin darme cuenta, 
a bucear en lo profundo”.49

Haciendo suya una venerable tesis aristotélica, señala 
que la búsqueda de lo general conlleva una abstracción cre-
ciente.50 Ese impulso rector le aproxima a un matemático 

48 Ibídem, p. 761.
49 Ibídem, p. PU25.
50 Ibídem, p. PU25.
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con quien siente que comparte el enfoque esencial de la 
tarea científica y aún el modo de enfrentarse a la vida. Se 
trata de Georg Riemann. A esta vinculación le dedica una 
nota a pie de página, cuyo contenido esclarece tanto su va-
loración del trabajo de éste como la interpretación que re-
aliza de su propia tarea dentro de las matemáticas. En ella 
escribe que su forma de plantearse la investigación ates-
tigua “la profundidad de un espíritu de una cualidad muy 
rara y, quizá, única –la de aquel en el que un pensamiento 
científico, innovador y fecundo, se otorga libre curso en 
los campos privilegiados de la abstracción (la matemática 
y la física), se ha aliado a una intuición directa y penetrante 
de las cosas más delicadas y más esenciales”. Añadiendo 
que lo que constituye la grandeza de Riemann no son sus 
dotes excepcionales, sino haber logrado seguir siendo él 
mismo, preservando siempre su inocencia.51

Para acabar estas páginas, resultará quizá esclarecedor 
hacer referencia a aquello que Grothendieck considera que 
constituye el núcleo de su sentido de la responsabilidad. 
A propósito de ello, subraya que éste se centra en lo que 
puede o no hacer en el mundo, y se concreta en “estar re-
almente presente y en verdad en lo que hago –tanto cuan-
do me expreso a través de un texto o de viva voz como 
cuando leo o escucho. Me corresponde entonces, cuando 
me expreso, estar atento a la escucha de un ‘sentido’ en 
mí, buscando su forma en el lenguaje. Es este ‘sentido’, 
desde luego, lo que une una a una las palabras que deben 
expresarlo”.52

51 Ibídem, p.  PU75.
52 Ibídem, p.  PU82.
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El muelle y los relojes
La imagen: entre la espiritualidad de la razón cartesiana 

y la razón sensible

Diego Alejandro Rangel Salamanca

¿Tendrá uno que destrozarles los oídos
Para que aprendan a oír con los ojos?

		  Friedrich Nietzsche 

Una obra de arte, en nuestro caso la pintura, puede ser ob-
servada y analizada desde distintos aspectos como pueden ser 
la luz, el color, la textura en nuestra reflexión trabajemos dos 
variables la forma y el espacio. Y desde allí comprender que la 
obra de arte es una forma válida también de relacionarse con 
el mundo y la vida misma en un momento histórico, ya que “el 
arte rige como expresión de la vida”.1

Al observar la Panorámica de Delft (1658) se nos presenta la 
espiritualidad de la época moderna: un mundo organizado por 
los preceptos lógicos, matemáticos y de la razón como única 
juez de la realidad y por ende de la vida; un mundo en don-
de la realidad no se distorsiona porque todo es estructurado, 
permanece de alguna forma en espera, en quietud. El cuadro 
se nos presenta antes nosotros como una ciudad, europea del 
siglo XVII. Las figuras del cuadro son: el lago, el muelle, los 
barcos, la torre de la iglesia, algunas construcciones y en el 
fondo la ciudad. En la playa del lago están, presentes seis per-
sonajes, dos mujeres en la parte inferior derecha vestidas de 

1 Heidegger, M. (1995). Heidegger en castellano. Recuperado el 07 de 08 de 
2011, de el origen de la obra de arte version española de Helena Cortez Y 
Luis Leyte; caminos de bosque,Madrid. Alianza, en www.heideggeriana.
com.ar/textos/origen_obra_arte.htm
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negro,(atuendo religioso) ellas están separadas del centro de la 
ciudad de su mundo. El segundo grupo de personajes los cua-
tro restantes se ubican más hacia la derecha, junto a un barco, 
en este segundo grupo de personajes, hay tres hombres, vesti-
dos de negro, conversando. Detrás de ellos hay una mujer que 
parece está caminando.  El cuadro de Vermeer está construido 
bajo una perspectiva planimétrica, que en Merleau Ponty es 
aquella técnica usada en la época moderna para pintar, que 
consiste en realizar un boceto del cuadro y pintar en propor-
ción a una cuadricula, hecha por el artista además se usan ele-
mentos propios de la geometría como el compas, la dióptrica, 
reglas.etc. De ella obtiene como resultado sus construcciones 
perfectas. La forma de la ciudad, los personajes del cuadro que 
se ubican en el muelle son símbolo del comercio .si bien los 
personajes actúan como un elemento muy pequeño dentro del 
cuadro en general, ellos se pierden dentro de la majestuosidad 
de la ciudad. Fue pintado bajo la perspectiva planimétrica pro-
pia de su tiempo, donde el objetivo y ejercicio de creación del 
artista, era mostrar su realidad (res-extensa) tal cual se presentaba 
ante si .Por ello, el cuadro refleja formas simétricas, perfectas 
y ordenadas. Tomaremos un ejemplo, la torre de la iglesia y el 
fondo la ciudad. Son dos lugares que se ubican en un espacio 
privilegiado del cuadro, el espectador está ante ellos ya que 
la iglesia está en el punto central del cuadro y en el fondo la 
ciudad, estas dos construcciones, reflejan la forma de pensar y 
concebir el mundo, allí se presenta la espiritualidad cartesiana 
propia de su época.

Ya que en Descartes la sensación e imaginación nos condu-
cen al error, los sentidos nos engañan, “todos los cartesianos 
rechazan la imaginación, así como también la sensación, como 
inductora de errores” 2 entonces en el pensador francés el mun- 

2 Durand, G. (2007). La victoria de los iconoclastas o el reverso de los po-
sitivismos. En G. Durand, La imaginación simbólica (págs. 24-46). Buenos 
Aires- Madrid: Amorrortu.
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do se reduce a un algoritmo matématico, ello nos conduce a un 
método de reducción, de carácter universal,que tiene como re-
sultado las evidencias analiticas. Dentro de esta espiritualidad 
la única opción del artista es copiar el mundo como imagen: 
en figura, movimiento y res extensa, la imagen no es fruto de 
la relación con el mundo, es la copia de aquél. Basta mirar a 
cualquiera de los personajes y elementos de la pintura, a sus 
perfectas y simétricas construcciones para entender cómo la 
espiritualidad moderna se construyó bajo los preceptos de la 
lógica, las matemáticas y la razón. 

Vermeer pintó, de esta manera iluminado de algún modo 
por el padre de este proyecto el filósofo francés René Descartes, 
cuya máxima cogito ergo sum, nos propone su forma de proceder 
en el mundo. Ésta forma de proceder produjo que: “Durante 
dos siglos la imaginación fue violentamente anatemizada”.3

El artista es el origen de la obra. La obra es el origen del 
artista. Los dos, obra y artista, se recrean mutuamente. Es el 
caso de Vermeer con su obra, generan una idea fruto de la 
espiritualidad de su tiempo, en este caso la época moderna. 
En ella se erigió una filosofía donde la única detentora de la 
verdad fue la razón, de la que nace una ciencia fruto de este 
pensamiento donde “la ciencia sólo se formaba repudiando 
las imágenes”.4 De modo que la pintura de la modernidad 
además de ser el recuerdo de su tiempo, es la realidad en el 
óleo, no le era posible decir más que sólo lo que realmente 
existía Por esta razón sólo es posible pintar lo que existe. 
“para Descartes es una evidencia que no se puede pintar sino 
las cosas existentes”5 y en consecuencia en la espiritualidad 
moderna se representa lo que existe, la res extensa, el paisaje 

3 Ibidem.
4 Durand, G. (2000). Lo imaginario. (C. Valéncia, Trad.) Barcelona: Bronce.
5 Merleau-Ponty, M. (1997). El ojo y el espíritu. ( J. R. Brest, Trad.) Buenos Aires: 
Paidós.
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de Delft, es el ejemplo de esta espiritualidad, ella hace suyo 
su espíritu y lo refleja, ya que la pintura hace posible la repre-
sentación de lo existente. Es indudable como en esta obra el 
artista nos muestra su ciudad de origen, en toda su realidad, 
en toda su existencia¸ la torre de la iglesia, el muelle, el lago, los 
hombres de ese tiempo, son elementos evidentes.

Por otra parte, la obra de arte como elemento de crea-
ción, fruto de una sociedad particular muestra un mundo y 
su posible permanencia; la pintura de Vermeer, nos muestra 
el mundo moderno y este permanece en ella representado, 
en donde lo organizado predomina fruto de la espiritualidad 
moderna “Un cartesiano no (se) ve en el espejo: ve un ma-
niquí, un <afuera>”.6 Entonces dentro de la espiritualidad 
moderna donde la razón es juez de la realidad el mundo se 
fundamenta por elementos de evidencia.

La espiritualidad cartesiana, como la de todas las épocas, 
decae, se agota, el mundo no podría vivir siempre como “un 
algoritmo matemático” El proyecto ilustrado moderno, donde 
reinan el orden, la lógica y los procesos racionales, se cues-
tiona, en su máxima expresión con el idealismo alemana, 
principalmente el idealismo de Hegel. Con pensadores como 
Schopenhauer (1788-1860), Nietzsche (1844-1900), Marx 
(1818-1883) y Freud (1856-1939), ellos inician la constitución 
de un nuevo tiempo espiritual que reivindica el papel de la 
imagen para relacionarse con el mundo. Es en esta nueva es-
piritualidad donde nace la obra de Salvador Dalí (1904-1989).

Para el artista la pintura es una forma de representar 
e interpretar su mundo. “el pintor cambia su mundo en 
pintura”.7 Sí lo hace visible, el artista tiene esa mágica ca-
pacidad de hacer su época una imagen. El artista, el pintor, 

6 Merleau-Ponty, M. (1997). El ojo y el espíritu. ( J. R. Brest, Trad.) Buenos Aires: 
Paidós.
7 Ibidem.
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“ve el mundo y lo que le falta al mundo para ser cuadro”.8 
Es en el arte, donde se puede vislumbrar un camino distinto 
para conocer, un sendero, que la espiritualidad contempo-
ránea está construyendo con más elementos, no únicamente 
la razón: entran en diálogo la sensibilidad, el cuerpo, la sin 
razón, y lo pre-categorial. 

Al pensar en la pintura, entendemos que ella es ese elemen-
to de la vida, que nos de-vela una espiritualidad en una ima-
gen, para ello la definimos siguiendo a Merleau-Ponty como:
“esencia y existencia, imaginario y real, visible e invisible, la 
pintura confunde todas nuestras categorías, desplegando, su 
universo onírico de esencias carnales, de semejanzas efica-
ces de significaciones mudas”.9 

Salvador Dalí lograr en su obra La persistencia de la memoria 
(1931) capturar la espiritualidad de su época y ésta a su vez 
tiene una filosofía que nace en oposición y diálogo con lo que 
ya hemos denominado la espiritualidad moderna. De igual 
modo, escogimos un paisaje como lo hicimos con Delft. 
Pero este nuevo paisaje, retrato de nuestro tiempo, ¿qué nos 
devela? Dalí encarna una espiritualidad, la de un hombre que 
vive en caos, desencantado, en crisis, fruto del periodo entre 
guerras. Allí nacen diferentes horizontes de compresión del 
sentido, que recuperan los aspectos sobre los cuales no se ha 
acentuado la tradición cartesiana. La pregunta a la que nos 
enfrentamos es ¿qué nos dice el arte contemporáneo? Mejor 
¿qué nos dice La persistencia de la memoria?

Nuestro pintor, era consciente de su trabajo y su misión 
en el mundo: “mis padres me bautizaron con el nombre de 
Salvador. Como este nombre lo indica estoy destinado a sal-
var nada menos que la pintura de la nada del arte moderno, 
y esto en una época de catástrofes, en este universo mecáni-

8 Ibidem
9 Ibidem.
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co y mediocre en que tenemos la angustia y el honor de vivir 
<Salvador Dalí>”.10 La persistencia de la memoria es la repre-
sentación de nuestro paisaje actual “fotografías de sueños 
pintadas a mano», como nos decía su autor. Para entender 
esta forma de expresión hecha arte, es necesario comprender 
en primera instancia que ya se ha superado la perspectiva 
planimétrica propia de la modernidad; allí encontramos un 
primer punto de divergencia con la pintura de Vermeer. El 
paisaje que nos representa, el cuadro va de la luz 11 (proyecto 
moderno) hasta el ocaso, a la oscuridad plena.12 

El cuadro se nos presenta antes nosotros como un paisa-
je que está ubicado en un desierto. Las formas y elementos 
del cuadro son: en el fondo el cielo que se fusiona con el mar 
entre el sol, al lado derecho una montaña estéril, a la izquier-
da se nos presenta un árbol sin hojas colgando en una de 
sus ramas un reloj derritiéndose. (Reloj uno) el árbol nace de 
una plataforma, un muro. Donde también están dos relojes 
mas, el primero se derrite en el borde de la plataforma (reloj 
dos) el segundo es un reloj de bolsillo, el cual se lo están co-
miendo unos insectos (reloj tres). Hacia la parte central del 
cuadro, recae una figura deformada que pareciera tiene una 
pestaña y sobre el lomo de esta figura reposa otro reloj (reloj 
cuatro) el cual también se derrite.

Respecto al espacio donde se ubica el cuadro sabemos que 
el paisaje es un desierto, símbolo de la esterilidad del mundo, 
del suelo de nuestra tierra de la cual los hombres contemporá-
neos, hijos de un proyecto ilustrado, han destruido. Convirtie-
ron a la tierra del mundo en el paisaje de la pintura de Dalí, en 
un desierto estéril e inhóspito, sin vida. Donde la crueldad del 
hombre llegó a su punto máximo en el siglo XX (por ejemplo 

10 Gerrad, M. (1969). DALÍ. Barcelona: Blume.
11 Parte superior izquierda del cuadro.
12 Parte inferior derecha del cuadro.
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el Holocausto, las guerras mundiales,). Hoy la vida perdió su 
sentido. La forma de la figura desdibujada del centro, de la cual 
algunos críticos de Dalí han dicho que es un retrato del autor, 
desde nuestro horizonte, es la prueba de la vida sin-sentido, 
la deformación de la figura humana, es un símbolo de que 
nuestra vida ha caído en un proceso de destrucción continua, 
de sin-sentido, de crisis.

En la parte izquierda del cuadro vemos los relojes (dos y tres) 
derritiéndose. Su forma es irregular aunque enmarcados dentro 
de un circulo que se desdibuja en el tiempo, por eso se derri-
ten. Los relojes son símbolo de que es el tiempo el elemento 
que todo lo carcome y lo diluye, el tiempo ordena nuestra vida 
convirtiéndola en rutina, que nos obliga a cumplir horarios para 
trabajar, estudiar, para vivir somos esclavos de nuestros relojes 
y nunca nos detenemos a contemplar, a ver el mundo; todo se 
ha hecho cuantificable. El hombre hijo de esta espiritualidad del 
sin-sentido vive prisionero en el desierto de sus relojes de bol-
sillo (reloj tres), y no ha descubierto que desde hace ya mucho 
unos horribles insectos como en el cuadro, se comen su reloj, su 
tiempo. Y nos olvidamos de vivir, de estar-en-el-mundo.

La espiritualidad contemporánea reivindica el papel y la 
figura de la imagen, como una forma valida de relacionarse 
con el mundo de la vida. La pintura de Dalí no utiliza la 
imagen para hacer una copia del mundo como: figura, movi-
miento y res extensa, en ella la imagen sugiere un imaginario 
simbólico distinto para acceder al mundo por un camino no 
puramente racional, la posibilidad de simbolizar recupera su 
papel en la filosofía, en oposición a la espiritualidad cartesia-
na donde “sigue siendo exacto sostener que, con Descartes, 
el simbolismo pierde vigencia en la filosofía”.13 El pensador 
francés no se niega a utilizar la noción de símbolo, sin em-

13 Durand, G. (2007). La victoria de los iconoclastas o el reverso de los posi-
tivismos. En G. Durand, La imaginación simbólica (págs. 24-46). Buenos Aires- 
Madrid: Amorrortu.
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bargo en la tercera meditación no acepta otro símbolo “que 
la propia conciencia <<a imagen y semejanza >> de Dios”.14 
Ello erigio una tradición que se centralizó en la razón cuanti-
tativa y calculadora, dejando de lado el aspecto de la imagen.

Los artistas del siglo XX se dedicaron a sentir-pensar y re-
producir los problemas humanos y no la realidad puramente 
existente. Hay nuevas formas para conocer distintas a las del 
uso de la razón. En la pintura “hay un logos de las líneas, las 
luces, los colores, los relieves, las masas, una presentación sin 
conceptos del ser universal”.15 La espiritualidad contemporá-
nea, en oposición a la moderna, nos permite pensar desde la 
pintura como horizonte de sentido “sin conceptos”, donde no es 
la razón la única juez de la realidad. La sensibilidad, la ima-
ginación, los mundos surrealistas y demás facetas de la vida 
pueden ser pensadas y desarrolladas en esta nueva época. 

La pintura se recrea y vuelve a vivir con cada nuevo 
tiempo, en ella reposa todo el espíritu de una época. Pero 
ninguna obra cierra la historia del arte, la pintura no anula 
posibilidades diversas de interpretación; al contrario, crea 
nuevos mundos. Hemos hablado de Salvador Dalí, pintor 
de la vanguardia que la historia del arte ha denominado, 
surrealista, pero este movimiento no es un credo, ni siquie-
ra un estilo, sino una actitud vital encaminada a liberar 
al hombre de las restricciones mentales, a desenmascarar 
todas sus facultades, destronando a la razón como único 
valor de la vida. El arte es una forma de pensar, de enten-
der y comprender la realidad y en esta nueva espiritualidad 
contemporánea, puede entrar en diálogo con otros saberes 
como la filosofía para crear.

14 Ibidem.
15 Merleau-Ponty, M. (1997). El ojo y el espíritu. ( J. R. Brest, Trad.) Buenos Aires: 
Paidós.
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Cuando el hombre enfrenta una obra de arte, puede sa- 
lirse del pensamiento y entrar en un estado de contem-
plación, de asombro, en el que puede buscar un horizonte 
de realización para su pensamiento, una razón sensible, que 
no desconoce las bases lógicas y racionales del proyecto 
moderno. Ella divisa múltiples facultades de lo humano.

 La pintura se ha considerado por mucho tiempo un 
“pensamiento mudo” ya que nuestra tradición filosófi-
ca se a resistido ha pensar lo imaginario, los espacios del 
arte. Bien nos dice Durand: “Platón ya sabe que muchas 
verdades escapan a la filtración lógica del método porque 
constriñen la razón a la antinomia, y se revelan por así 
decirlo por una intuición visionaria del alma. Que la an-
tigüedad conocía bien: el mito”.16 Platón ya era consciente 
de que existen elementos que se escapan al entendimiento. 
La tradición filosófica ha preferido pensar problemas me-
tafísicos y epistemológicos sin embargo se han opacado 
realidades humanas como las del sentimiento, la emoción, 
la imagen y lo imaginario.

 No se trata de un rechazo total y sesgado o de un amor 
ciego por el proyecto moderno de la razón ilustrada, tam-
poco de actividades anti-modernas o ultra-modernas sino 
de un desarrollo de la modernidad, integrar los problemas que 
continúan vivos en nuestro tiempo y aquellos a los cuales 
en su momento se les rechazo y alejo. Hoy debemos conti-
nuar con la tarea de construir sentidos, de proseguir como 
funcionarios de la humanidad. Debemos reconocer que el 
pensar entra en diálogo con otras facetas de lo humano que 
ya enunciamos. Un desarrollo, integración y composición de la mo-
dernidad, con sus aciertos y errores nos conducirá por el 
sendero de un filosofar más humano.

16 Durand, G. (2000). Lo imaginario. (C. Valéncia, Trad.) Barcelona: Bronce.
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El mundo onírico que propone la pintura del español 
Dalí, interroga el quehacer filosófico frente a realidades 
propuestas en su obra, como el espacio del hombre en esta 
espiritualidad, el problema del sentido y sin-sentido, la des-
trucción de nuestra tierra en espacios infértiles, el valor de la 
vida. Entonces la filosofía contemporánea para nosotros, tie-
ne una categoría que atraviesa todo su quehacer: el sentido.

Las propuestas de carácter filosófico que nazcan dentro 
de nuestra espiritualidad actual deben comprender el pro-
blema del sentido con carácter racional y teniendo en cuenta 
también el asunto de lo imaginario y la imagen . Ya que la 
meta de la filosofía universal es una tarea ardua que está en 
permanente construcción. 

¿Cómo? hemos realizado la interpretación, sólo estando en 
frente del oleo, de esa tela mágica y enigmática, es ella la que 
ha “hablado”

A modo de conclusión en forma de apertura: aportes y 
críticas de los contemporaneos al proyecto moderno y el 
problema del sentido.

Desde un análisis, a dos obras de arte, pertenecientes a dos 
espiritualidades distintas, la moderna y la contemporánea, re-
conocimos que el proyecto moderno fue un periodo de carác-
ter fundacional para la filosofía en muchos aspectos, su rigu-
rosidad y disciplina para enfrentar las preguntas de la filosofía 
son el legado que dejó para la historia, junto sus reflexiones 
éticas de Spinoza, políticas de Hobbes, el aspecto racional de 
Descartes, la experiencia como forma de entender el mundo 
de los empiristas ingleses. (No desconocemos que existan 
más). Con acento crítico reconocemos también que la filoso-
fía moderna no reconoció la importancia de asuntos como lo 
imaginario, la imagen, lo pre-categorial entre otras facetas de 
la vida misma, estableciendo una tradición que desconoció es-
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tos problemas, constituyéndose la clásica noción de razón, a 
luz de Descartes oscureciendo algunos problemas, que privi-
legia un cierto pensar, racional, allí el hombre solo accede al 
mundo de la vida por medio de la razón, desconociendo su 
razón sensible. Además el proyecto moderno de la razón como 
única juez de la vida llevó a consecuencias desmedidas y agre-
sivas que produjeron catástrofes en la humanidad como por 
ejemplo, Auschwitz e Hiroshima 

Develar el sentido del mundo continuará siendo una tarea 
para el filosofar. Aún así “si el mundo permanece para los pin-
tores, aún será para que lo pinten y terminará sin haber sido 
acabado de pintar”.17 Jamás se pintará, jamás des-velaremos el 
sentido del mundo, entonces la tarea del ofrecer sentido en este 
mundo de sin-sentidos, es la tarea misma del filosofar. 

En nuestro tiempo que no es un tiempo de respuestas sino 
de preguntas, entonces la bitácora del saber sigue abierta para 
seguir navegando en la infinita mar del filosofar, y descubrir 
cada nuevo día con el pasar del tiempo una parte del sentido 
inagotable del mundo de la vida.

“Un estudio más atento de la pintura
		  Dibujaría otra filosofía”

Maurice Merleau-Ponty (1997) 

17 Merleau-Ponty, M. (1997). El ojo y el espíritu. ( J. R. Brest, Trad.) Buenos Aires: 
Paidós.
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Soledad y política en el pensamiento
de Hannah Arendt

Israel Nicasio Álvarez

Si los filósofos, a pesar de su necesario extrañamiento de la vida 
cotidiana y los asuntos humanos, han de llegar a una verdade-
ra filosofía política, habrán de convertir la pluralidad humana 
de la cual surge todo  el ámbito de los asuntos humanos con 
toda su grandeza y miseria, en el objeto de su thaumadzein. 	
       Hannah Arendt. Filosofía y política. Heidegger y el existencia-lismo.

Introducción

En el libro titulado ¿Qué es la política? Hannah Aren-
dt emprende un proyecto de análisis sobre la misma cate-
goría. La pregunta lanzada por la autora, desde el título 
del documento, abre un tema para ser  discutido. Arendt 
dirá que la política “se basa en el hecho de la pluralidad 
de los hombres”.1 La preocupación inicial con el que la 
filósofa judía emprende tal proyecto es la necesidad, que 
ella ve, de especificar que no hay un hombre, como lo 
ha planteado la tradición filosófica, sino que hay hombres. 
Arendt asume que la manera de comprender la política, 
será viendo a los hombres en plural. “La política trata del 
estar juntos los unos con los otros de los diversos. Los 
hombres se organizan políticamente según determinadas 
comunidades esenciales en un caos absoluto, o a partir de 
un caos absoluto de las diferencias”.2

La condición de la existencia, para Arendt, y del ejercicio 
político, como esa forma de vivir los unos con los otros, tie-

1 Arendt Hannah, ¿Qué es la política?, Paidós, Barcelona 1997, p 45.
2 Ibídem.
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ne lugar única y exclusivamente en la pluralidad. “La política 
surge en el entre y se establece como relación”.3 La relación 
de la que Arendt habla es el vínculo necesario para existir 
en el mundo.  Es fundamental, para el pensamiento aren-
dtiano, el comprender que la política sólo tendrá lugar en la 
existencia entre los hombres y, por el contrario se encontrará 
“completamente fuera del hombre”.4 Por lo tanto, la soledad 
es una expresión de lo a-político; por el contrario, la plurali-
dad es el fundamento de la política, entendida esta como 
aquello que surge inter homines.

1. La existencia de los distintos con los diversos

Para Hannah Arendt resulta fundamental comprender la 
vida de los seres humanos, esa relación a la que ella hará 
referencia como la de los distintos con los diversos. El empeño de 
la autora de La condición humana, tiene una gran preocupa-
ción por la defensa del concepto de pluralidad en tanto que 
refleja la existencia de los hombres como aquella forma de 
vida que se da en la igualdad y distinción de los unos con los 
otros. “La política organiza de antemano a los absolutamen-
te diversos en consideración a una igualdad relativa  y para 
diferenciarlos de los relativamente diversos”.5

 En el pensamiento político arendtiano es fundamental 
la categoría de pluralidad para el discurso político, porque es 
ahí donde la acción humana tiene origen. Es decir, Arendt 
sostendrá como fundamento y condición de la política a la 
pluralidad, en tanto que se necesita siempre de la organización 
de los distintos para ejercer la libertad y la capacidad del ha-
bla para comunicar lo que acontece, así todo acontecimiento 
tendrá la relevancia necesaria siempre que sea comunicable.
3 Ibid, p 46.
4 Ídem.  Para Fina Birulés queda claro que la condición indispensable de la po-
lítica es el hecho de ser, innegablemente, alguien y no algo. 
5 Arendt, op cit, p 47.
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La pluralidad humana, básica condición tanto de la acción 
como del discurso, tiene el doble carácter de igualdad y dis-
tinción. Si los hombres no fueran iguales, no podrían enten-
derse ni planear prever para el futuro las necesidades de los 
que llegarán después. Si los hombres no fueran distintos, es 
decir, cada ser humano diferenciado de cualquier otro que 
exista, haya existido o existirá, no necesitarían del discurso 
ni la acción para entenderse. Signos y sonidos bastarían para 
comunicar las necesidades inmediatas e idénticas.6

El origen al que alude Arendt cuando habla sobre la ac-
ción, tiene lugar única y exclusivamente desde la natalidad. La 
capacidad humana de iniciar algo nuevo es lo que asoma, en 
el pensamiento arendtiano, la preocupación por el nacimien-
to; aquella categoría que da origen a la acción y la que descu-
bre a los seres humanos como iniciadores constantes. Es en 
el proceso de dar origen, de fundar, en el que la vida humana 
se refleja constantemente. En cada nacimiento se ve el final 
de algo. “Hay nacimiento, luego hay muerte; existen comien-
zos, luego también finales”.7 La originalidad del pensamiento 
arendtiano radica en la constancia de hacer una filosofía sobre 
la natalidad, aunque también reflexiona, necesariamente, so-
bre la muerte. Para Arendt el hombre no sólo da inicio a algo 
nuevo, sino que también “él mismo es comienzo”.8

Con el nacimiento, esa llegada de un nuevo, se asume que la 
existencia se logrará en un mundo ya hecho por los hombres. Lo 
dado. El recién llegado se abre paso en lo dado, aparece en él y 
recrea el mundo que le es dado. “Nacer es entrar de lleno en lo 
incierto, pues para el hombre el mundo no es algo pre-existente, 
sino algo que debe descubrirse, experimentarse y habitarse. Y 
además, venir al mundo es llegar desorientado y desvalido. […] 

6 Arendt Hannah, La condición humana, Ed. Paidós, Barcelona  p 205.
7 Bárcena Fernando, Hannah Arendt: una filosofía de la natalidad, Ed. Herder, Bar-
celona 2006, p 173.
8 Ibid, p 180.
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El mundo al que llegamos, y en el que aparecemos mostrándo-
nos, es una promesa establecida”.9

La natalidad adquiere sentido justo cuando se enfrenta a 
su contrario, la mortalidad. Cada morir implica un nacer; cada 
nacimiento implica fundar y avanzar. La muerte es un reflejo 
contrastante de la grandeza de la natalidad, pero la que se funda 
y se alcanza al atrapar la fugacidad de la existencia humana. La 
acción humana siempre inicia algo nuevo, pero para iniciar es 
necesario destruir lo anterior. Así pues, cuando hay un final en 
la historia, se da paso a algo nuevo, a un comienzo que será, 
según Arendt, “la promesa”. El comenzar tiene como finalidad 
a la promesa misma. La natalidad da paso a la acción. 

“Actuar en su sentido más general, significa tomar la iniciati-
va, comenzar […], poner algo en movimiento (que es el significa-
do real del agere latino) Debido a que son initum los recién llegados 
y principiantes, por virtud del nacimiento, los hombres toman la 
iniciativa, se aprestan a la acción […]  Ese carácter de lo pasmoso 
inesperado es inherente a todos los comienzos y a todos los orí-
genes. […] Lo nuevo siempre se da en oposición a las abrumado-
ras desigualdades de las leyes estadísticas y de su probabilidad”.10

2. Acción y pluralidad

Arendt sostiene que la pluralidad es la condición de la 
existencia humana, es decir, se es hombre en tanto que se 
vive inter homines. Para la filósofa, la acción es la actividad 
que se da entre los hombres, y en la que no hay mediación 
alguna. Es resultado de la condición de la existencia en 
plural. “Esta pluralidad es específicamente la condición – 
no sólo la conditio sine qua non, sino la conditio per quam – de 

9 Ibid, p 196.
10 Arendt, La condición humana, p 207.
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toda vida política”.11 La acción requiere de la pluralidad en 
tanto que esta, la pluralidad, es expresión de lo distinto. 

La idea de pluralidad, entendida en el contexto aren-
dtiano, apela a lo que ella afirma en la disertación sobre 
la política. Esa necesidad de vivir los unos con los otros 
de los diversos, que conlleva una forma de organización 
a partir del caos absoluto. La organización que genera la 
política, de los que Arendt denomina los absolutamente 
diversos, permite entender la condición de igualdad re-
lativa. La manera de lograr esa igualdad es mediante la 
acción y el discurso.

Si la acción como comienzo  corresponde al hecho de 
nacer, si es la realización de la condición humana de la 
natalidad, entonces el discurso corresponde al hecho de 
la distinción y es la realización de la condición humana 
de la pluralidad, es decir, vivir como ser distinto y único 
entre iguales. Acción y discurso están tan estrechamen-
te relacionados […] Ninguna otra realización humana 
requiere del discurso en la misma medida que la acción. 
[…] Mediante la acción y el discurso, los hombres mues-
tran quiénes son, revelan activamente su única y personal 
identidad y hacen su aparición en el mundo humano […] 
Esta cualidad reveladora del discurso y de la acción pasa a 
primer plano cuando las personas están con otras, ni a fa-
vor ni en contra, es decir, en pura contigüidad humana.12

La acción y el discurso, como expresión de la pluralidad, 
dan paso a lo político en el momento en que esa pluralidad 
se sigue perpetuando. Caso contrario es el de la soledad 
en el que no hay acción y tampoco hay discurso, porque 
no hay otro al que comunicarle algo. La soledad, según la 
concepción arendtiana, se aleja de la política. Arendt asu-

11 Id., p 35.
12 Ibid, p 207 a 209.
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me que la soledad se piensa siempre en un diálogo consigo 
mismo. No hay radical soledad. Siempre está el acompaña-
miento del sí mismo que se vuelca sobre lo que se piensa 
en el intento de estar solos.

3. Soledad y aislamiento

El diálogo consigo mismo, la capacidad de auto-preguntar-
se es una forma de duplicidad de la que se escapa la existencia 
en soledad. En soledad el hombre es dos en uno. Hay una 
relación dialógica entre  el individuo como uno y su yo, como 
reflexividad. La soledad según lo que Arendt explica, se da 
siempre que la relación con los otros se interrumpa. No hay 
soledad de manera esencial; ningún hombre está solo desde el 
inicio. La soledad no es absoluta, porque no existiría forma al-
guna de hablar sobre la vida si no hay otro al que comunicarle 
lo que se piensa sobre tal situación. El problema de la soledad 
radica en el alejamiento. Es decir, el que se aleja inicia una exis-
tencia de no estar con los otros, pero no deja de ser con los 
otros. La soledad solo es pensada si se ha visto antes al cúmulo 
de hombres, a la pluralidad de ellos.

El alejamiento, a lo que Arendt llamará soledad, tiene una 
connotación de desamparo. “Cuando estamos solos nuestra 
pluralidad de criaturas se muestra en la necesaria  forma dialo-
gística de todo pensamiento, o sea, que, nosotros solamente en 
la sorda angustia del desamparo somos realmente solitarios y 
solamente uno”.13 El desamparado tuvo, necesariamente, que 
haber participado en el mundo de los hombres y de la plura-
lidad para después haber salido. Desde el momento en que 
nace, el nuevo llegado, es traído al mundo por alguien más. 
Es tomado en brazos y mirado con los ojos de otro que le 
recibió y que le da entrada a este mundo, aunque la natalidad 
da como resultado el nacimiento de un ser humano único, esta 

13 Arendt Hannah, Diario filosófico, Ed. Herder, Barcelona 2006, p 212.
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total originalidad llega a un mundo establecido. Participa de la 
existencia con los demás. 

En total soledad solo hay muerte, alejamiento de la política 
y terminación de la existencia plural. La participación del dos 
en la existencia de la unicidad de la persona se hace expresa en 
tanto diálogo. La única forma de experimentar la soledad es a 
partir de la compañía del sí mismo. “La paradoja fundamental 
de la experiencia está en que, incluso mientras estamos solos 
en un sentido riguroso, es decir, sin ninguna representación 
concreta de otro, nos experimentamos necesariamente como 
dos”.14 

El pensamiento sobre la soledad, en el análisis arendtiano, 
conlleva necesariamente a pensar que el sí mismo dialoga con 
el yo. Es un ejercicio de respuesta constante debido a que la 
posibilidad de auto-escucha siempre está presente. El indivi-
duo que es capaz de preguntarse está haciendo ya una forma y 
expresión del diálogo con otro que resulta ser quien le escucha. 
Nunca deja de ser el mismo, pero obtiene una respuesta a lo 
que cuestiona o hay un eco de aquello que enuncia para sí. El 
yo y la noción del sí mismo reflejan la condición más básica de 
la pluralidad según Arendt. 

En la soledad somos siempre dos-en-uno; merced de la 
compañía de otros y sólo merced a ella, nos volvemos un in-
dividuo en plenitud. Con la riqueza y las limitaciones de unas 
características determinadas. Para nuestra individualidad, en 
la medida en que es una - incambiable e inconfundible-, de-
pendemos por entero de otras personas. La soledad, en que 
uno tiene la compañía de uno mismo, no necesita abandonar 
el contacto con los otros, ni está absolutamente fuera de toda 
compañía humana; al contrario, nos dispone a ciertas formas 
sobresalientes de relación humana.15

14 Ibid, p. 72.
15 Arendt Hannah, Ensayos de comprensión, Ed. Caparrós editores, p 431.
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A partir del hecho del nacimiento y del contacto constan-
te con los otros, como lo denominará Arendt, se espera que 
el nuevo llegado, el que al inicio tiene condición de extranje-
ro por ser un recién llegado; el neonato logra la autenticidad 
de su existencia. Cada nacimiento y cada recién nacido es-
pera algo único. Muestra de la acción humana. El hecho de 
poder denominar individuo al otro, requiere según Arendt, 
la posibilidad del contacto con los demás hombres, es decir, 
de la vida inter homines y de la necesidad de actuar. No hay 
individuo si no hay comunidad.

Las formas sobresalientes de las que Arendt habla son 
las siguientes: la amistad y el amor. La filósofa dirá que es-
tas formas de contacto con los demás son una forma de 
trascender los canales establecidos de comunicación entre 
los hombres. Pero también se puede esperar lo peor de las 
relaciones inter humanas. No hay una forma de garantizar 
que el hecho de que la soledad permita el diálogo, no desem-
boque en un conflicto en el que, a partir de la imposibilidad 
de comunicarse, la fuerza y la violencia se desarrollen. “Si 
uno puede resistir la soledad, si puede soportar la compañía 
de uno mismo, entonces existen opciones de que pueda so-
portar la compañía de otros y pueda estar dispuesto a ella; 
quienes no pueden soportar a ninguna otra persona, nor-
malmente no serán capaces de soportar su propio yo”.16

La soledad se distingue del aislamiento. En la soledad se 
es dos, tiene resonancia la palabra dicha, la vida vivida y el 
gesto expresado a sí mismo como consecuencia de la emo-
tividad.  “El aislamiento se desarrolla cuando el hombre no 
encuentra compañía alguna que lo salve de la naturaleza 
dual de su soledad, o cuando el hombre como individuo, en 
constante necesidad de los otros para su individualidad, es 

16 Ibid, p 432.
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rehuido por los otros o separado de los otros. En el último 
supuesto queda completamente solo, abandonado incluso a 
la compañía de sí mismo”.17

Por el contrario, el riesgo del estar completamente solo 
se da en el  momento en que el alejamiento de los demás se 
vuelva un abandono de los otros, cuando se da el olvido y 
cuando el rechazo también puede ser producto de tal aban-
dono. En el abandono se puede llegar a la pérdida del yo, 
pues la existencia del sí mismo deriva de la posibilidad de 
existir y de comunicarse con los demás. Cuando el vínculo 
que genera la comunicación a partir de la convivencia se 
rompe, el aislamiento deriva en el olvido del sí mismo.  

Conclusiones

El riesgo restante de la existencia en soledad, tiene que 
ver directamente con el enunciado inicial de la noción de po-
lítica en Arendt. La política se da entre los hombres, no en la 
soledad del hombre. La condición necesaria para que se dé la 
política es el hecho de la pluralidad en la que se concentran 
las diferencias que vuelven semejantes a los hombres en su 
ser distintos.  La distinción es una forma de igualación. La 
soledad es un alejamiento de la pluralidad de los hombres, 
pero no es una forma de generar algo nuevo.

La forma en la que Arendt abarca las distinciones sobre 
las que la pluralidad adquiere lugar en la vida entre los 
hombres, es decir, la manera en que lo diverso conforma 
lo plural, da al pensamiento filosófico y político una tarea 
para continuar creando. Lo plural permite que la acción 
tenga resonancia en el mundo pues todo aquello realizado 
por los hombres tiene lugar frente a los ojos de los demás. 
El empeño humano por crear, por perpetuar el mundo tie-

17 Ibidem.
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ne frutos únicamente cuando la condición de iniciadores, 
totalmente únicos, los dota de los elementos necesarios, 
encerrar en sí a lo distinto, para crear algo nuevo. 

La política, como esa relación dialógica, tiene sentido 
cuando la introducción de un nuevo comienzo se da en el 
mundo. La política es la búsqueda de ese iniciar constan-
te. Tiene como base la libertad que otorga la pluralidad, 
que a su vez se origina entre los hombres. Busca la crea-
ción constante, la innovación a través de la poiesis. No hay 
poiesis si no hay algo sobre lo que lo creado, como nuevo, 
se sostenga. Es así que el mundo, donde se erige lo crea-
do, y la política como la forma de vida de los diversos en 
la organización dependen de los hombres y se pierden en 
la soledad del hombre.

La importancia de pensar la política desde la perspec-
tiva que Arendt propone, es decir, desde la pluralidad, es 
un camino que obliga a pensar a partir de lo diverso y a 
la posibilidad de darle cabida en el pensamiento filosófico 
para seguir iluminando el camino del pensamiento. Es un 
ejercicio que Arendt denominará, experimentación del pensa-
miento. Mirar nuevos horizontes, permitir el avance de la 
razón mediante el amor al mundo. Esa búsqueda por el 
sentido de la existencia entre los hombres.

El aislamiento tal como lo conocemos en una sociedad 
atomizada, es sin duda, contrario a las exigencias básicas de 
la condición humana […]. Hasta la experiencia del mundo 
dado en el plano meramente material y sensible depende, en 
último análisis del hecho de que no es un hombre sino los 
hombres en plural los que habitan la Tierra.18

18 Ibid, p 434.
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