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~ MAX SCHELER
Y EL PROBLEMA DE UNA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

¢‘Mensch in diesem ganz neuen sinne ist die In-
teution und geste der ‘‘Transzendenz’’ selbst, ist das
Wesen, das betet und gott sucht. Nieht der ‘¢ Mensch
betet’’ —er ist das Clebet des Liebens iiber sich hi-
naus; ‘‘er sucht mnicht Gott’’ — er ist das leben-
dige X, das Gott suelit’’.

Scheler, Zur TIdee des Menschen.

Una de las cuestiones que mas agudamente preocupan a la
especulacién actual es, sin duda, la concerniente a la estructuracion
de una antropologio filoséfica. Tarea que, en virtud de la capital
importancia que reviste para las restantes ciencias que se ocupan
del ‘““hombre’’, se impone hoy, con clara y justificada exigencia,
eomo previa y bésica. Sin ella carecerdn de necesaria e incontro-
versible validez los resultados, los ulteriores desarrollos que tales
ciencias logren.

Cuando se postula esta nueva disciplina no se entiende, al
adueir su fundamentacién y justificar su existencia, agregar sim-
plemente una méis a las ya existentes, sino que se le otorga por su
materia misma y radio posicién privilegiada, caricter liminar res-
pecto a tales ciencias. No puede ser de otro modo desde que la
antropologia filoséfica a‘instaurarse ha de enfoear el total proble-
ma de la subjefrvidad humana, de su estructura esencial, frente al
mundo. De aqui que todas las eiencias cuyo objeto es el ‘‘hombre”’
—ciencias naturales, prehistdéricas, etnolégicas, histérieas; psicolo-
gia, caracterologia, etec.— tengan que acudir a ella, a sus premisas
filoséficas en busca de razén de fundamento Gltimo y asi mismo
de objetivos para sus particulares indagaciones.
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Habia de ser privilegio de nuestra é&poca la fama, sentida
cada vez més eomo premiosa necesidad especulativa, de echar vigo-
rosamente las bases de una antropologia filosifica, por cuanto, co-
mo lo afirma Scheler, ‘‘al cabo de unos diez mil afios de historia es
nuestra época la primera en que el hombre se ha hecho plena, in-
tegramente ‘‘probleméitico’’; ya no sabe lo que es, pero sabe que no
lo sabe’ ().

Esta casi asoluta problematicidad en que se ha convertido el
objeto ‘‘hombre’’, este punzante saber negativo que nos permite
pensar un problema eomo tal problema —riguroso tratamiento apo-
rético— se trueea en urgente impulso positivo que nos conduce
por via de interna necesidad a busear y precisar los fundamentos
de esta nueva ciencia, que hoy cobra validez y precipua existencia

por obra de los profundos y magnificos trabajos que le ha venido
consagrando Max Scheler —el fil6sofo de nuestra époea a quien
quedars firmemente adscripta la gloria de haber propuesto su ins-
tauracion y ensayado de sistematizarla sobre bases estrictamente fi-

los6ficas.

Corresponde a una antropologia® filosGfica proporcionarnos
una determinacién de la esencia y estructura esencial del hombre.
La respuesta que ella dé a este problema, en el que se centra el
cbjeto de su investigacién como ciencia, implicard necesariamente
cionadas: problemas del origen metafisico del hombre; su posicién
en el conjunto de lo existente; principios y pautas que rigen su
evolucién biolégica, psiquica e histérica, ete. Suministrara esa res-
puesta incluso un eriterio y objetivos preeisos al problema filosofi-
co del conoeimiento. Incumbe, por Gltimo, a una antropologia filo-
s6fica mostrar eémo del eardcter y de ia estructura fundamental
del ser humano se derivan todos los monopolios, obras y progresos
espeeificos del hombre, ecomo ser: idiomsa® conciencia, mitos, reli-
gién, ciencia, las funciones representativas de las artes, idea sobre
lo justo, estado, instrumentos, sceiabilidad, ete.

El estado del problema del hombre hahiendo Hegado a ser

(1) La idea del hombre y la historia, pdg. 138, in Revista de Occidente, No. 41, No-
viembre, 1926.
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radical con el curso del tiempo, reclama hoy una perentoria y fun-
damental reconsideracién. El problema debe ser planteado de nue-
vo en el sentido de una antropologia filoséfica, la que debe dar a
todas las otras ciencias relativas al hombre su fundamento. Hay,
pues, que volver a los hechos esenciales, es deeir, a una considera-
cién del hombre construido sobre los grados esenciales del ser.

A base de esta exigencia se concreta y orienta la labor de
esta novisima disciplina. En este sentido, ella se propone —segin
la fundamentacién y lineamientos que le asigna Max Scheler— una
estricta determinacién de la ciencia del hombre, la que a su vez eom-
prende la elucidacién y fijacién de los siguientes coneeptos: 1°)
Una determinacién ontoldgica del hombre; 2°) el hombre conside-
rado como microcosmos; 3°) el hombre como ser viviente espiri-
tual — concepto que implica el de la unidad funcional entre espi-
ritu y vida; 4°) una definicién psico - fisiolégica; 5°) una defini-
cién fisiol6gica general; 6°) una defimicién antropo - morfolégiea.

La indagacién antropo - filoséfica tiene, pues, ante si tres
series de problemas: 1% La cuestion de la esencia del hombre; té-
pico central que involuera en si cuestiones tales como: a) modo de
ser; b) la relacidn del hombre con los otros estados del ser, o sea,
la posicién del hombre en el cosmos; ¢) la relacién entre cuerpo y
alma, instinto y conciencia; d) la relacién entre lo vital vy lo anor-
génico. 2% El problema del origen v de la edad del hombre (la
teoria de la descendencia). 32 El de la relacién del hombre con ¢l
fundamento del mundo, o metafisica del hombre.

Circunseribiendo el dominio que abarca pareja investigacién,
tenemos el esquema de una Prima Philosofia que se bifurca en una
‘‘metafisica de una primera especie’” o Metasciens y una ‘‘metafi-
sica de una segunda especie’’ que tiene por objeto el ens a se. Am-
bas juntas dan origen a la Meta - antropologia, la nueva ciencia
que hoy se instaura con un objetivo perfectamente justificado y
definido.

Tal el esquema y los tépicos a que ha de cefiirse la elabora-
cién sistemética de una antropologia filoséfica. Siendo la postu-
lacién de una tarea apenas iniciada —terreno recién roturado que
se ofrece como amplia promesa a la investigacién futura— nos
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concretaremos, al dar cuenta de la posicién actual del problema,
a-exponer sus lineas centrales. En el curso de nuestras considera-
ciones, dejaremos, pues, de lade algunos de los temas enunciados,
aludiremos ligeramente a otros, dedicando desenvolvimiento y ana-
lisis més amplios tan sélo a los esenciales.

Sélo teniendo en cuenta la total disposicién del mundo bio-
légico ecabe formarse una nocién clara de la posicién especial del
hombre en el conjunto de lo existente.

Ante todo hemos de reparar en el hecho que el ser viviente
no s6lo eonstituye un objeto para el observador externo, sino que
posee una existencia para si mismo, una vida interna en la cual éi
se percibe a si mismo. Hsto define su cardcter esencial.

La escala méis baja de lo psiquico, representada objetivamen-
te, hacia afuera, como ser viviente, y subjetivamente, hacia dentro,
como alma, forma el inconsciente, insensible e irrepresentable im-
petu. (*). En este, sentimiento ¢ instinto no se dan separados.
Sus dos fGnicas caracteristicas, son un placer y un dolor sin objeto.

Este primer grado del lade interno de la vida, centrado en
el impetu, también se da en el hombre. El hombre coneibe en con-
junto todos los grados esenciales de la existencia, en general, y asi-
mismo, en particular, los de la vida y en él, alcanza la total na-
turaleza la més concentrada unidad de su ser.

Detras de toda sensacién, de toda representacién, hasta de la
simple percepeidn, estd el obscuro impetu. Aun la més simple sen-
sacién es funcién de una atencién instintiva y no mero resultado
de la excitacion. Asi mismo el impetu representa la unidad del es-
labonamiento de instintos y afectos del hombre; aun més, también
es en este el sujeto de aquella inercia primaria de resistencia en
la que arraiga toda posesiéon de realidad y, en particular, la uni-
dad e impresién de la realidad que preceden a todas las funciones
representativas.

(*) Hemos interpretado por “impetu’” el vocablo alemén Gefihls - drang, en el que
drang denota ya direccidn, finalidad especifica “hacia” algo: alimentacién, sa-
tisfaceion del instinto sexual, etc.
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En la gradacién objetiva de la vida, después del extitico fm-
petu, el instinto se presenta como la segunda forma de la esencia
animica. Fmn el ser viviente toda conducta instintiva es siempre ex-
presién de estados internos. '

Para precisar el caracter del instinto, y lograr una nocién
clara del mismo, hay que dejar de lado las obscuras y sélitas ex-
plicaciones psicolégicas, frecuentemente arbitrarias e inseguras y
atenerse fielmente a la conducta del ser viviente, ya que esta con-
ducta puede ser objeto de observacién externa y de una posible
descripeién. Por esta razén el instinto debe ser objeto de una do-
ble explicacién, fisiolégica y psicolégica a la vez. So pena de incu-
1Tir en error, no cabe decidirse por una sola de estas explicaciones.

El instinto se caracteriza, ante todo, por ser conforme a sen-
tido, vale decir, que para la totalidad del propio ser viviente o para
la totalidad de otro ser viviente es teleoklino, sea en beneficio propio
o ajeno. En segundo lugar se desenvuelve conforme a un ritmo, a
una figura temporal, de los que estdn exentos los movimientos ad-
quiridos por medio de asociacién, ejercicio, habito. Un tercer ca-
riacter discernible en la conducta instintiva es que ésta se decide
Gnicamente sobre situaciones quc se presentan de nuevo y que tie-
nen una significacién para la vida de la especie como tal, pero ne
para la experiencia singular del individuo. Siempre el instinto esti
en servicio de la especie, ya sea de la propia, va sea de la ajena, o
de una especie que mantiene con la propia importantes relaciones
vitales.

La conducta instintiva no es, pues, nunca una reaceién ante
contenidos especiales del mundo circundante, que varfan de indi-
viduo a individuo, sino, por el contraric, una reaccién ante una es-
tructura enteramente particular, una ordenacién tipicamente espe-
cifica de las partes posibles del mundo circundante. Lo que un
animal puede percibir y sentir esti, en general, determinado «
priort mediante la relacién de su instinto con la estructura del mun-
do circundante.

El instinto es una forma maés primitiva del ser y acontecer
psiquicos que las formaciones de complejos animicos determinadas
por asoclaciones.

El saber que se da en el instinto no se manifiesta como un
saber mediante representaciones e imégenes, ni atn por medio de
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ideas, sino como un sentimiento de resistencias que se atraen y se
repelen, diferenciadas seglin impresiones de valor.

El instinto, a diferencia del impetu, se endcreza sobre partes
integrantes del mundo circundante que frecuentemente se presen-
tan de nuevo en relacién a la especie, pero que sin embargo soun
especificas de éste. Hs, pues, una creciente especializaciéon del im-
petu y sus propiedades.

En el instinto toman origen dos formas de eonducta, una
conforme al hébito y otra inteligente. La primera es aquella capa-
cidad caracterizada como memoria wsociative, que, en oposicién al
instinto, esta a servicio del individuo aislado. HEsta no se da en to-
dos los seres vivientes. Asi, no existe en las plantas; pero debemos
suponerla en todo ser viviente cuya econducta lenta y continuamente
se mofifica a base de anteriores procedimientos de idéntica especie,
¥y que estdn a servicio de la vida.

Juntamente con la aparicidn de esta tercera forma psiquica,
que es la memoria asoclativa, surge el correctivo para los peligros
que ella entrafia. Este correctivo, que constituye una cuarta forma
esencial de la vida psiquica, no es otro que la intcligencia préc-
tica, prinecipalmente vinculada a lo orgénico. Estrechamente rela-
cionadas con ésta se manifiestan la capacidad y el acto de elegir.

La antropologia filos6fica se propone, en primer lugar, una
fundamentacién de los conceptos implicados en las palabras cuerpo,
alma y hombre en general.

El problema de cuerpo y alma, de la relacién —oposicién—
entre ambos supuesta, que ha sido preocupacion de tantas centu-
rias, hoy, puede decirse, ha perdido su importancia metafisica.

La ciencia y la filosofia actual concuerdan cada vez mas en
abarcar ambos términos en la unidad de una intuicién fundamental.
Se ha llegado a establecer, que no sélo el cerebro, sino también la
totalidad del cuerpo es el dominio fisiolégico paralelo de los fend-
menos anfmicos.

Es una y la misma vide la que en su ser interno posee una
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configuracién de forma psiquica, y en su ser externo, para los de-
més, una configuracién de forma corporal. (¥)

El proceso fisiolégico y el proceso psiquico de la vida son
ontolégicamente idénticos, y sbélo fenoménicamente distintos; pery
atin fenémenicamente son estrictamente idénticos en las leyes de su
estructura y en el ritmo de su desenvolvimiento. Ademés ambos
procesos, tanto los fisioldgicos como los psiquicos, son amecinicos,
teleoklinos y concentrados sobre la totalidad. Los fisiolégicos lo son
tanto més euanto més pequefios son los segmentos del sistema ner-
vioso que recorren; y los psiquicos tanto més finalistas y concen-
trados sobre la totalidad euanto més primitivos scn.

‘“ Ambos procesos, seglin su formacién y el conjunto de sus
funciones son dos aspectos de un supermecanico proceso vital.

Lo que nosotros, pues, Hamamos “‘fisiolégico’’ y “‘psiquico’’
son s6lo dos lados de la consideracion de uno y el mismo proce-
80”7, ()

Los antiguos trataron de comprender la vida tnicamente a
base de lo psiquico, coneepto unilateral porque lo psiquico, come
hemos visto, es s6lo un lado de lo viviente, el interno. Lia fenome-
nologia de lo viviente no puede, sin duda, comprenderse sin lo psi-
guico, pero el concepto de éste, no basta para explicar el procesc
vital en su unitaria totalidad.

Hay una ‘‘biologia de lo interno’’ y una ‘‘biologia de lo ex-
terno’’. La biologia de lo externo avanza, en el conocimiento, desde
la estructura formal del organismo hasta los procesos propios de la
vida, mas no debe desconocer que toda forma viviente, desde los
Gltimos elementos diferenciales de lag células hasta el total organis-
mo, es en cada instante dindmicamente producida y de nuevo for-
mada por: el proeeso vital.

La teorfa del paralelismo psico - mecanico o la teoria escolés-
tica que considera el alma como ‘‘forma’’ del cuerpo son hoy con-
ceptos totalmente superados. Incluso el abismo abierto por la doe-

(* )Y Del cambio decisivo operado en la forma de consideracién psicolégica de este
problema y de la nueva orientacién de la psicologia actual da cuenta, con cla-
ridad, la exposicién compendiada de Hans Prinzhorn, “Leib - Seele - Einheit - Bin
Kernproblem der neuen Psychologie”’, Muller w. Kiepenhener Verlag, Postdam, véase
en particular, pags. 31 y sig.,, 148 y sigs.

(2) Max Scheler, “Die Sonderstellung des Menschen”, pag. 230, in ‘“Mensch und
Erde’””, Otto Reich, Darmstadt, 1927.
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trina cartesiana enire cuerpo y alma puede decirse que ha desapa-
recido hasta el punto de ser casi asible la unidad de la vida.

No se puede ya sostener, con Descartes, que lo psiquico sbic
consiste en la conciencia y esté vinculado exclusivamente a la cor-
teza cerebral. Amplias investigaciones psiquidtricas han demostrade
que las funciones psiquicas decisivas en la constitucién del carée-
ter humano, particularmente todo lo que concierne a la vida ins-
tintiva y a la afectividad, tienen su proceso fisioldgico paralelo nc
en el cerebro, sino en la regién cerebral de la médula espinal. Por
otra parte, hoy no cabe desconocer la independencia y demostrada
prioridad de la total vida instintiva y afectiva respecto a todas las
imagenes de la representacion conseciente. _

El error fundamental de Deseartes eonsiste, pues, en haber
“‘prescindido completamente del sistema instintivo del hombre y
del animal, que precisamente ccnstituye el intermediario y deter-
mina la unidad entre todo auténtico movimiento vital y los con-
tenidos de:la conciencia’’. (3)

Justamente es dable a la investigacién actual proponerse co-
nio fin metdédico probar ampliamente cé6mo idénticos procedimientos
del organismo pueden ser ocasionades y alterados por medio de in-
centivos psico - fisicos, desde fuera, o ya por una excitacién psiqui-
ca. En este sentido, podemos decir que sélo se trata de diferentes
modos de aceeso a uno y el mismo proeeso vital.

Las maéas altas funciones psiquicas —como el pensamiento re-
lacionador— tampoco se sustraen a un estricto paralelismo fisiold-
gico. Asi mismo los actos espirituales poseen siempre un dominio
paralelo fisiolégico y psiquico, por cuanto ellos reciben toda la
energia de su actividad de la esfera viviente del instinto, y sin la
mediacién de ninguna ‘‘energia’ no pueden manifestarse, ya sea
para nuestra experiencia o para la propia.

Por consiguiente, la vida psico - fisica es una.

Esta unidad de las funciones fisicas y psiquicas es un hecho
que vale absolutamente para todos los seres vivientes y por lo tanto
incluso para el hombre. Ha sido, pues, un error de la ciencia occi-
dental particularmente de la ciencia natural y de la medicina, ha-
berse ocupado en la consideracién del hombre unilateralmente de la

(3) Op. cit.,, pag. 232.
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parte corporal, tratando de explicar los procesos vitales y ejercer
sobre ellos un influjo execlusivamente desde fuera.

Comeo acabamos de ver, cuerpo y alma o cerebro y alma no
constituyen en el hombre, oposiciones ontolégicas. En cambio se da
en &l un contraste mucho més elevado y mas profundamente percep-
tible, del que, ecomo tal, también tenemos una vivencia subjetiva: la
oposicién de vida y espiritu, la que penetra més profundamente en
el fundamento de todas las cosas que la oposicién entre la vida y lo
anorganico.

Desde el momento que tomamos lo psiquico y lo fisioldgico
s6lo como dos aspectos del mismo proeeso vital, que corresponden a
dos modos de consideracion de este proceso, necesariamente la X
que ejecuta ambas formas de consideracidn tiene que estar por en-
cima de la oposicién de cuerpo y alma. X que no es otro prineipio
que el mismo espiritu, que todo lo objetiva y él mismo jamas llega
a ser objetivo (*). ‘‘La vida es ya ser inespacial, pero asimismo
ser temporal’’ y lo que designamos por espiritu es no sdlo super-
espacial, sino también supertemporal’’. (%)

El acto espiritual, en tanto exige actividad, sblo indirecta-
mente es dependiente de un proceso vital temporal. Si esencial-
mente diferentes son ‘‘vida’’ y ‘‘espiritu’’, ambos prinecipios no
obstante son, en el hombre, uno de otro dependientes.

““Ei espiritu idea la vida; pero sblo la vida puede poner ac-
tividad y realizar al espiritu, desde su méas simple actuar hasta la
ejecucion de una obra a la que otorgamos sentido espiritual’”. (%)

El espiritu, que originariamente no posee ninguna energia
propia, adquiere poder mediante el proceso de sublimacién. Los im-
pulsos vitales pueden entrar en la legalidad del espiritu y en la
estructura de ideas y de sentido, y durante este afluir y compene-
tracién, tanto en el individuo como en la historia, otorgar fuerza al
espiritu que por naturaleza es impotente.

La més alta forma del ser determina la esencia y las regio-
nes esenciales de la formacién del mundo, mas ella sélo puede ser

(*) Ortega y Gasset en su interesante ensayo antropo - filoséfico ‘‘Vitalidad, Alma,
Espiritu’” (E1 Espectador”, V), expresa acerca de la relacién entre cuerpo, alma
vy espiritu, ideas, en lo esencial, coincidentes con las que venimos exponiendo.
Op. cit., pag. 237.

Op. cit., pig. 238.

—~ o~
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realizada mediante otro prineipio, que es propio de lo originaria-
mente existente. Este segundo principio es lo que debe designarse
por ‘‘impetu’’.

En sentido general cabe afirmar que toda forma maés alta
del ser es respecto a las més bajas relativamente impotente y ne
puede realizarse mediante propia energia, sino sirviéndose de las
fuerzas de las formas més bajas. Asi, el proceso vital es un proceso
temporal formador de propia estructura, pero se realiza exclusiva-
mente mediante las materias y fuerzas del mundo anorginico. Co-
mo hemos visto, en andloga relacién esti el espiritu econ respecto a
la vida.

Afirmada esta idea del espiritu, que lo define como origina-
riamente impotente, resulta el error de la teoria clisica, al haberle
atribuido fuerza creadora positiva, presentindose, asi, en Platén,
v Aristoteles, las ideas y formas como fuerzas plasmadoras, for-
madoras.

La relacién entre espiritu y vida, tal como queda formulada,
ha sido falseada o desconocida por todas aquellas teorias que pue-
den designarse como ‘‘naturalistas’, ya sean de tipo mecénico o
vitalista, las que no ven en el espiritu un principio auténomo de
procedencia metafisica. No obstante hay que reconocer a las teo-
rias del Gltimo tipo el acierto de haber dejado bien sentado que lo
que es realmente creador y potente en el hombre no es el espiritu,
sino las obscuras y subconseientes potencias instintivas del alma.

En cambio, la reciente y sugestiva tearia elaborada por Luis
Klages considera vida y espiritu como dos categorias fundamenta-
les, irreductibles, pero concebidas en esencial antagonismo, de mo-
do que el espiritu aparece como una fuerza enemiga y aniquiladora
de la vida. Se explica el caricter de tal oposicién —en la que ra-
dica el nficleo de esta concepeidén pesimista del hombre— por cuan-
to Klages, identifica el espiritu con el intelecto, con la inteligencia
téenica. Ios merced a semejante identificaeién que Teodoro Lessig,
el mas radical y audaz representante de esta teoria, ha podido re-
ferirse —titulando asi una de sus obras —a ‘‘el ocaso de la tierra
por el egpiritu’’.

Con la relacién establecida por Scheler entre ambos prinei-
pios, en la que el espiritu es pensado eomo originariamente privads
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de propia energia y cuya funcion es idear la vida y proponerle di-
recciones, queda, a nuestro juicio, refutada doetrina tan irregular
e mgquietante.

Mientras la esencia del hombre las méas de las veces se ha
intentado explicar mediante una definicién antropo - morfolégiea,
Heidegger en cambio, parte del supuesto de una unidad de estrue-
tura del ser humano para, a base de éste, llegar a una determina-
cién de los conceptos ‘‘cuerpo’’, ‘‘alma’’, ‘‘razén’’, ‘‘coneciencia’’.

Seglin Heidegger, cuerpo, alma, espiritu pueden ser consi-
derados ecomo districtos de fenémenos que, conforme al designio de
determinadas investigaciones, son temiticamente separables. ‘‘Pero
en la interrogacién por el ser del hombre, éste no puede concebirse
como el resultado de una suma de los modos de ser de cuerpo, al-
ma, espiritu, los que, por otra parte, deben ser primeramente deter-
minados de nuevo’’. (%)

He aqui que Heidegger refute que, —para un ensayo onto-
légico como el que él intenta— la idea del todo ha de ser supuesta.
En este sentido, trata de demostrar la existencia de una unitaria
estructura del ser humano, que estaria situada méas profundamente-
te que razdn, conciencia, psique, cuerpo, y la que, como unidad, con-
tiene a éstos en si misma. La expresién compuesta ser en el mundo.
(““In der Welt sein’’) muestra ya en su acufiacién que con ella es
pensado un fenémeno unitario’’. (*) Partiendo del modo de la
existencia, todo lo demés, para Heidegger debe legar a ser com-
prensible.

Pero qué es esta exfsteneia?; por qué se llama a esta exis-
iencia precisamente hombre?, pregunta Scheler, objetando el pos-
tulado de Heidegger. Euxistencia significa que algo es dado en el
mundo (In der welt gegeben sein). Asi la propia y muda existen-
¢ia del hombre sin presuposicién alguna de cualquier separacién de
hechos y de conceptos. Como vemos, Heidegger da por supuesto lo
que ante todo quiere demostrar, o sea, la esencia del hombre. Sien-
ta luego una segunda suposicién, a saber, la del ser individual dado
a of propio. La autovivenyia es, sin duda, decisiva para todo el ser
{para la unitaria totalidad del ser humano), pero ella puede enga-

(6) Martin Heidegger, Sein und Zeit, pdg. 48. Niemeyer, Halle, 1927.
{7) Op. cit., pdg. 53.
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flar. La autoconseciencia no es una medida para su propio ser; ade-
mas es muy vacilante y a menudo insegura.

Por las apuntadas razomes, semejante direccién individua-
lista, como la que toma Heidegger, es inaceptable; de acuerdo a uig
criterio met6édico debemos rechazar su posicién. No se puede partir
del modo de ser.

La consecuencia de tal teoria es la concepeiéon del hombre
como ser ansioso, temeroso (als Sorge- Wesen) (¥). ‘“El ecuidado
yace, como totalidad de estruetura originaria, existencial y a priors
ante y en cada proceder y situacién de hecho de la existencia’’. (%)

Tal idea del hombre —como ser ansioso— tampoeo se puede
aceptar. El cuidado, el temor aparece siempre como una media-
cién, eomo un término transitorio, pues se dan estados en los que
el hombre estd por encima de la ansiedad, del temor. El Eros re-
presenta, en pareja circunstancia, un estratagema del miedo ante
€l hecho de ser solo en el mundo. Pero también la angustia es su-
perada en la contemplacién. Ademis, incluso hay algo que estd
por debajo de la ansiedad, y es el estado dionisiaco, la impulsividad.

El temor, el cuidado, en el tipo del hombre cuotidiano, es el
cstado intermedio entre el espiritu puro y el puro impetu. Esta ac-
titud temerosa —‘‘mezela de amante cuidado y de angustiosa aten-
cién’’ (Heidegger)—es el estado méas frecuente del hombre, su
constante vacilar entre lo espiritual y lo impulsivo.

El concepto de cuidado; de ansiedad es, pues, un concepto
vital. Por consiguiente, la filosofia de Heidegger, en su fundamen-
to y direceién, queda siendo una filoscfia de la vida.

11

Al enfocar el concepto del hombre, hemos de discriminar en
é! una doble significacién, dos conceptos diferemtes: 1° un coneep-
to sistematico natural del hombre; 2° un conceptsc esencial del hom-
bre.

De acuerdo al primero incluimos al hombre en determinada
especie, decimos que pertenece 2 los mamiferos y vertebrados. Ins-

(*) Hemos de interpretar aqui el vocablo Sorye como “cuidado”, en el sentido de in-
quietud, de temor impreciso, de recelo innominado.
(8 Op. cit., pag. 193.
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pirandonos en el segundo, hemos de acentuar la oposicién de hom-
bre y animal, y enfrentarnos con el arduo problema de la posicién
del hombre en el conjunto de lo existente —problema cuyos orige-
nes y vicisitudes se identifican, en importantes aspectos parciales,
religiosos y metafisicos, con la tradicién especulativa occidental.

Cuestién decisiva que Max Scheler replantea en sus verda-
deros términos, para llegar tras licido y penetrante anilisis a una
determinacién de la ‘‘particular posicién’’ que al hombre compete
entre los demds seres vivientes.

Reconocida la inteligencia también al animal, eabe pregun-
tar si entre hombre y animal sblo existe una diferencia de gradso,
o 81 los separa una diferencia esencial. Se da en el hombre algo
enteramente distinto, a él especifico, algo que no se encuentra ni
agota por medio de la capacidad de elegir y la inteligencia?

Scheler impugna, pues, eon sobrado fundamento, las dos teo-
rias con que se ha réspondido al problema de la relacion entre hom-
bre y animal: La que atribuye finicamente al hombre capacidad de
elegir e inteligencia, y las rehusa al animal, afirmando entre ambos
una diferencia esencial donde no existe ninguna; y la teoria de los
evolucionistas de la escuela de Darwin y Lamarck que, con Schwalbe
v Kohler, basandose en el hecho cientificamente ecmprobado de que
al animal corresponde también inteligencia, niegan de modo abso-
luto exista una ltima y decisiva diferencia entre hombre y animal.
Tales adhieren, asi, a la teoria unitaria del hombre, definida como
teoria del Homo faber, desconociendo toda metafisica del hombre
en virtud de la cual este, en tanto gque tal, posea determinada re-
lacién con el fundamento del mundo.

Scheler, desechando ambas teorias, afirma: ‘‘La esencia del
hombre v lo que su situaciéon especial puede llamarse estd por en-
cima’ de lo que se designa por inteligencia y capacidad de elegir,
y no seria alcanzada aunque a esta inteligencia y capacidad de
elegir ge las representase al arbitrio cuantitativamente elevadas has-
ta el infinito”’. (?)

Por cuanto el animal posee inteligencia, considerada la cues-
tibn desde el punto de vista de ésta, la diferencia entre hombre y
animal no puede ser esencial sino de grado. Certeramente escribe

(9) Die Sonderstellung des Menschen, pig. 191.
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Scheler: ‘‘Entre un chimpaneé listo y Edison (eonsiderado éste
solamente como téenico) existe sélo una, sin duda muy grande, di-
ferencia de grado’’ (*°) —aserto que puede perfectamente abonarse
por las experiencias harto probatorias aportadas recientemente por
Wolfgang Kéohler (*).

Pero hay por sobre la inteligencia téenica y la capacidad de
elegir un nuevo prineipio, que es el que al hombre hace hombre,
prineipio que estd fuera de lo que, en el méis amplio sentido, pode-
mos llamar vida, sea psiquica interna o vital externa. ““Lo que al
hombre hace hombre es un principic opuesto, en general, a toda
la vida, el que como tal no se puede referir a la evolucién natural
de la vida, sino que si sobre algo recae es sobre el més alto funda-
mento de las cosas, por consiguiente scbre el mismo fundamento
del cual la vida es también una manifestacién parcial”’. (')

Lios griegos conocieron un prineipio semejante y lo designa-
ron con la palabra ‘‘razén’’. Scheler emplea para la X que cubre
este principic una palabra méas comprensiva, que se potencia de un
mayor contenido y que, incluyendo ciertamente en su significado el
concepto de rézén, acoge junto a la ‘‘ideacién una determinada
especie de intuicidén, la intuicién del fendmeno originario o conte-
nido eseneial’’. (*?)

PN 1

Asi mismo ella comprenderad en si determinada clase de .ac-
tos emocionales y volitivos caragteristicos, tales ecomo bondad, amor,
arrepentimiento, ete. Esa palabra, para Scheler, no es otra que la
palabra espiritu, que de tal modo depurada, enriquecida, proyecta
al hombre, en césmica irradiacién, sobre el fundamento de las cosas.
Consecuentemente, el centro del acto es el cual el espiritu, dentro
de la esfera del ser, aparece es lo que ha de caracterizarse como
persona, diferenciandola rigurosamente de todos los centros fun-
cionales de la vida.

Pocas palabras sobre cuyo significado y alecance se haya abu-
sado y embrollado més que la palabra ‘‘espiritu’’. Sin embargo
{10) Op. cit., pag. 191 (nota).

(*) Los experimentos y observacienes, de verdadera resonancia cientifica realizados
durante seis afios en la estacién experimental de Tenerife. Una amplia expo-
sicién y fundamentales consideraciones eriticas sobre el resultado de tales expe-
riencias, en la obra de Koffka Die Grundlagen der psychischen FEntwicklung,

22, ed. 1925, Osterwick. (existe traduccién espafiola).
(11y12) Op. cit., pag. 192,
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ella aporta un principio nuevo y decisivo, representa una especial
funecién cognosecitiva, una especie de saber sélo a ella adseripto.
En este sentido ella implica la determinacién fundamental de una
esencia ‘‘espiritual’’ independiente de lo orgénieo, de la vida y
de todo lo que a ésta concierne.

Semejante esencia espiritual no estid ligada al instinto y al
mundo eircundante, sino que se manifiesta libre de éste, y abierta
al mundo, teniendo ante si una perspectiva ilimitada. ‘‘Una esen-
cia tal tiene ‘‘mundo’’; puede elevar a objetos los centros de re-
sistencia y reaccién de su mundo circundante, que le son dados
comprender el modo de ser de estos objetos sin la limitacién gue,
mediante el sistema vital del instinto y las funeciones y' érganos
sensoriales adyacentes a él, experimenta este mundo del objeto o
la manera en qua él es dado’’. (*?)

Conforme a esta funcién, que le es peculiar, ‘‘espiritu es
objetividad, capacidad de determinacién mediante el modo de ser
de las cosas mismas’’. (%) ‘

Todo acto, toda reaccitn _que ejecuta el animal, aun los que
se acompafian de inteligencia, se originan en un estado fisiclogico
de su sistema mnervioso, estado al que estdn subordinados tanto los
impulsos instintivos como las percepciones sensibles. Todo cuanto
el animal puede comprender y notar de su mundo circundante apa-
rece estrictamente contenido dertro de log limites de la estructura
de sa Anibito.

Mientras el hombre es esa X que en limitada medids se mue-
ve vy cbra ¢n una perspectiva ‘‘abierta al mundo’’, el animal estd
condenade a vivir internado y extatico en su munde circundante,
cuyo estructura inevitablementz la lleva consigo en todos sus mo-
vimienios.

El animal no tiene objetos, no le es dable realizar ese pecu-
liar distanciamiento y substantivacidn en virtud de los cuales un
mundo circundante se erige en mundo. '

El objeto, es pues, la méis formal categoria de la actividad
16gica del espiritu. El acto espiritual, tal ecomo lo cjecuta el hom-
bre, <ignifica en éste consciencia de si mismo, o autoconsciencia.
El znimal, en cambio, posee, a diferencia de la planta, consciencia,

(18 y 14) Op. cit., pig. 193,
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pero no autoconsciencia; no es duefo ni consciente, de si mismo.
Autceonseiencia, capacidad de objetivacién se resuelven en una
ineseindible estructura que es dada exclusivamente al hombre. Aqui
reside otro de los caracteres esenciales de éste. ‘‘El hombre pue-
de no s6i0 ampliar el mundo circundante en la dimensién del ser
del “mundo’ y provocar objetivamente resistencias, sino que in-
cluso puede por si mismo de nuevo asir objetivameute su propio
estado fisiolégico y psiquico y toda vivencia psiquica particular’’. (*¢)

La idea del espiritu ecomo un prinecipio especifico al hombre,
la afirameién en éste de una eseneia espiritual que lo separa de la
animalidad, tiene su origen en la cultura griega.

Fueron, en efecto, los griegos quienes forjaron la idea del
homo sapiens, idea que implica la primera exaltacién de la conscien-
cia humana, por sobre toda otra especie de naturaleza. Esta econ-
quista habia de tener decisivas consecuencias en la historia y evolu-
cién del concepto que el hombre se forma de si mismo.

De acuerdo a esta nocién del homo sapiens — a la que Platén
g, Aristoteles dieron rigurosa formulacién y pleno contenido filosé-
fico— la especulacién griega atribuye a la naturaleza humana un
agente especifico esencialmente distinto de los agentes que actiian en
la vida animal y vegetal: la razin.

Es la razoén, el logos, lo que faculta al hombre para el eono-
cimiento del ser en si mismo. Ea virtud de este prineipio actuante
en él, el hombre puede adquirir consciencia de si mismo, del mundo
y de la divinidad; conducirse respecto a sus semejantes conforme
a normas que regulan y orientan su conducta; y finalmente reac-
cionar sobre la naturaleza modelando, con la materia que é&sta le
ofrece, obras que por la eficacia del mismo prineipio cobran pleno
valor y significado.

En la cultura griega alecanza por primera vez la consciencia
humana semejante altitud, sobreponiéndose por la fuerza creadora
y modeladora del logos a la naturaleza.

En otras culturas no ha alumbrado este pensamiento. Las
del oriente no lo eoncibieron y menos se dié en el &mbito del hombre
primitivo, cuya vida estaba informada por un profundo sentimiento
(15) Op. cit., pdg. 196.

k]
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de afinidad con el mundo animal y vegetal. Hs, pues, un aporte
exclusivo de Grecia, una creacién original del espiritu, gérmen que
ha fecundado y condicionado -— en sus directivas cardinales— la
evolucién del espiritu occidental y la correspondiente idea del hom-
bre, propia de este ambito cultural.

Merced a este concepto del logos, que se concreta y alcanza
sU maxima expresion en la férmula del homo sepicns, el hombre ga-
na, por encima de los demds seres, una posicién privilegiada que
s6lo él ha de poseer — encumbramiento que Io pone en relacién
con la divinidad misma. Y este privilegio excepcional sblo es po-
gible porque la razdn, el logos agente especifico, que sélo al hombre
conviene y no se da intrinsecamente en la naturaleza, es él mismo
de caricter divino.

Este agente puede conocer el mundo desde que ontoldgica-
mente es idéntico con el principio originario y plasmador de las
cosas. Mediante su eficacia, su aceidn racionalizadora, el caos se
organiza €n Cosmos. ~Asimismo, conforme a su esencia, como logos,
como razén humana este agente es constante a través de la historia
y en las clases, y posee con prescindencia del instinto y de la sen-
sibilidad, poder intrinseco, es decir, puede por si mismo desarrollar
la actividad que le es inherente: realizar las ideas.

Tras este encambramiento de la conciencia humana, que ope-
ra la cultura griega con su inveneién del logos, de la razdén como
principio especifico al hombre, el eristianismo con su doctrina del
origen divino del hombre, v del Dios que se hace hombre significa
un impulso decisivo en el sentido de esta elevaciéon. Realiza uns
nueva exaltacion de la consciencia, elevando en forma excepcional
y fnica, y hasta una altitud no sospechada por la cultura clsica,
el concepto y el juicio que el hombre forma de si mismo. Asf, por
obra del cristianismo, el hombre - esencia que por su origen parti-
cipa de lo divino quiere una posicién central en el conjunto cds-
mico.

A partir de este punto su autoconsciencia comienza a desa-
1rollarse, ganando en este proceso, gque se prosigue sin solucién de
continuidad, grados cada vez méas elevados. El juicio que el hom-
bre forma de si mismo a través de este desenvolvimiento, y la exal-
tacién y sobrestimacién de la conciencia humana que es su necesa-
ria consecuencia, postulan a base de esta elevacién el origen meta-
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fisico de la idea del hombre. En efecto, el eoncepto histérico del
hombre, afirmado implicitamente por las nociones antropolégicas
del pensamiento occidental, presupone la idea de Dios y la doe-
trina del hombre ecomo imagen de Dios.

En lo que concierne a esta procedencia de la idea del hom-
bre, la afirmacién contraria, involucrada en la teoria de que la
idea de Dios es ‘‘antropomorfismo’’, es, como Scheler lo ha de-
mostrado con abundantes y excelentes razones, insostenible. No se
puede hablar de antropomorfismo si no se tiene previamente en el
espiritu la idea de Dios. Sélo tiene sentido hablar de antropomor-
fismo si el hombre no es ‘“‘la medida de todas las cosas’’, sino un
Gnico objeto de posibles medidas, y en él, al lado de su naturaleza,
incluso aparecen activas las leyes de una supernaturaleza.

Segtin Scheler, los que dicen que la idea de Dios es antro-
pomorfismo de hecho han afirmado secretamente un Dios, y en
realidad un Dios preecristiano. Por ello ‘‘la Gnica idea del hombre,
con pleno sentido, es absolutamente un The - morphismus; la idea
de una x, la imagen finita y viviente de Dios, una semejanza su-
va, una de sus inntmeras proyecciones sobre el gran muro del
ser. (%)

A través de la especulacién moderna continfia, con variacio-
nes y retrocesos que en el fondo no contradicen ni invalidan la di-
reccion fundamental, el proceso de elevacién de la consciencia hu-
mana. La historia del desarrollo e incremento de la autoconscien-
cia es la historia de las teorias de la estructura y esencia del hombre,

A la antropologia filos6fica corresponde, como una de sus
tareas principales, precisar el sentido de estas intermitentes exal-
taciones de la consciencia humana y decirnos si en realidad res-
ponde a una mayor claridad y profundidad en el eoncepto que
el hombre adquiere de la posicién que objetivamente ocupa en el
conjunto de la naturaleza.

Todo lo que existe, en relacién a su propio ser y a lo que
en si mismo posee, se nos manifiesta en cuatro estadios esenciales
— expresién del ser ontolégico.

a) Los productos anorgénicos no poseen, en general, un ser
propio, por lo tanto ninghn centro al que Onticamente puedan ser

(16) Max Scheler, Zur Idee des Menschen, pag. 297, in ‘“Von Umsturz der Werte, T
Bd., Neue Zeit, Leipzig, 1919.
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! referidos. Lo que comprendemos por su unidad estd en funecién de
nuestros pensamientos. Los conceptos de moléeula, de atomo, de
electrén dependen- exclusivamente de nuestra facultad de dividir
real o idealmente los cuerpos. La unidad de los cuerpos anorgini-
cos sblo existe, pues, relativamente a clerta regularidad de su ac-
¢ién sobre los otros cuerpos. En cambio, un ser viviente es un cen-
tro 6mtico y por si mismo crea su individauidad y unidad espacio -
temporal.

b) Al impulso sensitivo de la planta corresponde un cen-
tro en el que el ser viviente estd situado y libremente crece sin
conciencia de sus distintos estados. No se da en la planta ningGn
vestigio de instinto ni de sensacién. En cambio ella posee conscien-
cia interna y psiquicidad.

¢) En el animal existe sensacion y consciencia; asimismo up
centro consciente de log estados de su organismo. Por lo tanto et
animal cobra existencia, es dado a si mismo dos veces.

d) En el hombre, la persona constituye un centro que es
elevado por sobre la oposicién de vida orgénica y mundo circundan.
te. De aqui que el hombre en su autoconseiencia y capacidad de
objetivar sus contenidos psiquicos cobre existencia, sea dado a sf
mismo por tercera vez.

En esta especie de ordenacién que va de lo orgénico al hom-
bre dijérase que todo acontece como si existiese vn esealonamiento
de estadios en los que un ser criginario se recogiese cada vez mas
en si mismo para percibirse en méas altos grados y en nuevas di-
mensiones hasta poseerse y comprenderse a si mismo completamente
en el hombre. (%)

(*) Uno de los dltimos esfuerzos de significacién tendientes a estructurar una her-
menéutica de la existencia humana, a base de una ciencia de las formas esenciales
de lo viviente y su horizonte natural, es & de Helmuth Plessner, en su reciente
obra Die Stufen des Organischen und der Mensch Einleintung in die philoso-
phischen Antropologie. Berlin, 1928, Plessner al postular la constitucién de
una hermenéutica como antropologia filoséfica, asigna al problema dos direccio-
nes: una en sentido horizontal, en la qué ha de determinarse la relacién del
hombre, en su obrar y padecer, con el mundo; y otra vertical, la que Tresulta
de su natural posicién en el mundo como organismo en la serie de los organis-
mos. En ambas direcciones se puede ensayar de comprender al hombre como su-
jeto - objeto de la cultura y como sujeto - objeto de la naturaleza, sin disgregarlo
en artificiosas abstracciones. Segln este presupuesto, el hombre existe no como
cuerpo, en el sentido de la ciencia nafural, no como alma y consciencia, en tan-
to objeto de la psicologia no cowo sujeto absiracto para el que valen las leyes
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mentales, —la que encontrdé su centro en la religibn—. Pensan-
do segtin la idea de tal posible relacién con lo absoluto, el hom-
bre, precisamente mediante la aectividad que determina sus mono-
polios especificos, es o puede llegar a ser la esencia trascendente a
si mismo y, en general, a toda vida. ‘“Hombre’’, en este sentido
completamente nuevo, es la intencién y el gesto de la ‘‘trascenden-
cia’’ misma, es la esencia que ora y busca a Dios. No ‘‘ora al
hombre’’ —él es la oraeién de la vida por sobre y allende si mis-
ma; ‘‘no buseca él a Dios’’— él es la X viviente que ‘‘Dios bus-
ca’’. (*7)

Excluidas por una estricta consideracién filos6fica las inter-
pretaciones aportadas por el monoteismo oceidental, para Scheler
la relacién del ser esencial del hombre con el fundamento del mun-
do consiste en que este fundamento se concibe y realiza inmedia-
tamente en el hombre mismo. Esto es posible por una activa ins-
tauracién del centro de nuestro ser para la peticion ideal de la
divinidad y del ensayo de ejecutarla, y asi coproducir, como la
ascendente compenetracién de impefu y espirity al Dios en devenir
del fundamento originario, del mundo.

Tal proceso de autorealizaciém, o sea, de auto - divinizacién
se cumple en el hombre mismo, en su propio yo, en el corazén hu-
mano. Este es el Gnico lugar de divinizaeién gue nos es accesible,
mas en realidad es una parte del proceso trascendente mismo.

El hombre es el punto de encuentro de los dos atributos, —
fmpetu y espiritu— del ser supremo, del fundamento originario en
devenir. En él el logos que ha formado el mundo Hega a ser acte
ejecutable.

““Ni el hombre puede llegar a su destino sin saberse miem-
bro de aquellos dos atributos del ser supremo, y participando de
este ser mismo, ni el Ens ¢ s¢ alcanzar el suyo sin la cooperacién
del hombre. Espiritu e impetu, estos dos atributos del ser, pres-
cindiendo de su reciproca compenetracion en devenir, tampoeo es-
tdn, —como finalidad— en si acabados: crecen en si mismos justa-
mente en sus manifestaciones en la historia del espiritu humano ¥y
en la evolucién de la vida del mundo’. (*#)

(17) Zur Idee des Menschen, pig. 295.
(18) Die Sonderstellung des Menschen, pég. 252.
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111

Plaza al hombre y a su movimiento esencialmen-
te infinito. No qguede fijado en un ‘‘ejemplo’’, en
una forma, sea de la historia natural o de la his-
toria universal.

Scheler, ‘‘El porvenir del hombre’’.

La postulacién de una antropologia filos6fica es base y purito
de partida necesarios para todas las posibles concepciones del hom-
bre. Sélo mediante la previa estructuracién de aquélla, como cien-
cia fundamental, pueden éstas adquirir validez y desarrollar sus
contenidos ideales en vista de una finalidad clara y objetiva.

Planeada la antropologia filoséfica, tal como en sus direc-
ciones bésicas qileda, en escorzo, expuesta, —y cuya definitiva sis-
tematizacién la muerte del gran filésofo deja ineonclusa— Scheler
nos ha anticipado en sus lineamientos esenciales su propia concep-
cién del hombre.

Teniendo en vista una integracién de todas las direcciones y
formas del saber, conducente a una nueva cultura, bosqueja, como
desideratum de un factible proceso de humanizacién, el ideal del
““hombre plenario’’. El sumo ideal del hombre es el ‘“‘todo hombre’’.

Scheler muestra la imposibilidad tanto de una progresiva
evolucion biolégica del hombre gue remate (como lo concibe Nietzs-
che) en el tipo del superhombre, como también de un descenso del
hombre -—igualmente en sentido biolégico— hasta el nivel de la
animalidad, o de un lento, mas no por ello menos ecatastréfico ani-
quilamiento bajo,el peso y complejidad de los mecanismos por &l
creados, que vueltos ingobernables escaparian a su contralor —como
lo sapone, mejor, omina la apoecaliptica teorfa sustentada por Luis
Klages y Teodoro Léssing.

Eludiendo ambos infundados extremos, Scheler afirma la per-
fectibilidad del objeto ‘‘hombre’’ merced a un ideal de libre auto-
formacién, de reelaboracién y depuracién de la parte plistica de la
naturaleza humana, en la medida en que hasta ella puede llegar
eficazmente la accién del espiritu y de la voluntad.

Atenta a estas posibilidades, la antropologia fileséfica ha de
cuidarse de concebir una idea demasiado unilateral y estrecha deil
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hombre, derivindola exclusivamente de una determinada forma na-
tural o historica.

Desde la nocién del homo sapiens, que aporté la cultura
clésica, hasta la del homo libido de Freud pasando por el homo faber
de los positivistas responden a concepciones demasiado estrechas
del hombre. Segin Scheler, todas estas formulas, que en su uni-
lateralidad se erigen a base de un desconocimiento de la peculiar
esencia del hombre, traducen ideas de cosas. ‘‘El hombre, empe-
ro, es und direccién del universe mismo; més atn, de su funda-
mento’’. (**)

El hombre ha demostrado a través de su evolucién histérica
poseer una gran plasticidad; ser duefio de un contenido ideal in-
agotable susceptible de innfimeras posibilidades de manifestacién y
desarrollo. Por la acci6n concertada de espiritu y vohintad, ahon-
dando y plasmando la rieca y déeil materia humana; se ha de reali-
zar esa labor de autoformacién, inspirada en el ideal hombre, en
su esencia absoluta.

Este proceso de humanizacién, asi condicionado, es ya una
manifestacion concreta de ese ideal absoluto que en el hombre em-
pirieo, relativo cobra devenir e incremento histérico.

““El todo hombre, en sentido absoluto, que contiene en si to-
das las posibilidades del hombre —Ila posibilidad de todas las histo-
rias del hombre en sentido empirico— nos es tan préximo y tan
remoto eomo Dios, quien —por cuanto concebimos el espiritu y la
vida como dos de sus atributos— no es sino la essentia del hombre,
solo que en forma infinita’. (2°)

Scheler, contemplando el porvenir del hombre, ensaya de-
mostrarnos eémo éste puede realizar ese todo hombre relativo que
en eada época histdrica le es accesible. Piensa que esta finalidad
ha de lograrse por medio de una igualacién de las diferencias en
que el tipo humano se ha parcelado en las distintas esferas y direc-
ciones de su actividad. ‘

‘““‘Igualacion de las diserepancias raciales; igualacion de las
meutalidades y de las formas de coneebir el yo, el mundo y Dios
en los grandes ambitos culturales; igualacién de lo que hay de es-
pecifico en el principio masculino y en el femenino dentro de Ia

(19) “El porvenir del hombre”, pag. 137, in Revista de Occidente, No. 50, agosto 1927,
(20) 1Ikhid, pig. 137.
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cspecie humana; igualacion de las logicas de clase y de las diferen-
cias de estado y de derecho entre las clases superiores e inferiores;
en el sentido de la valoracion de sus actitudes espirituales; iguala-
cién de las modalidades nacionales y las aportaciones espirituales y
civilizadoras de los pueblos al acerbo de la cultura y de la civili-
zacién humanas; igualacién, en fin, de las ideas unilaterales acer-
ca del hombre”’. ()

Esta igualacién no es un esfuerzo que se pueda aceptar o
eludir, sino que —segin Scheler— se impone al hombre eontem-
poraneo con la fuerza de un imperativo, de un sino.

La parte fundamental de esta tarea —via central de la ten-
dencia hacia la igualacién— es, sin duda, la que concierne a la
sintesis de las diversas ideas parciales acerca del hombre.

Tgualacién, ante todo, del hombre apolineo y del hombre
dionisiaco, considerados como tipos. HEsta primera sintesis se tra-
duce por un proceso de re - sublimacién, que surge como justificada
reaceién eontra la sublimaeién ascética y espiritualista dominante
durante un lapso secular. Su consecuencia, hoy harto visible en su
unilateralidad, es la baja valorizacién del espiritu y sus manifesta-
ciones, acompafiada de una explicable rebelién de los instintos.

Es no obstante, un paso haeis un nuevo equilibrio, ‘‘hacia
el hombre de la mdxima tensidn entre espiritu e instinte, idea y sen-
sibilidad, y, al mismo tiempo, hacia el hombre de la fusién més or-
denada y armdnica de ambos términos en une forma de existencia
v aceién’’.

Una segunda sintesis a realizarse, en las ideas del hombre,
consistird en la igualacién entre el tipo occidental del ‘‘héroe’” y
el tipo oriental del ‘‘sabio”’, del hombre que frente al dolor sabe
practicar el arte de la paciencia, de la ‘‘no resistencia’’. Por care-
cer de este arte, e incapaz por lo tanto de toda resistencia interior
contra los males de la vida, el hombre de la cultura occidental se
ha desperdigado en mera actividad externa.

La coneepcidon occidental del hombre, resultante de la con-
juncién de las ideas judeo - cristianas —idea de larga historia y
casi incontestada vigencia en el ambito de nuestra ecultura— sitGa
al hombre, como ya lo notamos, en radical oposicién a la natura-

(21) 1Ibid, pag. 138.
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leza, otorgédndole un poder en virtud del cual él deviene ‘‘rey de
la creacién’’; pero tal entronizamiento sbélo ha podido realizarse
porque se ha aislado, deglosado al ser humano del sistema total de
la vida y del medio eésmico. Mas el hombre, para concebirse e in-
tegrarse en la en la plenitud de su esencia, ha de colmar el abismo
abierto por semejante injustificada escigién. Para ello tiene que
sentir de nuevo la profunda solidaridad ideal de todos los seres en
la vida total; la participacién de todos los espiritus en el eterno
““Hspiritu’’; en fin, adquirir nuevamente conciencia de su solida-
ridad eon el devenir del mundo, y de la solidaridad del proceso del
mundo con el destino de su fundamento. ‘‘Dios, en su esencia fun-
damental, no es ‘‘sefior’’ del mundo, como el hombre no es ‘‘rey
y sefior’’ de la creacion, sino que ambos son ante todo, los compa-
fieros del destine del mundo y de la naturaleza — dolientes y triun-
fantes eomo el mundo y la naturaleza’. (%)

Unicamente esta sintesis de las enunciadas ideas del hombre
puede allanar el camino a una nueva cultura, la que consistird en
la integracién de las distintas formas del saber. Hs decir, en la
unidad del saber #iil, orientado al dominio de la naturaleza ex-
terna, y del saber culto, enderezado a fomentar el devenir y pleno
desarrollo de la persona que sabe, bajo la subordinacién del saber
metafisico de salvacidn, mediante el cual el nhcleo de la persona
toma participacion en el ser y el fundamento més alto de las cosas.

Ninguna de estas especies- del saber puede substituir o repre-
sentar a las otras. Alll donde esto acontece, y una de las especies
del saber rechaza a las otras dos o a una de las otras dos, pre-
tendiendo validez y dominio exclusivos, es en detrimento de la uni-
dad y armonia de la total existencia cultural del hombre.

““Lios grandes circulos culturales, en el transcurso de su his-
toria hasta el presente, han desarrollado cada uno de modo unila-
teral las tres especies de saber —Ila India el saber de salvacién y la
téenica Psico - vital del poder del hombre sobre si mismo; China
y Grecia, el saber eulto; el Occidente, desde comienzos del siglo XIT,
el saber practico de las ciencias positivas especiales, mas ha llegado
ya la hora mundial de que se abra camino una igualacién y al
mismo tiempo una integracién de estas tres direcciones parciales del

(22) 1Ibid, pag. 152.




ANO 15. N° 9-10. NOVIEMBRE-DICIEMBRE 1928
— 165 —

espiritu. Bajo el signo de esta igualacién y de esta integracién —no
bajo el signo de un rechazo partidista de una espeeie de saber en
favor de las otras, ni tampoco bajo el de un excluyente cultivo de
las peculiaridades histéricas de cada circulo cultural— se erigird
la historia futura de la cultura humana.”” (%)

Otra sintesis fundamental a operarse, y la que, puede de-
cirse, constituye el meollo de la concepeién scheleriana del hombre,
es la que se refiere a las formas de concebir el yo, el mundo y la
divinidad en los grandes ecirculos culturales.

La idea del hombre y la idea de Dios, y la de la relacién del
hombre con el fundamento del mundo, tal como se las conecibe, no
corresponden ya al grado histérico del ser y a la actual estructura
social de la humanidad. ‘‘Bllag exigen, pues, una esencial recon-
sideracion. ) L

La idea del hombre y la idea de Dios s6lo reciprocamente
condicionadas pueden desenvolverse y lograr plena efectividad his-
térica. )

El hombre, si es que ha de llegar a su destino, tiene necesa-
riamente que participar del Ens a se¢, v éste a su vez, para alecanzar
su meta ha menester de Ia cooperacién del hombre. En este inciden
Impetu y espiritu, los dos atributos del ser humano, del devenir
del fundamento del mundo.

El ser que existe ‘¢
depende, en tanto se le otorga el atributo del espiritu no puede,
como ser espiritual peseer poder originario alguno. Es, en cambio,
un segundo atributo del ser supremo, la ‘‘natura naturans’’, el
omnipotente impetu, cargade de inntimeras imégenes, el que tiene
que responder de la realidad y del modo de ser accidental de esta
realidad. .
““Si al atributo espiritual del supremo fundamento de todc
ser finito lo llamamos divinidad, de ningtin modo le corresponde a
¢sta, a la que designamos por espiritu y Dios en este fundamento,
fuerza creadora positiva. Ante esta consecuencia, la idea de una
“*ereaciéon’’ del mundo de la nada’’ se destruye. Si en el ser exis-
iente por i mismo yace esta. tensién originaria de espiritu e im-
vetu, entonces la relacién de este ser con el mundo debe ser otra.

por si mismo’’, y del cual todo lo demi

;z{

{23) Scheler, Erkenntnis und Arbeii, pig. 257, in Die Wissernsformen und die Ge-
selleschaft, D. N. Z., Leipzig 1926,
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lia expresamos si decimos: K1 fundamento de las cosas cuando
quiso realizar su divihidad, la plenitud de ideas y de valor en ellas
elaborada, tuve que desinhibir al fmpetu creador del mundo para
realizarse a si mismo en el térimino temporal del proceso del mun-
do; debié adquirir el proceso del mundo para en este proceso y
por medio de este proceso realizar su propia esencia’’. (**)

El ser por si mismo existente sblo serd digno de Hamarse
existencia divina si en el fmpetu de la historia del mundo realiza
en el hombre y por medio del hombre a la divinidad. Sélo cuando
el mundo mismo haya llegado a encarnar perfectamente el eterno
Espiritu y el impetu, podra este proeese, en si intemporal pero tem-
poralmente representado para la vivencia finita, aproximarse a su
finalidad, que no es otra que la realizacién de la divinidad misma.

El objetivo y fin de todo ser y acontecer finitos, no el punto
de partida ecomo erréneamente supone el tefsmo, es la reeiproca com-
penetracién del espiritu originariamente impotente y del impetu por
naturaleza demoniaco -— compenetracién que se opera por la idea-
cién y esperitualizacién del impetu, y, al mismo tiempo, por la vi-
vificaeién del espiritu son sélo dos aspectos de un unitario proceso
metafisico, contemplado ya desde el ‘‘espiritu’’, ya desde el ‘‘im-
petu’’. Para Scheler, el Dios omnipotente e infinitamente sabio y
bueno del teimos no es un comienzo en el proceso del mundo, sino
una meta final del proceso divino.

El proceso de autorealizacion de la divinidad tiene lugar en
é¢i hombre mismo. Es, pues, un proeeso en devenir e ineremento
cternos, por cuanto los dos atributos del ser supremo — impetu y
espiritu—, aparte de su reeiproca compenetracién en devenir, no
estdn en si acabados, sino que también devienen y ereeen conlinua-
mente en la evolucién del espiritu humano.

Asi, en consecuencia, tenemos un Dios Hternamente inca-
bado, c1: un eterno hacerse a si mismo, que constantements se afa-
na —en 8l yo, en el corazén bumano— haecia su suprema meta.

IIn presencia de esta concepeidn, que eleva al ser humano,
contemplado en la integralidad de sus potencias vitales y esencia
espiritual, a semejante altura metafisica; en presencia Je este ver-
tiginoso encumbramiento que como constante acicate de! esfuerzo

(24) Die Sonderstellung des Menschen, pag. 225.
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leva a cuestas el lastre terreno del ser que, a su vez, se autodivi-
niza- - podrd decirse que no es posible al hombre sobrellevar un
Dios inacshado, haciéndose perpetuamente, en una palabra, que no
le es posible responder, en asidua vigilia, a la peticion de la in-
mensa tarea de cooperar en la realizacién de la divinidad. Pero el
maestro se adelanta a respondernos que la metafisica no es una
sociedad de seguros para los hombres débiles y necesitados de apo-
yo. “‘Ella presupone ya en el hombre un vigoroso v altivo sen-
tido. Por eso es bien comprensible que el hombre tan sélo en el
curso de su desenvolvimiento y de su creciente conocimiento de si
mismo pudo llegar a aquella consciencia de su coparticipacién en
la lucha y de su cooperacién en la consecuencia del fin de la di-
vinidad.”’

Los dias futuros plasmarédn, en sus rasgos definitivos. la
nueva imagen del hombre, cuyo perfil —afilada proa haeia la sin-
tesis cultural de nuestro tiempo— hoy es ya visible.

El ideal del hombre integral, del hombre del equilibrio armé-
nico entre espiritu e instinto —tipo ideal relativo, accesible a cada
época histérica— ha de aleanzarse por una sintesis metafisica com-

vensiva, de ambos términos.

La base y rafz de la imagen del hombre su gestacién es, pues,
una metaffsica, es decir, la restauracién de una metafisica, el res-
cate de su sentido profundo, periclitado en las estériles cristaliza-
ciones del dogmatismo religioso y en el practicismo ferre a terre de
las ciencias positivas. El advenimiento y reelaboracién de una me-
tafisica —postulado de la eultura actual— condicionars intrinseca-
mente la idea. del hombre, otorgdndole lugar y rango en el mundc
objetivo de log valores.

Solo por la via integradera de un amplio pensamiento me-
tafisico se llegard a la fecunda referencia del espiritu a la vida, y
de la vida al espiritu —insertados, a su vez, ambos términos opues-
tos en la idea del fundamento de las cosas, en vista a su integracién
en el transeurso del devenir histérico de este fundamento.

No estdn muy distantes, en el tiempo, los primeros signos de
la mutacion esencial que iba a operarse en las valorizaciones acerca
de lo humano. A partir de Nietzsche —altura que limita y afsla
opuestas vertientes— y bajo el incentivo de sus agudos pensamientos,
de su critica explosiva, comienza a plasmarse una imagen del hom-
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bre —muy distinta de la que el siglo XIX habia sospechado. Con
la acufiacién de un concepto del hombre tan radicalmente dispar
del hasta entonces vigente, adviene, podemos decir, una nueva eta-
pa en la historia humana de occidente.

En sus primeras tentativas de expresién es una imagen con-
tradictoria, algo vaga, pero inequivoea en lo que pretende, en lo
que exige, y respecto a la finalidad que se propone.

La exigencia de Nietzsche se conereta en una purificacién de
nuestra imagen del hombre; en la distincién de los anténticos valo-
res de los que el hombre ha falseado; en suma, en el restablecimiento
de la dignidad del hombre considerado como un ser unido a la
naturaleza. S6lo mediante el desenmascaramiento, la sistemética
denuncia de todas las valoraciones aceidentales —conceptos con los
cuales valoramos y que han sido falseados por los intereses de deter-
minadas religiones, comunidades, épocas— mnos serd dable Hegar a
le medular del hombre, del ser de instintos, uno con la naturaleza.

Envueltos en el ropaje lirico de Zaratrhustra insurgen, inci-
sivos y alertas, los valores vitales, en ecuyo nombre habia de ope-
rarse la reivindicacién de lo biclégico e instintivo en el hombre —
de lo que con cuidadosa hipocresia habian velado, ocultado lag “‘vir-
tudes’’ sociales y burguesas. Es la més sugestiva incitacién a en-
sayar una nueva vendimia de la vida. Es Dionysos redivivo que,
en un gesto orgiastico, desgarra el velo de ilusivos eonvencionalis-
mos sociales, de falsas morales ¥ reintegra al hombre a la vibra-
cién instintiva — vibraeién de la cual, una nueva época histérica
iba a wivir.

Este estremecimiento —en que se expresa patente y victo-
riosa la afirmacién del hombre dionisiaco— cobra duracién y se
prolonga hasta nuestros dias, aleanzando en estos su méxima in-
tensidad. Es la explicable reaceién contra siglos de unilateral as-
cetismo racionalista.

Ya tenemos al hombre integrado en lg naturaleza, o mejor,
a la naturaleza restituida al hombre; del cual la habia expulsado
una exeesiva sublimacién espiritualista; en una palabra, ya el hom-
bre, encendido en el fuego de una nueva primavera, en el retoflar
del “‘sentido de la tierra’’, gravita, también excesivamente, como
era de esperar en un movimiento de reaecién hacia las obscuras y
demoniacas potencias vitales.
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Ahora, atento a su definicién esencial, (Scheler), y en pose-
sion ya de uno de los términos de su ecuacién —vida—, el hombre
ha de aseender, por la via de la igualacién, hasta el otro término
—espiritu— a fin de abarcar ambos en una armdénica sintesis me-
tafisica. A base de esta sintesis la nueva imagen del hombre tiende
a concebirse en contacto inmediato, existencial y esencial, con el
fundamento del ser. En este sentido, resalta claramente el papel
fundamental que una metafisica esti llamada a jugar en el des-
tino del hombre. Si vemos en éste un ser solidario de la natura-
leza y de la vita total, y, al mismo tiempo, cooperador en la obra
de la divinidad y participe de su procéso trascendente mismo, nece-
sariamente la metafisica ha de ser la atmoésfera en la cual el hom-
bre se mueva y respire. Penetrandolo por entero y elevdndolo cons-
tantemente por encima de sus experiencias aleatorias, adquiere pa-
ra él caricter liberador frente al demonismo del destino —el puro
impetu-— y se eonvierte en guia segura de su trayectoria.

En sintesis, en la concepeidn scheleriana el hombre es direc-
cién y meta. De aqui gue podamos definirla como un humanismo;
pero acentuando en este término un sentido nuevo que lo dife-
rencia fundamentalmente del humanismo de tipo subjetivo que,
desde Renacimiento, ha sido afirmado, en forma més o menos uni-
nime, por la filosoffa occidental, y en el cual el hombre, proyectade
hacia si mismo, queda aprisionado e inmerso —sin clara posibili-
dad de trascender— en la contingencia del propio ser.

En este nuevo humanismo, de raiz y rango metafisico, el
hombre —*‘intencién y gesto de la irascendencia misme’ — estd en
funcién de la objetividad del valor, es referido constantemente al.
valor supremo, al cual él ha de contribuir a realizar, y en el que él
mismo, a su vez, ha de realizarse.

Que la nueva imagen del hombre es un fendmeno peculiar y
caracteristico de nuestra época, lo evidencia el hecho de que ella
también se dibuja, con rasgos generales coincidentes, en otros filé-
sofos representativos. Asi, por ejemplo, en Simmel y Ortega y
Gasset. Sélo que Simmel acentta, en la misma, lo vital y la movi-
lidad de las estructuras histéricas (creacién de nuevas formas); y
Ortega asimismo la vida y el repertorio de preferencias —respecto
a los valores— que informa a cada époea histérica (‘‘tema’’ del
tiempo). En cambio, en Scheler (sin desconocer la mutacién a que
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estan sujetas las valoraciones histéricas) el acento recae més re-
sueltamente en el espiritu y en la objetividad del valor.

La coneepeién scheleriana del hombré se Tesuelve, pues, en
un humanismo frascendente, en el que el proceso de humanizacion,
se vierte, hasta su completa insercién —en el proceso de diviniza-
cién, ¥ reeiprocamente,

Habemos revelado esta esencial solidaridad del destino hu-
mano y del divino ——conjuncién de ambos en intrinseca y mittua
referencia—, y merced a la cual el hombre, en la fervorosa basque-
da de si mismo, es lanzado hacia una trayectoria esencialmente in-
finita, en pos del logro —tarea y meta de un proceso eterno— de
la mas grande de las posibilidades que cabe coneebir; y haberla
fundamentado con maravillosa coherencia y profundidad filoséfica,
elevindola hasta la altura de una concepeién metafisica e histéri-
camente congruente, todo ello define y aquilata la grandeza de
Scheler, en el tiempo.
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