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INTRODUCCION

“La negacion de las fucrzas esenciales que constituyen al
hombre, de la necesidad de autorrealizacién de éste. o de la
extension de este idcal a toda la humanidad. es la puerta de
entrada a la cosificacién de lo humano. La afirmacion de que en
el hombre cxisten dichas fuerzas esenciales se corresponde con [a
reivindicacion dc la libertad y la dignidad humanas.”

Morey, M., £! hombre como argumento

Esta investigacion expresa un profundo interés por el ser humano. Tiene como
objetivo principal proporcionar los elementos filoséficos que permitan fundamentar
tedricamente el reconocimiento de la persona como Valor supremo en el mundo, asi como
explicitar el por qué, para quéy el como de una es;aricia humana plena.

Asumo y comparto la propuesta de repensar al hombre dialogando Max Scheler,
Emmanuel Mounier y Joaquin Xirau con quienes he encontrado gran afinidad. Su filosofia
ha contribuido a enriquecer mi propia concepcion sobre el valor fundamental que
representa la existencia humana.

En el desarrollo de este trabajo describiré las posiciones antropolégicas de los
autores e iré sefialando las innumerables coincidencias y convergencias que les van
permitiendo llegar, 2 mi juicio, a posiciones comunes. Tomaré de cada autor aquellos
elementos que considero responden con mayor especificidad las cuestiones planteadas, o
‘que aclaran, desde mi punto de vista, mas ampliamente el téfrpa. En este sentido la glosa del
pensamiento de alguno de ellos podra parecer mas abundante en ciertos puntos y, en otros,
podra estar ausente. Esta situacion serd mas notoria en el éapl’tulo que habla sobre el amor;
considero que el pensamiento de J. Xirau explicita elementos que consolidan una propuesta
‘iluminadora de gran interés para mi. i i

En consecuencia, este trabajo sitia a la persona como eje de toda reflexion, lo cual

exige la elucidacion de aquellas caracteristicas esenciales que podria afirmarse aparecen en
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el hombre y lo constituyen. Asumirlas representa la condicion de posibilidad de su

5

autorrealizacion. Este reconocimiento significa la reivindicacién de la libertad y la dignidad
humanas. 7

Mediante el método fenomenoldgico iré explicitando estas fuerzas o posibilidades
en las cuales cada hombre pueda reconocerse y asumirse. Una indagacion que no esté
movida por una curiosidad indiferente, sino que parta de una experiencia personal concreta.
Hablar de posibilidades significa descubrir un camino abierto para preguntar por lo que soy
y por lo que puedo ser. Esto anticipa reconocernos como tarea, inmersos en un dinamismo
que nos permite proyectarnos hacia un deber-ser-ideal cualitativo. Cabe aclarar que todo
deber ha de estar fundado en valores, lo cual exige habernos posicionado axiologicamente
en el cosmos. Evadir la pregunta significa privarnos de la oportunidad que esta reflexion
puede brindarnos de participar activamente en la busqueda de nuestra vocacién humana.

A lo largo de la investigacion se va advirtiendo que responder a la pregunta sobre el
hombre supone mucho mas que una definicion. Necesitamos acceder a una descripcién de
la vida personal, sus modos y sus caminos, y reconocernos en ella. Descubrir lo que
significa ser persona exigira el compromiso y la accion, pues lo que se ha encontrado puede
orientar significativamente' la vida. Desde la perspectiva de los autores mencionados, la
verdadera filosofia comenzara por un recogimiento, una interiorizacion, una ascesis que nos
permitira asumir una posicion con respecto a nosotros mismos y con respecto al rumbo que
cada uno determine elegir para su vida, lo cual constituye la més alta.de las decisiones
personales. :

Cuando la ciencia intenta reducir al analisis cientifico las mas altas expresiones del
hombre, la libertad, la creatividad, el arte, la cultura o‘la"vida religiosa, el amor se
desvanece. Para nuestros autores, reducir el mundo y“a la perSéna a su realidad natural
significa perderlos, pues considerados sin amor pierden sentido. Por la mirada amorosa
todo deja de ser indiferente. La realidad sélo adquiere sentido cuando la vinculamos

amorosamente a nosotros.

' Un aprendizaje significativo es aquel que se inicia por propio interés y surge en un dmbito de libertad.
Incluye sentimientos, ideas, actitudes y acciones. En este sentido lo descubierto es integrado a 1a propia vida
de manera duradera. Asi las cucstiones ideradas de filosoéfica bién emergen de su existencia
personal exigiéndole tanto su esclarecimiento como su compromiso personal porque le afecta vitalmente,
(Cfr. Moreno, S., La educacion centrada en la persona, Ed. El Manual Moderno,S.A. de C. V., México, D. F.,
p. 28)
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Por. esta razén Se hara necesario formular una teoria sobre el amor que nos permita

premsar su’ Funcnon ‘en la vida humana personal. En este planteamiento, el amor- es

propuesto_como horizonte de sentido para aprehender intuitiva e mteresadameme los :

objetos, es decir, en tanto que valiosos. Esta forma de intuicion, es aﬁrmada por nuestros

. ‘autores tan originaria como e! conocimiento intelectual y constltuye en M. Scheler. ,elj

conocimiento intelectual y de la vida moral. En esta teoria se des C:

concepcion platonica y la doctrina cristiana, elementos que contnbulran a exphcxtar con sus

aportaciones las filosofias de M. Scheler y de J. Xirau. Este ultnmo explxcara lo< elementos

del eros platénico que han influido en la cultura cristiana. Esta teona platomca responde de

alguna manera a la eterna insatisfaccion del hombre que lo’ obhga ‘trascenderse
continuamente, es decir, a salir de si en direccién de valores’ supenores ‘que lo van
conduciendo a su perfeccién. Este trascender muestra también que el hombre posee una

estructura intencional que lo pone fuera de si en un dinamismo ¢ tinho. Asimismo

: ,mtentara mostrar fenomenolégicamente que sélo es capaz de amor aquel ser,  aquella

) concxencxa que aspira a modificarse para convertirse en algo’ supenor. El. amor se
comprende como elemento fundamental y decisivo en la vida personalv y comunitaria a la
vez que brinda la posibilidad de una ética fundada en el amor. . -

Finalmente, el titulo también sefiala una tarea pedagogica. Para los griegos, la
paideia se relacionaba con la formacién de un tipo de hombre de acuerdo con su verdadera
forma humana y su auténtico ser. Mediante la educacion los hombres trasmitian sus
peculiaridades fisicas y espirituales lo cual les permitia ir creando mejores formas de
existencia. Adquiere sentido, entonces, concluir con una pedagogia personalista como
posible discurso integrador entre persona y amor.

Ser persona es un proceso que sit(ia al hombre en lo mas auténtico de si mismo. Es
necesario, entonces, explicitar y profundizar las condiciones que propicien el despertar de
la conciencia ingenua, asi como provocar el surgimiento de un compromiso personal en
direccion a valores que le permitan orientarse hacia su realizacién. La tarea pedagdgica esta
dirigida a despertar energias, suscitar autoconciencia e inquietar a la persona, con el objeto

de desenmascarar servidumbres que le impidan desarrollarse. En este sentido podra
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devolver a cada uno la conciencia de su singularidad y el cardcter comprometido de su
existencia. Este sera el sentido de la pedagogia personalista.

El fin de la educacién radicard en favorecer el descubrimiento de la vocacion
personal al mostrar {as propias posibilidades. Esto propiciara el nacimiento de actitudes que
contribuyan a que la persona permanezca fiel al modo de ser personal. Estas actitudes,
asumidas de manera voluntaria y responsable permitiran acceder a un orden mas profundo e

. interior: el descubrimiento de la propia esencia individual de valor y su determinacion

“esencial. Permanecer en esta fidelidad constituye la tarea mds importante y decisiva. La
: pdideia personalista se propone guiar hacia una dinamica de superacién al restituir a la
) >p‘érsona el inmenso poder que tiene . cuando sabe confiar en ella misma y en sus
. posibilidades.

" La pedagogia personalista considera que desde el desarrollo de la nocion de persona
y comunidad se podran poner las bases de una civilizacién nueva que apueste por mejores
condiciones de vida para las personas y los pueblos. Por esta razén, también esta pedagogia
se propbne que la persona adquiera conciencia de que es enteramente responsable de su
existencia; y que habré de participar activamente en la construccién de la comunidad y de
la historia. En este sentido, filosofia y pedagogia permanecen esencialmente unidas en
nuestro trabajo. El problema pedagégico constituye, entonces, un tenta esencial,

) La mision del pedagogo se realizara a través de la mayéutica amorosa. Este método,
- ‘como lo veremos, ayudara a que cada uno vaya descubriendo su propio destino lo cual, al
g _efectharse en todos y cada uno de manera solidaria, hara posible que {a humanidad vaya
: accediendo a su deber ser ideal finalizado por un orden axioldgico universal. Sélo puede
. i:iérmanecer en fidelidad quien tenga conciencia de su dignidad.

Haré referencia a la utopia como principio de esperanza en la marcha ascendente de
la persona, de la comunidad y de la historia humana hacia un ideal pretendido, pues es
‘posible plantear un proyecto que busca ser coherente, convincente y que intenta erradicar
errores, sobre todo, aquéllos que niegan a todo hombre como finalidad y sentido de la
historia.

Hablar de personalismo es hablar de un humanismo ‘donde la persona, el amor y los
valores posibilitan toda organizacién y toda institucién; un humanismo que exige y reclama

un puesto dentro del planteamiento educativo - global.  Es fundamental asumir que la




pragmancos so nsuﬁcxentes para:la formacxon mtegral de 1a persona. No se tratara de

. hacer cxudadanos rentables, sino hombres y'm jeres que descubran su propia vocacién

: La cen' ahdad que hoy posee el - problema econdémico en las preocupaciones de

;todos se mamf esta como ‘signo de enfermedad social. Una visién personalista que dé al
o hombre su” dlmensmn justa contribuird a romper tal deformacion. Ninguna actividad o
',msutucnon del tipo que fuere podra resolverse adecuadamente si es considerada como un
orden separado de la persona. Sélo sera posible transformar el mundo significativamente si
‘se mantiene como idea directriz el desarrollo de la persona. En este orden, el planteamiento
personalista estd repleto de urgencias éticas porque la vida del espiritu supone la liberacién

232

de un “desorden establecido™ para poder acceder a una forma de vida mas plena.

El niéfodo. Fenomenologia y filosofia existencial

~El metodo fenomenolégico y la filosofia existencial bnndaran a esta mvestlgacxon

una metodologna para poder reflexionar los temas relativos a la persona
‘La: fenomenologxa es el ‘método que tiene como tarea o como proyecto la
’ descnpc:on ‘de los~ fenomenos Edmundo Husserl define Ia fenomenologxa de la siguiente

manera;

“método descriptivo :.;" destinado
filosofia rigurosamente cientifica.”> "

suministrar. el érgano fundamental para una

Este método exige el reconocimiento del oaréotér intencional de la conciencia. Esto
significa que la conciencia es un movimiento dé'»trasc’endencia hacia el objeto. En este
movimiento el objeto mismo aparece a la conciehcia.~A este aparecer en la conciencia del
objeto se denomina fenémeno. Supone también, como se veré, la évidenoia de la intuicién

fenomenoldgica que coincide con la propia esencia del objeto no solo con su apariencia. A

2 Cahﬁwmo que da E. Mounier a sisiemas polfticos que han perdido a la persona.
3 Husserl. E.. El articulo de la Encyclopaedia Britdnnica, UNAM, México, 1990 p. 59




+ esto denomina E. Husserl reduccién trascendental. En é/ste;sentido el fendmeno no es una
mahif'estacién natural o espontinea de la cosa sinb que exige la experiencia humana. El
analisis intencional se convierte en signo de nuestré pertehencia al mundo, lo cual permitira
‘hablar de correlacion entre subjetividad y mundo. As: la vision ingenua del sentido comun
lo mismo que la cientifica, en las cuales el mundo es “en si” independiente de nuestra
experiencia queda reducida. Es necesario, entonces, redefinir los conceptos de ser-en-si y
- ser-para-mi, lo cual serd tarea de la fenomenoldgfa.‘ Con este método se busca el mundo
‘dado en la experiencia, ‘““volver - a lus' cosas ylr'nismas”, una experiencia del mundo
considerado como fenomeno. ’ :
E. Husserl consideré como una crisis de la humanidad el reduccionismo cientificista
que excluye el horizonte concreto de la vida y recuerda el fundamento hpmaho de la
ciencia. Este mundo unificado y dotado de sentido que se le presenta a la conciencia es lo
que E. Husserl llama, en sus ultimos escritos, la Lebenswelt (mundo de la vida o mundo
vivido). La Lebenswelt es la vida irrefleja o precategorial de la conciencia, a partir de la
cual nacen las nociones abstractas de la ciencia. “Volver a las cosas” mismas es volver a
este mundo antes del conocimiento del que el conocimiento habla siempre y respecto del
cual toda determinacion es dependiente.* En el mundo de la vida o mundo vivido se enlazan
conciencia y existencia, fenomenologia y filosofia existencial.: E. Husserl funda la
posibilidad de establecer una ciencia estricta sobre la doxa como actitud natural pre-
cientifica que permite ver lo evidente en la intuicién fenomenoldgica. Estos contenidos son
aprioricos y sélo pueden ser mostrados, no demostrados. Se trata de una nueva objetualidad
"y de una intencionalidad fluyente® donde los fenémenos ocurren manifestando conexiones
esenciales. J. Xirau lo expresa muy claramente al decir que no hay color sin extension, ni
sonido sin timbre y altura, ni materia sin extension y movimiento, ni espmtu sin memona,
percepcion y deseo.
La doctrina fenomenolégica estd revestida en M Scheler 'y en J. Xirau de la
dimensién moral que es producto del sermr mtencxonal cuya. expresion mas radical y
originaria es el amor, el cual ejecuta el papel ‘de autentlco descubndor de valores. Esto nos

permite movernos en el ambito de Ia fenomeno ogna de la vida personal, emocional y

* E. Husserl se refiere a un conocimiento mtum\o. prcl‘ loséﬁco antes de toda reflexion y que se encuentra en
rclacnon con una experiencia de vida, il
* Significa que no se captan cosas, sino estado de cosas,
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axiolégica. El hombre al desarrollar esta emotividad originaria logra penetrar y avanzar en
la’ riqueza’ de los valores existentes, donde el amor lo conduce por una espiral de
superacion. Esto exige al hombrektom‘ar posesion de su vida espiritual, y asi poder
desarrollarse *“en direccién de su peculiar idealidad y perfeccion hasta el infinito,”®

Hacer fenomenologia también es interpretar, pues el mundo es esencialmente
interpretacion, punto de vista, dice J. Xirau.” El analisis fenomenologico subraya la
importancia de la razén tedrica, sin embargo en el analisis del mundo de la vida es
imposible anticipar como habra de comportarse el hombre con respecto a la toma de
conciencia de si mismo y con respecto a los problemas del mundo. El analisis debe
conducir a sefialar irracionalismos incontrolados, dice G. Funke,® pero pone al descubierto
posibilidades que pueden ser aprovechadas. Esto significa hablar de un mas alla del
positivismo de la donacién al cual es posible acceder reflexivamente. Entonces, si la
fenomenologia es también posibilidad de reflexion y de interpretacfén, podemos anticipar
un desbordamiento en los resultados. La conciencia intencional se ha expandido de tal
forma que no se agota en la intencionalidad objetivante.

La filosofia existencial no comparte la preocupacion .inicial de E. Husserl de .

constituir un método que proporcionara evidencia, verdad y certeza a: la cxencla Se,.'l :

presenta como un pensar que se cuestiona a si mismo y que cuest:ona la- racnonahdad
hegeliana. Sin embargo el método fenomenolégico le brindé una legltmudad ﬁlosoﬂca para )
su reflexién sobre el mundo de la vida y sobre la existencia humana,’lo: que le perrmnra
verla con una mirada nueva y con mayor profundidad. Al aﬂrmar al, hombre como
conciencia intencional abierta al mundo devuelve a la conciencia su: sntuacxon " tema
tipicamente existencial. En la vivencia intencional el yo no es mero receptaculo, sino que
en ella conciencia y mundo, hombre y mundo quedan enlazados; esto ma.mﬁesta un signo
inequivoco de nuestra radical pertenencia al mundo. :

La fenomenologia hecha método queda al servicio de:la problemat:ca de la

existencia; la subjetividad intencional y el hombre como existente pasan a primer plano.

S Scheler, M., Ordo amoris, Caparrés Editores, Madrid, 1990, p. 49

T Cfr. Xirau, J Obras Sel I, dmory do, Ei Colcgio N.xcmnnl México, 1996, p. 170

8 Funke, G., Fenomenologia: ;metafisica o método?, Monte Avila Editores, Venczucla, 1987, p. 122
? Cfr. Husserl, E., op. cit., p. 59




Ambas perspecnvas permiten recuperar la importancia de la ‘existencia humana en la

ﬁlosoﬁa a Ia vez que entrelazan vida y método.

~La filosofia de la existencia mediante el método fenomenologlco se avocara a'ir
descubriendo ' estructuras de la existencia que permmran ‘hablar “de  la - conflictividad
constitutiva del existir, de la experiencia humana en todos los sectores, de la mortalidad,
’dojnd»e la tensién entre vida y muerte se hace manifiesta, Esta tension nos obliga a
enfrentarnos con la propia finitud. En este sentido me es posible afirmar con M. Scheler
que, por haber optado por el campo fenomenal, la primera y mas inmediata evidencia es
que el ser es presencia y que la nada no es.'” Esta afirmacion es la que nos permite apostar
. por la vida. Esta apuesta es precisamente la que permitird hablar de supervivencia o de
esperanza ontologica en el tema correspondiente. En el transcurso del este trabajo iré
introduciendo categorias con resonancias antropoldgicas que permitirdin comprender mejor
al hombre.
) El existencialismo también permitira poder filosofar desde el punto de vista del
actor y no del espectador lo cual significa que el problema le concierne de tal manera que
exige su compromiso y su responsabilidad. Este compromiso con la existencia lo abre a la

interrogacion ética.

Claves interpretativas de la persona y la obra de M. Scheler, E. Mounier
y J. Xirau.

M. Scheler

Max Scheler'' nace en Munich en 1874 y muere en 1928. Estudi6 en la Universidad
de Jena. Interesado en la fenomenologia husserliana se trasladé a Munich. De Munich pasé
a Gottinga y, después de la guerra, en 1919, a Colonia, donde fue profesor titular hasta su

traslado, el afio de su muerte, a Frankfurt. Su pensamiento pasd por diversas fases y

19 Cfr. Scheler, M., La esencia de la filosofia, Ed. Nova, Buenos Aires, 2% ed. sin fecha, pp. 49-50
1 Cfr. Llambias de Azev cdo, J., Max Scheler, Editorial Nova, Buenos Aircs, 1965




dnferentes temas. En todas sus fases adopto, transformo y aplicé el método fenomenologlco :
Estuvo atento a las i investigaciones bioldgicas y a las ciencias sociales. A )
Las intluencias que M. Scheler recibié no se limitan a la fenomenologxa ’I‘ambxen :
son importantes en su pensamiento, entre otros filésofos, las figuras de S_an Agustm y
Pascal. Debe a Eucken su primer contacto con: ellos, de quienes toma el ordo amoris'y el
orden del corazén tundéandolo en la intuicién fenomenolégica. Su filosofia entronca con la
tradicion platénico-agustiniana en los siguientes temas: objetividad de los valores con un
orden jerarquico absoluto, fundamentacién de una metafisica teista en su primera etapa,
autonomia del espiritu y de la persona, preeminencia del amor frente al conocer y al querer
fundamentadas en el método fenomenolégico de E. Husserl. Intenta superar empirismo y
racionalismo y desenvuelve el pensamiento de Pascal para otorgar una funcién cognitiva a
los actos emocionales en la esfera de los valores, sin desconocer la capacidad de la razén.
M. Scheler estaba convencido de que el contenido de lo dado a nuestra intuicién es mas
rico que lo descubierto por las formas 16gicas y los datos sensibles. El caracter-fundamental
de la intuicion es un trato vivencial, intensivo, directo con las cosas como 'se dan

inmediatamente en el vivenciar. Es una actitud prelogica que busca algo anterior a la esfera

de los conceptos y de los juicios.

Su obra puede clasificarse en un primer periodo creador que se extxende desde 1911
a 1920. Sefialaremos basicamente aquellas obras utilizadas ﬁ:ndamentalmen;e para ‘el
desarrollo de este trabajo: En .este periodo escribe El formalismo en la Etica y la Etica
material de los valores (1913-1916) dedicada a fundamentar la ética en una axiologia
material; el caricter absoluto y objetivo de los valores y su jerarqufa constituyen para él, el
a priori material de la vida moral (surgen de la experiencia mundana). También escribe
Ordo amoris (1916) que tiene como objetivo determinar el papel del amor en la vida del
ser humano por su referencia a un orden objetivo de valores. Otro libro importante para
nuestro tema es Muerte y supervivencia escrito entre 1911-1916 y publicado por su viuda
Maria Scheler en 1933, que busca describir la experiencia humana que considera puede dar
fundamento a la creencia en la supervivencia. Le sigue un momento de transicién con la
obra Esencia y formas de la simpatia (obra que permanece fuera del ambito de nuestra

investigacion), terminada en 19....., la cual abre el camino al pensamiento del ultimo




penodo Aeste penodo corresponde El pueslo del hombre en el cosmos (1928) donde
expone su teona sobre el lmpetu ciego y el ‘espiritu impotente,

Las contnbucxones mas lmponantes de M. Scheler para nuestro trabajo sev
encuentran en su teona de los valores basada en una fenomenologia de los afectos. Su
antropologia se encuentra situada en oposicién a una concepcion estatica de la persona y en
'contrz'x de una reduccién dé lo espiritual a la esfera psicofisica. Para él lo bioldgico y lo
psiquico constituyen dos aspectos de la misma realidad material lo cual es insuficiente para
designar a la persona. Afirma a la persona como centro de los actos superiores del espiritu.
Su antropologia se ocupa de mostrar fenomenoldgicamente sus notas esenciales lo cual le
permite sefialar el puesto que ocupa el hombre en el cosmos. ‘

La diferencia entre lo psicofisico y lo espiritual no constituye una separacién
absoluta de dos entidades (res cogitans-res extensa cartesianas), sino Unicamente 'lyak
colocacién de ambas en una jerarquia. En esta concepcién de persona se halla la respuesta
de M. Scheler al problema de la realizaciéon concreta de los valores, y en especial, de los
- valores supremos.

» M. Scheler ha distinguido su fenomenologia de la de E. Husserl al manifestar que. -
“los valores constituyen el polo de la intencionalidad sentimental originaria. Los valores son
"esencias puras que se relacionan con la existencia del mundo en.el cual los valores son
descubiertos. Esta teoria de los valores es un ejemplo de la fecundidad de la fenomenologia. -
La filosofia de M. Scheler ejercié gran influencia en el pensamiento de J. Xifau, y

en algunos puntos sobre la filosofia de E. Mounier a través de P. L. Landsberg.'?

E, Mounier

Emmanuel Mounier'® nace en Grenoble, Francia, el 1 de abril de 1905 y muri6 en
1950. Se inicio en la filosofia bajo J. Chevaher pensador ‘catdlico que lo pondra en
contacto con la intuicion bergsoniana como mstrumento ‘de aproximacién a lo real. En 1.
Maritain, mediador entre el tomismo y el personallsmo, encontrara las raices del medievo

cristiano. El mismo J. Maritain lo introduce - en;el ‘circulo de Meudon, importante centro

'2 Cfr. Diaz, C., £ ! Mounier, Edici Palabra, Madrid, 2000, p. 137
13 Véansc las obras de Carlos Diaz, J M. Burgos y F. Vela Lopez en bibliografia,




vmtelectual en’esos’ momento l Alh conoce a 'G. Marcel A'Y' Congar a Berdmeﬂ" ya M

Merleau Ponty, entre ‘ tr s, De N Berdlaeff retendra la cri ca e la CI : lzacxon burguesa,

la’ necesndad de, reahzar una reorgamzaclon socxahst de l economxa ast como la critica de

la explotac: N nterpersonal e interclasista Lo’ mﬂuyo tamb en el pensamxemo de Peguy,

radlcalmeme compromeudo con un orden temporal mas Justo desde las exigencias de la

g persona

. “Otra influencia importante fue la de P. L. Landsberg, discipulo de E. Husserl en
Friburgo y de M. Scheler en Colonia y colaborador en el movimiento Esprit fundado por
-Mounier. Este filosofo lo pone en contacto con la axiologia scheleriana cuya ética influyé
én su teoria de la comunidad. El pensamiento de Landsberg también lo remite con San
“Agustin, B. Pascal y S. Kierkegaard. E. Mounier se introduce en la rbita de las filosofias

: de la existencia y asume los valores como dadores de sentido. Insiste en la importancia del

compromiso histérico como medio de promocién de la persona.

E. Mounier funda la revista Esprit en 1932. Esta tiene como finalidad establecer una

comunicacion abierta con todos y no sélamente con determinadas élites socioculturales.
Pretende reunir a hombres de ciencia, a militantes de todos los partidos, artistas y

trabajadores y a personas de todas las confesiones que estan conscientes del desorden
creado por una civilizacion burguesa en decadencia —impersonal e individualista-, por lo

que estan resueltos a construir un orden personal a partir del reconocimiento del valor de la

persona y de la comunidad. Personalismo comunitario son las palabras claves del

pensamiento de E. Mounier. La revista se convirtié en una bandera de renovacién.y.

progresismo, punto de referencia para intelectuales. En la dimension universalista de Esprit
subyace una vocacién de servicio a la unidad por encima de ideologias’ e intereses

particularistas.

Entre sus principales obras estan E/ personalismo (1949), Introduccion:a los

existencialismos (1947), La revolucion personalista y comunitaria, Mamf lesto al serwcro‘

del personalismo (1936). f i
Los primeros trabajos de E. Mounier estuvieron dedlcados a la _creacién de ima

comunidad digna de un hombre nuevo. Piensa que a partir de’ pequeﬁos grupos de utopnstas

comunitarios podri lograrse la transformacion. Para E. Mounier la ciudad perso alista

buscara vivir la democracia, no sin antes aclarar que el término democracia es ambiguo. La
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soberania popular no puede fundarse en la autoridad del nimero. La democracia debe
suscitar estructuras nuevas de educacién y de accion politica que correspondan a un nuevo

] estado’ social siempre en movilidad y en lucha comprometida con la persona y su dignidad.
Renunciar a este compromiso es renunciar a la condicién humana. En este sentido integra
lo ético y lo politico en una accion personal y comunitaria.

El personalismo comunitario rechaza el contractualismo de una sociedad burguesa
cuya medida, considera E. Mounier, es un cddigo de tranquilidad social y psicolégica. La
defensa de los derechos humanos sélo podra llevarse a cabo si se funda en una concepcion
del hombre como persona y no como individuo ni como colectividad. -

En su pedagogia subraya la importancia de despertar la vbluntad a una conversion
continua y solidaria principalmente contra el mdlv:duahsmo liberal. Considera que éste
empobrece la sociedad, y ésta empobrece a la persona. Solo Ia relacién yo-tii-nosotros dard

via libre a la comunidad personalista.

~  Jonquin Xirau i Palau

: ' ;Ibaqﬁim Xirau i Palau'® nacié en Figueras, Gerona, provincia de Cataluiia, el 23 de
kjuniok de 1895 y murié en México en 1946. Fue profesor en la Universidad de Barcelona y
luego en la Universidad Nacional de México. Entre las influencias l.'nés notables en su obra
esta la tradicion platdnica, el humanismo cristiano de San Agustin, de B. Pascal, las ideas
de Ortega y Gasset (teoria de la razon vital), las concepciones pedagdgicas de su maestro
Manuel B. Cossio'® y la fenomenologia de E. Husserl y de M. Scheler.

La teoria de la razén vital es una critica decisiva al idealismo por considerario una
filosofia que explica de manera reductiva la realidad y al hombre. Por otro lado, los

conocimientos objetivos, empiricos de la ciencia y la tecnologia han provocado una vuelta

* Xirau. L., .dmor y mundo, op. cit. Ver Prologo, Jordi Margall, y Homenaje a J. Xirou, Adolfo Sdnchez

Vazquez
'3 Lavida y la obra de Cossio se desarrolla dentro del 4dmbito pedagdgico de Ia Institucién Libre de Ensefianza
creada por Sanz del Rio y Francisco Giner. Este movi ) es ¢l ¢ de un Renacimi cspaiiol que

sc minifiesta ¢n todos los dmbitos de la cultura. Se opone a una dogmitica severamente cerrada, al dominio
cjercido por cl estado ¥ la iglesia en la ensefianza oficial. Afirma que la filosofia posec una fucrza moral y
educadora. Su propdsito ¢s “cducar, elevar al hombre a [a plena conciencia de si mismo.™ ( Xiraw, J, Manuel.
B. Cossio v la educaciin en Espana, O, 11, Coed. Caja Madrid, Anthropos, Madrid-Barcelona, 1999, p. 14).
La educacion cs una obra unitarin que es preciso iniciar en los primeros aifos de vida del nifio y concluye
hasta los iltimos dias de) hombre. La filosofia krausista que cstd detrds de su pensamiento tiene un sentido
religioso, moral y prictico.




verdad pues cada uno es insustituible y necesario en él.

Afirma J. Xirau que aunque el mundo moderno ha heredado la trad : on del amor ‘

platénico y del cristiano, éste se ha vuelto problematico. Ha dejado de ser reconocldo como} ’
un elemento ordenador de la estructura del mundo y de las relaciones humanas como se’
comprendia en la antigiiedad y en la época medieval. Para la razén moderna el amor ha
quedado reducido a un fenémeno natural psiquico, biolégico; hemos perdido el amor como
suprema radiacion. R

Sus obras Amor y mundo (1940) y Lo fugaz y lo eterno (1942) coni‘iénen‘:los
elementos fundamentales de su filosofia. En Amor y mundo realiza una fenomenolog:’a de'la’
conciencia amorosa asi como Jla propuesta de una teoria de valores cuya condxcnon de
~ posibilidad se encuentra en el concepto de “conciencia amorosa”, la cual tlene una clara
relacion con la axiologia de M. Scheler.' : . 5

La conciencia amorosa xirauiana permite acercarse al mundo desde el amblto de los
valores que otorgan todo sentido y direccion para la realizacion de la persona ;omo “tal. De
ahi que su pedagogia sefiale la importancia que tiene el maestro para ,que':él ﬂfscipﬁlb pueda
descubrir su propia conciencia amorosa. Este descubrimiento coadtuaré é la:cc'mstruccién
de si mismo y de un mundo personal. Esta labor supone ya la propla expenencla amorosa

que permite apreciar y ayudar a desarrollar en cada persona sus valores mas altos.

'® G. Herndndey, estudiosa de la obra de J. Xirau, sefiala la influcncia de M. Scheler recibida a través de
Landsberg durante su exilio cn Barcelona del 1934 a 1936. Cfr. Herndndez, G., La plenitud vital, UNAM,
Meéxico, 2000, p. 11




En la concepcién filoséfica de J. Xirau el amor es la: clave ‘que ’sostiene la-

arqultectura del mundo, y la. conciencia amorosa es el ﬁmdamento de :la’ persona y
condicién de posibilidad de toda actividad espmtual‘euca S
La teoria educativa de J. Xirau se funda también en el amor P a

-educar es -

alimentar y fomentar las fuentes de la vida y vivificar el espmtu ‘al’ promover 1 mundo del

valor.

'* Cfr. Op. cit., p. 23.




CAPIiTULO 1

EL FENOMENO HOMBRE

= El hombre no es interesante en si mismo, lo ¢s por lo
que realmente lo convierte en hombre.”

Malrux, Les Noyvers de 'dltenburg,

1.1 El proyecto fenomenolégico. Breve introduccién al método

La razon por la cual dediéd un’espaéio importante a la fenomenologia de E. Husserl
sé debe a que la propuesta metodol
su teoria del conocimiento.’ Sln embargo postenormente sera posible destacar sus
diterencias.

La fenomenologia, que surge a principios del siglo XX, se propone resolver la crisis
que envolvia a la filosofia, las.ciencias del espiritu y las de la naturaleza. Esta crisis se
expresaba en un escepticismo y un relativismo del conocimiento que hacia que la certeza de
las ciencias quedara en entredicho. Por un lado el método de las ciencias del espiritu
sefialaba los condicionamientos biopsiquicos, histéricos y socialéé Por el otro, el método
cientifico de las ciencias de la naturaleza afirmaba que el objeto de su investigacion estaba
mas alld del sujeto. En este sentido, desde el primero sélo era posible realizar meras
aproximaciones a la verdad, y en el segundo se habla olwdado el fundamento humano de la

ciencia, la subjetividad.

Las ciencias y las filosofias de:la tempran k odemxdad desvalonzaron todo lo

precxentlf ico y lo consideraron’ como mera- opnmon o pre_|u1¢|o E. Husserl critica este

objetivismo radical que no advierte queel’ marco del pensamiento objetivo y universal es un




marco puesto subjetivamente; este objetivismo:de las ciencias considera a sus objetos como
existentes ‘en si y no’como. correlatds de una constitucidn, es decir, como un conjunto

comple_;o de actos intencionales y de fenomenos u objetos intencionales.
E. Husser! responde a esta’ sntuacnon con la fenomenologia trascendental (posicion

gnoseolognca que describe ‘el ‘modo mtencxonal de la conciencia). Mediante ella busca
alcanzar una ciencia universal que oﬁ'ezcn los fundamentos metodologicos para obtener un
conocimiento cientifico, donde la mtencnonalldad se constituya como modo fundamental de
ser del hombre. ) SRR A .

Dice E. Husserl que las teorias del conocimiento se encuentran colocadas
histéricamente entre dos conceptos oﬁuestos, sujeto-objeto, es decir, inmanente (lo
conocido esta dentro del sujeto) -trascendente'® (los objetos de conciencia existen por si
mismos, sin necesidad de ser pensados). En el primer sentido la realidad se fundamenta
sobre la actividad del espiritu, en las capacidades del conocimiento; se hablard de

idealismo. Si, por el contrario, los objetos de la conciencia existen por si mismos, sin
necesidad de ser pensados, se hablara de realismo. La distincién entre inmanente
(subjetividad) y trascendente (objetos) esta superada en el acto de aprehension designado
por él como acto intencional, donde la palabra- acto no designa accion sino relacion. ‘La
intencion tampoco puede ser comprendida como relacion entre sujc_ato y objeto, sino como
una forma de ser de la conciencia. Esto quiere decir que la nota esencial de la conciencia no
es el cogito sino la intencionalidad (infentio significa dirigirse a).'” La intencionalidad
designa el estar fuera la conciencia de si misma como condicién de posibilidad de la
filosofia trascendental. La conciencia no es una cosa ni un fenémeno, sino el lugar donde
aparecen los fenémenos.

Por lo anterior es imposible probar que los entes, fuera de nosotros, se nos presenten

sélo por medio de impresiones sensibles. Las impresiones sensibles son abstracciones

'® E1 término trascendencia ¢s utilizado con varios sentidos. Este primer sentido sc relaciona con el realismo,
como postura gnoscoldgica. Postcriormente, como lo veremos ¢n nuestros autores, participa de la idea de
libertad, movimiento y plenitud. Para M. Scheler t dencia es i lidad, apertura, acto cspmtunl
posibitidad de idear ¢l mundo, de captar esencias. En  E. Mounier trascendencia es esfucrzo continuo de
superacion mediante ¢l cual la persona puede acceder a la conquista de valores que le son propios y le
permiten construirse. Para J. Xirau cs ¢! esfuerzo que cleva y conduce las formas inferiores 2 Ia plenitud del
ser y del valor (movimiento césmico). Incorpora a esie plantcamiento la vida del espiritu o de 1a interioridad
personal (interpretacion cristiana). Las tres nociones convergen en su concepeidn de persona. Véanse temas
lcgrrespondncntcs (L1, 142y 1.4.3).
Cfr. Husserl, E., op. cit., p. 61




expenencxa del mundo de la vida.

analmcas del psxcologtsmo (genesns psucologlca del conocimiento). Para E Husserl es'
inexacto hablar de acto de percepcxon puesto que la percepcidn se transforma en el mismo
acto en una serie de referencias’ que lo rebasan. Sobre la base de la descripcion
fenomenolégica se niegala pbsibilidad de tener impresiones sensibles aisladas y de tener
una conciencia momentanea’ de éstas. La descripcion intencional del acto de percepcién
apunta mas alld de una percepcion o una intuicion aisladas, y forma parte siempre de una
unidad con' la intuicién categorial. Significa que una proposicion no capta cosas, sino
estado de cosas’, es decir, que los objetos nunca se hacen visibles aisladamente. La
. conciencia tiene en conexion y entretejidas las situaciones facticas. Se trata de una nueva

.ob'etualidad trascendental’® o de un idealismo objetivo que parte de la evidencia como
) p

En este sentido el idealismo tampoco ha sido fiel a los fenémenos, porque concibe

; :la conciencia como sujeto pensante que engendra la unidad del mundo. Contra esto, dice E.

V Husserl, que lo que se nos revela en la experiencia es la unidad del mundo ya realizada.?’ El
pensamiento no realiza ninguna sintesis, pues no hay nada que sintetizar. Este mundo que
se le presenta al pensamiento esta ya unificado y dotado de sentido de manera a priori?, y
es lo que llama en sus uitimos escritos el mundo de la vida o mundo vivido (Lebenswelt), a
partir del cual nacen las nociones abstractas de la ciencia. El método fenomenologico que
es el camino que conduce a los fenomenos? trata de volver “a las cosas mismas’, es decir,
se refiere a la experiencia vivida que es anterior a toda teorizacidn cientifica.

El descubrimiento de la intencionalidad como estructura de la conciencia le permite
superar la ingenuidad de la conciencia natural que asurne la posibilidad de la ciencia, de la
teoria y de la verdad sin un examen gnoseoldgico previo. E. Husserl se propone la tarea de
realizar una fundamentacién de la ciencia a partir de evidencias primeras donde las

operaciones de la conciencia concuerdan con el mundo objetivo natural.

*® La denominacién “cbjctivismo trascendental” quicre decir que los objetos del mundo y los objetos del
conocer se idcmiﬁc:m, ¥ quc los objetos constituidos en los actos intencionales son objetos reales. (Cfr.
Szilasi, W., Introduccion a la fe logia de Husserl, Amorrortu Editores, Bucnos Aircs, 1959, p. 30

3 Cfr. Husserl, E., £/ articulo...., op. cit., pp. 61-32

* El a priori l‘enomcnolég,lco consiste en aquella cxperiencia que estd dada intuitivamente a la experiencia
antes de toda experiencia intelectual. Son hechos puros de 1a intuicién (cfr. Scheler, £tica, Caparrés Editorcs,
Madrid, 2001, pp.103-108)

* Fendémeno es cl punto de coincidencia entre lo intuido y lo dado; son evidencias primeras donde las
opcracioncs de la conciencia concuerdan con el mundo objetivo natural; es lo que aparcce en la conciencia.
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Por otro lado 1a intencién; la i'n‘tuic‘iéyri catégbrial y la percepcion estan vinculadas.

Esto sucede en virtud de un a priori i'nrtuitivo‘ que “contiene todas las referencias y vincula
todos los procesos”,**'lo cual peﬁniié‘cap;ai‘ la realidad natural de modo adecuado. Esta
captacién (intuicién) se produi:e"dé modo instantdneo; se captan los elementos sensibles y
categoriales junto con todo aduello' que contiene todas las referencias. Esto significa que lo
intuido a priori contiene todas las referencias y todos los procesos, y que éstos estin
--esencialmente relacionados, y que nunca se tienen impresiones sensibles de forma aislada.
La intuicién a priori, vincula sistematicamente todos los fendmenos de un proceso infinito.
En este sentido la inadecuacion de la percepcion consiste mas en la fragmentariedad que en
el enmascaramiento de lo que se capta como verdadero, como evidente. Ah»te's« de la
- reflexién sobre las estructuras comunes de las concepciones del mundo de la vxda, el

fenémeno se encuentra infinitamente fragmentado en lo topico y en lo déxico:

Lo evidente designa la operacidn intencional del darse a si mismo, el llegar a ver lo
en si intelectualmente. Esto significa que la realidad de la cosa y:la: verdad de la
proposicion se confirman. Sin embargo, la evidencia depende de la medlda en que esté
aprehendida la realidad de la cosa o del estado de las cosas. Por nohaber ninguna
experiencia concluida, y estar ésta configurada en ni\;eles, y siendo la ye\)idrencia una
funcién del experimentar, esta llegard tan lejos en tanto se profundicen -las condiciones de
indubitabilidad de la experiencia. En la actitud precientifica los principios kpermanecen
generalmente inadvertidos. La actitud cientifica los hace conocidos de manera sucesiva. o
pueden estar éstos puestos de manera hipotética o convencional. oy :

La razon fenomenologica se distingue de la razén viviente o de la vida, porque
quiere saber mas profunda y extensamente. En este sentido la razon fenomenologxca

permanece criticamente junto a su objeto, y como consecuencia de esto, la reﬂexxon critica

de los fendmenos es siempre algo mas que su descripcidn.

E. Husserl propone un método basado en la reduccion fenomenologxca Este método
busca analizar como interviene la conciencia en el conocimiento de las realidades de la
experiencia, y mediante repetidos intentos y cada vez de manera mas intima ir conociendo
todas las operaciones de la conciencia (por la reflexion). Esto permite definir el campo de la

conciencia interior y acceder a los fenémenos puros, tal como se presentan a la conciencia

*4 Szilasi, W., op. cit., pp. 66-67
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en consonancia con el universo de los entes en cuanto esencias u objetos ideales.?® Consiste -
gﬁ mvostrar' la transicién del yo empirico al yo trascendental ®

: En su aplicacién practica el método consiste en abrir la posibilidad de acceder a la
descripcion del origen de los conceptos; es decir, delimitar los elementos objetivos y

subjetivos que intervinieron en el acto de conocer. En este sentido,

“La fenomenologia merece el nombre de ‘trascendental’, pues resuelve las
siguientes cuestiones: elucidacién de la posibilidad de un conocimiento objetivante
valido, de un conocimiento que, en cuanto conocimiento, es ‘subjetivo’, y que, por
otra parte, atafie a un ser ‘objetivo’, un ser en si e independiente de la
subjetividad™.?”

Para lograr esta conciliacion de lo universal y lo contingente, afirma, es necesario
volver a lo que aparece en la experiencia sin quitar ni agregar nada de lo dado en ella. Ser
fiel a los fenomenos es liberarse de los prejuicios que deforman la experiencia. (reduccion o
epojé). Asi, la visidén ingenua del sentido comin, lo mismo que la cientifica, segun las
cuales el mundo es ‘en si” independientemente de nuestra experiencia queda reducida, pues
lo que se busca es precisamente el mundo dado en la experiencia y no un. mundo .
independiente de ella. La reduccién no es una ruptura con el mundo, sino ‘el inieﬁtd .de-_,‘ :

comprender nuestra relacion con él; esto significa atenernos-a lo Que nos aparece a los :

descubren o gestan estas significaciones.” E. Husserl intenta hacer cnencna

La reduccion fenomenolégica significa estar en un contmuo regre 0 honzontes de :

fundamentacion, es decir, indagar y registrar aquellas notas que seé vea con evxdencna que se

exigen mutuamente. De esta manera se despliega un sistema S|empre ablerto del “saber -

e = Cfr. Szilasi, W., op. cit., p.53

* Ibid, p. 85
27 Szilasi, W., op. cit.,, p. §3, cita Hua (Jdeen zu einer reinen Ph logie und phd logischen
Plulmophle primera parte, lra. Ed. Alemana, publicada en el Jahrbuch ﬂlr Phllasophle und
Phai gische Forschung, vol. |, 1913, (ldeas relativas a una fenomenologla pura y a una filosofia
7 logica, Vol. 7, México, F.C.E., 1962, p. 386

* Boburg. F., La fenomenologia del cuerpo-sujeto de Merleau-Ponty ante la antropologia cartesiana y sus
ngonos en psncologm Tesis, México, D. F., 1985, p. 35
= Cfr. Ibidem




adquirido de reflexién. Es un método de legitimacioén y no de construcclon de solucxones, :

definitivas y requiere, por parte del fenomendlogo, una epojé que consxste, dice E Husseﬂ
en desconectar del campo fenomenologico el mundo. En su lugar se presenta el mundo
-consciente, percibido, recordado, juzgado, pensado, valorado. Supone un- retroceso que
parte de la actitud natural hacia los modos de conciencia multiples. En cste método se
anuncia una doble direccion de las descripciones fenomenolégicas: la direccion noética y
noematica. La intencionalidad dirigida hacia el estado de cosas la llama noesis (acto de
pensar) y el estado de cosas correspondiente a la noesis la lama noema (lo pensado). La
reduccion fenomenologica permitira el acceso a la fenomenologia eidética que se dirige a
las formas esenciales invariantes. En la exploracién eidética se conserva el sentido de ser de
lo que esta mundanamente ahi delante. Esto significa que la cuestién trascendental
presupone una base de ser incuestionable, ademas de que proporciona un nexo de
fundacion. Dice E. Husserl que primero se debe perder el mundo mediante la epojé para
recuperarlo en la autorreflexidn universal.

En la siguiente y Gltima etapa, la fenomenologia de la constitucién trascendental, la
tarea consiste en erigir una ciencia primera que sirva de fundamento a todas las ciencias. En
la cadena de reducciones practicadas, una tercera reflexién o reduccién que parte de‘l_o
perteneciente al individuo descubre la estructura no individual de las acciones <
trascendentales de la conciencia. Significa alcanzar lo que Husserl denomina ‘conciencia
pura’. La fundamentacion ultima de todas las operaciones debe hallarse en el ego pixr'd que
pone en marcha la organizacion de la conciencia para lo cual estd destinada y la vivifica, es
decir, realiza el conocimiento del mundo y la fundamentacién de la evidencia de lo
conocido. Sin embargo, dice, ninguna experiencia estd concluida, pues en la realidad
experimentada permanentemente se producen modificaciones esenciales. Esto abre la
posibilidad de que en la ciencia se produzcan experiencias antagénicas y se hagan
cofrecciones o eliminaciones. En este sentido, sélo una fundamentacién fenomenolégica
radical puede convertir a la ciencia en ciencia genuina, es decir, que las ciencias dejan de
ser positivas (dogmaticas por su mgenundad trascendental) y quedan subordinadas a la

fenomenologia. LD

A manera. de. smtesxs, W. Sznlasn destaca tres penodos de la fenomenologia de E.

Husser!: el descriptivo, el trascendental y el constitutivo. En el primero se analiza la




. puro : .
La: fenomenologm descnptlva .se.refiere ‘a’la; conciencia‘empi ca‘qué se caracteriza

por el “hecho  de reallzar expene postenormeme son

transformadas medlante determmadas reglas en conoclmlentos clenuf icos. Es decir,

siempre se dirige a su fenémeno, mcesamemente nuevo pnmero para describirlo y Iuego

para fundamentarlo. )

Si: realizamos una segunda reﬂexiéh, es decir, una reduccion de la reflexién,
después de efectuar la epojé de elementos mundanos propios de la primera reflexion, se
obtiene el ambito de la posibilidad de percibir (intuir). Se ha abierto el horizonte de lo
posible. Esta segunda reflexién consiste en realizar un giro hacia adentro, en direccion al
pensar mismo. Dice G. Funke que una cosa es vivir, existir y pensar y otra saber que se
vive, se existe y se piensa; solo por la reflexion es posible establecer lo que en cada una de
estas cosas es fenomeno. Esto significa haber asumido una actitud de autoesclarecimiento,
actitud que conlleva la problematicidad histérica. Lo anterior permite afirmar que esta
conciencia ahora no es una conciencia que haya existido siempre, por lo que la
transformacion del conocimiento posicional a un conocimiento racionalmente fundado no

" termina nunca. La razdn se halia en un movimiento y autodespliegue constante, y cambia,
por lo mismo su forma trascendental a 1a vez que permanece.’’

El segundo estrato es el yo trascendental, que hace comprensible la legitimidad de
los procesos empiricos de la experiencia;, exigidé una segunda reflexion. Cuando
reflexionamos ya no nos dirigimos hacia las cosas materiales sino a los actos intencionales
de conciencia de las cosas, a los fenémenos. Sin embargo siempre queda un nexo concreto
de vivencias que es el mio.’

La originalidad de Husserl consiste en que primero describe las experiencias en el
marco de la fenomenologia empirica 'y posteriormente trata de averiguar las posibilidades

trascendentales que condicionan tales experiencias, hasta acceder a los fendmenos puros o

Sulasl W, op. cit., pp. 11-12
3 Funke, G., op. cit., p. 112
 Szilasi, W., op. cit., p. 90




trascendentales De esta manera es pos:ble poner al descubleno lo que no ve aquel que estd

sumergido en opiniones prapias | del mundo de la wda

“La fenomenologia permite que por medio de reducciones se ofrezca un dominio de
entes infinito, cerrado en si y absolutamente auténomo, a saber, la subjetividad pura
trascendental, Todos los sucesos que antes eran asequibles en la acmud natural estan
aqui reemplazados por los correspondientes fenémenos puros.™ L .

En este ambito es posible aprehender la visiéon panoramica de la totalidad a la\'cu'al
subyacen las acciones de la conciencia empirica. Habra de volverse a poner en practxca una
fenomenologia descriptiva, pero que ya no seri la misma que al comienzo. Ya no es :
ingenua. Mediante su saber de la conciencia la descripcién puede acceder a una perspecuva
abarcadora y ya no estd obligada a seguir el hilo conductor de actos: mtencxona.les'

individuales, a la vez que se continia teniendo presentes los datos empmcos Impera una

reciprocidad, adecuacidn y coordinacion entre el ambito de la experiencia trascendental con. ..
la empirica y se busca, dice G. Funke, la mejor solucidn. : :

La operacion propia del ego puro, en la etapa constitutiva, E:onsiste,en ‘constituir-el

yo total y con ello conseguir Ia adecuacion de la experiencia unitaria del mundo real, una

~adecuacion efectuada reflexivamente, es decir, la ﬁmdamentacién dltima:de-la’ intuicién

complejo de actos mtenclona]es y fenomenos Solo dentro de un mundo ‘constituido™

33 szilasi, W, op. cit., p. 101, cita a Husserl, E., Posﬁlcma[d., Vol. 5 Hua, Vol. 5, p. 145
* gzilasi, W., op. cit., p. 125




(conexiones de correlacién) como objetivo es posible hablar con sentido de adentro y
afuera.’® En este sentido toda investigacion fenomenolégica consiste en buscar la actividad

de la conciencia en lo que se refiere a sus operaciones. W. Szilasi lo explicita al decir:

“El ego puro que he transformado con cada cambio de mi mismidad ... contiene una
serie de elementos trascendentes... . Entre lo trascendente se halla incluso mi yo
psicofisico, mi organizacién corporal y todas las configuraciones sensoriales ... .
Incluso la propia biografia es trascendente respecto de la de observacion de si
mismo, y no sélo por su contenido ... sino por el hecho de ser historia. Comienzo,
fin, el fluir continuo entretejido con elementos mundanos no son solo mi accion
constitutiva sino también lo extrafio a mi que penetra en mi mundo mediante la
constitucion de lo que me es propio.”

Significa un gran progreso que la conciencia no haya quedado en el anonimato de lo
‘en general’, sino que ésta ha sido constituida a partir de lo que a cada uno le es propio.
Con ello ha sido posible acceder al ego puro, a partir de mostrar a'la conciencia en su vivir

intramundano. En esta investigacién se ha asumido . loegético, -lo’ psicolégico y lo

fisioldgico en los actos intencionales.

Surge un mundo que tiene estructuras sub_]etlvas c cturas de ser y valor, con-’

horizontes de captacién y comprension, donde el sentxdo no ha sido’ msmuxdo por- el sujeto'

existente, y donde hay sentido sélo para un yo que reflexiona obre si.mlsmo en su relacion -

con el ente. ; X .
La reduccion eidética, a lo que E. Husserl ha*ébriferido‘ra.ngo'ontolégico,’ trata de

conciliar la universalidad de las sngmﬁcamones con las co dlcxones con mgentes en'la que
se gestan esas significaciones dando origen a los conceptos Esto significa poner entre
paréntesis todo aquello que ha sido incorporado al sabe; y que no es dado intuitivamente 3

En el tema que nos ocupa nos proponemos hacer una fenomenologia de la existencia

personal. La puesta en paréntesis (epojé) tiene como objetivo recuperar al hombre existente

3% Cfr. Funke, G., op. cit, p. 165

36 gzilasi, W., op. cit., p. 128

37 “Este conocimiento intuitivo de las esencias es 1o que lamara Max Scheler lo a priori del conocimiento, es
decir, un conocimiento atemitico, preldgico.... Esta facultad de separar la existencia y la esencia constituye la
nota fundamental del espiritu humano, en la que se basan todas las demds. Lo esencial del hombre no es que
tenga saber, como ya decia Leibniz, sino que tenga esencia “a priori” o que sca capaz de adquirirla.” (Scheler,
M., El puesto del hombre en ¢l cosmos. Trad. José Gaos, Losada, Bucnos Aires, 1994, pp. 68-69). En H.
Bergson “la intuicion intelectual ... nos da subitamente el ser; luego, sdlo hace falta construirlo en sistema, ...
(Bergson, H., Introduccidn a la metafisica, Ed. Pormia, S. A., México, 1996, p. X)




del hombre ente de la metaﬁsxca, frente al pensa.r conceptual dewene un pensar med:tame

m!errogante comprensivo, vivenciado, que parte de una expenencna cercana a la v1da

Este método permite realizar 1ina aproxtmacxon al ser humano a través’ de aquellas, =

caracteristicas o fendmenos que se muestran en el hombre concreto y que son sus
posibilidades peculiares. Sélamente a partir de la realidad fenoménica es posnble acceder»a
su esencialidad. El método exigird que esta esencialidad sea investigada y aclarada.’ Pdr‘lo .
anterior, la fenomenologia describira y reflexionara sobre lo que el hombre es a pamr delo

que en €l se manifiesta.

1.2 La corporeidad

El tema tiene un fondo histérico. Resultara esclarecedor presehtar una bx;e\{e historia
de algunas concepciones. ‘ ' ) ) o . '

Como antecedente tenemos la concepcion antropoldgica griega caracterizada por un
dualismo que se concreta en la afirmacién de la conflictividad entre cuerpo y alma. En
Platon existen dos planos de la realidad, uno sensible material y otro ‘invisible que sélo
puede ser captado por la inteligencia. El plano suprasensible estd compuesto por las ideas
(formas) y es lo verdaderamente real. En el dualismo platénico el hombre es sobre todo su
alma, y €sta pertenece al plano suprasensible y eterno, mientras que el cuerpo es de
naturaleza sensible y temporal, por lo mismo, cambiante, finito, contradictorio e
irracional.”®

Para Aristoteles el alma es algo que se encuentra intrinsecamente unido al cuerpo,
es su principio formal. Para explicar qué sea el alma recurre a su concepcion hilemorfica de
la realidad. Los cuerposy vivientes tienen vida no en tanto que cuerpos, phes su corporalidad
es el sustrato material del alma. En la vida corporal se distinguen la vida vegetativa y la
vida sensitiva siendo la primera aquélla que tenemos en comun con las plantas y la segunda
con los animales. Todo este campo de la vida corporal viene superado por la vida

especificamente humana. El alma intelectiva es lo que le da la forma esencial.

38 Dice E. Nicol que ahi se produce la gran desviacién al identificarse 1a mismidad (lo que es) con la
intemporatidad. La contraposicién entre apariencia y scr-en-si es una invencién griega. (Nicol, E., /deas de
vario linaje. “Fenomenologla y dialéctica™, UNAM, México, 1990, p. 90)
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Durante los primeros siglos el pensamiento cristiano asumié la vision biblica del
hombre ‘que se caracteriza por ser unitaria y global.’® Una yuxtaposicion de cuerpo, alma y
espiritu es extrafia a su concepcion. El cuerpo designa al hombre como totalidad y se
percibe su valor y su dignidad. Sin embargo, al poner este pensamiento dentro de las
categorias dualistas de Platon se infravaloré el cuerpo. Tomas de Aquino utilizd las
‘categorias aristotélicas para superar ese dualismo. También retoma la definicién de persona
de Boecio, quien define al hombre como una realidad que existe en si y por si, ¥ no en otra,
es decir, como el ser subsistente en una naturaleza racional.*® ;

En esta definicion se acentia la autosuficiencia y queda : exclu:da la
comunicabilidad. El olvido de la dimensi()n relacional desembocara en una concepcnon
solipsista y racional del hombre. En este sentido también queda ausente la’ dimension
corpdrea. Hablar de cuerpo y alma, materia y forma sngmﬁca pensar al hombre
sustancialmente. ] ] . S ’

Fenomenolégicamente la relacion cuerpo-alma sélo podra sé}" advertida a partir del
cuerpo como condicién de existencia del alma. Es el lugar donde podra manifestarse su
modo especifico de ser. De este modo la interpretacion fenomeﬁo!égis:a y existencial de la
corporeidad supera y suprime la postura espiritualista dual. El.hiétodo fenomenolégico
permitird captar en forma diniamica los elementos originarios a través de los cuales se nos

manifiesta el ser del hombre. Comencemos por preguntamos que es el cuerpo y qué es la

corporeidad.

Nos experimentamos y entendemos como una tota]i&éd cohcreta pero la totalidad
del hombre no es una totalidad homogénea, es decir, la’ reahdad humana es una totalidad
diferenciada. E! fenémeno mas originario con el cual se. encuentra el ser humano al
comienzo de su realizacion es el estar-en-algo-otro. Este algo lo denomina “cuerpo” y lo
otro en que esta lo denomina “mundo”. En lo que se refiere al cuerpo podemos constatar
que todo hombre realiza a nivel concreto y prefilosofico una doble experiencia del cuerpo,
experiencia de ser verdaderamente corpdreo y experiencia de no identificarse totalmente
con su cuerpo. Es decir, que si bien somos cuerpo, no somos totalmente tales, sino que hay

un excedente que hace que nos constatemos como cuerpo.. Esto sélo es posible si mi ser

% Cfr. Diccionario Teoldgico Enciclopédico, Editorial Verbo Divino, Navarra, 1995, p. 57
“ Cfr. Abbagnano, N., Diccionario de fllosofia, F.C.E., México, 1966, p. 910




corpéreo lo considero bajo dos aspectos, como cuerpo orgamco (kdrper) y como cuerpov
humano vivido (feib).

Iniciaré la descripcion del cuerpo humano v:vndo a pamr de la perspectxva

fenomenolodgica de mis autores.

M. Scheler abordaré el tema de la corporeldad dlclendo que el hombre no tiene
cuerpo, sino que es cuerpo en el sentido de que éste forma parte de su ser es decnr que éste
nos es dado como un hecho fenoménico unitario. meos enel cuerpo no como un objeto,
sino que estamos en intima conexion con él, nos pensamos y nos sentimos en é1.*! -

Esto supone una conexidn esencial, una relacion apriorica de su estructura para toda
conciencia finita en la cual el hombre no tiene un cuerpo sino que es cuerpo. Con esto o
reduce al ser humano a su corporalidad a la vez que rechaza toda posxble :
instrumental del cuerpo humano.

La corporeidad asi expresada no es una caja que contenga al sujeto sino que’es un

modo de ser de la subjetividad, una nueva manera de comprenderseka si misma, su relacién
con los demas, y con el universo con el cual estd unida. Se hace neces'ar"i:ok eliminar una
visién objetivante del cuerpo y volver al cuerpo vivido.*? k

Por la corporeidad el hombre se expresa existencialmente: habla, comunica,
comprende, se alegra, sufre y puede captar cualquier problema hu'mano. De esta forma el
cuerpo es comprendido en todo su valor. No es sélo obje;é o instrumento, sino presencia a
los otros, posibilidad de relacion y de compromiso. La intencionalidad reflexiva de E.
Husser! se existencializa en el “comprender” amoroso de M. Scheler.

Por otro lado el cuerpo también es signo de: limite espacio-temporal al llevar

consigo la enfermedad y la muerte. E. Mounier [o éxpresa diciendo:

“Por la solicitacion de los sentldos me lanza al espacio, por su envejecimiento me
ensefia la duracnon por su muert enfre ta con la eternidad.”™"

ombre se ‘da a partir del reconocimiento de este

El verdadero cumplimiénto del

plus, este excedente que denominaremos su dimensién espiritual.

4 Cfr. Scheler. M., Etica, op. cit., p. 557
“2 Cfr. Boburg, F., op. cit., p. 99
** Mounier, E., £/ personalismo, Ed. Nucva América, Bogots, 1989, p. 45
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1.3 La existencia (espiritu) encarnada cn M. Scheler y E. Mounier

La antropologia filoséfica de M. Scheler afirma, frente al evolucionismo, que en el
hombre se hace presente un principio irreductible al que denomina “espiritu”. La novedad
de ‘este principio radica en la posibilidad que tiene el hombre de distanciarse de las
ekigéncias biolégicas. La denomina conducta ascética. El hombre al mostrarse como ser
espiritual rompe el circulo cerrado que hay entre el animal y su medio y queda
intencionalmente abierto al mundo.

Para responder a la cuestion de cémo integrar dos principios heterogéneos, vida y
esplntu propone la teoria sobre la lmpotencxa originaria del espiritu. Esta teoria
corresponde a la ultima etapa de su,pensamnemo, al pantefsmo evolutivo; sin embargo, la

" considero un’ antecedente importante de la doctrina de la encarnacién del espiritu o de la
: existencia encarmada de E. Mounier, como lo veremos.

Dice M. Scheler en El puesto del hombre en el cosmos que la corriente de fuerzas y
las causas no corren en este mundo de arriba hacia abajo, sino al contrario, de abajo para
arriba. En eso reside la independencia del mundo inorgénico con sus leyes propias. En la
misma independencia vive la planta la cual posee un “comercio’ directo con lo inorganico
en lo que se refiere a la alimentacién. La vida animal no sign'iﬁca una ganancia con
respecto a la vida vegetal, sino también conlleva una pérdida, por lo que M. Scheler afirma
que originariamente lo inferior es poderoso y lo superior impotente. Enteramente analoga
es la relacién entre el espiritu y la vida a los cuales considera esencialmente distintos, pero
ambos principios estin en el hombre en mutua correlacion, El espiritu abre al hombre la
posibilidad de ser auténomo, poder elegir una direccion y conducirse hacia ella. Esto le
permite ocupar en el mundo un puesto aparte, tanto por su modo peculiar de ser como por

su misién directora.*

* Con esta doctrina M. Scheler intenta conciliar 1o que considera el error de la teoria clisica por su exagerada
valorizacién del cspiritu (espiritualismo desencarnado). Por otro lado también ¢s una critica a los naturalistas
que desprecian la originalidad y la autonomia del espiritu. Scheler concede al espiritu ¢l acto de conduccion y
direccion. El espiritu idea la vida al reprimir, enfrenar y someter los propios impulsos para desenfrenar otros
(cfr. Scheler, M., E! puesto del hombre en ¢l cosmos, op. cit., p. 72-107), Parece surgir una contradiccion en
lo anterior, pues si el espiritu puede reprimir impulsos y oponer resistencia a las cosas, entonces el espiritu
posce una fuerza originaria y no es totalmente impotente. Menciona Llambias de Azevedo que la doctrina de
la impotencia originaria del espiritu es llevada por Scheler a sus fltimas consccuencias en los escritos del
iltimo periodo (Ce pcion filosofica del {0 (1925) v El puesto del hombre en el cosmos) donde afirma
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Dice M. Scheler: -

“El espiritu ‘idea la vida; y la vida es la Unica que puede poner en actividad y
realizar ‘el espiritu, desde el mds simple de sus actos | hasta la ejecucion de una de
esas obras a que atribuimos valor y sentido espiritual.”™

) Esto significa que la compenetracion mutua del espiritu con el impulso vital ciego
) pa.ra las ideas y para el valor constituyen la obra de espiritualizacion. Aunque la vida y el

espiritu” sean ‘distintos ambos se constituyen como coprincipios en el hombre, por lo cual
’ Cénsidera un error colocarlos en hostilidad primordial o en estado de lucha. El espiritu
s encarnado manifiesta el iltimo proceso de sublimacién de la naturaleza y puede
transformar la energia de sus impulsos en actividades espirituales.

En este sentido niega M. Scheler que las ideas puras tengan eficacia para dirigir o
modificar la vida o la historia. En mi opinion significa que les hace falta estar encarnadas.
En este sentido expresa E. Mounier que el error principal del racionalismo consiste en
olvidar que el espiritu cognoscente también es un espiritu encarnado.

Veamos ahora lo que dice E. Mounier con respecto a la existencia encarnada y
como, desde nuestra perspectiva, logra superar esta contradiccion en el pensamiento de M.
AScheler

S Comcxdlra con M. Scheler al afirmar que la solucion biologicista para la
- comprension del hombre es incompleta y fragil, si no se considera la dimensién espiritual.
Se opone también al idealismo en tanto que reduce al hombre a pura subjetividad.

Afirma que espiritu y materia no son estructuras colindantes, sino dos dimensiones
de un ser Unico que es, precisamente por ello, absolutamente original; la relacién entre
ambos principios se integra en una relacion dialéctica de intercambio, ascensién y

ejecucion. Segun se vio, ambas dimensiones han protagonizado una larga polémica en la

que ¢! espiritu en su forma pura carcce originariamente de todo poderio, fuerza y actividad. Anota Liambias
que esta doctrina no sc encucnira expuesta de manera sistemdtica en los escritos, Cabe decir que lo
originariamente falto de todo poder y eficacia es cabalmente el espiritu, cuanto mds puramente es espiritu,
Esta tesis ha determinado su nueva concepeién de 1o Absoluto al predicar de lo Absoluto a partir del hombre.
De este modo ¢l dualismo metafisico ha sido superado pero el teismo ha sido enturbiado. (Cfr. Llambias de
A. L, op. cit, pp. 445-459). Sin embargo, como he mencionado, considero esta doctrina como un antecedente
interesante de la existencia encarnada en E. Mounier.

** Scheler, M., El puesto ..., op. cit., p. 99
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historia del pensanu nto. " Este’ dualismo ha trascendido a la filosofia para situarse en la

concxencxa humana reahsmo-ldeallsmo) en las formas sociales (teoria-praxis), en los

gsnstemas educauvos lntelecto-wda), la persona aparece en todas sus expresiones como

inmanencia, libertad y sujecién, acciéon y contemplacion,

B mtenondad y. exterioridad, ser y tener. Es necesario eliminar este dualismo que dafia

,nuestr S modos de wda asi como nuestro pensamiento.*® El existenciario “espiritu

:vencam‘adq derE. Mounier superari las expresiones parciales del hombre. El hombre como

o esp'iﬁ'tu‘ encamado ‘es el principio de unidad de todos ellos. E. Mounier, al igual que M.
fySche‘I‘er, presenta una concepcion unitaria del hombre que le permitira recuperar el sentido
de su unidad radical. E| hombre es en cada instante y por entero espiritual y carnal. La
recuperacion del lugar del cuerpo supone la vinculacion al cosmos y a las demas personas.
Asimismo el espiritu no sera un afiadido, sino que estéa esencialmente unido a ella.

Que el hombre sea espiritu encarnado significa que esta situado histéricamente en
un espacio y en un tiempo y existencialmente comprometido en el mundo. Esto significa -
que vive, sufre, se da, ama, comprende y muere. Esta existencia espiritual se encuentra
esencialmente ligada a un cuerpo y a una historia, estd comprometida con cada uno de sus
actos. Por ellos se renueva v, a la vez, los nutre con su renovacion o los pone en peligro con
su abandono. Por la encarnacién nos aparece “un mundo que no puede abstenerse del
hombre y un hombre que no puede abstenerse del mundo.”™"’

Al afirmar E. Mounier que la persona es un espiritu encarnado, encarnacién que se
muestra en la accién y el compromiso con el mundo, coincide con la afirmacion scheleriana
de que el espiritu idea la vida. Ambos comparten una comprensién del hombre en situacién,
comprometido en sus actos y en una mision de autoconduccién.

Aclara E. Mounier que estar en situacién no supone dejarse encerrar por ella por lo
que, aunque el pensamiento esté necesariamente comprometido en Ia accidén, también habra

- de separarse de ella. La accién, entonces, ya no es una fuerza ni un impetu ciego sino el
acto concreto de un pensamiento viviente.

El pensamiento viviente encarnado, como ha dicho Mounier, habra de recordar la

=‘conducta ascética con la que M. Scheler califica el acto humano personal por excelencia; la

:‘ Cfr, Vcla prcz F., Persona, podzr v educacién, Universidad Pontificia de Salamanca, 1989, pp. 150-151
It op. cit., p. 43

. El per
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posibilidad de recogerse eh si mismo que le permite ir modelando libremente la vida hasta
- comprenderse y poseerse cada vez mds integramente.

En El pequefio miedo del siglo XX, E. Mounier agrega la técnica y todo el universo
de la maquina a la condicién encarnada de la persona al decir que el cuerpo del hombre se
ha agrandado considerablemente. Frente a lo que pudiera parecer un grave riesgo que
arrastra al hombre a su cosiﬁcacién al ser sustituido por la maquina afirma que, si la
encarnacién es completa, el mundo de los cuerpos debe colaborar a la humanizacion-
espiritualizacion de la naturaleza fisica al afirmarse el primado de lo humano.

La paradoja central de la existencia encarnada, modo humano de la existencia,

radica en que ésta habra de ser incesantemente conquistada.

1.4 La trascendencia ontolégica como libertad radical. El hombre como
ser espiritual

Al hablar de la existencia encarnada hemos anticipado algunos puntos en relacién al
significado de lo espiritual en el hombre. Las ideas que se expondrin en este inciso lo
completaran y permitiran avanzar en su descripcion.

El término trascendencia ha sido utilizado con varios 'significados dentro de
diferentes contextos, En la corriente fenomenoldgica la trascendencia esta ligada a la idea
de intencionalidad.” Lo que denominamos trascendencia entonces, podria tambiél:x ser
llamada intencionalidad o apertura. Esto significa que el hombre esta abierto a la totalidad

3 Francisco Romero concibe toda la realidad como trascendente con el fin de cludir las dificultades que
surgen de una concepeidn inmanentizadora de la razdén. Segin él, hay que afirmar la trascendencia de toda la
realidad y no sélo de la realidad espiritual. Distingue en las diversas espccies de realidad su correspondiente
grado y nivel de trascendencia, desde la materia, que es s6lo minimamente trascender hasta el espiritu que es
trascender puro. Seghin él toda la inmanencia es a la larga esclavizadora. En cambio “La trascendencia es
como un {mpetu que se difunde en todo sentido, que acaso s¢ realiza en largos trayectos de mancra seguida y
continua, pero sin que csta continuidad constituya para ella la ley”. (Ferrater Mora, J., Diccionario de
JSilosofia, Alianza Editorial, Madrid, 1984, p. 3310). Estas idecas las resume cn la férmula “ser ¢s trascender™.
“El trascender llega a su purcza y perfeccién ... en cuanto trascender a los valores, en cuanto limpio y veraz
reconocimiento y ejecucion de lo que debe ser. Esta experiencia implica aceptacién de un movimicnto
liberador.... En suma: la trascendencia es lo que completa lo incompleto y lo que otorga sentido.” (Ibidem).
Joaquin Xirau afirmard con respecto a la trascendencia algo similar. Para J. Xirau el ser no ¢s nunca
exclusivamenic en si o en otro. Si intentamos reducir cada scr a su puro ‘ser en s{’ los reducimos, los
empobrecemos. Esta minimizacién del ser es prucba clara de su naturaleza escncialmente proyectiva,
“Esencial al scr es entregarse y darse. Y cn el entregarse alimentarse.” (Xirau, J., Amor y mundo, op. cit., pp.
206-207).
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del mundo y que se va consntuyendo mediante un proceso de interaccién, pues el ser
‘humano como hemos dncho no es estatico ni cerrado en si mismo. Desde la antropologia
: ‘de M Scheler. la’ trascendencia se concibe como un movimiento proyectivo que se

consollda en el valor que la orienta.*

1.4.1 La trascendencia en Max Scheler

: En el tema sobre la corporeidad expuse que el hombre se experimenta a si mismo en
irelécién con una realidad (cuerpo-mundo) con la que tratamos, y que ésta influye en
noééti—os de multiples maneras. Sin embargo, no estamos determinados totalmente por el
fnundo ni respondemos de forma meramente pasiva ante los estimulos. Con nuestra accién
intervenimos en la realidad exterior definiéndola, conformandola, transformandola,
objetivandola para hacer de ella un espacio vital humano.*® Este modo peculiar de ser, esta
posibilidad del existente de trascenderse a si mismo, de salir de si, constituye la posibilidad
espiritual del hombre. Mediante este acto espiritual le es posible convertir un medio en
mundo, horizonte abierto en el cual puede desplegar sus posibilidades de manera
consciente.

Esta libertad en el trascender es exéresién del modo especifico de ser humano que
denota el reconocimiento de una autonomia existencial. En este sentido el animal no puede
llevar-a cabo este alejamiento por estar incrustado ‘en la realidad vital. Desde esta
perspectiva, el hombre es el ser vivo que puede decir “no” a la realidad porque puede
adoptar una postura ascética frente a la vida y puede reprimir los propios impulsos. Para M.
,Sch’éler este alejamiento, su posibilidad de trascender, es lo que propiamente constituye al
hombre como ser trascendente, como ser espiritual. Parafraseando a J. P. Sartre podemos

" decir que el ser humano habita el mundo pero no es englutido en él.
Lo anterior permite afirmar a M. Scheler que entre el animal y el hombre existe no

solo una diferencia de grado, sino que hay una diferencia esencial que radica en su

* El valor Gitimo y primero que oricnta a la persona en la axiologia de M. Scheler es el de 1a santidad (Dios).
Cfr. Scheler, M., Erica, op. cit., p. 398

30Cabe aclarar que ya no se trata de un realismo ingenuo donde €l mundo se revela ante el sujeto, ante la
conciencia, como una cosa ante otra cosa, ni de un idcalismo subjetivista donde el mundo de las cosas
exteriores son resultado de la composicion y constitucién de la conciencia. Sc parte, como ya s¢ ha explicado,
de una dependencia mutua entre la conciencia y su objeto en la cual si se suprime el objeto de referencia la
conciencia también queda suprimida.
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posibilidad - “espiritual”. . Esta’ estructura ontologica, que denominamos trascender, le
* permite pdngrse _ﬁxeré de la naturaleza y hacer de ella su objeto. Idear el mundo pertenece a
“la esencia del hombre y es el acto mismo de la humanificacién. Dicho con otras palabras, el
‘conocimiento ideatorio es el acto fundamental y definitorio del espiritu humano. Significa
que el 'ho,mbre en tanto ‘ser espiritual’ tiene la posibilidad de desrealizar el mundo, de intuir
‘las” esencias por medio de la reduccion fenomenoldgica, al poner en paréntesis lo
. cbntingente.’ ! Es decir, que puede edificar sobre un reino de ideas que rebasa los limites de
‘ lb..ekperiencia sensible. Las conexiones que existen entre las esencias son dadas a priori y
no producidas por el entendimiento. La facuitad de separar la existencia y la esencia
constituye la nota fundamental del espiritu humano en donde se basan todas las demds. La
eSencial del hombre no es que tenga saber, sino que tenga esencia a priori o que sea capaz
de adquirirla.*
: En este sentido, para M. Scheler, el hombre es el ser que puede elevarse por encima
de si mismo, pues al objetivar su cuerpo y su psique no puede ser ya parte de ese mundo ni
IGcalizarse en un lugar ni momento determinado; se ha cdlaghdo fuera de la naturaleza y ha

hecho de ella su ob]eto Esta aprecnacnon de 51 mismo’ le permite descubrirse en

posibilidades infinitas a partir de que inicia su- conduct ablérta al mundo. M. Scheler lo

expresara diciendo que en el hombre  existe ismo esencial que le permite

aprehender lo absoluto e insertarse en él.

La trascendencia, entendida como autonomia del ser frente al mundo, como libertad

radical le permite experimentarse en un cuerpo sin ser totalmente tal, tener conciencia de si

mismo y conciencia del mundo. Esta libertad:“frente a’.le brinda la posibilidad modelar
libremente su vida y de posicionarse en el cosmos en un lugar privilegiado, tanto por su

esencia {(en tanto espiritu que tiene un comportamiento diferente al del animal) como por

su misién.
* “Ideacién es . - 1a accién de comprender las formas esenciales de la estructura del universo, ... . Los
S quc )s de esta sucrte poseen una validez que rebasa los limites de nuestra experiencia

sensible. En el lenguaje filosdfico los Hamamos conocimientos *a priori’. Este conocimiento de las esencias
realiza dos funciones muy diferentes, suministra a todas las ciencias positivas los axiomas supremos que
serialan la direccion de una observacion, induccion y deduccion fecundas, lizadas por Ia intcligencia y el
pensamiento discursivo. Mas, para la metafisica, cuyo fin dltimo cs cl conocimiento del ser que es
absolutamente, constituyen las ventanas abiertas sobre lo absoluto...” (Scheler, M., £/ puesto ..., op. cit., pp.
68-69).

52 Cfr. Ibidem
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Para poder responder a la pregunta por el senudo de la exxstencla, la autoconduccion

y la propia mision, M. Scheler sitia al lado del apnonsmo 'del pensamiento un apriorismo

del sentimiento. Esto significa que junto al pensar ldeas y junto a la intuicién de los
fendmenos primarios o esencias, el espiritu también reahza una determinada clase de actos
emocionales (animicos) y volitivos. Se afirma la existencia de un tipo de experiencia
(intencional) cuyos objetos son inaccesibles a la raién, los valores. Al dominio emocional
del espiritu corresponden los actos de sentir, de preferir, de amar, de odiar y de querer; asi
como la intencionalidad “idea” las cosas, capta sus esencias de manera a priori, y el

intelecto sus conexiones ideales, la emocién o el sentimiento originario descubre en el -

mundo los valores, las esencias de los valores o el mundo por el lado de los valores En "

consecuencia a M. Scheler le es posible afirmar que la conciencia no es una, smo mu |ple"

al lado de los actos de la conciencia intelectual estin los actos de la concxencla emoclonal B
ante la cual surgen los valores.” La fenomenologia de la vida emocional penmte ‘entonces,".

recuperar y fundar la dimensién axioldgica y volitiva en el hombre. ) e
Para M. Scheler las conexiones que existen entre las esencias (valores) yla intuicién
del valor que se cimenta en el percibir sentimental son dadas a priori y no producxdas En
esto consiste la intencionalidad. Los valores y sus jerarquias se mamﬁestan a partir de un
. intercambio sentimental originario, es decir, suponen un contacto viyido con el mundo.
Mediante este percibir sentimental ha quedado abierto el muhdo por el lado de los
valores y a la vez se ha afirmado la inseparabilidad de hombre-mundo-valor en el mundo de
la vida. Lo valioso dado a la percepcién sentiméntal dird M. Scheler, es lo que origina las
cosmovisiones de todos los tiempos, donde los valores percxbldos proporcionan un sentido
existencial a la totalidad de las concepcmnes del mundo

Esta es la forma factica de ver el mundo antes de la ‘reflexidn que integra y articula

précticamente datos intuitivos y valores y constltuy el a pnon o fuente de donde mana la

vida moral de los pueblos Lo expresa M Scheler dlcxendo que

“El nicleo ﬁmdamental del elhos ‘de un S| ‘|eto estriba en su ordo amoris
(preferencias), en el orden que preside su amor

3 Cfr. Xiraw, J., Ensayos sobre Fusser! yla ji’nomenologlb (1924), Tomo 111, Vol 2, “La fenomenologia,
Husserl, Schelcr y Heidegger “(1940-1941), Coed. Caja Madrid y Anthropos, Madnd -Barcelona, 1999, p. 43
34 Schelcr, M., Ordo Amoris, op. cit., p. 12




La intencionalidad emocional, como forma de trascender de la conciencia, permitira
afirmar a M. Scheler que los valores son esencias intuidas y evidentes que se ofrecen a la

descripcién fenomenoldgica.

1.6.2 La trascendencia en Joaquin Xirau

En la mayoria de los filésofos griegos, dice J. Xirau, hay una referencia explicita al
tema del amor, ya sea como principio de union de todos los elementos naturales, como
centro de estructura del cosmos, como fuente originaria de la creacion o como principio de
relacién entre los seres humanos y fuerza creadora mediante la cual el hombre se hace
inmortal. En su filosofia Platén racionaliza y sistematiza este anhelo y precisa la funcién
del amor en la vida humana y en la evolucién del cosmos. A esta fuerza los mortales la
Haman Eros, el dios alado, y los inmortales Preros, el que da alas.*® El amor es, entonces, el
movimiento que aspira a la eternidad y que pone a los hombres en contacto con Dios.>

Asi entendido, dira J. Xirau, todo movimiento es signo de imperfecciéon y de
carencia, y también es posibilidad de trascender. Siguiendo a Platén, dird que el amor es la
fuerza que tiene en su base una contradiccion que aspira constantemente a ser superada; un
estuerzo que eleva y conduce las formas inferiores a la plenitud del ser y del valer, En la
filosofia platdnica el amor ha adquirido una funcién ontolégica pues mediante él, el hombre
y el cosmos son aspirados hacia la perfeccion. En su filosofia el ser. es valioso, lo cual
significa que el fundamento ontolégico también es axiologico. En Pla&'m ser y va]or se
conjugan por lo que el ser adquiere perfeccion y el valor objetlwdad Esta relaclon
dinamica se realiza por medio del eros. ) )

Sin embargo en los procesos cosmicos no. hay propiﬁnenté suj'éio ni' objeto, La
conciencia introduce en la naturaleza, que es ongmanamente mdlferente esta relacién
polar intencional y estimativa que es consecuencia de la vida del espiritu o de la vida
interior, como J. Xirau fa llama.’” Es posible advertir, entonces, fa funcién del amor en la

vida humana al ponerse de manifiesto filos6ficamente el origen de la eterna insatisfaccion

5 Platén, Didlogos, Fedro o del amor, Ed. Pormia, México, 1969, p. 641

36 Cfr. Xiraw, J., Amor y mundo, op. cit., p. 67

37 Cfr. Xirau, J., Obras completas, 1I, Eseritos sobre educacid v sobre el h ismo hispénico, An,*“El
concepte de thcnnt i ¢l problema de I'educacié™ (1933), Amhropos, Barcclona-Mudnd, 1999, pp 412413




puederllegar asu plena reahzacxon a'su deber ser ideal por estar dirigido siempre hacia el
Blen, la Bondad yla Belleza ‘

“Para J. Xirau nuestro mundo, el mundo de la vida es aquél que captamos con
nuestros intereses y anhelos producto- de nuestras preferencias y elecciones (cosmovision) y
‘se construye de acuerdo con las mismas. Nuestro mundo adquiere interés para nosotros
porque lo apreciamos, porque lo amamos y porque se nos hace patente como valioso. Al
igual que para M. Scheler, el amor es en el ser humano el auténtico descubridor del valor.
La intencionalidad emocional originaria que permite a M. Scheler llamar_al hombre ens
amans, el ser que descubre el valor, serd denominada por J. Xirau ‘conciencia amorosa’.
Esto significa que J. Xirau habra de completar la: ropuesta platomca con su propia teoria

sobre el amor.

Esta aproximacion para expllcar el ‘amor desde Platon, asumlda por I Xu'au habra

de completarse con su propla teo a ’cla amorosa Este

tema sera desarrollado en el capltulo correspondnente

1.4.3 La trascendencia en Emmanuel Mounier

E. Mouniér considera necesario aclarar y distinguir varios de los usos que se le han
dado al término .de trascender en el pensamiento existencial. Desde su perspectiva
“trascender’ es sobrepasar en un movimiento que no significa necesariamente un orden
' espe{éial, ylo relaciona expresamente con la existencia. Basicamente a E. Mounier le
interesa distinguir dos significados que le parecen mas importantes; la trascendencia del

existente con respecto a si perpetuamente arrojado hacia el porvenir como proyecto, y la
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trascendencxa como movmuento infinito hacia un ser mas. Al primer modo de entenderla
E. Moumer la’ denomma trasproscendencia. Para él este movimiento, que implica la
. posibilidad de autoconstruccxon, no significa elevarse a un modo superior de ser o a una
plenitud mas acabada, sino que esta dirigida hacia si mismo y hacia el mundo.

Lo anterior significa comprender la trascendencia intramundana, es decir, en la
inmanencia. En el segundo modo de comprenderla se refiere a la nocion propuesta por J.
Wahl: un movimiento infinito o, al menos, indefinido, hacia un ser mas.*® Este movimiento
es . considerado por'él como un movimiento inherente al ser humano. Esta forma de
comprender la trascendencia, dice E. Mounier, se encuentra en el existencialismo cristiano
y se relaciona también con la postura filosofica de M. Scheler y de J. Xirau. La intuicién de
‘t‘ras'ceknder’ manifiesta una riqueza inagotable de posibilidades en el ser, y tanto mas
inagotable cuanto mas se extienda la investigacion.

"'Para E. Mounier esta experiencia se encuentra muy proxima a la experiencia del

desbordamiento, es decir, sentir que no se puede contener la propia existencia.
: Este desbordamiento surge cuando el existente se descubre siendo més que su vida y

que no se agota en su corporeidad. Implica un reconocimiento y la aceptacién de un

" movimiento liberador que apela a un ser mas, a un ser mejor que mi ser actual
axiolégicamente hablando y una aspiracion a permanecer en €] ser en plenitud. Nos
movemos en el ambito intuitivo-cualitativo, en el ambito del a priori estimativo scheleriano
y del valor.

La trascendencia en E. Mounier se convierte en la pregunta por el ser, por el sentido
del ser, que invade, exalta y plantea el propio problema de la existencia con provocacién
metafisica mds que con certidumbre. Se abre el dmbito del enigma, del misterio y la

« pregunta por el sentido. Esto dara pauta para que pueda afirmar que la experiencia auténtica
de trascendencia implica contradicciones y desgarramientos perpetuos, la pregunta por la
contingencia del ser humano y la impotencia de la razén para responder. En este punto no
se comienza por una adquisicién sino por un recogimiento que para E. Mounier es la
verdadera filosofia.

Al asumirse el hombre como un ser que es méds que su vida, que tiene la posibilidad
de trascender y de trascendeisg, le 'perr’nite aprehenderse como un ser en busca de sentido al

% Mounicr, E., Introduccidn a los éxistencialismos, Ed. Sigucme, Madrid, 1990, pp. 185-186
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pregumar por el mxsmo. Por el contrario, el estar lanzado delante de si sin finalidad en un
‘umverso carente de sxgmﬁcado, no significaria una orentacion ni una auténtica
',trascendencla,‘ Para E. Moumer trascender significa la negacion del hombre a permanecer

mslado en su proplo surgimiento. Afirmar la trascendencia y el sentido de la misma permite

que el hombre se ~asuma estando ya en una direccion y dirigido hacia un valor amado. Es lo

qu ,pe‘nfmte a E. Mounier decir que la libertad y la posibilidad de trascender vienen como
- dadas®? S

Aclara, no obstante la importancia de no confundir esta superacion de ser con el

lmpulso vnal Para el el 1mpulso vital no ileva a nada distinto de si mismo pues éste es la

»;pasxon por la v1c|a 2 cua]quner precio, ain al costo de sacrificar los valores que le dan

sentxdo, ‘tales como los valores espirituales que lo definen como ser humano. La

o trascendencm en E Mounier esta relacionada con la fidelidad hacia ciertos valores que

‘conﬁeren plenitud a la existencia humana.

“Solo existimos definitivamente desde el momento en que nos hemos constituido un
cuadro interior de valor o de consagraciones contra el cual, sabemos, ni sxquxera
prevalecera la amenaza de la muerte.” »%0

En este sentido la muerte es el acto heroico supremo cuando se trata de no traicionar
su condicion de persona. Esto significa que ella no es pasién de vida a todo precio, sino que
reconoce fidelidades que valen mas que su vida y que le hacen replantear en todo momento

| creencias, opiniones, hdbitos y compromisos. Supone la opcidén por la defensa de la
dignidad de la persona y sus derechos fundamentales frente a toda servidumbre. Si esta
fidelidad no existiera el hombre seria un juguete en el universo;.'A la persona le esta
reservada la experiencia de la libertad, reconocerla y elegirla. - El hombre surge como
persona con ella, y ésta se manifiesta en las libertades que le permiten 4participar en los mas
altos llamados de la humanidad. Para E. Mounier el p.eli'gro de la libertad consiste en

entregarla por seguridad o por indiferencia.
La posibilidad de adhesién y consagracién a Ios va]ores en E. Mounier, considero,

.-se ha derivado técitamente de la posibilidad mtencnonal amorosa del ser humano mostrada

? Cfr. Mounicr, E., El personalismo, op. cit., p. 93
 Ibid, p. 98
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por M. Scheler, y estd conectada esencialmente con la conciencia amorosa de J. Xirau. Este
anhelo es lo que M. Scheler y J. Xirau denominan amor.

En E. Mounier no sera unicamente la experiencia de ‘desbordamiento’ lo que
pondrd en contacto con la inexhaustibilidad del ser. Existen también otro tipo de
experiencias o formas de aproximaciéon a la experiencia de trascendencia de raiz
existencial. Es posible acceder a ella a través de experiencias limite tales como la guerra,
una enfermedad grave, un accidente o el dolor provocado por la muerte de un ser. querido.
Estas experiencias ponen en contacto a la persona con un aspecto que no puede convertir en
objeto de conciencia, pues revela lo inabordable.

Las situaciones que se derivan de estas experiencias son retos a la libertad radical
que se manifiesta como autonomia del ser frente a la presion de lo organico, tema
scheleriano, y la trascendencia como movimiento inherente del ser hacia un ‘ser mas’. Por
otro lado, los limites intuidos se convierten en indicadores para que el existente apueste o
no por el salto hacia la aventura y para que dé el consentimiento a su libertad mas radical.
Comprender de este modo la ‘trascendencia’ abre la puerta en direccion hacia lo sagrado,
hacia lo divino. En el existencialismo cristiano aparece la exigencia de una filosofia de la

€speranza.

L5 Finitud-infinitud. Aspiracién a permanecer en el ser. Supervivencia

Como se explicd, una de las reglas fundamentales del método fenomenolégico es
aceptar Gnicamente como base legitima de una teoria, la experiencia intuitiva o totalizadora.
Por lo 'anterior, esta reflexién consistira en describir la intuicién que fundamenta la creencia
eﬁ la supervivencia de la persona, ya que la ilustracion intelectual quiza haya podido refutar

E formixlgciones' dogmaticas, pero consideramos que no ha podido eliminar el contenido
3 intuitivo de la intuicién de la supervivencia.
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1.5.1 Aproximacién al tema desde Max Scheler

M. Scheler hace una critica a la modernidad (pragmatica) al considerar que ésta
fundamenta toda actitud humana en la utilidad. Este fenémeno que denomina
“negociosidad” advierte de una agitacién incoherente que da un sentido “aparente” a la
existencia. El llamado “progreso” sin finalidad, o con finalidad aparente, es un progreso en
el cual el progreso mismo se convierte en sentido del progreso. El hombre inmerso
acriticamente en esta dinamica se ha vuelto ciego, es decir, muestra una indiferencia
apreciativa hacia los fenémenos originarios de la vida y de la muerte, al interpretarlos como
procesos fisicoquimicos. Se niega la posibilidad de la experiencia espiritual. Lo anterior nos
lleva a interrogar por el fendmeno originario a partir del cual es posible plantear la pregunta
que proporciona contenido y esencia a la idea de permanencia, asi como a los actos de

- experiencia en los cuales puede sernos dada la posnbxhdad de poder afirmar la
supervivencia,®

Contintta Scheler. Nos experimentamos viviendo y realizando en cada punto del
proceso de nuestra vida ciertos actos en los cuales yo trasciendo lo vital, lo fisico. Esta
facultad, nota fundamental del espiritu humano, consiste en separar la existencia y la
esencia. Podemos decir que.' en tales actos el espiritu toca el dominio de lo intemporal, de
lo eterno, lo esencial. Se van formando progresivamente nuevas conexiones de sentido
cuyas relaciones y leyes internas van constituyendo el sentido total de mi vida. Estas
conexiones son absolutamente independiente de procesos y leyes vitales pues surgen de una
elaboracion ideal. Esto significa que cada vez aparecen mis elementos que no coinciden
con la intuicién inicial, ni con la simple suma de sensaciones y percepciones de todo tipo.
Experimento continuamente este trascender cuando mi espiritu rebasa continuamente los
limites del espacio y del tiempo, el ahora y el aqui al percibir, al recordar, al esperar, al
‘quere'r. v
o Al recordar me mtroduzco enel pasado, esperando me encuentro con los contenidos

de mi’ ﬁ:turo. En cada caso estos contemdos y estas mtencuones no son reducibles a meras

'3asocmclones. La esencna de esta. persona y de estas intenciones, su “sentido” y el

SUCfr..Scheler, M., Muerte y wpgmvé,_.cla,_ Ea§¢ibnes Encu:huo, S. A., Madrid, 2001, p. 53
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“coﬁténido, esencial” que en cada caso poseen, no son resolubles en estados corporales, es
decir a estados fisicos y psiquicos®? sino que continiia manifestandose un excedente donde
Vlse:f conserva lo  mas propio del ser humano; en esto consiste reconocer su condicion
: espiﬁtﬁal, su libertad - que representan lo eterno del hombre, su aspiracion a permanecer en
: el‘;éi'.

Si, como ya se dijo, el acto espiritual que hace del hombre un hombre rebasa lo que
"amamos exclusivamente vida, el hombre no puede reducirse a una evolucién natural de la
vida. Dice M. Scheler que si ha de ser reducido a algo s6lo podra serlo a aquello de lo que
también la vida es una manifestacion parcial, a ‘espiritu’. Para este filésofo el acto
espiritual que define al hombre como ser espiritual es la posibilidad de idear, de
desrealizar, de intuir las esencias, poder captar lo esencial a partir de las condiciones
contingéntes de donde se originan. Esto vale también para su corporeidad. Lo expresa de la

siguiente manera:

“El acto espiritual mas definitorio del espiritu es el de ideacion y consiste en la
posibilidad de borrar o poner entre paréntesis el coeficiente existencial (contingente)
de las cosas para alcanzar la essentia.’

El acto de desrealizacién o acto ascético como lo denomina sefiala la independencia
del espiritu, su libertad y su autonomia frente a la presién de lo orgénico, de lo espacial y de
lo temporal. Esto significa que el .hombre ya no esta vinculado necesariamente a sus
impulsos, que puede elevarse sobre si y ser superi_dx_' a si mismo y al mundo. La posibilidad
del espiritu de separar existencia y esencia pemﬁtel acceder a lo absoluto, y dira Scheler, es
lo que le permite configurar formas siempre nuevas 'y la construccién de un reino ideal del
pensamiento. g

El espiritu que vive en la ejecucién de sus actos y en los cuales se vivencia persona
y acto, ya no podra considerarse, a decir de Scheler, algo fisico ni algo psiquico. La persona
es intemporal, pero vive desplegindose en el tiempo y realiza su existencia en el vivenciar
de sus posibles vivencias.

En lo anterior fundamenta M. Scheler la posibilidad de poder afirmar que el hombre

encuentra su centro fuera y mas alla de!l mundo. Podemos decir con él, entonces, que

2 Ihid, p. 64
% Scheler, M., El puesto del hombre.....; op. cit., p. 70
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pertenece a la esencia del espiritu personal la posibilidad de trascender los limites del
cuerpo y del mundo.
A la pregunta sobre qué es lo esencial de la persona cuando el cuerpo deja de existir

en el acto de morir respondera M. Scheler:

“a la esencia de la persona pertenece exactamente lo mismo que lo que le pertenecia
cuando el hombre vivia... (y) asi como durante la vida ‘trascendian’ sus actos de sus
estados corporales, asi también ahora trascienden de la destruccion de su cuerpo. *

La posibilidad de trascendencia que se muestra en este acto pertenece a la esencia
espiritual; es lo que en el morir pudiera constituir lo que se denomina supervivencia o plena
:vivencia del ser personal. Podria expresarse esta idea diciendo que la dimensién espiritual
- “trasciende la dimensién corporal y la realidad fisica. Lo anterior no justifica “expectacion”
-~ de supervivencia; sélo fundamenta la posibilidad de que la persona puede experimentarse

como sobreviviendo a la destruccidn corporal, ya que durante la vida la posibilidad de
intuir las esencias daba a sus actos y sus contenidos cierta independencia de su ser con
reépecto de lo meramente corpdreo. Es dificil poder afirmar a partir de esto que la persona
contintie existiendo o no. Pero creemos, dird Scheler, que la persona continuara existiendo
basindonos en el ‘“dato intuitivo esencial”’ que llena la idea dq supervivencia, en el
trascenderse continuamente. Este es el supuesto filoséfico a partir del cual E. Mounier ha
: podido hablar de la posibilidad de realizar un brinco o apuesta y desde el cual G. Marcel

puede afirmar “soy més que mi vida.”
1.5.2 Aproximacién a este tema desde E. Mounier

El distanciamiento de la realidad es el elemento esencial del espiritu por lo cual la
forma de ser del hombre esta sostenida y marcada por la libertad radical. Sin embargo, esta
forma de ser, por su corporeidad estd sujeta’a espacio y al tiempo, es finita, pero le es
esencial realizarse en el horizonte ilimitado y absoluto del ser. Es decir, que el espiritu en la
ejecucion de sus operaciones permanece siempre finito, pero en la trascendencia apunta a la

infinitud; dicho de manera mouneriana el hombre es un “espiritu encarnado”.

& Scheler, M., Muerte y supervivencia, op. cit., p.66
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No deja de parecer contradictorio que la existencia humana entendida como forma
de ser, como presencia que apunta, desde la perspectiva de nuestros autores hacia lo
infinito, se realice finitamente. Lo anterior permite advertir el dramatismo de la existencia.
M. Heidegger afirma que el Dasein es un ser-para-la-muerte y que ésta es la posibilidad
mas personal, la mas auténtica y la mas absurda, presente en cada momento de la vida. Para
. P. Sartre es absurdo que hayamos nacido y es absurdo que muramos.®’ En este sentido, la
“angustia” es el signo del sentimiento auténtico de la condicion humana.

M. Scheler, E. Mounier y J. Xirau se ubican en una perspectiva opuesta al
pesimismo ontolégico de Heidegger y de Sartre al cual consideran expresion extrema de
alienacién al afirmar la finitud, la muerte, la nada como finica posibilidad. En estos
existencialismos la contingencia de la existencia toma la forma de absurdo ‘total. Desde la
perspectiva de este trabajo no se trata de minimizar la posibilidad de la muerte y la
gravedad de la existencia, pero si plantear la posibilidad de desarrollar una filosofia de la
esperanza frente a la desesperanza.

Dice E. Mounier en La esperanza de los desesperados que una vida que se concibe
a si misma como desprovista de significado y de finalidad debe pl:imero expresar por qué
no termina en el suicidio. Piensa en el para qué vivir si es para nada. Afirma nuestro
filésofo que aqui se manifiesta una paradoja de este pesimismo, al querer asegurar la
voluntad de vivir en una vida absurda, al querer reanimar el valor en una vida sin valores y,
al mismo tiempo, postular un vivir dé ciéna manera, de un modo auténtico.®® Esta
afirmacion los convierte, segun E. Moumer en exploradores de lo desconocido, en su
intento por darle un sentido al smsenndo mediante la busqueda de una esperanza terrestre,
la de no perder su Gnica. wda, tan precxosa y tan mortal. Lo anterior significa que la
‘trascendencia del hombre sélo: se mantlene por la voluntad de los individuos y sélo la
transmiten aquellos que en si nusmos, han comprendido la necesidad de dirigir la propia
‘vida hacia algo valioso que enigmaticamente se les manifiesta. Esta voluntad expresa la

‘necesidad humana de ordenarse en funcién de lo que él reconoce como su porcién divina.’

5 Para E. Mounier, “cf absurdo no se refuta, pero puede rechazirsele. Y se rechaza razonablemente. Es
absurdo que todo sea absurdo, O en términos pascalianos, es incomprensible que todo sea incomprensible.”
(M ier, E., Introduccién a los existencialismos, op. cit., p.125)

6 Cfr. Moumer, La esperanza de los desesperados, Editorial Tempo Nuevo, S. A., 1971, p. 26

7 Ibid. p. 60
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Frente a M. Heldegger y freme a’l. p. Sartre, E. Mounier considera que es posible

rechazar el mhlhsmo y condlclon absurda de la existencia. El querer afirmar la voluntad

~de viviren una v1da absurda, el querer reanimar el valor en una vida sin valores significa ya

dar un senudo 12 dlrecclon, un ftelos por desconocido que éste sea. Lo anterior adquiere

caracter de re' elacxon que se manifiesta a la luz de destellos momentaneos, es la revelacién
de un mxsten que no entrega su secreto, sino solamente su presencia. ©

Freme a ‘la situacion limite de la muerte, en E. Mounier la angustia existencial

ad_cluiere un signo positivo; denota el aspecto intimo de este combate puesto continuamente

~'en’cuestién por ser aquello que se presenta como inabordable. Esta situacion no invita a la

"+ parada, sino que apuesta por una filosofia de la esperanza mds que por una filosofia de la

: desesperacion. Apostar por la vida y por la abundancia de ser es la verdadera filosofia.®
E. Mounier incorpora en su filosofia el andlisis de G. Marcel quien distingue entre misterio
y problema. El misterio es el problema en que me encuentro comprometido. Lo expresa de

la siguiente manera:

“yo que me interrogo...no pued' colocarme ‘realmente fuera o frente a él (no lo
puedo objetivar racionalmente);: estoy comprometldo en ese_encuentro, dependo de
€él, en cierta manera estoy en’su mtenor el me envuelve me comprende ~—aunque
yo no lo comprenda.” & : :

En este sentido la filosofia empleza por una conversnon hac:a otro modo de ver, de plantear
el misterio a través del snlencxo y dét’ recoglrmento El salto ontologlco que sefiala E.
Mounier toma stgmﬁcacxones opuestas en  las dos tradlcxones existencialistas, El
recogimiento filos6fico marceliano, que es. COﬂdlClOn de posnbllxdad para poder asumirse
como ser espiritual, permite aprehendermos en el ser y advertir ue mi ser no es mi vida,

sino que soy mas que ella.

Para E. Mounier en el exxstenmahsmo cnstxano la ontmgencxa tiene su raiz en el

acto creador amoroso, por lo que la mqmetud exxstenclal fren la‘muerte en lugar de

convertirse en algo debilitador del espiritu, denota el car mo. de este combate por

sobrevivir puesto constantemente en cuestion. La v1da expuesta del ser espmtual encarnado

8 Ibid, p. 63, cn.'x Mainux, Les No)ers d’Altenburg, p. 108 y LeAluseé lmagmaire, p. 142ss.

*® Mounicr, E. ., 4 Introduccién q los existencial op. cit., p.110 -

® Marcel, G., Posicién y apr i concretas al misterio ontolégico, Trad. J.L. Cailas, Ediciones
Encuentro, S. A., Madrid, 1987, p. 36 :
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es 'conteinpiadé desde ‘este filésofo con un “optimismo trigico”, esperanza y esfuerzo
arduo lo cual conlleva la afirmacién de que la dicha, la coherencia, la armonia como forma
_de una exlstencxa reconcxhada no se logra mas que en el combate, que es lo que lo convierte
en hombre, su ser auténtico se le impone como una aspiracion y un deber. La formula de la
Grecia antigua sé lo que eres, adquiere la plenitud de su sentido en la trascendencia.™!
Desde otra aproximacién, P. Landsberg, cuyo pensamiento influyé en las filosofias
de E. Mounier y de J. Xirau, da un paso adelante en su aproximacion fenomenolégica, al
afirmar que el planteamiento del problema de la supervivencia tiene su origen en la
transformacion de un ser vivo en persona. Esto significa haber asumido la responsabilidad

de la propia existencia y la ‘trascendencia’ como tarea plena de sentido, direccién y valor.

“El problema especificamente humano de la muerte se plantea por el acontecimiento
de la transformacion de un ser vivo en persona, es decir, como una existencia que se
constituye ella misma. La apropiacion espiritual de la muerte es una tarea decisiva
para la persona humana que, en su esencia propia, no es existencia orientada a la
muerte sino a la supervivencia, a la realizacion de si misma y 2 la eternidad. La
angustia por la muerte seria incomprensible si la estructura fundamental de nuestro
ser no contuviera el postulado existencial de un mas alla.”” 7

Lo anterior revela para él que la muerte y la nada se oponen a nuestra esencia espiritual. El
modo de ser humano tiene necesidad de supervivencia, pues el ser es permanencia. Esta
necesidad, -dirdA P. L. Landsberg, atestigua la estructura ontolégica fundamental de la

esperanza."3

-En este sentido la “esperanza” constituye también un existenciario, una estructura

ongmana del hombre que funda su actuahzacxon permanente y progresiva en la

o supervnvencna

n 13 Xiray, J., Amor y mundo, op. cit., p. 66
Landsberg. P-L, Ensayo sobre la experiencla de la muerle, Caparrds Editores, Madrid, 1995, p. 48. De

, E. Nicol expresa que “Lo verdad absoluto cn el ente no es tanto su actualidad,
cuanto la prcscncm en él dcl ser.” (Nicol, E; Izleas de vario llnaje. “Fenomenologla y dialéctica”, op. cit., p.
101) . g
" Ibidem :
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TESIS CON
FALLA DE ORIGEN

CAPITULO 2

PERSONA

“Como atestiguan Moisés y Timeo, cuando Dio hubo creado todas las
cosas, acabd por pensar ¢n moldear ¢l hombre. Pero no le quedaba forma para una
nucva criatura ni sustancia de qué dotarle, ni espacio que pudicra ocupar como
dominador del Universo. El Universo habia sido Illenado y todo estaba dividido en
ordenes de altura, anchura y profundidad. Pero Dios no seria el Padre Supremo si
hubiese carccido de poder para hacer su ultima criatura; no scria la sabiduria
Eterna, si, por perplejidad, hubiese vacilado respecto a algo que habia de crearse; y
no scria Amor Misericordioso si la criatura que habia de ensalzar ante las otras su
bondad divina hubicra de carecer de ella. Y asi. ¢l Sefior Supremo resolvié que la
criatura a la que no debia dar nada en especial, participaria de todo lo que se habia
dado a las demds criaturas. Asi trajo al hombre a e¢stc nmundo como criatura de
forma incierta. lc colocé en medio de él y le dijo: “No te he dado. Adin, morada
fija, ni forma propia. ni funcién especial, para que puedas escoger i mismo
morada, forma y funcion, y aquello que escojas seri tuyo. He dotado a todas las
demuis criaturas de una naturaleza definida y las he confinado por cllo dentro de
ciertos limites. T4 no estds confinado dentro de ninguno; te los creards a ti mismo
segun te plazca, bajo la direccion de lo que he colocado en ti. Te he colocado en
medio del mundo para que puedas mirar fiicilmente a tu alrededor todo 1o que ha
sido creado. No te hecho celestial ni terreno, mortal ni inmortal, de mancra que
puedas ti, como tu propio modclador y creador, moldearte como quicras. Puedes
degenerar convirtiéndote en un bruto irracional o clevar tu especie a la alturas de
los seres celestiales, de acuerdo a tus descos.”

Pico dc 1a Mirandola, De Hominis Dignitate

2.1 Introduccién. Ubicacién panorimica del tema

El primer capitulo ha permitido realizar una aproximacién fenomenolégica del

hombre. Esta informacién nos ha puesto en la posibilidad de poder aprehender algunas

notas caracteristicas o esenciales que en él se manifiestan y que denotan un peculiar modo

de ser, el modo de ser que nos permitira denominarlo persona.
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Surgen las preguntas; jqué es persona, qué es el personalismo como filosofia, cudles
son sus circunstancias historicas y cuaéles sus antecedentes filoséficos?

Entre algunos de los precursores del personalismo podemos sefialar a E. Kant
(1724-1804), S. Kierkegaard (1813-1855) y al espiritualismo francés.

En la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres dice Kant que el ser
humano, por ser racional, existe como fin en si mismo y se constituye como fin de todas las
acciones. Por esta razén no debe ser considerado como un medio para obtener un fin. Lo

expresa de la siguiente manera:

“Los seres cuya existencia no depende de nuestra voluntad, sino de la naturaleza,
tienen sélo un valor relativo cuando se trata de seres irracionales, y por eso se
llaman cosas; pero los seres racionales lldmanse personas, porque su naturaleza los
distingue ya como fines en_si mismos, esto es, como algo que no puede ser usado
meramente como medio....”"

Lo anterior significa que toda persona por el hecho de ser persona tiene un valor y
una dignidad en si mismo.
En el mismo orden de ideas, E. Kant resumié la mision de la filosofia en las
" posibles respuestas que pueden darse a las cuatro cuestiones tltimas: ;qué puedo saber, qué
debo hacer, qué puedo esperar y qué es el hombre? Las tres primeras cuestiones se refieren
a la ultima. Podemos decir entonces que para él la finalidad dltima de la filosofia es que el
hombre se conozca; que el tema de reflexion supremo de la filosofia es la persona humana.
Otro precursor del personalismo es Séren Kierkegaard. En contraposicion a Hegel
(1770-1831) se convirtié en el profeta del individuo concreto y de la existencia individual.”
Considera que cada hombre posee algo (nico e irrepetible que lo convierte en un valor
singular; esta caracteristica lo coloca por encima de cualquier tipo de idea general (estado,
raza o nacion). Su postura puede sintetizarse en lo siguiente: un sistema légico es posible;

un sistema existencial es imposible. En este sentido, libertad y responsabilidad son

™ Kant, E., Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, Espasa-Calpe, S. A., Madrid, 1967, pp.82-

83, En la ética kantiana 1a persona es comprendida como persona-razon, como sujeto 1ogico de una actividad
ional, Para M. Scheler la persona no puede ser sélo un sujeto de actos racionales, 16gicos. Un ente que sélo

realizara actos racionales seria un sujeto Jégico pero no una persona.

* Como Hegel pretendia incluir Ia realidad cntera en un sistema absoluto, S. Kierkegaard busca una base

extrasistemitica en dircccidn existencial. La cxistencia corresponde a lo individual. Hace referencia al

“Individuo™ como base suficiente para poder construir una filosofia de la vida y del mundo.
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- fundamentales para entender lo que el individuo es para él. Estas caracteristicas le
: permitiran’ asumirse como un centro personal y evitarin que pueda ser masificado. El
'ki'ndiViduyo kierkegaardiano se encuentra por encima de cualquier colectivismo.

"7 Para S. Kiergegdard el “Individuo” es la categoria que expresa lo tnico de la
'exiﬁtencia humana, sus acciones humanas y su libertad; es el hombre transfigurado en su
k";elvacién con Dios. Sélo en esa relacién el hombre puede tomar conciencia de sus auténticas
i/posibi‘lid»ades, y fortalecerse en sus expectativas y en su desarrollo. Pone en evidencia la
i"ralikz,érisktiana de la primacia del individuo al afirmar que Cristo, al encamarse, introduce de
_modo definitivo el valor absoluto de cada persona.™

Este filosofo introduce dos temas fundamentales que influiran en el personalismo: la
dimension religiosa y la relacién personal del sujeto individual con el Tt divino y con los

demds, Al respecto dice J. Collins:

“El amor al préjimo es la expresién dinamica de la igualdad entre los hombres,
hace que ya no lo trate como un tercer elemento alejado de mi, o simplemente como
un medio para mi propia felicidad, sino como un igual —un ti-, a quien tengo que
responder con todo lo que es mas intimo y personal en mi. Esta actitud cultiva y
revela lo mejor de nuestro yo individual.”

Se ha dado el paso de una filosofia interesada por la relacion del hombre con las
cosas, a una filosofia que se interesa por la relacion entre personas libres. La persona se
define mas por sus relaciones personales que por su relacién con los objetos. Esta relacion
habra de ser la expresion dinamica de la igualdad en dignidad de todos los hombres;
conduce a tratar al otro como un ti a quien se tiene que responder con lo que es mds intimo
y personal. Esta actitud de apertura cultiva y revela lo mejor de la persona y constituye el
fundamento amoroso de una comunidad verdadera.

S. Kierkegaard insistid en el cardcter dramatico y angustioso de la vida y en la
capacidad del hombre para hacerse a si mismo. En esta filosofia la eleccion moral se hace

ineludible. Por otro lado, la angustia también manifiesta la fragilidad del ser humano. Esta

"6 S. Kierkegaard intenta proteger la relacion entre ¢l hombre y Dios. Considera que esta relacién es libre por
ambas partes, y sin ella la vida ética y la religiosa se vuelven imposibles. Piensa que la filosofia hegeliana
hiere ¢l meollo de esta relacion y, en consecuencia, hiere también la estructura de la existencia humana. En
Hcgel ¢l sistema toma el Jugar de la deliberacion de la conciencia.

" Collins, ., El pensamiento de Kierkegaard, F.C.E., México, 1970, p. 216. Hace referencia al texto de
Kierkegaard, Los hechos del amor, en los que medita por qué el amor no busca su propio interés,
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angustia es éigno de su precariedad existencial, por lo que el existente ha de hacerse y

rehakcersek;,'en_y ésté,séh‘tvido la existencia es una conquista. Para S. Kierkegaard la angustia es

signd ',de liﬁénad qﬁe manifiesta la perfeccion humana; su existencia humana sélo se puede

i e\‘rdi:?ar"eh ‘términos de surgimiento;’® ésta brindara fundamentalmente la oportunidad de
bnﬁﬁcar a los individuos,

“Al -afirmar S. Kierkegaard que el ser humano se encuentra solo frente a sus

- decisiones, mismas que determinan su destino individual e irrepetible en cada uno, abre la

.puerﬁ a los existencialismos. Todo existencialismo es una filosofia del hombre, y éste

hombre es el resultado de las decisiones de su libertad. E. Mounier apoya lo anterior al

. afirmar:

“La vocacion de la libertad implica, a juicio de S. Kierkegaard, antinomias
definitivas y desgarramientos perpetuos: el hombre so6lo puede rechazarlas
renegando de su situacion fundamental,”??

Otro punto que se deriva de esta concepcion dramatica de Ia existencia es el tema de
la impotencia de la razén en intima relacion con la verdad eterna. Para S. Kierkeggard la
paradoja se produce en tanto que la verdad eterna se pone en relacién con un ser existente,

finito. Esta verdad lo envuelve y lo rebasa absolutamente. Lo expresa de esta manera:

“No es que la verdad eterna, esencial, sea porssi misma paraddjica. Sélo lo es en
tanto que esta en relacion con un ser existente,”*®

Un tercer antecedente filosofico del personalismo se encuentra en el espiritualismo
francés. Esta corriente se centrd en los siguientes puntos: la relacion entre el yo y Dios, la
idea de destino y la vocacién espiritual de la existencia humana. Algunos representantes
son R. Le Senne (1882-1954), L. Lavelle (1883-1951) o N. Berdiaev (1874-1948).%

Estos autores privilegiaron la dimensién espiritual de la existencia y descuidaron,
segun E. Mounier, la dimensién corpérea. Por esta razén aclarara que el personalismo no es

un espiritualismo, sino que por ser una filosofia de la existencia, éste se encuentra

"8Cfr. Mounier, E., Introduccion a los existencialismos, op. cit., p. 99

Ibid. p. 105

0 1bid, p. 107, cita Kierkegaard, Post-Scriptum, Ed. Gallimard, p. 135

' Cfr. Burgos, .M., £l personalismo, Ediciones Palabra, Madrid, 2000, pp. 35-36
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comprometido activamente con todos los dmbitos de la existencia. Afirmaré enfaticamente
que el -personalismo capta cualquier problema humano en toda su amplitud material y

espiritual.*?

2.2 Origen del término persona

El término latino persona fue creado por Tertuliano de Cartago (;155-222?) al
verter la palabra prosopon al latin. Es un término polémico y ambiguo desde su origen.
Algunos consideran que se deriva de la palabra griega prosopon que era la mascara que
cubria- el rostro de un actor al desempefiar su papel en el teatro. Esta mascara podia
designar cualquier realidad concreta., Podia designar a un hombre o a un érbol. A veces se
-hace derivar per-sona del verbo persono, sonar a través de algo. Los actores hacian resonar

-la'voz a través de un orificio de la mascara. Boecio apoya estas hipotesis al escribir:

“El nombre de persona parece haberse tomado de aquellas personas que en las
comedias y tragedias representaban hombres; ..... persona viene de personar, porque
debido a la concavidad, necesariamente se hacia mas intenso el sonido. Los griegos
flamaron a estas personas prosopa, ya que se ponen encima de la cara y delante de
los ojos para ocultar el rostro.”®

La nocion de persona en el mundo heleno fue pobre por las condiciones y
estructuras sociales. Se hacian diferencias entre los. derechos de los hombres. Habia
también una politica racial encaminada a mejorar la calidad de los ciudadanos y del estado,
con la consecuente educacién de los mejores y la exclusion de los esclavos, de los
trabajadores manuales y de los comerciantes. En este sentido en su idea de hombre no se
consideraba que fuera importante {a realizacion de todo individuo singular concreto.

Socrates es la excepcion, En €l encontramos ya un profundo sentido de la dignidad humana.

52 Mounier, E., £l per lismo, op. cit,, p. 43. Refiriéndosc a la crisis del 1929 dice: “nos parccia que
espiritualistas y materialistas incurrfan ¢n ¢l mismo error modemo: aquél que, siguiendo un
cantesianismo...scpara arbitrariamente el “cuerpo™ del “alma”, el pensamiento y 1a accion, el homo faber y ¢l
homo sapiens. Nosotros, por nuestra parte afirmabamos: La crisis es a la vez una crisis econémica y una crisis
espiritual, una crisis de 1as estructuras y una crisis del hombre..... la revolucién moral serd econémica o no
serd. La revolucion econdmica serd moral o no sera nada.” (Mounier, E., ;Qué es el personalismoa, O,111,
Sigueme, Salamanca, 1990, p.199)

83 Moreno Villa, M., El hombre como persona, Caparrés Editores, Madrid, 1995, p. 16. Cita Boecio, De
duabus naturis et una persona Christi, cap. 3, PL 64, col. 1344,




En el imperio romano este vocablo fue usado en sentido juridico significando el
“sujeto legal™;.la persona era el ciudadano de la polis o la civilas, sujeto de derechos y de
deberes, en contraposicion con las mujeres y los esclavos, quienes no eran tenidos por tales.

Cicerén (106-43a.C.) define a la persona de la siguiente manera:

mdmduo Ilbre de la ciudad, propietario de si mismo y que puede ser interlocutor
 de los demds 84,

- El cont'enidofo significado del término persona, a diferencia de los griegos que
podia referirs,él’h:cuarlciixier objeto representado a través de la madscara, ahora es solo
aplicable'é'uh 'sujet'o personal cargado de una dignidad constitutiva como ciudadano de la
' vc:wtas e ‘

' El cnstlamsmo concentrard la atencién sobre el universo personal como
preocupacnoh clave en su pensamiento. Considera al hombre como un ser dotado de destino
o eterno, mdmdua.l e intransferible, dotado de una mtlmxdad y una libertad que le permiten
_dar sentido a si mismo, al mundo, y también la poslbxhdad de_construir la historia junto con

' otros hombres. B : i

Sin embargo, la nocién de persona no se desarrolla primariamente desde el ser
personal humano, sino desde el divino, por lo que su origen no estd en el campo filosético
sino -en el teologico, y concretamente en las- discusiones cristologicas y trinitarias de los
primeros siglos. Fueron S. Agustin y los Padres- griegos quienes, partiendo de su visién de
la persona divina, acomodaron la nocién de persona humana al lenguaje de la filosofia
griega, ajena a esa realidad.

La doctrina cristiana sobre Dios afirma su unicidad y su trinidad, es decir, tres
personas distintas y un solo Dios. Debido a los debates sobre el misterio de la Trinidad, los
tedlogos se ocuparon por la distincién entre naturaleza o esencia y sujeto o persona, En esta
reflexion se intenta distinguir en Dios la sustancia o.esencia de lo que en Dios es relativo.
S. Agustin® (354-430) sostendra que lo que €s relativo (relacién) en Dios no es accidente.

Descubre una nueva realidad ontologica que no existia en filosofia; lo relativo ‘no

54 Ibid, p. 19, cita Cicerén, Ofic. 1,30

3 Cfr. Arias R, M., El Dios de nuestra fe, CELAM, Mcx:co, 1991, p. 301. S. Agustin entiende por
naturaleza, sustancia o esencia todo lo que existe. S6lo hay dos posﬂnhdadcs de ser: como creador o como
creatura. Lo que diferencia a una de otra es la inmutabilidad, la espiritualidad, la infinitud, cl ser simple.
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accidental, no contingente’, es decir, lo ‘relativo sustancial’. S. Agustin crea la teclogia de

las relaciones. Lo anterior se puede expresar de la siguiente manera:

“Todo lo-que se dice en Dios segin la sustancia se puede decir de cada persona y en
singular. Todo lo que se dice de Dios relativo, se dice de las personas. Esto solo
indica distincién, no aumento o disminucion.”*¢

Esto significa que lo que Dios es —la naturaleza divina- se realiza en tres sujetos
distintos, sin que por ello se multiplique esa naturaleza que sigue siendo unica:

Por otro lado lo que constituye a las Personas divinas, lo que hace que Dios sea
Padre, Hijo y Espiritu no es la naturaleza que en ellos es comtn y (nica, sino la relacion.

‘Las personas dlvmas se constltuyen eternamente en la comunidon y en la comunicacién

E total de ellas nusmas

: ‘Dlos noes' solo Iogos la ldea pura e intransitiva; es dia-logos, capacidad infinita de
apertura comunical

os autores que aplxco la nocién de persona al ser

v Con el cnstlamsmo dlra J. Xirau, se introduce en el ambito de la filosofia la
: reahdad de la wda mtenor y'su extraordinaria riqueza 28 El hombre es persona precisamente
' porque el Dios que le crea a su imagen y semejanza, y con quien se relaciona, es persona
en'relacion.

 Ibid, p. 303

* Ruiz de Ia Pefia, J.L., Imagen de Dios, Sal Terrae, Santander, 1988, p. 156. En la tradicién agustiniana que
busca definir a Dios por el amor, la reflexién sobre la frase ‘Dios es amor’ dirige hacia la comprensién
trinitaria de Dios. Esta reflexidn es recogida y profundizada por Ricardo de San Victor en su libro De
trinitate. El amor suponc un amante, un amado y ¢l amor, pluralidad y alteridad. Esta nocion ilumina la
comprension de un yo personal que sc logra como tal entregdndose, cc icdndose, dondnd amando. En
este sentido la relacion amorosa constituye una realidad fundamental en las personas divinas. Cfr. Arias R,
M., El dios de nuestra fe, op. cit., pp. 286-344, Cita a S. Agustin, De Trinitate, VI, 10, 14. S. Agustin, De
Trm:rate VIIL, 10, 14

* Cfr. Xirau, J., Amior y mundo, op. cit., pp. 80-81
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Otra cuestion debatida entre los tedlogos, que atafie a nuestra investigacion como
tema introductorio, fue la doctrina cristolégica de la encarnacion. En este debate se
proponian aclarar la relacién entre la naturaleza divina y humana en la persona de Cristo.
Por la encarnacion se realizaba la entrada de Dios en la historia de los hombres y a toda su
creacion. Esto significa para los cristianos que Cristo tiene una doble naturaleza, la divina y

la-humana, y que es una sola persona.

“La idea de persona godia religar en Cristo lo humano y lo divino, a la vez que
distinguir entre ellos.” ”

Para el cristiano, en Jesucristo se realiza de manera perfecta el concepto de hombre.

el ‘modelo absoluto de persona.®® Su encarnacién

fdfregé 'ﬁna géfaptla de significado dé ‘algﬁidad y de valor a toda la realidad natural y, en

: : y,Sbin‘ém'ba'x:go,' uno de los autores que durante més tiempo influyeron en la historia de
}é filosofia, e}’}» el,égngéﬁté kti'iz‘:di,cibnal de persona, fue Boecio, quien basa su definicién
’sob‘r:e; conceptos aﬁstdtélicbs.‘ La.definié6 como “Persona es la sustancia individual de
"riaivtufaleza’v 'racib'ﬁal.”?';"(fon el ‘término sustancia la metafisica griega recupera el primer

" plano y el papel ‘que Vt'en'ia la relacién en las personas divinas se silencia, aumentando la
sénsgéién de autosuficiencia y de incomunicabilidad. En esta definicién la naturaleza

- humana se caracteriza por la racionalidad.

- El" olvido de la dimensién relacional habra de desembocar en el solipsismo
cartesiano de la modernidad donde la dimensién corpbrea sera la gran ausente. El sujeto
que piensa se percibe des-relacionado con su mundo circundante.

Cabe recordar que en el contexto agustiniano des-relacionado equivale a

impersonal,

*? Ferrater Mora, F., Diccionario, op. cit., p.2551. “Supuesto que Jesis es perfecto Dios (Nicea) y perfecto
hombre (Constantinopla) y supuesto que entre Dios y hombre se da en Jesis tan plena unidad que son “uno y
el mismo” (Efeso), ... En él ... cabe decir que: a) Dios es capaz de ser pensado totalmente en el hombre, sin
perder nada de si.... b) El hombre es capaz de ser pensado como Dios...” (Gonzilez Faus, J. 1., La humanidad
nueva, Sal Terrae, Espafia, 1984, p. 413 y 435).

% para E. Mounier en Jesiis se concentran y encaman todos los valores hacia los cuales se aspira en la
trascendencia v que dan sentido a la vida personal. Para M. Scheler “Existe tan sélo una materia del deber-
ser-ideal (mas ningin deber-ser normativo) que Ia venida de Jesis trajo a plena luz; esa materia es El mismo.”
(Scheler, M., Etica, op. cit., p. 317).

9! Abbagnano, N., op. cit., p. 910




especifico humano quedo oscurecldo En posxclon a la’ comprensién hegehana de la

totalidad que pierde al existente concreto Ia ﬁlosoﬁa de S. Kierkegaard hara una defensa de
la existencia individual. ;

Comienza a darse el |Saso de una interpretacion sustancialista, impersonal,
conceptual para entender ahora a la persona como un centro dindmico de actos diversos
(quiere, siente, conoce, piensa, ama, odia, prefiere, recuerda) y a estructurarse filosofias de
la persona alrededor de nuevas categorias que describen, o intentan describir, su realidad en
toda su complejidad. Este nuevo enfoque da gran importancia a la actividad humana
emocional y volitiva, en igual o mayor grado que a la actividad racional.

Para algunos la filosofia empezara por una conversion al silencio, al recogimiento, a
la profundidad, lo que significara una lucha sin término contra la recaida de la persona en el
mundo objetual. Se busca reconocer y rescatar a la persona como “sujeto” y “objetivo” y
ya no como “objeto” primordial de reflexion. La persona sera-entonces, mds que un
concepto deducido de una metafisica, un hecho que debe bvive.nciarse, desarrollarse y

continuarse. **

2.3 La persona en Max Scheler

La intencionalidad esta a la base del concepto scheleriano de persona. Para él la
persona es ‘conciencia de’. Esto significa que el objeto no puede ser concebido fuera de la
relacién de conciencia, y el sujeto depende también del objeto. La relacién de conciencia
necesita de ambos y se halla constituida por su correlacién a priori.”® Para hablar de
persona es necesario la reunidon de los siguientes elementos: conciencia cognoscitiva,

volitiva, sentimental, percepcion interior y exterior, una pluralidad de conciencias, dice J.

%2 Hume, D., Tratado de la naturaleza humana, Tomo 1, Ediciones Gernika, México, D. F., 1992, p. 327
93 Cfr. Ruiz de la Pedia, J.L., op. cit., p. 161
* Cfr. Vela Lopez, F., op. cit., p. 138 cita a Lurol, G., Mounier et Maritain, en Esprit, 12, p.781

9% Véase notas de pic de phgina 22, 37 y 103
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Xirau. Esto significa que la persona realiza intencionalmente una multitud de actos todos
diferentes,'tales como la percepcion interior, exterior, conciencia de cuerpo, querer y no
querer, pensar, sentir, amar, odiar, preferir, juzgar, representar, recordar, etc. y Gnicamente
en tanto que somos conscientes de nuestra identidad de personas nos advertimos como
realizadoras de todos esos actos. Por esta razon un ser de razén que solo participara del
saber conceptual seria un sujeto légico que realiza actos de razén pero no es persona y no
estaria ejerciendo sus multiples posibilidades.

M. Scheler define a la persona de la siguiente manera:

“la persona no es un vacio punto de partida, sino que es el ser concreto sin el cual,
cuando se habla de actos, no se alcanza el modo de ser pleno y adecuado de un acto
sino sélo una esencia abstracta: los actos se concretizan, dejando de ser esencias
abstractas para pasar a ser esencias concretas, merced Unicamente a su pertenencia a
la esencia de esta o aquella persona... .

Cuando Scheler niega que la persona sea un vacio punto de partida rechaza una
concepcion abstracta de la misma. La abstraccion significaria que la persona tiene una
esencia idéntica y universal en todos los hombres. Para este fildsofo una férmula universal
despersonaliza y uniforma los actos de las personas concretas. Por el contrario, para M.
Scheler todo acto pertenece a una persona individual y ésta sélo es, se vivencia y realiza su
existencia como ente que ejecuta actos singulares, originales. En cualquier acto concreto
esta toda la persona y también ésta varia en cada acto sin que se agote en cada uno. La
persona es sus actos. El concepto de variacién en Scheler significa un ‘tornarse otro’
cualitativo al afirmarse la posibilidad de autoconstruirse a través de actos personales y
responsables. Se perfila desde aqui la persona moral, singular e irrepetible. Podemos
afirmar con J. Lacroix que en el menor de cada acto personal estd contenida la posibilidad
de transfiguracion de toda una vida.%”

M. Scheler también niega una ﬁintéi'lpretacién actualista de la persona que afirma que

todo ser se resuelve en un puro devenir'y acontecer. Para él la persona no es un mero
conglomerado de actos. La persona es el ser concreto que funda, realiza y encarna todos los

actos.- En esto radica el modo exclusivo:de darse el ser personal en la realizacién de sus

% Scheler, M., Etica, op. cit., p. 514 :
9 Lacroix, J., Amor v persona, Caparrés, Madrid, 1996, p. 119
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actos. Los actos sustraidos de la persona, o la persona sustraida de sus actos son meras
abstracciones. Esto conlleva la imposibilidad de que alguien pueda repetir objetivamente el

- acto de otro. La persona viviendo en cada uno de sus actos los impregna a todos con su
peculiaridad; esto la distingue del mismo acto de cada persona. Sélo por abstraccién es
posible hablar de vivencias como elementos sueltos.

Desde esta perspectiva el acto personal se relaciona estrechamente con el mundo
interior de la persona captada en toda su riqueza y dinamismo expresivo, y también con el
mundo exterior’® al estar comprometida existencialmente en cada acto. Parafraseando a E.
Mounier es posible decir que la persona es un ser que se prueba por sus compromisos.®®

Por lo anterior M. Scheler comprende prioritariamente a la persona y a su mundo
interior en un amplio proceso de autorrealizacién, lo cual impide y permite superar la
atomlzac\on del obrar personal y la cosificacidn (objetivacion) de la persona misma.

La persona ¢s la umca forma de existencia del espiritu. Por esta razon no es posible
pretender buscar una causahdad de los aztos de la persona por ser esencialmente libres.

Dxce Scheler qu aun temendo el conocimiento idealmente mas perfecto de las

natas y. adqumdas de un honibre y los efectos del mundo exterior sobre él,

Zel: obrar de unoy otro serd siempre distinto seglin sea distinta la persona. En este sentido

cia’ nio - tiene nada que ver con generalidad. Cada acto no podra captarse plena y

adecuadamente sin la intencién de la persona lo cual confirma lo msusutuxble e irrepetible

'de cada uno. Esto adquxere relevancia al hablar de la persona en las conexiones éticas.

- Es asi 'kque todo acto pérsonal y la persona misma trascienden el objeto de la
psicologia, pues la objetivacién de los actos que constituye su interds, pbr ser del orden
cientifico, tendra pretensiones de universalidad. Ademas la psicologia no tiene que ver con
las relaciones apridricas de la estructura de esos actos. Queda como un problema auténomo
la conexion de sentido de los actos espirituales y sus contenidos. La esencia individual de
valor de cada acto y de ella misma no son accesibles a ninguna forma de observacién.

Sin embargo, la psicologia como ciencia de hechos accesibles a la observacién,
descripcion y clasificacion ha contribuido para una corﬁprensién mas integral del ser

humano, al aportar con sus investigaciones los medios: para una mayor salud y armonia

¥ Designamos mundo al correlato objetivo dc 1a persona; s el mundo de la persona,
% Cfr. Mounicr, E., El personalismo, op, cit., p. 33
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psiquicas. Sin embargo esto no significa que con esto se hayan explorado todas sus
pqsibiiidadés, pues la persona no es algo que pueda ser descubierto en el analisis. A este
. resbegto E. Mounier afirma que aunque la psicologia contemporanea haya explorado en
'b.roﬁviﬁ(d»idad las regiones del inconsciente, se ha olvidado de lo que podrian denominarse
los “abismos superiores del hombre que le permiten trascender en un dinamismo o
'njxiovinﬁento infinito hacia un ser mas cualitativo.'® Dicho de otro modo, el ser personal es
un“ser que, por su continua autocreacion mediante la realizacién de actos valiosos
~ " precedidos por el amor, esta hecho para sobrepasarse; siempre aparecera en su descripcion
un plus que excede a una explicacion meramente cientifica. E. Levinas corroborara la idea

“al Hecir que:

“El ser humano admite sin duda el ser tratado como objeto y se abandona al saber
- en la verdad de la percepcidn y a la luz de las ciencias humanas. Pero tratado como
" objeto, el hombre es también maltratado y no es reconocido.”'*!

Para M. Scheler sélo se puede aprehender a la persona en el covivenciar mismo. A
“este mpdov de aprehender lo denomina ‘comprender’ en el sentido de co-realizar,
.Combade'c‘er, co-sentir las manifestaciones vitales y espirituales de otra persona y de si

misma. La ‘comprension’ es una categoria del ‘sentir intencional’ y se opone a una
concepcién - “definitoria y objeti:vante_‘,de las vivencias. Supone el descubrimiento de la
intimidad de los demds, la identificacién comprensiva mediante el descubrimiento de su
esencia individual de valor. Por la ‘;:Bmprensién’ surge entonces un lazo de sentido y no de
causalidad que hace posible el surgimiento de una relacién plenamente personal.!”

Este ambito de comprensién, de percepcién emotiva (originaria) pone de manifiesto
el valor de la persona, a la persona en tanto que valiosa, y nos introduce en la tarea de tratar
de determinar qué sean los valores, En M. Scheler éstos ocupan un lugar central para la
comprensién de la persona y su autorrealizacion, donde el amor comprensivo es el gran

constructor, como se vera.

1% Supone superacion, proyecto, elevacién, movimicnto con significado. La certidumbre de trascendencia se
muestra cn la plenitud de la vida personal como experiencia de vida. Véase Tesis, Trascendencia en E,
Moumer inciso 1.4.3

% Levinds, E., Fuera del sujeto, Caparrés, Madrid, 1997, p. 16
192 Cfy, Scheler, M., Etica, op. cit., p. 622
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Una fenomenologia de la vida emocional permitira afirmar a M. Scheler que el a

93 tiene como polo opuesto al valor; esto significa haber

priori . inténcional “emotivo
realizado una-aproximacion al mundo en tanto que valioso y brindara la posibilidad de
fundar la objetividad de los valores. La conducta moral que supone ya a una persona se

encuentra en el conocimiento intuitivo (intencional) del valor.

2.3.1 Persona y valores en Max Scheler

M. Scheler concede a la actividad humana emocional y volitiva un lugar prioritario
en su concepcioén de persona. En el sentir intencional el amar y el odiar forman el estrato
superior de ella. El amor es el auténtico descubridor de valores.

La persona se realiza mediante el descubrimiento y la realizacién de actos
intencionales. Esto nos permite apreciar en ella un dinamismo en el 'cual, si la meta o la
direcciéon no estdn previamente fijadas, conlleva el riesgo de que el individuo pueda
degenerar en procesos impersonales o de deshumanizacién. La apertura esenc:al de la
persona al mundo de los valores le permite encontrar pautas para su reahzamon

Para ¢él, la conducta moral se funda sobre el amor y el od16 que son los actos a
priori de conocimiento, en los. cuales expenmenta el espmtu una ampliacién o una
- restriccion de la esfera de - valores. El odio realiza una . funcién encubndora en la
aprehension de wvalores. En cambio la funcion primordial del amor representa un

movimiento hacia nuevos y mas altos valores. La forma maés radical de renovacién y

193 Lo dado a priori es un contenido intuitivo, no plancado previamente, ni construido por el pensar. Son los
hechos puros de la intuicién, Todo lo quc es dado a priori descansa sobre la experiencia. (Cfr. Scheler, Etica,
op. cit., p. 107). En Scheler este a priori emotivo que otorga la posibilidad de aprehender valores sc funda en
el sentir intencional.

1% M. Scheler habla de una objetividad de los valores. Esto significa que las conexiones entre las esencias son
dadas a priori y no son producidas. Los valores reciben su objetividad en la Etica por la cooperacién de
moniles diferentes en la historia. La Etica absoluta exige la diversidad de valores y el perspectivismo
emocional. La diferencia histérica de valores y de jerarquias lleva a un pluralismo legitimo y necesario scgin
sea la plenitud de la revelacién moral. Sin embargo en esta relatividad no hay por qué asumir un relativismo
de los valores. Dice Scheler que la relacidn entre universalismo ¢ individualismo de valores surge de la
posibilidad de conocer valores y relaciones individuales sin olvidar los valores de validez general en cl
tiempo. Es dccir, que sélo mediante la vision de conjunto de aquellos valores dotados de validez general y los
valores histdricos concretos, de situacién, podrd obtenerse una vision duradera de lo bucno en si. (Cfr.
Scheler, Etica, op. cit., p. 416




Sobre ese conocxmxento (mtumvo) del valor se funda el querer moral dando origen

- de la conducta etxca"k Sin embargo para M. Scheler ninglin hombre se hace bueno por el

conocmuento de la etlca sino por el conocimiento intuitivo de los valores. La intuicién de

S “,los valores que posxbxllxa la vida moral no es un problema intelectual sino de sensibilidad

’k(ongmana), y, a diferencia de Kant, afirma que la realizabilidad de los valores mas que a

"“‘un’acto voluntario corresponden y estan en relacién con el sentir intencional, con la

emocionalidad y con un ordo amoris subjetivo. Lo anterior no implica prescindir en un
momento posterior del acto voluntario, sino que lo asume también como elemento esencial
del acto personal.

Para M. Scheler la buena direccién de la voluntad de la persona supone la
superabundancia de sentimientos positivbs es decir, una superabundancia del espiritu y no
un estado de insuficiencia fisica o necesidades de orden material.'®* Para él toda realizacién
de actos de valor positivo van acompanados por un aumento de placer, y toda preferencia
de un valor més alto a otro menor aumenta la profundidad del sentimiento positivo. Esto
sxgmﬁca que la profundidad de la ‘satisfaccion aumenta con la realizacién del valor fnéS alto

, por el contrario, la msansfaccnon aumenta al elegir valores mfenores. ‘De aqun la
afirmacion de que sélo el hombre feliz pueda obrar bien moralmente La fehc:dad es, para
él, la raiz y la fuente de la virtud, consecuencia ésta de la intima bondad esenc;a[ de la
persona. o LA T

Scheler lo expresa de la siguiente manera:

103 Scheler distingue entre una necesidad meramente utilitaria, donde 1o valioso sea aquello que satisface una
necesidad, de aquel sentimiento de carencia sobre el cual s¢ monta la tendencia hacia ¢l bien que presupone,
ademds del sentimiento del valor positivo, la conviccién de la existencia del mismo; es decir, hay que
presuponer la valoracion de los bicnes. “Antes bien, el sentimiento de carencia supone que el valor positivo de
los bicnes “que faltan” estd dado primeramente en la percepcién sentimental, cn cuanto que no sc trate de un
mero impetu enteramente desprovisto de direccion... . (Scheler, M., Efica, op. cit., p.473) Scheler supone la
correspondencia intencional originaria entre necesidad y valor lo cual es coherente con su fenomenologia de
la vida emocional y del valor, De otro modo scria construir, dice Scheler, la vida productiva de la voluntad, la
vida moral y sus bases emocionales desde el punto de vista del “consumidor™. Dird que los bienes de cultura
existen debido a una superabundancia libre del espiritu no influenciada por los instintos. “El hombre cs ... el
ser vivo que puede adoptar una conducta ascética ... al reprimir y someter los propios impulsos.” (Scheler,
M., El puesto del hombre....., op. cit., p. 72).
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“Toda direccién buena de la voluntad tiene su nacimiento en una superabundancia
de sentimientos positivos del estrato mas profundo entre todos, y toda conducta
“mejor” tiene igualmente su fuente en la superabundancna de los sentimientos
positivos de un estrato relativamente mas profundo.™'%

Al hablar de estratos mas o menos profundos se encuentra la afirmacion implicita en
Scheler que en la vida humana se presenta una pluralidad de niveles a partir de los cuales se

23

expeﬁmentan las vivencias. Existe un “estar-en-si”” concentrado o “concentracién” en el
que .vivimos en profundidad, modo auténticamente personal. Pero también existe la
boSibilidad de vivir en la periferia organica de nuestro ser, en la exterioridad. Esto da lugar
) 1a teoria de los estratos emocionales que no pueden descubrir valores, solo los prefieren y
" los postergan. Los valores son aprehendidos mediante el sentir intencional. Sin embargo,
“no se excluye que los estados emocionales influyan en especial en los valores morales y en
la ética, ya que podemos vivir para el vientre o para el espiritu. En esto, dice Scheler, radica
1a relatividad del elemento subjetivo del valor.'®”
Para comprender mejor a la persona distingue entre valores de persona y valores de
cosa, segtin sea el depositario. Los valores de persona son aquéllos que le pertenecen a ella,
“tales como'su propia esencia individual de valor, los actos de conocimiento, de amor, de
'odio, de voluntad, los valores de la virtud. Para M. Scheler la virtud es el poder o la
capacidad vivida (encarnada) de hacer algo debido; es mucho mas que mera disposicion,
supone también la realizacién voluntaria del valor. Son valores de cosas aquellos que
pertenecen a las cosas valiosas o bienes que pueden ser de orden utilitario, vital
(econdmico) o bienes espirituales o de cultura. Los valores de persona son esencialmente
-los mas altos. :
Esta jerarquxzacxon daréd ongen a una escala axiologica donde M. Scheler afirmara

porales en si mismos e independientes por ello de

que los valores, como esencms son at

las contingencias de los actos: en que son descublertos. Lo anterior supone ya el haber
realizado una reduccidn fenomenologlca que permite hablar de una eidética ontologica, es
decir, hablar de los va.lores como esenclas objeuvas cuya existencia ha de ser independiente

respecto a todos los bienes, un sistema de valores puros, en tanto que esencias, que se

106 Scheler, M., Etica, op. cit., p. 470
197 Esta estratificacién de los sentimi [ da con la estratificacién de la estructura del hombre:

cuerpo, corporeidad, yo y persona (Cfr, Liambias de A., J., op. cit., p. 156-162).




,constm)k'e;a partir de los bienes particulares, de los objetos en tanto que valiosos. Este
filasofo . finda sobre estas esencias una teoria de valores, una axiologia, su ética como

- formulacion sistematica de aquello que ya ha sido dado en la esfera del conocimiento
moral-intuitivo. En esta doctrina scheleriana de los valores se estin asumiendo todos los
valores realizados histéricamente, se refiere e incluye a todas las morales y formas de erhos
histéﬁcos. Para él la ética absoluta habrd de tener una visién de conjunto de todos los
valores historicos, concretos, de situacion y también de los valores singulares. La diferencia
histrica en la jerarquia de valores lleva un pluralismo legitimo y necesario. Esto permite
hablar de riqueza, diversidad y abundancia de valores morales de individuos, pueblos y
naciones. Para M. Scheler las diferencias historicas no constituye una objecion contra la
objetividad de los valores. Rafa él la ética, como disciplina, no puede agotar los valores
morales, y sélo tendra que ver con los valores y las conexiones de preferencia que poseen
validez general.

La referencia a una escala axiolégica permitira establecer pautas de normatividad
que exija, sin embargo, la libertad personal. Esto significa que ésta no podra sustituir nunca
la conciencia moral del individud, cuando la libertad sea asumida como principio positivo y
creador y no como pHDCIplO negatlvo y disolvente. En este sentido es que M. Scheler

puede afirmar que:

“constituye la esencia de la conciencia moral el resultado de mi intuicion germinal
del : bien: (extraida de la propxa experiencia vital) en cuanto que es ‘bien para

mi’. »log

" Toda intuicién moral supone ya a la persona, toda ética supone ya a la persona como
_conciencia moral, supone la adquxslcnon del sefiorio sobre el cuerpo, un querer, sentir y
pensar propios y la conciencia inmediata del poderio de la voluntad. Todo lo valioso moral
esta ligado a actos personales auténomos y voluntarios.

M. Scheler propone una escala axiologica ideal.'” En esta escala los valores

sensibles (ttiles) ocupan el grado inferior. Le siguen los valores de orden vital (sano-

1% Scheler, M., Etica, op. cit., p. $40. Una especie de sabiduria y conocimientos personales que proviencn de
las experiencias de la vida y por las que ésta adquiere sentido (Cfr. Villoro, L., Creer, saber, conocer, Siglo
‘(X México, D. F., 2000, pp. 226-228)

* Dice Frondizi quc “La existencia de un orden jerdrquico ¢s una incitacién permanente a la accién creadora
y a Ia clevacién moral. El sentido creador y ascendente de la vida se basa fundamentalmente en la afirmacion




fuerte), los espirituales que incluyen lo estético, lo juridico (justo-injusto), los valores
légicos (intelectuales) y por tltimo los valores religiosos (santidad). Como puede
observarse en esta escala no existe una modalidad compuesta por los valores morales que
son propiamente aquéllos que van constituyendo o constituyen a la persona. Para Scheler
éstos aparecen en los actos que buscan una realizacién concreta de los valores ideales y
sélo los actos individuales de voluntad pueden ser portadores de los valores morales.
También los valores morales se originan mediante la realizacion de los valores inferiores,
conformandolos dentro de un marco personalizante que al ser encarnados exigen de la
persona su libertad, su responsabilidad y un poder-querer-hacer como libertad de la

voluntad:

“... la constitutiva referencia a la realizacion del sujeto es lo que dota a estos actos
de valor moral, pues la realizacién de uno de esos actos no se limita a pasar por el
sujeto, sino que queda en él realizandolo.”

El modo de ser personal puede traducirse en aquella forma de vida que se va
adquiriendo, apropiando, incorporando a lo largo de la existencia mediante la realizacion de
valores desde el momento en que la persona comienza a descubrir la no coincidencia
consigo misma; significa haber descubierto una desproporcién entre lo que soy y puedo
llegar a ser, lo cual constituye la condicion de posibilidad del despliegue y de la accién
moral.'"! La persona se encuentra en continua confeccién definiéndose a través de cada uno
de sus actos; ella constituye su mas importante tarea. En conclusion, el sujeto realizador o
depositario de los valores morales es por esencia un ser personal y los valores morales
exigen ser portados por seres personales libres. Esta es la razén por la que, en M. Scheler,

los actos no pueden ser abstraidos de la historia positiva de cada uno.'"?

del valor positivo frente al valor negativo, y del valor superior frente al inferior.” (Frondizi, R., ¢Qué son los
valores?, F.C.E., México, 1958, p. 21). Para Scheler la referencia a la cscala axiolégica ideal permite
establecer unas pautas de normatividad moral. Un acto ¢s bueno si sc dirige a la realizacion de un valor dado
objetivamente como muis alto y es malo en caso contrario. No quiere decir que sea mala la realizacién de un
valor pertencciente a una modalidad inferior, sino en ¢l hecho de optar por una modalidad inferior cuando en
ese caso concreto entra en conflicto con otra superior.

"9 pintor-Ramos, A., Scheler, Ediciones del Orto, Madrid, 1997, pp. 35-36.

"' Cfr. Aranguren, J.L., Etica, Alianza Editorial, S. A., Madrid, 1981, p. 83,

82 “para 1a conciencia moral, tomada en este sentido rige el principio dc la libertad de conciencia de modo
incondicionado .... . El derecho del individuo moral ... protege ... contra las falsas interpretaciones de simples
leyes o costumbres vdlidas dc modo general. Pero con ello, la concicncia y la libertad de conciencia no
disuelven la idea de un bueno objetivamente ... . La solucién tedrica de esta antinomia tedrica estriba en que
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El personalismo ético de M. Scheler asume la doctrina del destino ético y el
principio de solidaridad. Para él la persona se da como miembro de una comunidad de

personas, como lo veremos.

2.4 L.a persona en Emmanuel Mounier. Indefinibilidad del ser personal

Reflexionaremos ahora sobre la persona desde la perspectiva mouneriana. Esto nos
permitira descubrir numerosas similitudes con el pensamiento scheleriano.

Dice E. Mounier que por el peso de la tradicién griega se han elaborado categorias
pensando principalmente en objetos o animales y se han aplicado al ser humano con ligeras
modificaciones. En esta categorizacion lo humano ha quedado oscurecido al tematizar al
hombre como cosa o animal pero con caracteristicas especiales. Este tipo de conocimiento
objetivante, mensurable, asible, verificable es inadecuado para acceder al ambito de la
experiencia humana donde impera la riqueza de la interioridad, y que se expresa a través de
sus actos. Persona es precisamente lo que en cada hombre no puede tratarse como objeto.
Tratar como objeto a alguien consiste en ignorarlo, utilizarlo, catalogarlo, en disponer de él
como si fuera un instrumento. '

Dirigirse a él como persona es ‘comprenderlo’ schelerianamente, es reconocerlo
como permanentemente abierto, existencialmente libre, con exigencias similares a las mias
y que, como yo, esta henchido de esperanzas y deseos; es decir, supone comprender sus
actitudes, sus valoraciones y sus acciones. Advertir que cada uno habla, actia, ama, se
relaciona y se compromete a partir de su propia singularidad. Este reconocimiento pleno
sdlo puede ser resultado del amor personal que quiere la realizacién del otro como libertad.

Para E. Mounier la persona no es definible ya que sélo los objetos son susceptibles
de ser definidos. Considera que las diferentes nociones de persona, en la historia del

pensamiento, se han quedado cortas en su empeiio al tematizar reductivamente el estatuto

todo ser y vivir, qucrer y obrar, buenos suponen ial 1a exi ia de la intuicién moral mi (mas
no una ética), pero la capacilacion subjetiva para esa misma intuicién supone a su vez el buen ser y vivir.”
(Scheler, M., Etica, op. cit., pp. 438-443). “Es como la sintesis de lo que aportan a Ja intuicién moral la propia
aclividad individual cognoscitiva y la experiencia moral (bien para mi) .... el conocimiento acumulado y
almacenado por transmisién en la autoridad y la tradicién... (valores de validez general) asi como la mutua
correccion de todas esas fuentes de conocimicnto puramente subjetivos....” (Ibid, p. 438)
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del ser personal. La razén que da de esta indefinicion se encuentra en €l hecho de que la
persona no puede ser un concepto, sino que es el principio de un dinamismo existencial,
complejo y plenificante, que se resiste a ser aprehendido en una formula. Participar de la
experiencia de libertad como impulso creador de invenciéon perpetua, y que posee la
persona como ser espiritual, puede permitirnos el acceso a la misma. Esta experiencia es la
que nos impide fijarla en férmulas rigidas. En este sentido cualquier intento de definicion
serd solamente una aproximacién, una idea por referencia.''?

Sin embargo indefinible no quiere decir indecible, por lo que a partir de su
indefinicidn es posible ir descubriendo lo que ella es a partir de la descripciéon de la vida
personal, sus modos y sus caminos.

Para nuestros autores, la bexistencia personal esta fundada en el acto libre que escapa
a toda predeterminacion. La forma de ser personal sdlo se puede describir en términos de
surgimiento, un surgimiento original a partir de [a cual cada uno piensa, vive, actia; en
este sentido, cada persona es para E. Mounier “un centro de reorientacion del universo
objetivo.”'' Esto significa que ser persona es una experiencia decisiva y progresiva
propuesta a la libertad de cada uno, lo cual lo pone en el camino y en la tarea de construirse
a si mismo y a la historia, mediante la cooperacién de libertades. Para que esto sea posible,
dice E. Mounier, es preciso aclarar que la libertad no manifiesta un puro manar sin sentido,

* sino que esta ordenada hacia la realizacion de valores. Es decir, la libertad de la persona es

“una libertad situada en el mundo y ante los valores. Al elegir esto o aquello valioso me voy
constniyendo en la eleccion. Este compromiso activo con la propia libertad es ruptura
'cphtra las fuerzas impersonales, es conquista de un modo personal de ser y es adhesion a
los valores que le otorgan finalidad y sentido a la existencia. Esto es lo que llamamos
vocacién personal.

" El Mounier ofrece la siguiente nocién de persona:

“Una persona es un ser espiritual constituido como tal por una forma de
subsistencia y de independencia en su ser; mantiene esta subsistencia mediante su
adhesion a una jerarquia de valores libremente adoptados, asimilados y vividos en
un compromiso responsable y en una constante conversién; unifica asi toda su

' Vela Lopez, F., op. cit., pp. 137-139
' Mounier, E., E/ personalismo, op. cit., p. 33




actividad en la hbertad y desarrolla, por aﬁadldura a'lmpulso de actos creadores la
singularidad de su vocacion.”

En esta designacion- es- pos:ble advemrk ‘ ica asx como un
dinamismo. Podemos afirmar con J. Lacroix que la: persona deviene para ser sxempre la
misma. La persona deviene para no ser nunca lo ‘mismo.- En’est sentxdo la persona es
realidad y también es promesa. :
En la nocién mouneriana de persona, al lgual queen M Scheler podemos observar
que hay en ella una subsistencia, es decir, una individualidad fundante, permanente.
También es posible advertir que frente a la definicion de Boecio, la descripcidn que realiza
E. Mounier es mas amplia y dinamica. Mantener la subsistencia mediante la adhesion a una
jerarquia de valores destaca el caracter intencional, tendencial, trascendente y creativo en la
tarea de autoconstruccion. Esto le permite acceder a la persona desde varias notas que la
caracterizan y elimina la posibilidad de definirla como un dato, puesto que ella se va dando
"y realizando.
En este sentido, un pensamiento dialéctico pénnitiré aprehender a la persona en su

radicalidad a través de movimientos. que "denommamos personales, tales como la

interiorizacion y la exteriorizacion, la conversnon y: la ewposxclon se percibe a la persona
como nunca acabada y en proceso de autoconstruccxon La persona es ‘haciéndose’. Sin
embargo, este hacer no se realiza en ksoled_ard. ,Ta:ppoco es una produccion sin meta. La
persona no es un mundo cerrado, suficieﬁte byV'waiSltido' en'su propio surgimiento. Esto supone
la incorporacién-realizacién de valores y de relacxones quela impulsarin en su proceso.

Para E. Mounier el valor es el telos del ser personal que dirige el proceso de ser
persona. La trascendencia se da en el constame s_obrepasarse mediante la realizacion de
valores. Esto permite a cada persona situarse en lo mas auténtico de si misma. Sin embargo
la autoconstruccion no se agota en ella sélameﬁte,’ sino qué siempre ha de estar referida a la
construccién de un mundo personal. ’

Al igual que en M. Scheler, en Mounier la persona, cada persona, se encuentra
vinculada esencialmente con el mundo interi‘or y el’ mundo exterior. La conversion,

siguiendo la definicién propuesta es un movimiento de interiorizacién o recogimiento sobre

13 Mounier, E., Manifiesto al servicio del personalismo, Taurus Ediciones, Madrid, 1965, p. 72
16 L acroix, J., op. cit., p. 10




si. ‘Consiste ‘en’la” posesion -que- hace la persona de si misma. Para E. Mounier la
“conversion” es un recurso_profundo, una fase de repliegue que brinda a la persona la
" posibilidad de saberse como siendo infinitamente mas que este cuerpo. La vida personal
- comienza con esta posibilidad: recogerse para recuperarse. No es concebible un proceso de

"7 sin un distanciamiento de acontecimientos y de cosas. Este movimiento

personalizacion,
es considerado por él como lo complementario al movimiento de exposicién y
exteriorizacion. Esta interiorizacion nunca significard un aislamiento egoista o evasion con
respecto a los otros y al mundo; la persona siempre serd un adentro que tiene necesidad de
un afuera. “Un mundo que no puede abstenerse del hombre, y un hombre que no puede
abstenerse del mundo.”''® Este repliegue es solamente un tiempo de un movimiento mas
complejo; un retroceso que le permitira un encuentro mas pleno con las personas y con las
cosas. En esto consiste su riqueza de interioridad o abundancia de vida interior.
Concentrado en Ia unidad, la persona esta lista para el encuentro. Este tendra signo positivo
cuando el sujeto no queda diluido en la otra persona o en los objetos que lo rodean.

El movimiento inmanencia-trascendencia construye a la persona, la dinamiza hacia
un mas alla de ella misma y es condicion de posibilidad para consmﬁr un mundo personal
como signo inequivoco de su personal trascender. : Sl

Esta experiencia de poder trascender le permite acceder de manera permanente a la
conquista de una realidad superior de ser, a la ejecucion de yzvxlbr'e‘s"kq&é le son propios:

trabajo, esfuerzo, compromiso, lucha por la libertad y la' justicia; s’ decir, valores que le

otorgan direccion y sentido a la vida personal fEa N

Esta tension inmanencia-trascendencia enla vida persdnal afiade un elemento de
incomodidad y angustia ontologica que se manifiesta a través de vun dolor productivo que E.
Mounier denomina “optimismo tragico™''®; productivo porque permite a cada persona
acceder a una renovada cualificacion critica de si misma. Doloroso porque le supondra un

esfuerzo denodado y continuo. Por lo anterior, este filésofo no hace de su personalismo un

"7 En la persona hay una subsistencia fundante, y la personalidad es una claboracion de la persona. En cste
sentido Ia personalidad no es fundante sino fundamentada. La persona es algo mis amplio, mas primeroy, a la
vez mas ultimo que la personalidad. La persona dice referencia a lo absoluto (véase inciso 2.6); la
personalidad es temporal. Sin embargo. hablar de proceso de personalizacion, tiene mas que ver con fa

rsona como dinamismo que con la personalidad.

Mounicr, E., £{ personalismo, op. cit., p. 43

"2 para E. Mounier no hay valor que no nazea y se establezca cn la lucha. Surge de una libertad optimista y
combaticnte que subsiste aan en los fracasos. A esto denomina “optimismo trigico”, (Cfr. Mounier, E., £/
personalismo, op. cit., p. 49)

(L3




humanismo triunfalista, En su “optimismo tragmo estan consideradas las limitaciones del
ser humano personal, la dificil tensién entre mmanencxa-trascendenc:a y la dificultad de
permanecer en el compromiso. La vida personal de cada uno se mueve entre la
imperfeccién, la ambigiledad de lo historico y la aspiracion a la perfeccion. Este proceso de
plenificacién personal es, para E. Mounier, el bien mayor del universo que propiciari la

construccion de una civilizacién personalista.

2.4.1 Los valores en E. Mounier

La actualizacién personal que va realizindose a través de la ejecucién de actos
.valiosos permite plantear la cuestién de una especie de plenitud ideal que no podemos
conceder al hombre. Dicho de otro modo. Este dinamismo también expresa una especie de
debilidad que se pone de manifiesto cuando las personas y sus universos de valores no
logran formar una totalidad armoniosa. Sin embargo para E. Mounier, congruente con su
“optimismo tragico”, la intencionalidad que se manifiesta como adhesion a una jerarquia de
valores libremente aceptada, que en términos schelerianos es posible denominar amorosa,
es considerada como una experiencia originariamente optimista que confia en la expansion
de la vida personal. En este cardcter intencional-tendencial-amoroso radica el proyecto
pedagbgico mouneriano. Consiste en profundizar las condiciones del ser propio del
hombre, explicitarlas y asi poder transformar sus condiciones de vida. Al igual que M.
Scheler, su filosofia se encuentra abierta a un orden amoroso y a la accién.

En esta dialéctica entre abundancia e indigencia, posibilidad y debilidad la persona
se manifiesta esencialmente como un poder-ser; el ser que puede buscar mas alld de si

mismo, que puede enriquecerse o empobrecerse activamente :d modo esencial. Si

comprendemos a la persona esencialmente dinimica por. su estructura intencional, los

valores constituiran lo que brinda sentido (telos) a la exxstencx | En este sentido, los valores

son creadores de personas y cada ser humano esta llamado a personalizarlos, asumirlos en

libertad y encarnarlos. La apropiacidn-encarnacién de valore ersonales” devuelve al
_hombre la conciencia de su singularidad personal : pron
existencia. Esto supone el descubrimiento de la propia emmeme‘dxgmdad y‘ la de los demas

que sélo sera, secundariamente, respeto a la vida. No basta vivir sino propnctar activamente




la posibilidad de un vivir plenamente personal. Para E. Mounier esto significa liberar a los
hombres de todo ‘automatismo impersonal, instintivo, de toda dispersion, egocentrismo,
indiferencia o ceguera que le impida acceder al universo personal. Para él la historia habra
de ser el resultado de una co-creacion de hombres libres y solidarios.

En este sentido ser persona significa sobrepasarse continuamente; comprenderse
como llamada por y hacia el otro. Esto significa descubrirse como “estando” ya en una
direccion, dirigida hacia un valor amado, comprometida con algo que le da sentido. En este
"sobrepasarse se descubre como siendo mucho mas que el propio impulso vital o social. Por
ello en el momento en que se toma conciencia de que se es mas que la vida, se esta en la
condicién de posibilidad de ser elevado hacia los valores des espiritu y de obrar conforme a
'éllbs. En este sentido, las personas no existirian plenamente sin los valores y los yalores
.- tampoco tendrdn una existencia plena si no son realizados por ella.

Para E. Mounier el valor es fuente de requerimientos y de determinaciones que
‘orientan el crecimiento y desarrollo de la persona. Por ser histéricos estos habran de ser
reinventados cada vez que son realizados. A esto se refiere el ser-en-si bara mi de los

: \'/alores.lzo ) 7

Otra nota caracteristica de la axiologia mouneriana consiste en la afirmacién de que
no existe valor auténticamente personal que no se establezca en la fucha. La construccion
de una totalidad armoniosa y la consecuente experiencia de comunion y de solidaridad
exigen de la persona una libertad combativa y una colaboracién amorosa y voluntariamente
esforzada de todos y cada uno. o

La escala axiologica mouneriana da primacia a lo vital sobre lo material y privilegia
los valores de cultura sobre los valores vitales; rechaza una escala pragmatico-hedonista y
una felicidad que se concrete a satisfacer necesidades vitales y economicas. Considera que
esta felicidad perece entre el egoismo individual y el colectivo. Rechaza una paz
conseguida a cualquier precio, pues significa sustituir libertad por seguridad, asi como todo
mecanismo que mate el principio creador de la persona. Los valores de la persona como son
el respeto, la fidelidad, la comprensidn, el compromiso, la confianza, la solidaridad, la
corresponsabilidad, etc. ocupan un lugar superior. Estos valores tendran que realizarse en el

didlogo y en la confrontacion fraterna. En este sentido subraya enfiticamente el caracter

129 Véase nota de pie de pagina nam, 112




el sentido de la ley es inversamente

2.5 La persona como ‘conciencia amorosa’. en Joaquin Xirau. Los valores

) En la filosofia de J. Xirau, al igualb que enla de M. Scheler, la intencionalidad de la
éonciéncia constituye un elemento fundamental que permite aproximamnos a la nocién de
persona. J. Xirau considera que el fundamento de la intencionalidad se encuentra en lo que
él llama “ser por referencia’; esto quiere decir, que todo lo que es sc encuentra en relacion
con lo demas. Para él todas las cosas participan de una estructura intencional. La
fenomenologia de la conciencia y la intuicion categorial ponen de manifiesto que la

realidad es referencial. Lo expresa de la siguiente manera:

“Si examinamos las cosas con rigor nos daremos cuenta de que nada existe
propiamente que en alguna medida no lo sea. Claro es que todo tiene su propia
substancia y su propia consistencia. Pero el hecho de subsistir no implica hallarse
encerrado en si mismo y delimitado y acotado frente a los demas. Ni halla nada su
consistencia en la articulacion estatica de un recinto cerrado. El ser “en si” de toda
realidad no es ni puede ser otra cosa que el lanzarse fuera de si, hallarse proyectado
y, al mismo tiempo, delimitado por todas y cada una de las demas realidades. En el
hecho de salir de si mismo, de referirse y entregarse, halla cada ser su propia
afirmacion.”

En su filosofia el vocablo *“ser” no designa un momento estatico de lo real sino que
es un punto de confluencia de proyecciones, relaciones y referencias. Ahora bien, sélo el
amor puede poner de relieve la realidad de un ser “esencialmente dinamico”, un ser que es

pura trascendencia. En este sentido el eros helénico es la clave que sostiene la arquitectura

21 Cfr, Mounier, E., E/ personalismo, op. cit., p. 103
122 Xirau, J., Amor vmumlo op. cit., p. 203




del mundo. Congruente con la doctnna platomca aﬁrma que el amor es la fuerza dxalecnca

. que eleva las formas inferiores a formas supenores de la: exxstencla Y. conduce todo lo que

“existe a la plenitud del ser. Para J. Xirau este esﬁxerzo de perseverar en el sersngmﬁca la

. aspiracién constante de lo fugaz a lo eterno.. .

Enriquece esta nocion al conectarla con el amor cristiano o charllas Consxdera que

ambos, el amor helénico y el amor cnstlano nenen un punto de comc:denc:a, pues

representan aquello que hace que la vida sea dlgna de ser vivida.
La distincion entre el amor helénico y el cristiano sngmﬁca pasar del tema cosmico-

metafisico a lo antropoldgico, a lo personal.

“El eros griego es el amor natural, en tanto que el dgape es el amor personal. En el
primero hay inclinaciéon natura! dentro de un orden cosmico; en el segundo, hay
entrega del propio ser en libertad. En el primero hay apetencia, en el segundo
superabundancia. Por eso mientras para los griegos el Sumo Bien no necesita amar,
para los cristianos puede ser identificado con el amor.”'?

Resulta evidente, dira J. Xirau, que dentro de la perspectiva platénica la realidad sea
un sistema de referencias. Sin embargo, lo que no es tan evidente es que toda la realidad
ame o pueda mantener una conducta moral. Sélo por el amor personal (conciencia amorosa)
es posible al hombre llegar a una conciencia clara de su propio valor y vocacion,

La diferencia entre la intencionalidad de la conciencia y el sistema de relaciones y
referencias se encuentra en el hecho de que el espiritu puede convertir las cosas en término

. de su intencioén; en el ser humano la vida sale de si misma para consagrarse a un mundo de
" valores; por la actividad del espiritu las cosas revelan su articulacién objetiva, adquieren
sentido, se hacen presentes, se comprenden, forman un mundo de preferencias, es decir, un
ordo amoris personal. Por el amor se abre una dimension de profundidad y de sentido en
la vida. Por el amor me soy revelado a mi-mismo como persona y también me son
reveladas las personas en su valiosa intimidad. Hablar de persona significa hablar de vida
interior y de posibilidad de autoentregarse amorosamente.

La fenomenologia del espiritu, como conctencxa amorosa, apuntara al
‘descubnmlento de una constelacion de valores personales " Su actividad se manifestara

siempre a través de la bisqueda de valores superiores y el reconocimiento personal del

'23 Cfr., Ferrater Mora, J., op. cit., pp.126-127




73

propio valor. Esta actividad amorosa es condicién de posibilidad para una renovacién
personal permanente. A mayor amor mayor volumen de vida interior y viceversa. Para este
fildsofo existir auténticamente es trascender para entregarse amorosamente. A medida que
la persona se aisla y deja de entregarse disminuye su vida interior. Los valores le otorgan
sentido y plenitud a su existencia.

De manera similar al concepto de conversion mouneriana, para J. Xirau la persona
es latido de vida secreta. La abundancia de la vida interior es la condicion previa para toda
vida auténticamente personal-espiritual y su primera y ultima diferencia con todo lo demas
existente. En su filosofia el amor aparece como el ‘valor por excelencia, a la vez que es
fuente y origen de todos los valores en tanto que los descubre. Por el amor ia realidad se
manifiesta a la persona valiosa y llena de sentido; considerado con amor todo se dignifica.
Considerado sin amor a lo cual J." Xirau ilamara conciencia rencorosa o indiferente,
desaparcce el valor y el sentido de la realidad. La ‘conciencia amorosa’ como actitud
radical y decisiva es lo que en J. Xirau se aproxima més a una nocion de persona y de vida
personal. '

. La apertura y la entrega al mundo de la conciencia amorosa implica la conquista
activa, el cuidado y la fidelidad a la propia vocacidn: la adhesion a una jerarquia de valores
que otorgan sentido a la persona y la autodonacion fecunda. Supone la superacién del
individualismo egocéntrico, pues la vida personal auténtica sélo es posible mediante la
comunién de existencias en disponibilidad reciproca. La conciencia amorosa conduce al
reconocimiento de la propia dignidad y de la dignidad del otro. Sélo el amor despierta el
amor como amor-respuesta, s6lo el amor suscita personas, s6lo el amor confia en el amor
para la reconstruccion del mundo y de la comunidad humana. :

Para M. Scheler, E. Mounier y J. Xirau el estado amoroso de Ia conciencia significa
_ advertir la propia esencia individual de valor, la de los demas yla del mundo. Juntos todos
cbnform_amds un ordo amoris que percibimos, en el cual’ estamos y que también podemos
construir o destruir efectivamente con nuestro 4uerer. En el amor vivimos, nos movemos y
somos. Es necesario despertar a la conciencia del mismo, otorgar fidelidad asumiendo este

. sentimiento originario y fundamental. Esa es nuestra vocacion personal.
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2.6 Valor absoluto de Ia persona. Lo a priori divino en el hombre

M. Scheler se opone a un naturalismo -evolucionista que concluye que el hombre
solamente es un animal superior. Considera que desde una perspectiva biologicista es
posible demostrar la falsedad de la afirmacién debido a las desventajas notorias que surgen
al cbmpararlo con los animales. Dentro de la continua evolucion del animal hacia el
hombre, sostiene, se manifiestan actos y valores de una cierta esencia que pertenecen a un

“orden superbioldgico que indican la existencia de un mundo espiritual no condicionado de
‘ manera absoluta por lo vital. Si hablamos del hombre como el mas alto de los seres, lo sera
en tanto que lo consideremos depositario de actos y valores espirituales.

Desde la perspectiva axiologica scheleriana los valores tienen su origen en el valor

de un espiritu personal infinito.'?* Esto lo expresa diciendo que:
p P

“La idea de un ordo amoris justo y verdadero es ... la idea de un reino de caracteres
amables de todas las cosas ordenadas con rigor objetivo...algo que nosotros no
hacemos sino conocer, que no “ponemos”, creamos, ni hacemos, ..."”

Con esta afirmacion Scheler esta asumiendo un Dios-Amor que tiene presente ante El su
propia creacién, cuya valiosidad ha sido ordenada verdadera y debidamente. En
consecuencia, al hombre le es dado participar en esta accién divina por medio del
conocimiento amoroso del universo, al asumir en libertad su propia determinacién
individual de valor. Esta “determinacion™ expresa el lugar privilegiado que le corresponde
al hombre dentro de este orden al realizar su vocacién de persona. Lo anterior significa que
el orden amoroso universal exige una correspondencia en los actos personales de cada
hombre, lo cual denomina su ordo cordis. Descubrir y realizar su determinacién individual
; consmuye la tarea personal por excelencia y su felicidad. :

La persona al ser capaz de aprehender y de intuir este orden lo convierte en el ser
valiosamente mds elevado. Por la posibilidad de insertarse y contribuir o no. de manera
voluntaria en €l, lo hace responsable. Desde esta perspectwa dira Scheler que es posxble,

aprehender fenomenologicamente al hombre a [a luz de la idea de Dios, ya que consxderaA ’

1234 Cfr, Scheler, M., Etica, op. cit., p. 162
15 Sepcler, M., Ordo amoris, op. cit., p. 32




que la’ mas- autentlca posnblhdad ‘del hombre radica en su movmuento hac|a lo dwmo En

este senudo dlce que el hombre es’

; ‘el ser corpéreo que apunta a Dios y que constituye el punto de irrupcién del
remo de. Dms “en. cuyos ‘actos tnicamente se constituye el ser y el valor del
mundo it

,i Para M Scheler el ndcleo esencial de la persona humana consiste en el acto
_espmtual ‘de. elevarse hacia Dios, de convertirse en colaborador suyo. Esto le otorga al
hombre un grado sumo de valor; idealmente su vida habra de realizarse y configurarse bajo
la ‘inﬂuénci‘a de ese ideal valioso que es su propia esencia de valor que le sefiala un puesto
‘singular y corresponsable dentro del cosmos moral. Esto significa que no sélamente la
persona tiene un valor y una dignidad propios, sino que también es llamada a realizar una
mision, 127 En Scheler, el valor de la persona esta intimamente relacionado con una misién
‘ personal y comunitaria. Con ello queda circunscrito claramente el problema del puesto del
hombre en el cosmos, su valor y su responsabilidad.
En E. Mounier la persona posee un valor absoluto'®® de existencia al decir que es
Cristo quien le ha hecho conocer al hombre y sus posibilidades infinitas. En El funda la
“eminente dignidad de la persona y hace de ella un absoluto historico. Esto significa que la
persona es un absoluto respecto de cualquier otra realidad material, social o de cualquier
otra persona. ' N :
En sintesis, desde la perspectiva de nuestros autores es Dios qdien reviste,abla

persona humana de una importancia y dignidad absoluta.

2.7 Persona e individuo

Si la corporeidad se ha mostrado como elemento esencial de la persona que le

permite reconocerse siendo en relacion; si por ella el hombre se comunica, comprende, ama

126 gcheler, M., Etica, op. cit., p. 398

1237 Cfy. Ibid, p. 637

138 La persona es un absoluto, singular e insustituible, por la perfeccion onto-axioldgica que cstd llamada a
realizar en ella misma, mis alld del tiempo. En este sentido es lo mads perfecto que hay en la naturaleza, pero
clla no ¢s un absoluto en ¢l sentido de que su valor esté libre de condiciones de ticmpo y lugar. También lo es
en tanto que cs considerado como depositario de actos ¥ valores espirituales.




2.7.1 Persona ¢ individuo en M. S(_:hélelr,

La descnpcnon fenomenolégica del ser humano | recuerda el hecho que Ia persona,

como ser intencional, estd polarizada en sentido opuesto al aislami ‘es decnr que el

hombre aparece originariamente en relacion y para la relacion.

En la unidad esencial cuerpo-corporeidad-yo-persona exis!

niveles a partir de los cuales ella puede experimentarse, Estos niveles van desde un estado

profundo de concentracidon que significa conciencia de si como totahkdad hasta otro donde
" se vive en la periferia orgénica del ser. Estos niveles representan los' diferentes grados o
formas de realizacion humana. En el estar-en-si- concentrado nos expenmentamos llenos,
“nos experimentamos personas. A la forma de ser person:l le siguen los actos personales,
libres con respecto a toda causalidad psiquica.: Para 8l lvo fisiolégico y lo psiquico son

aspectos del proceso vital y en el vivir penfenco superﬁcuﬂ exterior, corpéreo, el

2% Este sentido supone una forma-reductiva’de comprender a Ja persona. Cabe otra forma de utilizar el
término cn ambos autores. Por esta razén ¢s necesario contextualizar el término de “individuo”. Scheler v
Mounier hablan también de la individualidad de cada persona que la hace singular ¢ insustituible y valor
absoluto en si. Por otro lado Mounier también rescata con este término el lugar de su presencia espiritual
encarnada.




orgamsmo, ocupa el lugar de
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org,anlsmo ocupa el lugar de la: persona, qu:en pierde el estrato superior de la vida

autenncameme personal 4p|erde todo senono sobre el cuerpo, y el individuo, como

ona. A esta expenencxa le falta el estado profundo de

B concentracnon que ‘da unidad de sentidoa las dlversas combinaciones y elementos de la vida

Sm embargo es lmponante recordar la distincion scheleriana entre el individuo del

gocentnco, retrotraido- y la individualidad de cada persona, que

fdenqmma esencia-individual-personal de valor, Esta segunda individuacién es la que la

" hace singular, insubstituible y valor absoluto en si.

“ individualismo su negacion. e

2.7.2 Persona e individuo en E. Mounier

Para este filésofo comprender al hombre como “individuo™ significa asumirlo como -
un animal superior. En este sentido “individuo’ constituye aquella dimensién de la persona
por la cual le llegan los impulsos instintivos que le impiden la unificacion progresiva de sus
actos y el desarrollo de su ser espiritual. Descubrirse persona significa llegar a un orden
superior, a un nivel més profundo e interior. La persona es la unidad viviente que se posee a
si misma, se descubre en relacion originaria con los demds y da sentido a las cosas y a la

historia. En este sentido la comunidad es el lugar de realizacion de la misma y el

La polarizacién del hombre entre “'ndmduo y persona representa para nuestra
civilizacién un serio obstaculo para la vnda personal El hecho de que la persona sea la gran
ausente se debe a diversas ideologias que la dlsmmuyen o niegan. Histéricamente, dira E.
Mounier, que esta deformacion ha sido teonzada por el individualismo, como doctrina
filoséfica, al elevar la nocién de individuo, hombre abstracto, a categoria ético-politica.
Esto significa asumirlo sin comunidad natural y con una libertad cuya direccién y medida
se materializa en la desconfianza y el célculo,wdonde la asociacién queda reducida al
provecho individual. En la critica mounenana al -contractualismo, los problemas politicos,
econémicos y sociales surgen por haber separado persona y comunidad y por haber

introducido antagonismo entre ellos. Lo expresa dela siguiente manera:

130 yéase tesis, inciso 2.3.1. Persona y vnlplfés en M. Scheler ¥ notas respectivas.
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“Se  comprueba - definitivamente . la imposibilidad de fundar la comunidad
esquivando “a la. persona,” aunque fuese sobre pretendidos valores humanos,
deshumanizados porque estan despersonalizados.”’!

" Desde la péfspectiw)a individualista comprenderse individuo es entender la propia
originalidad, derechos y aspiraciones contrapuestas y en competencia con las de los demas.
Esto es considerado por E. Mounier como una fijacién narcisista que disminuye y elimina
fa posibilidad de comunicacion y el compromiso . personal y solidario; cuitiva la
incomunicabilidad y el enfrentamiento. Al individualismo que rechaza E. Mounier
corresponde el estado de exterioridad scheleriano. En el sentido mounieriano la persona
surge por “purificacién” del individuo a través de la disponibilidad, entendida ésta como
posibilidad de acoger al otro comprensivamente. Esto es lo que propiamente constituye la
vocacién personal. S6lo desde la persona se puede construir un orden comunitario.

Sin embargo, dice E. Mounier que puede caber una segunda interpretacion de
individuo que rescata aquella dimensién de lo humano individual y que representa el lugar
singular de su presencia espiritual. En este sentido individuo y persona no pueden separarse
sino que ambas dimensiones estdn presentes y actuantes en cada accién. Lo importante es

advertir que toda desintegracion entre individuo y persona la disminuye.

3 Mounier, E., Manifiesto ....., op. cit., p. 95. “En ¢l siglo X VIII se produjo un gran despliegue de la razén y
del juridicismo lo que en ¢l orden social se tradujo en la concepcidn de la sociedad como un todo organico
umdo aun pcnsamxcmo que se suponia universalmente vilido y accpmdo fundado en un contrato social.

isSmo sc instr 0 un si educativo progmmado por cste mismo estado liberal dmgudo ala
mlcnonnc:bn del sistema (econdmico-juridico) con la intencion de crear progresivamente 1a convivencia
arménica de una “sociedad razonmable”. (Para E. Mounier, esta “socicdad razonabie™ apela a la razén
impersonal del racionalismo burguds o del cientificismo materialista, es decir.) “una sociedad de inteligencias
donde la screnidad de un pensamiento impersonal ... aseguraria la unanimidad entre los individuos y la paz
entre las naciones como si csc esperanto de elevado lujo pudiese reemplazar al esfuerzo personal y sustituirse
a la realidad viva. Las sociedades juridicas contractuales que no miran a las personas ... (ni) a las
modalidades de su compromiso a la evolucion de su voluntad ..... Ilevan un germen de opresién incluso en su
juridicismo.” (Mounier, E., Manifiesto ... . op. cit., p. 96). Hoy podemos confirmar la actualidad dc los
argumentos mounicrianos. En el IX Seminario Internacional Norte-Sur , “Teoria y prictica de la democracia
en las culturas™ realizado en abril del 2002, las ponencias de F. Hinkclammert (Costa Rica) y G. Labicas
(Francia), entre otras, ponian de rclicve la ausencia de toda democracia auténtica ya quc ésta o es negada
abicrtamente o s¢ encuentra falsecada bajo un discurso logico, riguroso y falaz. F. Hinkclammert en su
discurso afirmd, quc bajo ¢l fendmeno de la globalizacién econdomica del ncoliberalismo, estin
desaparccicndo los estados soberanos. Esto significa la negacion de toda participacion de los estados
particulares cn ¢l contexto mundial de manera individual y la dec los ciudadanos que los integran.
Simplemente se estd inmerso en una globalidad donde los poderes hegemonicos buscan el control econémico
aun a costa de las naciones y de las personas, donde éstas se han convertido, .... en los “no hombres™ al
sucrificarlos al mundo de Ia economia. Lo anterior muestra la imposibilidad de fundar la comunidad, en el
nivel que sea, prescindiendo de la persona.
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ler como mdmduo (vxvnr penfenco superﬁcxal) o vivir como persona (estado
proﬁmdo de’ concentracxon) fsupone la eleccién entre dos caminos posibles. El primero
consxste en un replegarse o aislarse. El segundo por el contrario, opta por el encuentro. A
través’ de este ultlmo se va constxtuyendo un proceso enriquecedor de personalizacién. La
reﬂenon sobre estos dos movimientos, vivir como persona o vivir como individuo, es un
ejercmlo fecundo del espiritu que puede orientar hacia el descubrimiento de aquellos
: yvalores que posibiliten la construccion de mejores formas de vida. Desde su personalismo

comunitario E. Mounier afirma:

“La exasperacion de la individualidad es el primero de los actos de guerra; la
disciplina de la persona y el aprendizaje de este movimiento de comprensién del
projimo...en el que la A persona sale de si para desapropiarse en el otro, es el primero
de los actos de paz.”

2.7.3 El pleonasmo personal y comunitario en M. Scheler y E.
Mounier

M. Scheler plantea la cuestion de si entre persona y colectividad™®® hay una
conexion esencial o si ésta obedece a una union factica a posteriori. Para él esta relacién no
se funda en la pura comprobacion de hecho, sino en la esencia de ciertos actos cuya
“intencién’ apuntan hacia una colectividad. Por su estructura intencional a cada persona le
corresponde un ta y una comunidad de personas relacionadas mutuamente en un convivir
primigenio. Este convivir se manifiesta en el co-sentir, comprender y co-amar que son los
actos intencionales basicos de percepcion del otro como persona. Esta ‘intencidn’ amorosa,
y este amor ‘comprensivo’ constituyen el fundamento de toda relacion personal y de la
teoria de la corresponsabilidad primitiva. En este sentido podrd mostrar M. Scheler que la

persona colectiva no es la suma de las personas singulares en conjunto, sino que es una

132 Mounier, E., Manifiesto ..., op. cit., p. 238

133 M, Scheler distingue entre persona colectiva y la colectividad de la masa. El primer sentido asume a la
persona y a la persona social como valor supremo. El segundo sentido nicga a Ia persona el vinculo de
responsabilidad y ésta queda sometida a una asociacién impersonal. El primer sentido de colectividad pucde
cquipararse con lo que E. Mounier enticnde por comunidad. La persona colectiva en Scheler equivale a la
persona de personas o € idad en E. Mounier. Véase bién nota 117 donde se habla de proceso de
personalizacion.
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realidad viveﬁciada, con-vivida originariamente 'y no- construida, como sucede en el

~ contractualismo.'> ' -
M. Scheler aclara la nocion de persona colectiva al distinguir entre diferentes clases
de unidad social. Entre ellas se encuentran la masa, la comunidad de vida, la sociedad y la
" persona colectiva. Considera que la primera se constituye por contagio o por imitacion.
Esta unidad social esta exenta de comprension, de responsabilidad y de solidaridad. Existe

una segunda forma que denomina comunidad de vida,'?*

y es la que se vive en las
profesiones, en los oficios o en las castas. En esta forma social aparece una forma de
solidaridad que carece de una voluntad unitaria y plenamente responsable al poder ser
sustituido un individuo por otro. La sociedad es la tercera forma de unidad social y la
caracteriza como unidad artificial de individuos que carecen de un vivenciar conjunto. En
ella toda relacidén esta fundada en intereses, promesas y contratos. Es una asociacién que se
funda en la desconfianza; éste es un valor disociador. No hay una corresponsabilidad
originaria la cual si existe en la persona colectiva. Para M. Scheler la experiencia personal
del otro en la persona colectiva se funda en el aprecio o estimacion mutua. Esta
reciprocidad comprensiva supone una confianza originaria sustentada en los valores que
orientan a los miembros de la persona colectiva, y una voluntad responsable que es la que
define a la persona. Sobre esta responsabilidad o corresponsabilidad en el querer, obrar y
actuar se funda la solidaridad que reune el ser, el valor y la accién de todos.

La persona colectiva esta fundada en {a idea de una unidad de personas espirituales
y singulares donde cada una, no solo es responsable de sus propios actos, sino que es

originariamente corresponsable de los actos de los demas. En la accién comiin cada uno se

134 para Scheler ¢! conocimiento dcl otro planteado como problema del psiquismo ajeno surgia de dos
supucstos igualmente erréncos: 1) que a cada hombre le es dado ante todo su propio yo y sus vivencias y, 2)
que o que nos es dado del otro hombre cs su cuerpo exclusivamente. Para resolverlo se ofreccen dos teorias: 1)
una quc partiendo de las expresiones del propio yo. mediante un razonamicnto por analogia concluia sobre ¢l
psiquismo dcl otro; 2) la otra que suponia una proyeccion afectiva del propio yo en el cucrpo ajeno. Para
Scheler ambos sup s carecen de base fenomenolégica: “Lo que se da ante todo, es una corriente de
vivencias indiferente al yo y el w4, que encicrra mezclado lo propio con lo ajeno, y ... sélo posteriormente se
individualizarian hacia un yo ¥ un ul. La inclinacion predominante cn ¢l hombre no es la de proyectar en otros
lo vivenciado por nosotros, sino al revés; la de vivencias ajenas como si fueran propias, El hombre vive mis
en los otros que en si mismo como lo demucstran los hechos de 1a vida infantil y del psiquismio de los pucblos
ﬂl;imiti\‘os, (Cfr. Llambias de Azevedo, op. cit., pp. 235-237)

Esta comunidad es distinta a la de E. Mounier; en la comunidad scheleriana sus miembros pueden ser
sustituidos.




perclbe como queto ) al j_éoéljidr. En esta hnidad‘ﬁge un bﬁﬁcipid d_e,soli‘dari'dad de

todos hacia todos
M.*_Sckh‘eler lo expresa asi:

“El “principio de solidaridad” es para nosotros ... un elemento eterno ... un articulo
fundamental de un cosmos de personas morales finitas. Sélo por virtud de su
validez, el mundo moral integro ... se convierte en un todo grandioso que se eleva y
decae, como “todo” por la més pequeifia de las variaciones en €l acaecidas, y como
todo posee en cada momento de su ser un valor total moral Gnico ... en é! participa
cualqulera de las personas ... segun la medida de su peculiar posicién como
miembro.”

La persona colectiva se presenta en la filosofia scheleriana como la unidad social de
valor supremo, sin negar la primordialidad del valor de la persona particular; aquélla se
fundard en la idea de persona y en los valores de persona. Los valores méis altos de la
colectividad habran de corresponderse con los valores de ésta, y la colectividad y la historia
se mediran por el tipo de existencia que le ofrezcan. Dicho de otra manera, la persona se
descubre a si misma participando de una comunidad, a la cual aparece intencionalmente
ligada por lazos de reciprocidad y corresponsabilidad.

En este sentido es posible hablar de corresponsabilidad entre ambas personas tanto
en la ejecucion como en la omisién, en la construccion o destruccién de un orden universal
personal. Dice M. Scheler:

I3

. el que omite un acto de amor idealmente debido, correspondiente a la dignidad
de ser amada que la persona tiene, contrae no solo la propia responsabilidad por la
omision de su acto, sino también la corresponsabilidad por el valor negativo que
reside en el no ser del valor positivo propio del amor reciproco.”'*?

Esto significa que la persona también es directamente responsable por los actos valiosos

que haya dejado de realizar. Se afirma un principio de solidaridad moral de todos hacia

36 Scheler, M., Elica, op. cit., p. XIX. Scheler se inspira en 1a concepcién paulina del cuerpo de Cristo. En
esta idea estdn implicados el valor o dignidad de la persona, la singularidad y diversidad de sus actos, 1a idea
del amor, el Tespeto y 1a solidaridad. No hay comunidad auténtica si cada uno no participa activamente
Poméndosc al servicio de los demds. (Cfr. Llambias, op. cit., p. 264)

Scheler, M., Etica, op. cit., p. 691




: personal y la determmacxon mdm

comunitaria.

En E. Mounier persona comumdad ta.mblen se implican; el contenido de
cualquiera de los dos términos mcluy 2 al otro, y estan en coincidencia con los de persona y
persona colectiva de M. Scheler. Como ya se ha visto, cada persona sélo podra realizarse
por la apertura al otro y hacia .los ‘otros,  pero esta apertura habrd de ser amorosamente
significativa, es decir, afectiva y efectiva. Cuando la comunicacién personal se corrompe o
se pierde la persona, también pierde posibilidades en su tarea de autocreacion y en su
mision dentro de su comunidad. '

Para E. Mounier es un hecho de experiencia que el hombre se encuentra
naturalmente vinculado a los demas, y que todo individualismo es una violencia que se
hace el hombre a si niismo. La despersonalizacién del mundo moderno se encuentra en
intima relacion con la decadencia de la idea de comunidad, por lo que también dirige su
critica contra las ideologias que niegan los valores personales al restarle iniciativa a la
persona, o impedir que ella asuma decisiones creadoras, libres y responsables (fascismo,
nazismo, colectivismo marxista). En estos sistemas la persona queda alienada en un
colectivo impersonal, donde el estado, el partido y el jefe invaden las esferas de la vida
privada y publica obstaculizando la posibilidad de poder vivir en comunidad o de asumirse
como personas. Esta situacién provoca el surgimiento de una sociedad sin rostro, andnima
y descomprometida. La masa sera la forma de asociacion impersonal.

Para él la comunidad es experiencia intersubjetiva centrada en la persona y
potenciadora de la persona y, ésta, a su vez, es principio y fin de la comunidad. A
diferencia del individualismo, del fascismo y del comunismo, la integracion de la

comunidad brota de la experiencia misma de libertad.




La comumdad es entonces l_a‘

“Reservaremos, pues, el nombr
solida, la comunidad personalist
de personas.™ :

Podra parecer que este esquema, al lgual que la teoria de Ia corresponsabnhdad pnmmva yk' N

el principio de solidaridad schelenano ‘no’ seal hxstonc'mente reallzables. Sin- embargo =

. creo que si es posible asumirlos como mitos rectores o como utopias que daran ala hlstoﬁa ;‘
un sentido esperanzador, donde el amor ﬁ.mde y garantlce la expenencm que convierta la
humanidad en algo mas provumo y vivo, al restablecer entre persona y comunidad el
vinculo de responsabilidad mutua.'®

En la propuesta mouneriana la transformacion de las sociedades en comunidades
personalistas supone la realizacién de una revolucion mediante un cambio radical de las dos
partes implicadas, la persona y las instituciones sociales. No es posible pensar, entonces, en
el surgimiento de una sociedad personalista por el solo cambio de las instituciones, si al
mismo tiempo, el hombre no cambia sus actitudes en la misma. También seria ingenuo
esperar un cambio real de las personas sin que hubiera una transformacién de las
instituciones (economicas, educativas, de bienestar, de salud) que inciden en su vida. Es
necesario, entonces, realizar una accion simultanea que no estara exenta de tensiones y que

exigira la totalidad del esfuerzo personal.

138 Mounier, E., Manifiesto...., op. cit., p. 96

13 vela Lépez, F., op. cit., cita Baslow, M., El socialismo de E. Mounier, trad. J. Sans Vila y M.T. Martin,
Sigueme, Salnmanca. 1975 p- 93. No obstante que la familia debiera ser ¢l medio humano éptimo para la
formacidn de la persona, ésta no es automidtica ni infalible, diris Mounier. La considera como “un riesgo que
hay que correr, un compromnso que hay que fccundar " (Mounier, E., Manifiesto...., op. cit., p. 140).
Considera que ninguna cc ion o acer scrzi fructifero micntras no se reconozca la eminente
dignidad de ta persona y mientras que ella no se interese por los demds. Para Mounier esto sdlo es posible
sobre la base dc 1a amistad. Es a través del amigo donde se aprende a amar.
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2.8 Los actes originales de la persona .

Hemos visto que a la persona solo es posible alcanzarla, mostrarla y reflexionarla a
través de los actos concretos que realiza. La accion revela a la persona y miramos .a la
persona a través de su accién. Estos actos que la van constituyendo a través de la adhesion-
realizacién de valores la van expresando como una realidad emergente. Para E. Mounier la
persona se muestra por una serie de actos originalesMo que permitirdn suscitar con otros
una comunidad de personas. Tales actos se manifiestan en el salir de si, comprender o
asumir, dar o entregarse y permanecer fiel que han venido apareciendo en el transcurso de
esta exposicion. ’

A continuacién presento algunas consideraciones derivadas.

2.8.1 Persona y libertad.

La persona es la Gnica realidad que conocemos y que al mismo tiempo hacemos
desde el interior; no la encontramos ya dada. Partiendo de la posibilidad de la propia
hechura es que podemos afirmar que la persona es libre. La libertad sélo podra ser negada
de modo tedrico ya que esta es una experiencia fundamental de la vida humana y es el
hombre quien introduce la libertad en el mundo. Nos experimentamos libres en la toma de
decisiones, al tomar posicién frente a diversas posibilidades, y al elegir elegirnos; al poder
salir de nosotros mismos, al descentrarnos para poder ser disponibles. La persona habra de
asumir cada decision de manera personal e intransferible. Lo anterior niega una ’SOI.LIC‘ién :
determinista al problema de la libertad. A la experiencia personal de la libertad Aerll_t_en_dida

como actividad vivida de autocreacion, de comunicacién y de adhesion a algo o a alguien,

nadie puede ser condicionado ni forzado.

Sin embargo, la libertad de la persona no es ilimitada, sino'que ‘apa‘recei vinculada

. con valores; para E. Mounier viene dada como propuesta y como don.' Al mismo tiempo
tiene un peso multiple que se deriva de la propia encarnacion.

La libertad de la persona es una libertad combativa que busca superar, por el

movimiento del espiritu, toda tendencia que conduzca a la despersonalizacién, La tendencia

1% Cfr. Mounicr, E., £/ personalismo, op. cit., pp. 53-55)




“esta reglda por lnstlntos tere_ées’ ¥ neécesidades y:ld libfe’rktka'd personal por su posibilidad

esplntual

CE, Moumer se. ocupa de deshndar la autenuca llbertad personal de aquella libertad
.que proclﬂma el liberalismo burgues A ]UICIO de este filésofo esta doctrina ha reducido la
‘libertad 'alos modos de ejercicio de la misma: !eyes, declaraciones e instituciones que
privan al hombre de la auténtica libertad. Para este filosofo la espiritualidad del acto libre
consiste en la posibilidad de elegir criticamente, de darse un fin al descubrir los valores que
constituyen, promueven y dan sentido a la persona. Esta adhesion genera responsabilidades
y compromisos que se manifiestan a través de la accion.

- El tema de la encarnacion en E. Mounier encuentra un eje fundamental en la accién
politica como eje posibilitador del proyecto personalista. Sin embargo, considera que esta
accién, sin una referencia a los valores personales, degenera en ticticas y estrategias
consagradas al poder, lo cual constituye una amenaza phra la persona: La funcién de las
instituciones consistira en hacer posible la construccién de un orden nuevo que asegure las
condiciones comunes de libertad que permitan rescatar la vida del espiritu. Sin embargo,
obstaculos y limites también constituyen un reto a la libertad personal para su progreso. Es

urgente para la persona romper aquellas servidumbres que inhiben Ia vida del espiritu.

2.8.2 Disponibilidad. La vida expuesta y el tema de “el otro”

E. Mounier considera que el tema de “el otro™ es una de las grandes aportaciones de
la filosofia existencial.

Se ha mostrado en las paginas anteriores que la persona originariamente es un ser-
con otros y para los demds. Sin embargo experimentamos cotidianamente que los caminos .

. de una convivencia arménica parecen cerrarse al considerar las relaciones con los demas

hombres desde un plano meramente funcional y utilitario. Se vive una relacion de
apoderamiento, despojo y avasallamiento.

El avasallamiento expresa el mundo de la posesividad y de la mdnspombxhdad

producto de una vision mercantilista, que xmplde una libre comunicacién entre existencias

marcadas por el respeto a su libertad y a su dignidad. Dice E. Mounier que esto sucede




“La mdxspombnlxdad és'el resultado ,e repl garse egocentncamente sobre las proplas

: ,pertenencms al sentxrlas amenazadas y, en este culdado dejarse poseer por ellas. En esta
mdlspombllldad que expresa el mundo de la posesmdad “el hombre se torna avaro, y se
hace propietario de si mismo. Este rephegue estuy dxfereme a’ aquél que permite a cada
uno descubrir la riqueza de su mtenondad Cerrarse sobre si'(odio) conduce al hombre a
una concepcién egocéntrica que se mamﬁesta en la relacion con los demas y con el mundo.
La idea del otro como amenaza se encuentra en intima relacién con la propia
indisponibilidad. Ya no sdlo es la mirada del otro la que me convierte en objeto, sino que

también es la propia mirada la que lo hace. Para E. Mounier:

. es en un proyecto previo de indisponibilidad y no en mi libertad de sujeto, donde
yo aprehendo al otro como ob_|e10' es en Ia mlsma disposicion en la que yo me
reduzco a recibirle como invasor.”

Por el contrario, situarme en una actitud de disponibilidad pr’ofunda me permite abrirme al

mundo y al otro en una actitud personal; dejo de pensar en mi, como. un ser a quien-

proteger. En este trascender en disponibilidad, me presto. tamblen a 1a influencia del otro y
me dejo levantar por él. Dejarnos levantar supone la expen_encxa de admiracién y confianza,
pensar en el otro como apoyo para un nuevo impu}sof ivmpblicba reconocer la riqueza personal
" de cada uno, sus esperanzas, su voluntad, su cfea:ti'ﬁ’dad”y’ su libertad; creer en los otros es
la forma suprema de conocimiento y de relacion. En tales experiencias el otro aparece
como manantial bienhechor, fuente de conpcimichtb personal mutuo. De esta manera, la
vida espiritual serd el conjunto de acciones por las éuales tendemos a reducir en nosotros la
parte de indisponibilidad. T '

Sélo por la experiencia de la_ disponibilidad.las personas podran acceder a la
comunicacion, el didlogo y el encuentro del cual habra de surgxr el nosotros. En este orden
de ideas, el otro no es ocasion de destrucc:on, sino’ lugar de. reallzaclon que serd poSIble

mediante descentramxento y por-ia donac:on La’ conformat:mn dekla interioridad de la

persona solo es posnble mediante un encuentro personal

[EIR V) A

. E., Introduccion a los cx[slcn&lall:nlo:. 6p, cit., p. 154
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El” amor se muestra fecundo al ser creador de dnstmcxon y reconocimiento -de la

voluntad del otro al buscar su realizacion como persona. De este modo, es claro para E.

_Moumer que la conformaclon de la interioridad personal surge del encuentro, pues son
preglsamente los otros- quienes nos otorgan consistencia y plenitud. La bidsqueda solitaria
'dél yo conduce hacia los aspectos mas decepcionantes de la individualidad. Frente a J. P.
Sartre . afirma que la alteridad no es necesariamente alienacion; la alteridad es
,fuhdémcmalmeme un movimiento de donacidon. Desde esta perspectiva también la mirada

. hos;gil es provechosa al probar, fortalecer y cuestionar a la persona.
2.8.3 La fidelidad

E.'Mounier y J. erau entienden la fidelidad como adhesién radical al hombre como
persona al hombre que ya es pero que. esta constantemente haciéndose. Adhesion a la
- propia vocacion personal singular que consxste en un modo constante de responder ante los
valores en lo individual y en lo comunitério; es la voluntad de mantenerse fiel a si mismo y
a todo hombre, a su condicién de persona, a sus exigencias y a sus derechos. Esta fidelidad
e$ una fidelidad creadora que no se limita a repetir moldes heredados, lo cual permite
“superar continuamente la historia personal y colectiva. Habra que comprender esta fidelidad
creadora como un principio de desarrollo nunca logrado definitivamente, y que manifiesta
el esfuerzo constante que no acaba nunca de construir la propia persona y la comunidad.
La fidelidad supone creer y confiar en-las: propias posibilidades y en las de los
demas. Una confianza originaria en lo que somos, podemos ser y lo que estamos llamados a
ser. Significa atender la misteriosa incitacion de mﬁntener en nosotros algo que puede ser
olvidado, ignorado u obstruido. Esta forma de fidelidad primera se descubre al recibir la
voz del cosmos y de lo trascendente €n nosotros mismos (ordo amoris). Es el campo intimo
donde la persona se descubre amorosamente valiosa, se desarrolla y se va conquistando.
Para J. Xirau la persona se destruyeﬁor inauténticidad. Esto significa renunciar a la

realizacién del propio ser y del propio destino, renunciar a su determinacién esencial.

“La fidelidad a la propia esencia personal que es la fidelidad a la propia vocacion y’
al propio destino es la tarea mas importante y decisiva que puede realizar la persona.
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La conciencia de un destirio ?ersonal mtransfenble esla ﬁJente de toda dignidad y el
i ﬁmdamento dela hbenad »H :

2.8.4 El compromiso

La persona tiene la posibilidad de adoptar una conducta ascética frente a la vida al
reprimir, someter, dirigir sus impﬁlsos y ‘desrealizar el mundo. En esto radica su ser
esbirirual, dice Scheler. Para ' E. Mounier este esfuerzo por soltarse de tales
condicionamientos, y de cuanto le amenace en este proceso, es el compromiso mas propio
de la persona y su mas alta fidelidad; renunciar a él es abdicar de la propia condicion
humana. En este sentido el compromiso, ademas de ser una actividad dirigida a la
realizacion de su esencia individual de valor, es un modo originario de ser de la persona por

su condicion espiritual encarnada. A este respecto Mounier expresa:

“se habla siempre de comprometerse como si dependiera de nosotros; pero nosotros
estamos compromendos embarcados preocupados. Por esto, la abstencidn es
flusoria.”

Descubrir y asumir este compromiso es la exigencia mds inmediata y fidelidad primera de
-una vida personal. Incluye, simultineamente, las dimensiones ontolégica y moral, mejor
‘ dicho, asume la inseparabilidad de ambas dimensiones de la persona. El compromiso
supone un modo originario de ser y una decision madurada que cristaliza en la accion.
Supone una direccion y la fidelidad a valores que inspiran y orientan la decision.
Esta segunda forma de compromiso habra de realizarse a través de la recuperacion
“de la experiencia comunitaria, es decir, se ocupara de la promocioén de toda persona en el
ambito espiritual, cultural, social y-politico, donde el técnico, el politico, el moralista, el
contemplativo, el profeta y cada hombré tendréd'mu'(:ho}q\.ie aportar. En esta forma de

relacion se funda toda posxbllldad de colaborac Esté cdmpromiso no sera una virtud del

instante sino qué perdurard como conse en a e a ﬁd hdad a una direccion elegida.

142 Xirau, 1., O, II, “El principi de lh
1999, p. 398

ncia moral” (1932), Anthropos, Barcelona-Madrid,
14 Mounier, E.. &1 personalismo, op. ¢ SRRl




puros no son de este mundo. La propia Ilmuacmn humana 'y el estar inmerso - en

coordenadas historicas concretas conllevan siempre el riesgo de equnvocarse. Dice:

o ‘Nosotros s6lo. nos comprometemos en combates discutibles sobre causas

= ‘|mperfectas.. ~no_solo no conocemos jamas situaciones ideales, sino que por lo
-7 comin’ ni Sﬁmera elegimos las situaciones iniciales en que nuestra accion se ve
. _solicitada.” gl

‘Para él,’ la ‘fierza creadora del compromiso nace de la tension que surge entre la

impérfeccikén;del fin que se busca y la fidelidad a los valores implicados. Esta situacion

_exige de la persona una vigilancia critica a la vez que propiciara un estado de atrevimiento

y de lucha que constituye el clima de las grandes acciones. Para él, el retroceso existencial

ante la accidn delata una anemia personal. Parafraseando a S. Agustin, dice que la acclon es
el espesor de nuestro pensamiento.

El compromlso mouneriano es una aproxlmaclon-lmphcamon al mundo para :

En la teoria de la corresponsablhdad pnmx a de M 'Scheler cada- persona se

perclbe en relacion y como miembro de’ una totahdad que en su dimension temporal es
historia y en su dimensién de simultaneidad sociedad. En esta totalidad cada hombre esta
dado como sujeto moral, en reciprocidad, es decir, como coactor, como préjimo y como

corresponsable. La responsabilidad, como vivencia ética, se articula necesariamente con la

' Mounier, E., El personalismo, op. cit., p. 117

45 Mounicr cncarnd su compromiso en las vivencias ético-politicas. Escribe en 1947: “Para insertar el
personalismo en ¢l drama histérico de este tiempo no basta con decir: persona, comunidad, hombre total, etc.;
¢s preciso decir también: fin de la burguesia occidental, advenimicnto de Jas estructuras socialistas, funcién
vanguardista del proletariado... . A falta de cllo, ¢l personalismo resulta una idcologia y, una vez desarmado
de su cardcter revolucionario, ¢s presa al servicio de perezas conservadoras o reformistas, ¢s decir, resulta una
mistificacion.” (AAVV, Mounier, a los 25 aios de su muerte. Universidad de Salamanca, Salamanca, 1975,
p. 31, cita (Qu ‘est-ce que le personnalisme?, T. 111, Ed. Du Seuil, Paris, sin fecha, p. 238). Mounicr también
dirige su critica contra la burguesia religiosa. Para ¢l el verdadero escindalo de la civilizacion burguesa
consiste cn llamarse cristiana lo cual considera un acto de traicidn que exige su denuncia.
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cd&esponsébilidad'ehil/a accién comun reciproca. Alli cada persona es comprendida con la
misma esencialidad y primordialidad mediante los actos basicos del comprender, con-vivir,
-“co-sentir y co-actuar.
= En este sentido es que M. Scheler puede afirmar el principio de la solidaridad moral
de todas las personas. Este principio de solidaridad subsume lo bueno y lo malo, la culpa y
el mérito. Con independencia de la culpa o mérito individuales hay una culpa total y un .
mérito total en los que todo individuo participa de un modo determinado y diferente; por lo
mismo, cada persona no es solo responsable de sus propios actos individuales, sino que
también es originariamente corresponsable de toda accién u omisién en los actos de los
demds. El principio de solidaridad significa que cada persona es corresponsable de todos
los demas asi como de su destino en el ordo amoris universal que se ha manifestado en

articulacion esencial con un ordo cordis personal.
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TESIS CON
FALLA DE ORIGEN

CAPITULO 3

AMOR

“Solo es cupaz de amor un ser que si bien de alguna
manera es ya algo aspira a modificar su ser y a
convertirse cn algo supcrior.”

J. Xirau, Amor y mundo

3.1 Introduccion

La actitud cientifica de la modemidad es un medio privilegiado de acceso a la
realidad natural. Sin embargo, la ciencias y las filosofias de la temprana modernidad
desvalorizaron la realidad experiencial, lo subjetivo-relativo, sin lo cual no puede haber
verdadero saber ni explicitaciéon de sentido. Le faltd evidenciar el marco humano del
pensamiento objetivo. Este prejuicio, qﬁe consiste en desvincular sujeto-objeto, se tradujo
en un intento de convertir todo el universo, el hombre incluido, en materia natural de
analisis, descripcion y cuantificacion.

Sin embargo, desde la fenomenologia de la dimensién emotiva que ha realizado M.
Scheler, es posible concluir que la razén no puede anticipar cémo habra de comportarse el
hombre con respecto a los problemas del mundo de la vida. Esto significa que las cosas-
bienes, situaciones, posibilidades, preferencias y actos, entre las cuales cada persona
conduce su vida, su querer y su hacer se hallan penetrados por su singularidad. En cada
caso se anuncia un ordo cordis, una jerarquizacion personal de valores.

Para hablar de un ordo cordis hay que referirnos muy someramente a S. Agustin. En
su filosofia se afirma la poderosa influencia que tiene el impulso afectivo en las

operaciones humanas y en las experiencias mis decisivas de la vida. Fundamentalmente se
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. trata de un amor que cahﬁca toda tendenc:a mora.lmente vallosa Y, que tlene como ' correlato
especxﬁco a DIOS :

) Dxecnsels sxglos despues B. Pascal tambnen ensancha la esfera del conocimiento

i humano al contraponer el espiritu’ de geometria al de finura. En el primero predomina la

E "operacmn memal analitica y deductiva de la geometria, la mecanica y las matematicas. En

el segundo predomma el orden del sentimiento. Dice B. Pascal que el rigor geométrico no

: sausface totalmente las necesidades humanas mas especificas, por lo que hay que recurrir a

,‘ila clencla del ‘corazon (ordo cordis), al espiritu de finura. Este ultimo podra iluminar las

,, razones que se muestran inaccesibles al entendimiento, permitird acceder a la intimidad del

hombreky al misterio de lo incomprensible. Para él es el corazon y no la razén lo que siente

Esta ciencia o logica del corazén no es un modo irracional de sentir, sino que es una

,évpe“ﬁ'enéia que permite conacerlo todo en su singularidad e irrepetibilidad; también

pennite aprehender el sentido de la totalidad en su relacién con.el hombre, ademas de
“descubrirle un sentido a su existencia. Este conocimiento se encuentra relacionado con la
“"nocién biblica del corazon, centro de la vida afectiva, psicolégica, intelectual y moral, '

En este sentido tanto en S. Agustin como en B. Pascal la dimensién cordial o

amorosa constituye propiamente el fundamento de su ética.
3.2 El amor en Max Scheler

M. Scheler participara de la riqueza de estas nociones renovando la tesis pascaliana
al afirmar que existe un orden amoroso y un orden del corazén, El primerd se refiere a la
existencia de un orden divino en el mundo donde todas las cosas estan ordenadas por una
fuerza universal edificante y edificadora que actia en todo y en todos, Esta fuerza procede

de Dios y encamina todo el universo hacia Dios.

4% Cfr, Gomez Robledo, A., Estudios pascalianos, F.C.E., México, 1992, pp 4 56

47 Ioid, p. 38. Cfr. Scheler, M., Efica, pp. 357-358 : :
"8 £q ja Biblia corazén dcsnwa 1a realidad mas profunda del hombre en fodas mamfcslacxones y facetas
(Dt 6,3). las intenciones y proyectos (Sal 16,9). Llega también a sngmﬁcar no,solo el centro de la \1dn

afectiva, sino el centro de toda la vida psicolégica y moral (1Co 4,5), sin fuir las funci intel \|

10,7). En los evangelios vuelve a aparecer la plenitud significativa del coruén al con\emrsc en el lugar de la
habitacion divina. (Gal 4,6). .
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Este orden dlvmo pnmero Y, ongmano encuentra su correspondencna en el corazon
del hombre, para quien la tarea pnmordxal con5|ste en amar lo mis posible como Dios ama.
En este contexto, el amor humano forma parte de un ordo amoris universal en el cual esta
llamado a participar; el corazén del hombre constituye una variedad especial del orden
amoroso universal que actua en todo.

Afirma que la cosmovision, como combrensién prefilosdfica, significa la forma
factica de ver el mundo y es originaria:hente emotiva. Supone la articulacion de datos
intuitivos a priori (intuicién categorial). A partir de esta comprensién se va configurando el
ethos o conducta moral de los pueblos. Para M. Scheler el asiento del a priori estimativo se
encuentra en la intuicién del valor que se funda en el percibir sentimental. La aprehension
de valores supone un contacto vivido y experiencial con el mundo. Este es el dato o la
experiencia a partir de la cual es posible iniciar la -investigacién. Con el método
fenomenolégico le es posible esclarecer las correlaciones del sujeto que capta y del mundo
aprehendido. En este sentido M. Scheler realiza una fenomenologia de la vida emocional y
del valor.

Dice M. Scheler que:

... en el curso del percibir sentimental se nos abre el mundo de los objetos .Q."'por' el *
lado de los valores (bienes). Las percepcxones sentimentales sy los valores juegan-el
papel fundamental y conductor en la concepcion del mundo.”

esencias que constituyen los valores. Estas cuahdades o, a] ‘res T quneren de portadores es

decir, de cosas-bienes.

Al estar los portadores o valores correspondne ' es condxcnonados histéricamente son
cambiantes. Esto impide asentar sobre ellos un saber objetlvo‘ No obstante que el portador
es su condicion de posxblhdad para ser, dlce M Scheler que estas cualidades parecen
sustraerse a las VlClSltUdeS ontolégicas de sus portadores ‘Dicho de otra manera, a pesar de

que el.portador es la' condicién que hace ‘evidente al valor, éste parece mantenerse

49 scheler, M., Etica, op. cit., p. 363




idéalmente independiénte del mismo, lo éual ab‘re'k la posibilidad de poder reflexionar sobre
él, y postular su independencia respecto al mundo de los bienes en los cuales se da
mediante la reduccion. M. Scheler reahza una - fenomenologia del valor que permite
elaborar una teoria de valores. A esto denomina Llambias de Azevedo idealismo ontologico
o eidética ontolégica scheleriana. Este continente ontolégico, eidéticamente objetivo, al que
no se puede penetrar mediante vivencias l0gicas sino piticas no es cadtico. Posee un orden
interno que Scheler intenta clarificar en su Etica.

En este sentido, efectia una fenomenologia de la vida emocional. Frente al
racionalismo afirmaré que la dimensidn emocional del espiritu tiene un contenido
primigenio a priori. Este dmbito es considerado como auténomo e independiente de la

- racionalidad, y muestra que existe un estrato espiritual, un orden del corazon, donde es
posible fundarlo. Postula el primado del amor con respecto a todos los actos espirituales.
Para M. Scheler el amor es la fuerza mas originaria de la persona, incluso anterior al querer
y al conocer.

Descubrir, conocer y ocupar el lugar adecuado que le corresponde dentro de este
orden amoroso universal, su determinacién esencial, es la tarea primordial de cada persona;
ademas le brinda la posibilidad de un hacerse pleno. Significa que ella misma es valiosa y
que estd finalizada por el valor. Hablar de persona en lenguaje axiolégico scheleriano es
hablar de esencia individual de valor; hablar de vocacion o misidén es hablar de

- determinacion esencial o compromiso existencial. De esta manera Scheler introduce a la
persona en un universo de cualidades susceptibles de ser amadas que dan cuerpo a su teoria
de los valores. Persona y mundo solo pueden ser aprehendidos como valiosos, como llenos
de sentido a través del movimiento amoroso.

Esta primera aproximacion amorosa es meramente intuitiva; el ordo amoris sélo
puede convertirse en norma objetiva si después de ser conocido (intuitivamente) se halla
referido al querer (voluntad). En este sentido la correspondencia entre el ordo amoris
universal con la del corazén del hombre (ordo cordis) exige una respuesta libre, personal y
voluntaria. Sin embargo, al hombre, en su odiar efectivo le es posible derrocar este

orden.'?

130 Un acto es bueno sx se dirige a la realizacién de un valor objetivamente mas alto, y es malo ¢n el caso
contrario, Buscar positi la realizacion de un contravalor es un acto i malo. La refk a
una escala axiologica ideal permite establecer pautas de normatividad moral que exigen la libertad personal,
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Congrﬁente con s. Aéustin y.con B. Pascal afirma M. Scheler que no es posible
acceder a este universo mediante vivencias légicas. Este universo manifiesta un orden
propio; la unidad de un sentido que lo anima todo y una coincidencia entre el mundo y el
hombre.

Amar y odiar son los actos emocionales que forman el estrato superior del percibir
sentimental. El primero representa un movimiento. que aumenta la posibilidad de

aprehender los valores. El segundo la disminuye. Scheler lo expresa de la siguiente forma:

“El amor y el odio son actos en los cuales experimenta una ampliacion o una
restriccion la esfera de valores accesibles al percibir sentimental de un ser.

En la filosofia. scheleriana se afirma al amor como auténtico descubridor que
posxblllta toda aprehensnon del valor; representa un movimiento en cuyo proceso se van
1lummando nuevos’ y mads altos valores desconocidos con anterioridad. En este sentido el
amor no Jerarquxza, no prefiere (o posterga) sino que precede a estos actos como guia o
explorador.

La capacidad evolutiva de la percepcion del valor por el amor es ilimitada y el
hombre, al desarrollar esta emotividad originaria, logra penetrar y avanzar en la riqueza de
los valores existentes. Esto exige del hombre tomar posesion de la vida espiritual, de la
propia interioridad para poder acceder al dominio de los valores personales, y que éstos
logren imprimir una direccion a la existencia.

El amor destaca el hecho de que la persona se constituye a si misma mediante actos
de entrega a valores cada vez mas altos, cuya cima constituye el valor de la santidad: amar
al mundo en Dios. Este co-amar activo de todas las cosas en Dios lo pone en el nicleo de la

persona divina.

Esto se traduce enun dmam:smo crecxente ‘en un ennquecnmxento infinito de la vida
erso. En el personalismo de M.
S un ‘ens amans y, por lo mnsmo,

e por el amor apunta hacia Dios.'*

15 scheler, M., Lllcn. op. cn., p. 365,
132 Cfr, Ibid, p. 398 *
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En la descripcion que hemos hecho del amor en M. Scheler se presentan tres
aspectos fundamentales: el mas importante es aquél que afirma que el amor es un
movimiento progresivo, una tendencia eterna hacia lo divino. En esto radica que el amor
sea esencialmente infinito. Por consiguiente, la idea de Dios es, en su filosofia, el
fundamento de todo ordo amoris. Dios otorga sentido y ﬁn.alidad al orden piramidal del
universo axiolégico.

Un segundo aspecto consiste en que el movimiento amoroso siempre se dirige a un
objeto, accién, esencia individual, en cuanto que porta valores (bien), es decir, que no hay
amor a entidades abstractas, al valor en si. Este punto proporciona un contenido material a
su ética, hace de ella una ética material de valores que exige de la persona un contacto

- vivido con el mundo al que enriquece enriqueciéndose, proceso inagotable hacia la plenitud
" total del cosmos.

Ser portador de valores morales significa que la persona ha realizado en ella misma
los valores. En este sentido es posible hablar de materializacion, ejecucion y vivificacion de
los valores.

Por qltimo, la direccion del movimiento amoroso que va de los valores inferiores
hacia los éuperiores es insustituible en la bisqueda de la propia determinacién esencial de
cada hombre, y le permite ir descubriendo su lugar como corresponsable activo en este
dinamismo amoroso. -Si descubrimos nuestro lugar en este orden amamos recta y

: brdenadamente, si-no, distorsionamos el orden establecido.

- " Por- esta razon, el amor es principio promotor y condicion de posibilidad de todo
crecimiento de valores. Cuando el hombre en lo individual o en lo colectivo crea haber
: obtenido la plenitud y la satisfaccion dltimas a través de un bien finito probablemente podra

. tratarse, dice M. Scheler, de un estancamiento o encaprichamiento en su propia vida

espiritual. "

Existe en la persona, entonces, la posibilidad de poder establecer un contacto
sentimentalmente oﬁginaﬁo con el universo, pues en el hombre también hay leyes inscritas
(nomos agraphos de los antiguos) que le permiten responder al pla:.1 segiin el cual esta
edificado el mundo en tanto que mundo de valores. Para M. Scheler la persona vive
primaria y originariamente con toda la riqueza de su espiritu en actos no ldgicos tales como

la experiencia religiosa.
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3.3 El amor, la ciencia positiva y la disolucién del amor en Joaquin Xirau

En este mismo orden de ideas, dice J. Xirau que cuando la ciencia positiva intenta
reducir a objeto de andlisis las mas altas manifestaciones de la vida, las relaciones
interpersonales, la experiencia religiosa y toda expresion emotiva el amor se desvanece.
Para él reducir el mundo entero a la realidad natural (fisica) es disminuirlo. La ciencia se
interesa por las cosas y tiene como objetivo reducir el mundo entero a la realidad natural.
Este proceso de objetivacion es considerado valido en tanto que se refiere al mundo
impersonal, abstracto, objetivo, y aGn asi, desde la fenomenologia es necesaria la referencia
a la subjetividad como fundamento humano de la ciencia. En este sentido la ciencia natural
no podra captar ni absorber la totalidad de los fenémenos. Le hace falta la referencia al
valor que es el que da sentido a todo el universo. Dice J. Xirau que el ejercicio de la razén
de la conciencia intelectual también se encuentra impulsado por un anhelo amoroso. Hay
que recordar que la razon, al perder el espiritu de finura al que se refiere B. Pascal, se
olvida de que hay ciertos objetos que por su sutileza escapan al anilisis l6gico. En el caso
del universo del valor es preciso, para J. Xirau, restablecer la conexion que hay entre el
valor y el ser y considerar al valor como aquello que conduce al ser a su plena realizacién.
Dicho de otra manera, el ser “cosa” no agota la esfera del ser.

Por lo anterior, la conciencia humana no podra ser comprendida como actividad
intelectual unicamente; en ella se revelan una multiplicidad de actos espirituales que, dice J.
Xirau, se manifiestan en esperanzas, anhelos de bondad, de justicia y de verdad y que
constituyen la vida personal. Todo esto constituye la realidad ‘sobrenatural’ del orden de!l
amor. El término sobrenatural, en este contexto, no designa un contenido teoldgico.
Significa que la naturaleza de la fisica moderna s6lo abarca un aspecto de la realidad; se
afirma que hay una realidad que escapa a la percepcion y al método cientificos que
sélamente es percibida por el sentimiento.

Asi pues intelecto y sentimiento son irreductibles uno al otro, a menos que le demos
al “conocer”, dice J. Xirau, el sentido biblico. Este conocimiento, que nuestro autor
denomina amoroso, aparece como suprema radiacion de la vida humana. Sélo por él es

posible asumir y respetar las diferencias e inclusive las contradicciones entre los seres, pues




el conocimiento amoroso es ¢reador ‘de distincion y posibilidad de reconocimiento de la
voluntad del otro.

La vida de la persona /°su’ cosmovisién cambiaran radicalmente dependiendo de si

se halle dirigida o no por la encia amorosa.

Para J. )Grau Ia cong iak‘émorosa brota de una fuente mas profunda que la

conciencia mtelectua obre esta conclenc:a amorosa se funda una logica cordial, un orden

amoroso que es decxsxvo para 1a estructuracnon de la conciencia moral. En este ordo amoris
de la concnencxa, el amor descubre el sentido que proporciona significado a la vida de la
persona ya la comumdad humana.

Toda ‘esta actxvxdad amorosa de la conciencia, en Xirau, también habra de ser

‘encamada ‘Esto significa que también esta sujeta a mecanismos y a las leyes bioquimicas
: que dan el - soporte material, asi como emociones complejas y anhelos originarios que

proporcionan un perfil diferente a cada persona y a su personalidad.'*

3.4 El eros platénico y el ameor cristianoe en la teoria del amor de J. Xirau

Afirma J. Xirau que en el trasfondo de toda doctrina sobre el amor y de toda accion
amorosa se encuentra la religion. Inserto en esta religiosidad aparece un esquema que se
repite constantemente: la existencia de un alma de naturaleza divina que se encuentra presa
dentro de un cuerpo material.- Se afiade a este esquema el anhelo de una vida plena,
inmortal que seguird a una muerte liberatoria. Sobre este fondo van surgiendo diferentes
racionalizaciones que intentan comprender y dar sentido a estos anhelos e iran convirtiendo
el amor en doctrina.'*

Destacara entre estas teorias filosoficas, la concepcion helénica sobre el amor, que a
juicio Suyo alcanza su mis perfecta formulacién en Platon, y la doctrina cristiana sobre el

amor revelada a través de los evangelios.

!33 1 a5 tres dimensiones en las cuales J, Xirau encamé su compromiso fueron Ia docencia universitaria, 1a
intervencién en la politica cultural y ¢l trato intimo personal con sus alumnos, dice J, Margall. A, Sinchez
'Visquez lo recuerda como intelectual comprometido y reformador activo de la enseilanza superior. De trato
nfnblc y elevado optimismo. (Ver Prélogo, Xirau, J., Amtor y mundo, op. cit., pp. 26 a 36.

34 Cfr. Xirau, 3., Amor y mundo, op. cit., pp. 59-61
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Para J. Xirau ambas doctrinas se encuentran intimamente entrelazadas a pesar de sus
grandes diferencias, por lo que en su teoria sobre el amor destacara aquellos elementos del
eros platonico que han influido o que coinciden con la cultura cristiana, y dentro de ¢lla, la
doctrina joanica que identifica a Dios con el amor (1Jn 4,16).

Para J. Xirau la dialéctica amorosa de la doctrina platonica se encuentra en el origen
de la eterna insatisfaccion del hombre. Sin embargo, también considera esta insatisfaccion
perenne como un signo de plenitud que se manifiesta en él a través de un continuo
movimiento que hemos denominado trascendencia y que es considerado por €l como la
aspiracién constante de lo fugaz a lo eterno. Por esta aspiracion las cosas y los hombres
adquieren su realidad mas plena y su valor, y su ser ideal se les impone como aspiracién y

como deber, R
‘Recurre al mito del Banquele de Platon para explicarlo. En los mitos se encuentran
. elementos fecundos para desarrollos filoséficos y suponen ya una actitud reflexiva producto
n de la observaclon y comprension del cosmos y del hombre.
‘ 0 Afrma Diotimia en este Didlogo que el amor por ser hijo de la riqueza (Poros) y de

5 la pobreza (Pema) tiene en su base una contradiccion intrinseca que aspira a ser superada.

;Medgante—este esfuerzo se eleva continuamente de formas inferiores a superiores de la
“ existencia.. En la filosofia platénica, dice J. Xirau, es por el amor que el hombre puede

acceder a las esferas superiores.

_ “Por el demonio del amor se pone el hombre en contacto con las esferas mds altas,
se consagra incondicionalmente a su servicio y halla, en su contemplacién,
participacion en la eternidad.”"”

El amor que es fuerza ascendente aparece también en la filosofia de Aristoteles
como fuerza de atracciéon y primer motor del cosmos. En'su filosofia todo movimiento es
signo de aspiracion a la plenitud y también de imperfeccion y carencia. Presenta el universo
animado por el anhelo erético. Dios, Logos, suscita el amor, atrae, pero no ama ni puede
amar, se limita a enamorar. En Platén la forma suprema es la Belleza, en Aristételes el
pensamiento puro, y en ambos la perfeccién en la etemidad. En el orden ontolégico, Eros

es un gran demonio y el Logos se identifica con la divinidad, motor inmévil fuente de todo

'35 Xirau, J., Amor y mundo, op. cit,, p. 70
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helemco se conwene en un elemento primordial en la constitucion

dmanusmo. E

‘ vdmamlca y perfecuble del umverso es un llamado a ser mas.

Desde a apéncxon del cristianismo en el mundo occidental, amor y logos son
aﬁrmados ‘de la segunda Persona divina, sumo amor y suma sabiduria. El
amor en su forma mas radlcal s6lo podra predicarse de Dios, fuente de todo amor, que crea
'_ y sosnene al mundo en el ser. En el evangelio de Juan, el Hijo se encarna para manifestar al
.Padre por amor DIOS se incorpora al mundo y a su vez, incorpora el mundo a Dios. No es
iya, dice J. Xirau, el motor inmévil e impasible, sino plenitud espiritual que se dona y eleva.
Si _para el griego el ejercicio mas alto de la vida era razonar y objetivar, en ¢l cristianismo
serd amar porque el Dios amor se ha inclinado hacia el mundo, ha penetrado las conciencias
"y se ha hecho presente en el espiritu. El amor de los hombres -la_conciencia amorosa es
posible por la gracia que le otorga el amor de Dios.'*

La cosmologia platdnico-aristotélica se realiza de abajo arriba en un proceso natural
e impersonal, sujeto a leyes logicas y ontologicas universales y necesarias. En el
pensamiento helénico el amor queda excluido de Dios que no puede ya aspirar a nada, Con
la presencia del cristianismo surge una historia divino-humana que se realiza por la fuerza
libre y creadora del amor, donde la persona es la jerarquia suprema y el amor constituye su
suprema radiacién. El cristianismo dard entonces plenitud al anhelo amoroso humano al
hacerlo personal.

Para J. Xirau ambos pensamientos, el griego y el cristiano, coinciden al postular y
explicitar lo que hace que la vida sea digna de ser vivida. Sin embargo el cristianismo dara
un paso adelante al descubrir la dimension del espiritu. El amor griego busca la perfeccion
en las estructuras impersonales de la razon, en cambio el amor cristiano se dirige a la
persona concreta donde se revela la realidad viva de la vida interior, la fuerza creadora del

espiritu y la conciencia clara del destino humano. *7

V56 Cfr. Ibid, p. 88
137 Ibid, p. 78
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3.5 La conciencia amorosa

El amor es una exigencia que se manifiesta como una actitud radical de la vida, sin
embargo, sabemos que no es posible encontrarlo:en é_u pureza, pues nada existe en su
pureza y perfeccion. No obstante enla vida pei'sonal el amor es un elemento fundamental y
decisivo. En este sentldo el amor puro es un momento ideal en el curso de la vida y de la

conclencm amorosa

EI amor tamblen es.una reahdad plural que se manifiesta en el amor religioso, en el

e’ se dirige ‘a las formas mas simples. Por el amor la

'f‘reahdad apar ce’en:toda;su nqueza y valor Las personas, por el amor, aparecen en su

: vahosa smgulandad e xrrepetlblhdad

35.1 Carééteres distintivos del fenémeno del amor

. ' Una deﬁEﬁpciéh de las notas caracteristicas de la ‘“conciencia amorosa”, en su

' pureza, coadyuvarén a una mejor comprension de las posibilidades del ser personal al cual
hemos destinado la primera y segunda parte de este trabajo. En estas notas, compatibles y
corﬁplementarias entre si, J. Xirau intentari esquematizar su teoria del amor.

Es importante aclarar que esta descripciéon no se refiere ‘a procesos de la vida
psicofisiolégica, mismos que han sido determinados como objeto de la ciencia, y como
fenomenos generalizables, sino que la conciencia amorosa de la persona es aquel modo
originario de ser que otorga singularidad, finalidad y unidad a los fendmenos.

En sentido estricto el amor no es un contenido de la conciencia, sino un modo de ser
originario del ser personal. : ; :

Hay que tener presente que existen otras actitudes que puede tomar la conciencia,
sin embargo, la actitud més'radidail‘ykdeci'siva que la persona puede asumir es la del amor o
la del rencor, donde el amor, constifuye la estructura fundamental del espiritu. Entre ambos
extremos y en interdependencia es posible que, como hemos dicho, cada uno vaya
descubriendo ‘su prbpiafpeculiéridad caracteriolégica.'*® El mundo y la estructura de la

158 Vénse Tesis. Tema 2,7.1; Persona e individuo en M. Scheler
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' persona camblan radlcalmente segin se halle en el foco de la conciencia amorosa o de la
rencorosa Cabe menclonar que por ser el amor un modo ontoldgicamente originario, no es
posible ‘designar conla palabra amor apetitos, impulsos, tendencias, emociones, simpatias o
antipatias. -El amor es la actitud originaria mas radical que puede tener el hombre y que le
permite apuniar siempre hacia el valor mas alto. En esto se sintetiza la vocacion humana.

La -conciencia amorosa representa en el hombre el principio divino que impulsa a la

o hlimanidad y al universo a la perfeccion.

Por el contrario, considerado sin amor todo pierde su sentido, todo se hace
indiferente, lo superior se pone al servicio de lo mfenor y el mundo se convierte en un caos.
Esto significa que el ser personal tiene también la pos:blhdad de negarse a si mismo como
conciencia amorosa y que puede trastocar el orden del umverso

2 =

‘Trataremos de delimitar el fenémeno del “amor puro ideal, segiin aparece en la
conciencia amorosa, mediante la descripcion de sus notas caracteristicas: la abundancia de
fa vida interior, la revelacion del valor y el sentido de las cosas, la ilusion amorosa que abre

la posibilidad a una vida nueva o renovada y a la reciprocidad-fusién personal.

3.5.1.1 Abundancia de la vida interior. Dice J. Xirau que en la filosofia
'helénica, mas especificamente en Platén y Aristoteles, cada cosa tiende a buscar su
perfeccion. En este sentido el amor es la aspiracion de las cosas a lo superior. Como
consecuencia de lo anterior-es imposible para la mentalidad griega que Dios ame por ser €l
lo absolutamente superior; solamente suscita el amor en los seres finitos que buscan
acercarse a la perfeccién. El amor, entonces, queda excluido de Dios. El cristianismo
descubre que Dios es amor y que éste no existe porque los hombres aspiran a Dios como lo
habian pensado los griegos. Para esta doctrina el amor ha sido otorgado, ha sido entregado
gratuitamente. Desde la concepcion cristiana, el amor deja de ser fuerza de atraccién y se
convierte en fuerza descéhsiohal Podemos amar a Dios porque El nos amé primero.'*
Dios ama porque es persona, es intimidad, es abundancia de vida interior, caracteristica
primordial de la persona El’ amor es una actitud radical donde el amante se entrega. Esto es
mtenondad y brota de la misma intimidad personal.

consecuencia de la ropl

Y% Cfr Biblia de América, Editorial Sigu';'mc, Madrid, 1994, 1Jn 4,19
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) Es lmponante recordar, entonces, la doble aportacion del! cristianismo, el
descubmmento de la realidad _personal, su intimidad y el amor como actitud radical de una
intimidad que por su abundancia se da, se entrega. Sélo desde la realidad humana es posible
-comprender el orden amoroso en un unijverso personal,

La abundancia de vida interior, es decir, la plenitud espiritual que manifiesta la
"‘conkciencia amorosa’” en la persona humana esta encarnada, arraigada en la vitalidad
basica. Esta. subyace a todas las inclinaciones e impulsos que nos sujetan o que nos
mueven. Sin embargo, éstos pertenecen al régimen de las pasiones, de lo psicolégico, al

~ambito de lo meramente biologico. Habra que repetir entonces, que el amor no depende de
lé inclinacién, es gracia, es don. El amor es amor respuesta en accion, es valoracion de todo
o cuanto hay en el cosmos; también es iniciativa, es fuerza, es libertad, es voluntad y
: éompromiso; ‘es vida espiritual y también es vitalidad basica. La abundancia de vida interior
permite estar abierta a la persona esencial y activamente al orden amoroso universal.
: En esta experiencia espiritual amorosa personalizamos la totalidad. Esto significa
que la realidad solo adquiere sentido cuando la vinculamos amorosamente a nosotros. Por
el contrario, una conciencia rencorosa cerrada a este intercambio se empobrece a si misma
y despersonaliza el mundo.

El descubrimiento de la propia intimidad es una de las conquistas mas dificiles del
espiritu, ya que generalmente las necesidades relacionadas con la subsistencia son las que
tienden a ser satisfechas en primer lugar,

Para J. Xirau, la kabijnvdancia‘ de la vida interior es la primera condicién de

posibilidad para la actitud a'morosa.v Significa que todo acto solo adquiere sentido y

dignidad a partir del amor, a pamr de la abundancxa de vida interior que se manifiesta en la
conciencia amorosa. Dependnendo de la calidad y la plenitud de la vida interior, como
respuesta al don del amor, sera la actntud dela persona frente a las personas, las cosas y el
mundo. En este’ movimiento- amoroso se puede experimentar el mundo intima y
personalmente, el m\undobse hace propio, y también la persona se abre al exterior donandose
y produciéndose un intercambio significativo en la persona y en el mundo. En este sentido
también habra que comprender laA vida interior de la persona intencionalmente como una

realidad nunca aislada, sino que esta vida se funda sobre un movimiento de repliegue y
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expoéiciéﬁ,_ ‘de  interiorizacién y exteriorizacion. En esta dinimica va aumentando
continuamente su propia interioridad .
. La mas radical profundidad en el amor es aquélla que mas se entrega. En el amor
godd el universo se afecta y en las obras de amor todo el universo se edifica,
'La abundancia de vida interior es condicién de posibilidad de la conciencia amorosa
y trascender entregandose es resultado de la propia saturacion, dice J. Kirau.'®®
" Podemos concluir este punto diciendo que las obras del amor que requieren de la
abundancia de la vida interior se muestran como virtud de fuertes; desde esta posicion la
persona .se dispone para un encuentro activo, donde todo re-sentir y convivir ha logrado
superar una relacién neutralmente reciproca. En esta relacion la persona se ha asumido en
una reciprocidad afectiva-amorosa y ha contraido libremente la responsabilidad radical del
‘amor a la vez que ha descubierto su propia esencia individual de valor y su determinacion
. eseﬁcial. La experiencia espiritual amorosa se traduce, entonces, en intimidad, apertura,

s dén;icién y fecundidad.

: 3.5.1.2 Revelacion del valor y el sentido de las cosas. En la actitud amorosa se
“revela el valor y el sentido de las cosas. La experiencia espiritual amorosa ha permitido
descubrir que la realidad es valiosa y que todo es digno de ser amado. El amor permite
descubrir riqueza ain en lo mis pequefio. Por la abundancia de la vida interior y por el
» amor, _las personaé y el. mundo son apreciados al ser intuidos cualitativamente;
originalmente no se intenta transformar el mundo sino descubrirlo como valioso. En el
ambito de las relaciones personales la mirada amorosa no solamente percibe valores
actuales sino que busca promover valores posibles e impulsar cada ser a su grado mas alto
de perfeccion. En este sentido, afirma J. Xirau, que el amor es también “videncia™'®! al
descubrir lo que permanece oculto a la mirada indiferente o rencorosa. Lo anterior no
significa que el amor sea ciego ante las faltas y los defectos de los demas, sino que aspira a
eliminarlos o los subordina a un valor superior. El amor, al descubrir y enfatizar las facetas
positivas, alienta el “poder” interior de transformacion en la propia persona y en la de los

demis.

180 Xirau, )., Amor y mundo, op. cit., p. 164
'8! Ibid, p. 168
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En esta revelak:ién 'que otorga el amor y que da un sentido o valor a todo lo que es,

fa persona puede mstaurar un orden amoroso y una dindmica ascensional orientada hacia un

umverso de valores puros

3.5.1.3 La lluslén amorosa. La fuerza del amor no busca ni intenta transformar,

sino que pemute valorar y valorarmos. Su fuerza radica en ser una accion del espmtu que,

nta negar. un mundo deformado por la mirada rencorosa donde la persona y
objeto “al ser considerados sin amor, devienen insignificantes. El optimismo

;personahsta insiste en que, aunque el rencor excluya y rechace toda posibilidad amorosa, la

‘llusnon lo.pone a su servicio por purificaciéon, superacion e integracién, pues sobre sus

cemzas surge el anhelo de otro modo de ser. La ilusién amorosa, dice J. Xirau,

“ante una realidad cualquiera ... trata de integrar el mayor niimero ... de valores y
virtudes, orgamzandolos subordindndolos ... de tal manera que los inferiores se
hallen al servicio de los superiores,”'*?

Sin embargo, por razén de la limitacion humana es posible que ella no perciba con
exactitud esta jerarquia. Porque la ilusion amorosa revela a la persona una realidad plena de
sentido, lo fundamental consistird en asumir el amor ilusionado que busca ordenarlo todo
al servicio de lo valioso.

El anhelo insaciable de [a ilusién amorosa le confiere a la persona una vida nueva
o, mejor dicho, una vida continuamente renovada por el anhelo, la esperanza y la fe que se
renuevan al irse revelando su propia esencia en proceso de realizacién hacia un ideal

amado.

3.5.1.4 Fusién. Reciprocidad. El amor presupone plenitud y abundancia de vida
interior. En este sentido s6lo es capaz de dar y de entregarse en libertad quien rebosa de
vida interior, es decir, la persona. Por la necesxdad de la propxa abundancna interior, la

persona se vuelca hacia la otra persona. Esto. se. mamﬁesta ‘al co-sentir sus anhelos,

162 1bid, p. 166
163 Ibid, p. 172
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‘esperanzas .y temores; al comprenderlo, al respetarlo, al compartir la propia riqueza
personal. Mediante ‘estas expeﬁencias es que podemos hablar de fusion. Por ella la persona
se funde en el otro y en los otros y, por la fusion, se da la posibilidad de que la persona
pueda vivir fuera de si misma y entregarse. Sin embargo, si cada persona tiene su propio
mundo intimo y, si por la propia abundancia se vuelca hacia los demas, es preciso que lo
haga sin dejar de ser ella misma. Esto supone la autovaloracion y el respeto a la propia
individualidad resultado de la autorrevelacion amorosa, esto significa fundirse sin
desaparecer. Esto es exigencia de todo acto de amor. La fusién personal implica progresar
en el conocimiento de la intimidad de las otras personas a través de la comunicacién y del
dialogo. En este sentido, no es posible la perfeccion en la fusion amorosa personal sin la

autonomia interior y la reciprocidad del amor respuesta.

3.5.1.4.1 Amor y “enamoramnento”, Aﬁrmo en consonancxa con mis autores, que

el amor = constituye la respuesta a la exi

ncia humana plena y que es un elemento
fundamental y decisivo en toda relaclon personal En este sentido, el amor se ha constituido
como una fuerza originaria que sostiene y ,dmge a los hombres, a la comunidad y a la
humanidad entera en su busca de.sentido. Este amor, al que nos hemos referido
abundantemente, E. Fromm'®* lo denomina amor fraterno. En este amor se realiza la
experiencia de union y solidaridad entre todos los hombres.

Dice este autor que cualquier teoria del amor comienza con una teoria del hombre,
como lo hemos hecho. Afirma que el “deseo de fusién interpersonal es el impulso mas
poderosa que existe en el hombre. Constituye su pasién mas fundamental,...”.'®* Se refiere
a un tipo de amor que se manifiesta como solucion madura al problema de la existencia. En
este tipo de unién se preserva la propia singularidad y constituye “la actividad mds elevada,
una actividad del alma, y sélo es posible bajo la condicion de libertad e independencia
interiores.”'s
Para él," el cardcter fundamental de amar es dar y no recibir. Se da la alegria, el

interés, la ‘coniprensiéh, inclusive se da la tristeza; es decir, se participa de todas las

184 Eromm, E.; £V arte de amar, Editorial Logos, Medellin, Colombia. Tomo algunas consideraciones suyas
poraue considero que explicita actitudes importantes que son exigencia de todo acto esencialmente amoroso.
Tbid, p.27
1% Toid, p. 31
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; expresiones y manifestaciones. Ademds de dar, el caricter activo del amor supone cuidado,
. responsabilidad, respeto y conocimiento. El. ejercicio de estos elementos se dirigen al
crecimiento de quien amamos. Cuando se carece de esta preocupacion activa no hay amor.

- El cuidado y la preocupacién implican la responsabilidad, y ésta es, a su vez, un
acto enteramente libre y voluntario. Por otro lado, dice E. Fromm que la responsabilidad
puede convertirse en dominacién y posesividad si carece de respeto. El respeto, como
forma del amor, descubre la singularidad del otro. En este sentido el respeto busca que la
persona amada crezca y se desarrolle en la forma que le es propia. Por iltimo, el
conocimiento amoroso no se detendra en la periferia, sino que penetrard hasta la mas
profunda interioridad del ser amado. La persona que ama responde por el amado como por
él mismo de manera permanente.

Existen en el amor multiples expresiones: el amor a Dios, el amor en la vida sexual,
el amor paternal, el amor al préjimo, a la ciencia, al arte, hasta aquél que se dirige a las
formas mas simples de la realidad. v s

Una institucién importante en nuestra cultura es la familia. En ella los padres son
portadores de bienes de cultura, y lo .mis sngmﬁcanvo de su accidn corresponde a su
comportamnemo, que determinara en gran parte la cosmovisién de los hijos. Para E.
Mounier ésta es su grandeza y su debilidad. Sin embargo, esta institucion sdlo en raras
ocasiones es totalmente sana, por lo que considera que hay que mejorarla; es necesario
buscar la ampliacion de experiencias orientadas a cuestiones que otorguen sentido a la
existencia personal y a la vez revisar aquellas circunstancias que lo impiden.

Si la filosofia ha de ser una educacion para la vida, quisiera retomar la ultima parte
de Amor y mundo de J. Xirau para precisar algunos puntos sobre la funcién del amor en la
relacion hombre y mujer, que pudieran ser de utilidad inmediata. Significa regresar a la
relacion fundamental que dard origen a todas las demas: la relacién amorosa entre hombre y
mujer y la funcién del amor en {a misma. Esta forma de amor es la mas engaiiosa al
confundirse con- la‘experiencia del “enamoramiento”, muy diferente a la situacion de
permanecer -en el amor amando. Cabe sefialar que en una cultura de orientacion

mercannlxsta, basada en el deseo de comprar la. ldea de un intercambio mutuamente

favorable tamblen h as, relactones amorosas humanas. Ambos dejan de ser un

ﬁn en ellos mxsmos y se. conv:erten en. objetos de unhdad porque te doy tanto como ti me
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da’s.'Para:E. Fromm el amor erdtico, si es entendido como “enamoramiento” entre hombre y
mujci' solo busca la fusion completa entre dos desconocidos. Este amor es de corta
duricién, y la intimidad sélo puede establecerse a través del contacto sexual. Muchas
~persbnas incurren en este error al substituir el amor con el deseo sexual. Considera E.
Fromm que el amor erético, cuando es amor auténtico, y que hemos denominado personal,

habra de ser también fraterno,. pero con la caracteristica de exclusividad. Una exclusividad

©. que no signifique posesividad, sino que manifieste un compromiso total y una lealtad

asumidas en libertad. El amor, en este sentido es *un acto de la voluntad, la decisién de
dedicar toda nuestra vida a la de la otra persona™®’; es “un esforzarse activo arraigado en la
propia capacidad de amar y que tiende al crecimiento y a la felicidad de la persona
amada.”'® Afirma Fromm que no existe practicamente nadie que no haya tenido la
experiencia de amar por lo menos en una forma rudimentaria en cualquier etapa de su vida.
Para J. Xirau hablar de sexualidad supone ya actitudes, propositos y valoraciones.
Significa estar en el ambito de lo personal, por lo que, aunque la actividad sexual instintiva
funcione segun leyes bioquimicas, por el amor la persona esta-dirigida al otro en tanto que
valor absoluto. Mediante el amor hombres y mujeres son considerados personas.
; En la vida sexual intervienen una multiplicidad de valores: que sea saludable
(estimable) desde el punto de vista fisiologico, médico, psicolégico y psiquidtrico. También
interviene la sociedad con sus exigencias pedagégicas y normativas. Por otro lado, los
-valores religiosos también buscan “sublimar la totalidad de la vida erdtica mediante una
consagracién ritual y fisica”'®® Cada regién de valores destaca, desde su propia
perspectiva, los valores positivos y negativos que intervienen en la vida sexual.

En este sentido, para J. Xirau es importante, de ser posible, alcanzar en esta relacién
amorosa salud, utilidad, armonia social, libertad, justicia, belleza y dignidad, es decir, hacer
una consideracién total y jerarquica que haga la vida de la pareja, en su conjunto, estimable.
Sin embargo, “la actividad erdtica es moralmente buena cuando va acompafiada de
amor™'"; es decir, cuando éste impregna la totalidad de la relacion sexual. La presencia o la

ausencia de la actitud amorosa es lo que permitira descubrir si el hombre y la mujer se

'¢? Fromm, E., op. cit., p. 63

'1hid, p. 67

1% Xirau, J., Obras ipletas, Tomo 1, “Ed ion sexual” (1923), op. cit., p. 286
V10 Ibid, 287
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respetan, se cuidan, se conocen, se entregan como personas en intima convivencia, lo cual
implica haberse asumido persona y permanecer fiel a lo que eso significa. “El acto moral
descansa en la conciencia de la propia dignidad y en la libertad y dignidad ajenos que le son
estrictamente correlativos.” !

Es un hecho, sin embargo, la enorme dificultad que entrafia poder establecer una
relacién armoniosa y perdurable en la pareja, y lo pemicioso que resulta el
“enamoramiento” por estar desvinculado esencialmente del amor, pues prescinde del
compromiso que integra el cuidado, el conocimiento, el respeto y la responsabilidad en la
experiencia sexual; dicho schelerianamente, el “enamoramiento” supone haber elegido un
valor inferior -vital, con respecto a uno superior -espiritual.

El enamorarmento puede comprenderse mejor si lo comparamos con la
experiencia del recxen nacndo. Entre el y el mundo no hay separacién, todavia no constituye
su. identidad propia, El “enamorammnto nos hace salir fuera de nosotros mismos de
manera explosiva y volcarnos en la persona amada anulando la individualidad y la riqueza
propia de su vida interioyr. La experiencia de “enamorarse” permite a la pareja fundirse
transitoriamente con la otra persona, pero se ha olvidado de su propia esencia individual de
valor, de su propio mundo intimo que le impide dejar de ser ella misma. Con el tiempo la
individualidad, como autonomia y como singularidad, vuelve a reafirmarse y es cuando la
realidad se impone a la seudo-fusién. En este punto empiezan a desaparecer los lazos de la
relacion inicial y a originar una ruptura, o puede iniciarse la obra del verdadero amor.
“Enamorarse" no supone ninglin esfuerzo, en cambio amar si es una decisién
voluntanamente asumida. Partiendo de la nocién de amor, como nota esencial de la

fpersona, la experiencia de “enamorarse” no es verdadero amor y, pasado el momento del

enamora.nuento, el individuo puede quedar desnlusxonado. Dice J. Xirau que la verdadera

llusxon ‘amorosa consiste en ser aquella fuerza que pe valorar y elevarlo todo a su

'perfeccmn ideal después de haber. descubierto el valor. y el sentxdo de la persona. El amor

» .- sumerge la relacién en un dinamismo de elevac sca promover los valores del

otro.” Esta ilusion xirauiana se convierte en utopxa ecunda, permne a la persona amada

reconocerse en posibilidad de asumlr una vida renovada medlante la imagen ideal que le

otorga la mirada amorosa. Esta mirada le permite in egrando a un modo superior de ser.

"' Xirau, ., Amor y mundo, op. cit., p. 242
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"En este_sentido el fenomeno de “enamorarse” tiene poco que ver con la intencion de
Apromover el desarrollo espiritual propio y del otro; iinicamente tiene como objetivo poner
':‘tgmunqa nuestra soledad. Podria decirse que, por el caracter sexual del fenémeno, esta
cbndfcionado por la conducta de apareamiento, es decir, tiene como objetivo afianzar la

“’supervivencia de la especie.

. Una vez descubierto que la experiencia de “enamoramiento” no es verdadero amor
: ;b?c»eV falta ahora dirigir la mirada amorosa hacia este fenomeno y rescatar lo valioso que
: pﬁede existir-en él. La idea de que estar “enamorado’ constituye un tipo de amor contiene,
.entonces, algo de verdad. Una de las notas caracteristicas de! amor es la fusién. Sin
'efnbargc}, en el “enaﬁxoramiento" falta por descubrirse la propia esencia individual de valor,
éytravés del amor a si mismo Falta haberse reconocido persona, antes de poder ampliarnos
,,‘hacxa el otro. En . este sentido, el enamoramiento no es cuestion de amor sino de

: dependencxa. La dependenc:a fomenta el infantilismo y la inmadurez al obstaculizar el
~/desarrollo de cada uno; atrapa y oprime en lugar de liberar; destruye las relaciones y a las

. personas en lugar de construirlas. En este sentido es que afirmamos que el fin del amor en

wlrdv pareja es el crecimiento espiritual de ambos, y que el “enamorarse” no es una forma

“genuina de amor sino un instinto que favorece la supervivencia de la especie. A esto
denomina M. Scheler “encaprichamiento”, y consiste en haber convertido un bien menor en
absoluto. A este fenomeno lo considera un trastorno del ordo amoris. Sin embargo, puede
iniciar a la pareja en el amor para la construccion de vinculos interpersonales, a partir de los
cuales puede surgir el amor personal como donacién, como entrega. ... {a disolucion inicial
de un encaprichamiento aninciase en el ir dindose cuenta, cada vez mas claramente, de
este vacio.”'”? Solo mediante convivencia espiritual que el amor supone y alimenta, la
relacion sexual llega a ser una relacion personal.

Existe otra linea de reflexién del “enamoramiento™ que tiene que ver con el mito del
amor romantico. Asi entendido esta experiencia tiene como caracteristica la creencia de que
la experiencia' duraré'siempre. Cuando surgen fricciones y dejamos de estar “enamorados”
se descubre la conﬁ:sxén y el dolor que ocasiona esta creencia.

Desde [a psxcologna dice E. Fromm que amar requiere de una disciplina, autocontrol

gscesns que ha ran de durar toda la vida. Estas surgen de la propia necesidad interior,

7172 Scheler, M., Ordo amoris, op. cit., pp. 53-54
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“lo cual s:gmﬁca que son expresion de la propia voluntad como producto de un sefiorio
sobre el cuerpo. La concentracién es otra caracteristica importante para poder amar. Su
'?ausencm mamﬁesta la dificultad de estar a solas con uno mismo, por lo que la relacién se
qonweng en una especie de salvavidas para la soledad. Paraddjicamente, la capacidad de
Zestar solos  es indispensable para poder amar. Cuando se aprende a estar solo, a
. interiorizarse, todo adquiere una nueva dimension; aprendemos a escuchar, a hacermnos
: fs“;é‘n:siblés a nosotros mismos y al otro. Esto supone haber accedido a la interioridad personal
ciue sefiala E. Mounier como condicion indispensable para poder salir hacia el otro de
manera enriquecida. Un tercer factor es la paciencia. En el amor no hay que esperar
resultados rapidos. Supone un aprendizaje permanente, .asi como un esfuerzo continuo
contra actitudes perezosas, contra el egoismo y contra todo lo que impida un crecimiento
mutuo en el amor. ' :

El amor genuino implica, entonces, . estimacion, escucha verdadera, decision
reﬂéxiva, concentracién, paciencia, autocontrol, disciplina, dedicacién, conocimiento,
cuidado y respeto. Escuchar verdaderamente implica poner en paréntesis lo propio para
poder concentrar la atencion en el otro que, a su vez, se siente percibido y aceptado. El acto
de amor exige esfuerzo entusiasmo y superacion de resistencias para entrar a experiencia:s
nuevas y desconocidas que permiten renovarnos. Ef amor también supone un riesgo al
lanzarnos hacia nuevas lineas de accion y de aprendizaje.

La confrontacion amorosa de las diferencias es importante para analizar los
problemas y encontrar soluciones. Los problemas no desaparecen por si mismos sino que
hay que resolverlos. Exige un riguroso y continuo examen propio donde el amor suministra
la fuerza, la energia y la disposicion para modificar aquello que impide nuestro crecimiento
hacia una relacion plena y gratificante.

Para expresarlo a la manera de E. Mounier diremos que los actos originales del
amor implican un salir de si para tornarse disponible para otros; dejar a un lado el
egocentrismo que nos impide acercarnos a los demds, es decir, descentrarnos. Supone

también dejar el propio pUnto de vista provisoriamente con la intencién de comprender el

punto de vista del otro Y as ennquecer la propla smgulandad en un primer momento

significara renuncia, Iuego autoaﬁrmacxon y creamlento mutuo. Asumir al otro como un yo

mismo para poder co-sentlr comprender y covivenciar sus experiencias. Esto me permitira




112

considerarlo como mi mayor responsabilidad. La generosidad supone el don sin medida, la
» entrega sin esperar la devolucién; esta experiencia supera el intercambio del mercantilismo.
Libera, perdona y brinda confianza. La permanencia en la fidelidad al otro y a si mismo
manifiestan el amor y la amistad en su plenitud.'™ )

Es imposible dejar de lado nuestro propio desarrollo espiritual a favor del desarrollo
de la otra persona, ambos se implican. A medida que profundizamos en el amor llega a ser
evidente que en este proceso el amor a uno mismo y el amor a otra persona son
inseparables y no se les puede distinguir.

En sintesis podemos decir que el amor exige lo mejor de cada persona y brinda la
oportunidad de un crecimiento mutuo. Otorga a la vida aquello por lo cual ésta es digna de
ser vivida: ilusiones e ideales encarnados en el compromiso voluntariamente asumido, el
esfuerzo y la corresponsabilidad. Una relacion amorosa con los demés y con uno mismo
dinamiza el aprecio hacia lo que cada uno es en tanto que valioso, contribuye a que asuma
cada uno su mision en la vida en reciprocidad amorosa y busca la permanencia de todos en

esta fidelidad creadora de personas y de relaciones a través del tiempo.”"

3.6 El amor u ordo amoris en E. Mounier. El cristianismo y la nocién de
progreso. El sentido de la historia

La idea de una historia dirigida de un comienzo a un fin es una idea ajena a la
antigiiedad. Tenian una idea de tiempo restringida y mal definida. Las cronicas y las
genealogias constituian una manera de remontarlo y de explorar el pasado. Los mitos
intentan proporcionar respuestas sobre los origenes del cosmos y del hombre. Se afirmaba
un tiempo ciclico que volvia incesantemente sobre si mismo. Estas perspectivas imponian
unas actitudes de vida carentes de esperanza historica. El pueblo judio introduce la idea de
que el mundo tiene historia y un destino como pueblo. Esta esperanza esta sostenida sobre
la idea de que Dios habria de intervenir en la historia humana para establecer su reino. Para
los cristianos la encarnacion de Dios en la historia injerta a la humanidad en el corazén

mismo de Dios, y viene a reunir a Dios, a toda la humanidad y al mundo indisolublemente.

'3 Mounier, E., £/ personalismo, op. cit., pp. 54-55
V7 yéase Tesis, Cap. 2, “Los actos originales de la persona”
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_ En estos tres momentos encuentran la idea del progreso colectivo de la humanidad. Surge,
entonces, la idea de solidaridad entre el destino del universo y el destino etermo del hombre
aspirado y dirigido hacia Dios, aspiracion que exige también la libertad personal. Dentro de
la perspectiva cristiana, la esperanza ontolégica se hace esperanza historica.'”

Si desde la perspectiva cristiana se afirma el progreso de la historia dentro de un
orden divino, la historia de la humanidad muestra numerosas experiencias que niegan una
orientacion amorosa.

En la modernidad el progreso cientifico y tecnolégico ha asumido una forma ciega e
impersonalizada lo cual muestra solamente un progreso aparente. En este progreso los
hombres se experimentan viviendo agitada e impersonalmente. Es lo que M. Scheler ha
denominado negociosidad.

El optimismo tragico de E. Mounier recuerda que la paradoja central de la existencia
personal consiste en que ésta debe ser conquistada incesantemente. A esto denomina
caracter comprometido de la existencia; cualquier pasividad o renuncia a la accién
constructiva constituye ya una eleccién en contra de ella. Por el caracter comprometido de
la existencia, toda renuncia a actuar es ya una opcidén que se revierte contra la propia
libertad, la de los demas y en detrimento de la construccién de la historia.

En este sentido, el progreso de la historia no es un principio inmévil de aspiracién,
sino el ejercicio de una. libertad activamente . comprometida y adherida a valores que
aseguran condiciones comunes de libertad ‘a cada  hombre. Esto exige.esfuerzo, ascesis,
justicia y autodonacién que'éé transfo’rma en vida abundante y fecunda para todos. El

progreso para E. Moumer se apoya en la gener051dad divina y también en cada acto de

amor personal humano

A part ,"'vde lo que E Moumer entiende por comunidad, donde el amor se ha
" convertido en vmculo primero,’ es posible afirmar también un orden amoroso. En este orden
es po#ible realizar la'aproximacién de unos a otros en comunidad, en colaboracién y en
compromiso perseverantemente conquistados, sin 'qué se pretenda anular las peculiaridades
" de cada uno y se acepten las diferencias dfalégicainente. En la relacidon amorosa se potencia'

' Mounier, E., Obras, 11, E! pequefio miedo del siglo XX, Ediciones Sigueme, Salamanca, 1990, p. 421
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y consolida el surgimiento y enriquecimiento de cada persona y de la totalidad. Esto
-convierte la humanidad en algo mas proximo, vivo y dinamico. En esto consiste el ordo

amoris de E. Mounier donde sélo el amor puede garantizar esta experiencia.




TESIS CCN s
FALLA LE ORIGEN _

CAPITULO 4

PEDAGOGIA

E! primer acto de la filosofia es una llamada:jHombre,
despiértate!

E. Mounicr, Introduccidn a los exi.

4.1 Introduccion

La paideia es el ideal de educacion que consiste en despertar las posibilidades mas
altas que yacen en el hombre. Toma sentido, entonces, concluir con una pedagogia centrada
en la persona'”™ que busque trasmitir el cémo de su realizacion. Esta pedagogia ha
confiado en la reflexion filoséfica como medio para poner al descubierto y mostrar lo que
ella considera que es el bien de los hombres, ser capaces de vida amorosa, lo cual
constituye su vocacién y su sentido. Adquiere importancia fundamental, entonces, el

quehacer realizado, de lo cual ha surgido una idea en la cual la persona pueda reconocerse.

4.1.1 La pedagogia como revelacion en M. Scheler

En el hombre permanecen dormidas muchas filerzas que no llegan a su realizacién

~debido a que no posee la exacta conciencia de su propio poder, de sus posibilidades, de la
fuerza de su voluntad. Para M. Scheler la educacién consiste en despertar la conciencia del
..“‘poder” en el educando para que pueda ser cultivada; que éste reconozca su propia vivencia

de poder y la posibilidad des_u debér-ser-ideal como persona. La pregunta pedagdgica

176 Véase Moreno, S., La educacién cemrazld en la persona, op. cit.
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permitira‘a éste ir actualizando su propio saber a la vez que ira despertando las intenciones
* mas centrales de su voluntad para realizar su proyecto de vida de la forma mas adecuada.

En ‘este sentido, la esencia de la vocacién ética consiste en la “revelacion™
pedagégica;'™ en hacer posible que cada persona descubra su poder-hacer axiolégico y que
lo dirija a su realizacién como persona. Esto le permitira ir descubriendo su determinacién
esencial y su propio lugar en el cosmos moral. Esta “revelacion” conlleva la afirmacion de
que existen ciertas verdades y valores objetivos que pueden ser comunicados y supone, por
parte del educador, el hecho de haber desarrollado una mayor sensibilidad aprehensiva de
los valores personales que permite que éstos sean ofrecidos al conocimiento de los demas.

Para M. Scheler el mundo de los valores esta constituido dentro del bien universal
objetivo que no ponemos, creamos ni hacemos y que sélo podemos ir descubriendo. El
ideal moral scheleriano propone una coincidencia tedrica y practica entre este orden
universal objetivo y un ordo amoris personal que surge de su amar efectivo y lo idealmente
debido.!” Encontrar el propio lugar en este orden es lo que hemos denominado vocacion
personal intransferible o determinacion individual.

La determinacion individual expresa el lugar que corresponde a una persona
determinada dentro del orden universal. Sin embargo es posible que haya alguien que
conozca mejor que la persona misma su determinacién individual y pueda cooperar para
que la otra persona lo descubra. Es aqui donde se hace pertinente la labor pedagégica.

Para M. Scheler resulta evidente que la no coincidencia teérica y la prictica se
originan en un querer y obrar previos a la captacién auténoma de valores. Esto lo vincula
con el bien heredado y el mal heredado en la forma del querer y el obrar. Quiere decir con
esto que los valores ademas de ser intuidos también son aprendidos o mal aprendidos en

sociedad, y constituyen los modos practicos de vivir equivocados que opacan nuestra

176 Scheler, M., El r timi en la moral, Caparros Editores, Madrid, 1993, p. 147

7" Para comprender la ética scheleriana es necesario destacar dos puntos con respecto a su jerarquia de
valores. El primcero es que ella se refiere a modalidades cn conjunto, es decir, a grandes categorias de valor: lo
agradable o desagradable (percibir afectivo sensible: lo util, valores de civilizacion), valores de lo noble y
vulgar (valores del percibir afectivo vital: bicnestar, salud, enfermedad); valores espirituales (estéticos, lo
Jjusto-injusto, del conocimiento, de cultura en general) y valores religiosos (lo santo y lo profano). Dentro de
cada una hay muchas cualidades de valor. El scgundo punto consiste en que las cualidades de valor de la
jerarquia estd compucsta de valores extramorales. Es decir, alli no aparcce lo bueno y lo malo, pero si pueden
determinar las condiciones de su aparicién. El valor bucno aparece cuando sc realiza un valor positivo que s¢”
encuentra dentro de los grados superiores de valor. Malo el que estd dirigido a realizar un valor negativo o
inferior. Sin embargo, lo que no esti en la esfera del “poder” moral de hombre no puede ser nunca imperativo
ni deber.
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conciencia de valores y su jerarquia. Por esta razon es necesario que la persona sea
despertada e introducida en direccién de aquellos valores que le permitiran descubrir su
lugar como ser corresponsable en el cosmos. Es en este sentido que los educadores habran
de usar de su autoridad como actividad amorosa encaminada a desarrollar la conciencia de
“poder” hacer lo idealmente debido. Los hombres aprenden a querer bien y a obrar bien en
su relacion con los demads. Esto supone haber descubierto al ser personal, asi como sus mas
altas posibilidades. Una ética y una antropologia personalista como cumulo de
V, conocimientos pueden convertirse en elementos fecundos para la promociéon de la
- humanidad.

: El educador sélo podra ser ‘revelador’ y propiciador de actos morales constructivos
cuando ha vinculado su actividad al ejercicio del amor. El movimiento intencional hacia la
' freahzaclon del valor, el “poder”, el “querer” y el “hacer” idealmente-debido tendra que
3'] surglr ongmanamente del educando como acto auténomo. A este acto solo se puede

:‘acceder por la mtulcxon axxologma y por el amor a si mismo y a los demas.!”

El problema pedagoglco personalista consiste en plantear la relacién entre el poder-
“ser'y cl deber ser que es el saber por excelencia. Implica saber elegir y al elegir elegirse.
- La virtud surge del acto realizado en el cual coinciden el ‘poder querer’ y el

poder hacer algo dado como idealmente debxdo Esas dos vivencias originarias hacen
_posible el concepto de virtud como acto libre y voluntario.

‘ Scheler distingue el “poder. querer”, como intencién dirigida hacia un valor, de!
“poder hacer” que da contenido moral a la accién, posibilidad y realizacion; se distinguen
dos momentos: posibilidad y realizacion. Cuando alguien quiere algo no significa
necesariamente que la accidn tenga que ser realizada, sino que indica que ésta sdlo es un
proyecto, ain cuando en el acto de querer siempre estén dados valores a realizar.

En esta distincion entre poder y el deber ser surge el problema de la libertad pues no todo lo
que puedo querer es realizado por mi.

El amor a ser persona supone una actitud atenta a la propia vocacién y hacer frente,

con optimismo, al fenémeno de lo tragico.

'8 S habla de deberes de la fe y del amor. Estos no pueden ser determinados por imperativos y normas, Sélo
podemos decir a alguien que se ponga en la situacién de conocimiento, indicarle los valores cuando no los ve,
pero no podemos obligar a nadie a amar ni a creer.
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4.1.2 Amor y pedagogia en J. Xirau

La filosofia de J. Xirau esta también fuertemente marcada por el interés pedagégico,
mismo que comprende como ejercicio de'amdr"édmo uha actitud de colaboracién que
contnbuye a la perfeccién del ser amado.: En este sentldo la filosofia es la ciencia de la vida

que tiene como objetivo formar al ombr‘ en corresponsabmdad amorosa en todos los

ambitos de la vida. La dlgmdad del m ;ro surge por la consagracion amorosa a los

alumnos en esta tarea. :

Existen tres posturés ante la‘educacién: la primera la entiende como un proceso de
disciplina que tiene corﬁo‘obj‘et:o alcanzar una transformacion en el educando considerado
como realidad imperfecta. En este proceso el alumno o la comunidad iran perdiendo su
constitucion viciosa al ir incorporando a su vida cualidades y perfecciones aprendidas. Esta
concepcidn de la educacién resulta insuficiente desde la perspectiva de J. Xirau, pues
considera que se pone la norma por encima del amor, y desconfia de éste como fuerza
universal que puede conducir hacia un proceso de plenificacion. Confiar en el amor
signiﬁca creer que este afdn insaciable llevara a la persona mas alla de ella misma.

Una segunda posiéién ‘asume que el educador no debe violentar la espontaneidad
natural del educando, por lo que hnbra de dejarlo vivir sin imposiciones. Desde esta postura
sera necesario eliminar aquellos obstaculos que impiden el flujo de su energia creadora. En

esta segunda actitud el respeto a la concnencm del alumno aparece como elemento valioso,

sin embargo, para erau esto supone “una actltud pasxva por parte del educador pues

encuentra tacltamente en su reahdad personal cultivar activa y respetuosamente sus
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'exjergiés espirituales y fisicas. Esto le permitira descubrirse como realidad inconclusa. La
labor suprema del educador consiste en realizar una tarea amorosa que cousiste en despertar
al otro al conocimiento de su propio valor personal y de sus propias posibilidades. La
presencia del amor pone a ambos en una dinamica que los conduce gradualmente a la
plenitud de su ser. Esto supone por parte del educador una tarea de ‘revelacion’, y por parte
del educando una tarea de descubrimiento y conquista de la vocacién personal, en este
sentido, la educacién es un trabajo de colaboracién amorosa.

Otro tema importante en la teoria . pedagogxca de J. Xirau consiste en educar

enamorando; por el amor el educador b 'sca promover en cada alumno los valores que éste

posee para conducirlo a la reahzacxon de valores cada vez mas altos. Lo ayuda a percibir su
propio valer, riqueza y posxbnlldades. Enamorar como mision, consiste en suscitar en el
discipulo la fuerza del impulso amoroso para que los valores superiores se hagan deseables;
es decir, provocar en el alumno el amor por éstos para que sean realizados por él.
Por ser la educacion una realidad viva y activa que va mas alla de la vida escolar
tendra que encarnarse dentro de las circunstancias histéricas. En este sentido toda auténtica
pedagogia promoverd una conciencia critica auténoma. La verdadera educacién supone la
emancipacion de formulas acabadas y definitivas, dispone a escuchar las propias
" motivaciones e impulsa a emprender un camino propio tomando parte activa en la obra

comun. :
' La educacion como paideia es eminentemente social. Entre los miltiples caminos a
seguir cabra la imprecision. La mision del maestro es realizar la funcién socritica que
consiste en ayudar a descubrir el propio destino, mision dificil, delicada, arriesgada y llena
de dificultades, dice J. Xirau. Sin embargo, es preciso hallar el buen camino, lo bueno para

cada uno y para todos.
4.1.3 La educacion de la persona en E. Mounier
La obra filosdfica de E. Mounier tiene como objetivo primordial hacer que los

hombres tomen conciencia de que cada uno es totalmente responsable de su existencia y del

mundo en el cual quiere vivir. El existente se encuentra situado siempre frente a la
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" posibilidad de poder elegir entre dos modos de vida, la vida auténtica y la vida inauténtica.
'Est‘a vida inauténtica constituye una tendencia en la cual el hombre se interpreta a si mismo
‘como_objeto. Esto le impide elegirse a si mismo como ser humano, como persona, y

: desaparece bajo el ‘se’ anénimo e irresponsable. La vida auténtica exige que el existente se
rek_:u’pere de esta dispersion para ubicarse en su propio centro, para elegirse fecundamente.
Ve E. Mounier la necesidad urgente de educar al hombre para suscitar personas. El primer
~pﬁso de una educacidn personalista consiste en sacar al hombre de la existencia inauténtica,
masificada; hacer que cada uno descubra que la forma de vida personal no nace
naturalmente, sino que hay que conquistarla. S6lo a partir de esto sera posible pensar y
vivir en una humanidad nueva.

Otro ambito fundamental de la teoria pedagégica mouneriana, congruente con su
filosofia de la encarnacion, se manifiesta en la denuncia de una educacién ideologizada
impuesta por grupos o sistemas hegemonicos. En éstos la obra educativa se ha convertido
en instrumento de opresion y domesticacion al consolidarse en esquemas de pensamiento y
estructuras sociceconémicas y politicas al servicio del poder y no de la persona. Estos
condicionamientos ideologicos son instrumento para conformar la masa a propésitos
sectarios, colaborando asi a crear un orden establecido que ¢l designari desorden.!™ Estas
formas seudoeducativas estin orientadas a fines pragmaticos, a cualificar las personas para
el desempeiio de determinadas funciones sociales y crear ciudadanos adaptados a moldes y
pautas vigentes. Contrario a lo anterior, dice E. Mounier que la estructura politica, social y
econdmica tienen como tarea primordial la formacion de personas, afirmando su
posibilidad espiritual, por lo que cualquier régimen impositivo o utilitarista la esteriliza en
su realidad creadora. Los valores en el utilitarismo son convenciones que miden su valor en
relacnon a la eficacia de sus resultados En el pensamiento personalista se opta por lo que

torga senhdo y reallzacnon al ser humano.

El ﬁn dela verdadera educaclon consiste en suscitar personas y devolver a cada

"hombre la conciencia de ‘su propla smgulandad y el caracter comprometido de su

5 exxstencxa, en relacién con la construccnon de si mismo y del mundo; hacer posible el

1% De Ia lectura de la obra de Mounier parece concluirse que el desorden establecido es una categoria comin
a todos los si politicos vi en su época (fascismo, nazismo, liberalismo econémico y marxismo).
Sin embargo, ¢! utiliza fundamentalmente este término para referirse al capitalismo liberal que ha perdidoa fa
persona, lo personal y lo comunitario. (Cfr. Mounier, E., Manifiesto ..., p. 209)
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descubrimiento de un orden amoroso del cual también €l es responsable en cada uno de sus
 actos y ‘encaminar a la humanidad hacia el desarrollo de actitudes de colaboracién y
: cbrresponsabilidad. En este sentido habla E. Mounier de la urgencia de restituir a la persona
su sentido, su responsabilidad y la conciencia del inmenso poder que ella posee cuando
. sabe confiar en si misma.

El desarrollo de la nociéon de persona y de comunidad, su critica a los sistemas
politicos y el dialogo con diversas filosofias pretenden lograr, en la pedagogia mounieriana,
una transformacion profunda de la mentalidad de los hombres y sus condiciones de vida,
para poner las bases de una civilizacién alternativa sensible a los valores de la persona. La
educacion personalista habra de superar el individualismo que ha olvidado la dimensién
comunitaria al exaltar al individuo, y también tendra que superar todo intento de
o masiﬁcaéién que olvide a la persona y sus responsabilidades auténomas. En este sentido
- 'podréa hablarse de un socialismo de rostro humano o de una personalizacion del socialismo

’[qu'g;k en Mounier, no significa una accién de partido sino una opcién de humanizacién que
. permite a la persona tener un desarrollo adecuado.
La pedagogia personalista asume con confianza la posibilidad de que la persona
logre instaurar un orden social nuevo que recupere al hombre concreto y sus instituciones;
asi toda accién pedagogica incidird sobre la vida pablica. Sin embargo, dice E. Mounier
que esta tarea es una pedagogia de largas paciencias que tendrd que superar innumerables
dificultades, por lo que exige una gran confianza y el esfuerzo de cada uno.

Esta alternativa educativa - personalista. podrad -ser concretizada mediante la
articulacion de lo que él denomina polo profético y polo politico, es decir, la solidaridad
entre lo tedrico y lo prictico, lo filoséfico y lo tactico, lo ético y lo técnico. En este sentido
advierte la importancia de la dimension interdisciplinaria y comunitaria que permita
instaurar una accion que reuiina a todos, en comunicacién solidaria y corresponsable. Esta
pedagogia propone un modelo de vida y de pensamiento que anuncia una nueva sociedad,
la personalista, y un nuevo tipo de hombre, la persona. Esta accion para ser viable exige un
esfuerzo de educacién popular que genere instituciones publicas donde el desarrollo de
cada persona constituya el supremo bieri;del universo, es decir que el poder se encuentre

dispuesto a favor de la persona.
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Afirma Mounier la necesidad de regenerar la democracia ya que el sentido ultimo de
ésta radica en el servicio que otorgue a la comunidad para que ésta pueda expresarse como
persona de personas. No serda ya importante la supremacia del nimero, pues solo en la
persona adquiere el nimero su sentido humano. Para que la regeneracién de la democracia
sea posible, ésta debe pasar por la demopedia o educacion del pueblo. Inspirandose en
Proudhon dice que la educacion popular se constituye como una accién primordial en la
promocidn y defensa de las personas frente a todo intento de manipulacién ideolégica.'®
En este sentido la demopedia personalista introduce las nociones de persona y de lo
espiritual en todos los ambitos de la cultura; y lo econémico, lo educativo y lo politico
quedan finalizados por la persona, la comunidad y sus valores. Este proceso educativo
permitird ir eliminando aquellos motivos que fundan modos practicos de vivir y que
impiden la captacion de valores personales.

La funcion dltima de la educacion es despertar seres capaces de vivir y
comprometerse como personas. La demopedia sera una ensefianza reveladora que propicie
el descubrimiento de las propias posibilidades personales. Esta educacion no consistira en
la mera trasmision de saberes sino que hara posible el surgimiento de hombres nuevos, de
acciones nuevas y de sociedades nuevas; hard posible un cambio de mentalidad que se
traduzca en formas de vida comunitaria. El personalismo mouneriano es una pedagogia de
la vida comunitaria entregada a la renovacion de la persona. El maestro personalista
buscara despertar la fuerza interior del educando que le permita irse desarrollando. Sélo
alguien que vive la tension y el proceso de ser persona podra suscitar en otros este proceso
y a la vez acompaiiarlos.

Esta revolucion personalista comunitaria, como llama Mounier a su demopedia,
habra de ser integral, material y espiritual para que pueda ser.fecunda. Esto significa
penetrar el ambito de lo intimo y a la vez realizar un cambio externo en las condiciones y
estructuras sociales de manera eficiente.

La opcién por la demopedia ird asegurando la transformacién de individuos en
personas mediante el descubrimiento de la wvocacion personal. Este descubrimiento

constituye uno de los valores mas importantes en pedagogia comunitaria, pues permite ver

'%9 Vela Lépez, F., op. cit., p. 131. Se refiere a 1a obra de Mounicr Anarchie et personnalisme, Ocuvres, Vol 4,
Du Seuil, Paris, 19611963, ©
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“'acada hombré la singularidad de su propio ser y la importancia de su participacion. Esta
far:a : dde,‘dicé E. Mounier, constituye una bisqueda que continia hasta la muerte y sélo
o pé‘dré' ser conquistada paulatinamente; requiere de un esfuerzo permanente. Esta vocacion,
an’z;iloga‘a'la determinacién esencial scheleriana da sentido a la propia identidad en el
’Gniverso moral. En esto consiste el ordo amoris mouneriano. Entre persona y comunidad se
‘l'ogra’ establecer un vinculo de responsabilidad en donde el fracaso del otro es también el
mio. Es decir, todo desarrollo de la persona pasa por el desarrollo de la comunidad y el
desarrokllo de la comunidad pasa por el desarrollo de la persona. Esta revolucion conlleva
compromisos asumidos libre y responsablemente; supone la fidelidad a la propia vocacion

que brota de la conviccién que impide desviarse del proyecto personal y comunitario.

“Los individuos deben ser reformados en y con las instituciones y las instituciones
en y con los individuos. Transformacion simultinea, desarroilo simultineo ....; de

. ahi la doble revolucion que constantemente aflora en la obra de Mounier: la de las
instituciones y la permanente, esto es la del interior del hombre.™®!

~ Consciente de que una ciudad asi no es de este mundo E. Mounier sostiene, dentro
de un optimismo tragico, la fecundidad de la utopia personalista. Esta habra de guiar la
marcha ascendente de la historia de la humanidad. El personalismo, como paideia, habra de
devolver al hombre, a cada uno, el gozo de haber descubierto un sentido para él mismo, en
comunidad y para la historia, al vivir adherido a los valores irrenunciables de la persona.

Una pedagogia personalista permitird ir comprendiendo que el personalismo no
aporta soluciones, sino que proporciona un método de pensar y de vivir; ofrece una actitud
rectora que permitird ir descubriendo claridades parciales. Esto implica que para actuar es
necesaria la conversion, el retiro y la toma de conciencia del desorden exterior. La
conversion permite limpiar la accion de toda agitacion que, en este sentido, es una ascesis.
‘Esto impedira al hombre lanzarse en una accién ciega e instintiva que surja de entusiasmos
basajeros. Las comunidades personalistas ya existen en islotes individuales. La tarea de
‘cada uno consiste en extenderla activamente a toda la humanidad. No basta comprender, es

- preciso hacer; no basta desarrollar un maximo de conciencia sino que es preciso asumir el

1% Vela Lopez, F., op. cit., p. 199
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maximo de responsabilidad que permita transformar la realidad en todos los dmbitos al
ponerla al servicio de la persona.

En sintesis, los objetivos de una pedagogia personalista constituye el corazén de la
revolucidn personalista. Consiste en vincular la interioridad de la persona y su accion para
ser encarnadas en las estructuras sociales que permitan, a su vez, que la persona sea
recuperada. En este sentido es absolutamente necesario repetir que existe una relacién
esencial entre ética, politica y economia. Poner a la persona en el centro de toda estructura
social permitira la recuperacion de la experiencia comunitaria que, para E. Mounier, radica
en la supresion de las estructuras burguesas.

Concluyo diciendo que una pedagogia personalista, planteada como demopedia,
puede reclamar un puesto primordial en un planteamiento educativo global; una educacién
en la accidn capaz de hacer que todo hombre se reencuentre consigo mismo y con los otros.
Frente a la educacién universitaria que imparte un saber formalista, indiferente y neutral
cuyo objetivo es desarrollar la razén, dice E. Mounier, que esta pedagogia se orienta a
ampliar las posibilidades del hombre, a suscitar personas plenas al revisar y enriquecer su

- universo de valores. En este sentido el educador personalista no puede reducir su actividad
al ‘ambito escolar, sino que habra de ser critico e interrogarse a quién o a qué sirve la
educacion, qué sentido tienen los conocimientos que en ella se adquieren y, sobre todo,

para qué amor o qué odio se prepara a las personas.
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CONCLUSIONES

“El hombre es el unico ser viviente capaz de perdicion.
El animal vive y muere. El hombre ademiis s¢ pierde. La
educacion es una empresa de salvacién.”

J. Xirau, “Libertad y vocacion™

A través de este trabajo he tratado de mostrar lo que el hombre es a partir de lo que
en €l aparece. No se parte de una esencia genérica que, por ser en si misma un pensamiento
colectivo, sumerge al hombre en la inautenticidad y en la irresponsabilidad. A partir de la

“singularidad de cada uno hemos podido avanzar en direccidn de poder elaborar una -
antropologia personalista donde cada persona se muestra reorientadora corresponsable del
orden universal. Ser persona significa ‘saberse’ o ‘intuirse’ inmerso en un orden axiolégico
con la posibilidad de amar o de odiar, de preferir o de postergar y de asumir una postura en
el cosmos moral. Hablar de posibilidad implica habernos introducido en el ambito de la
autoconduccion, de la libertad y de la accidn responsable, que en nuestros autores viene a
expresar la condicion espiritual de la persona. )

M. Scheler ha afirmado una constelacién ide;il ‘objétiva de valores, continuamente
renovada a partir de las propias acciones de la peréona, de cada una, de todas y en cada
época. Porque estos valores intuidos han surgido de la experiencia, no se esta afirmando un
orden utdpico, sino la posibilidad de poder rescatar y hacer universales formas cualitativas
de existencia, que porque han sido intuidas y no sélo imaginadas, porque han sido
conocidas, quiza experimentadas o anheladas, es -posible afirmar la posibilidad de
encarnarlas en la propia realidad como forma de vida; un poder-ser-ideal que no por ser

ideal es irrealizable,
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"Una pedagogia personalista habra de recordar o despertar a una vida que permita
asumirnos en libertad combativa para ocupar nuestro puesto corresponsablemente en el
'o’rdén universal. Esto abre la posibilidad de superar obstaculos, corregir caminos e
lncursxonar ‘nuevos rumbos en esta idealidad.

En esta reflexion filosofia y pedagogia permanecen intimamente unidas. Intentan

. promover un smema educativo cuyo cuadro de valores estén basicamente centrados en la

m A Ia vez ella habra de ser el supremo criterio valorativo de las instituciones en

‘,perrsqri

lais'che se"desenvuelve, condicion de posibilidad para un proyecto global de civilizacion.

: ' La nocién de persona en mis autores estd radicalmente orientada a una reeducacién

 de lpé espiritus, hacia un saber de si, un reconocimiento de la propia concrecién y
frascendencia, es decir, profundizar las condiciones o modos de ser del hombre para
transformar las de su vida; su personalismo tiene como objetivo suscitar autoconciencia y
provocar el compromiso y la accién en lo personal y en lo comunitario.

Esta reflexion esta atravesada por una concepcidon optimista y una confianza en el
hombre, en sus posibilidades y en la existencia de un orden amoroso que otorga sentido y
finalidad a cuanto existe. Espera que el hombre, al despertar o al ser despertado a sus
posibilidades superiores, podra ir orientando su vida hacia la plenitud. Esta nueva

“conciencia lo introducira en un dinamismo combativo que le permitira la construccién de si
.. mismo, del mundo que le rodea y de la historia. La verdadera filosofia, desde esta

*.perspectiva, consiste en aprender de nuevo a ver el mundo con una mirada amorosa. Desde

“la p_osicién de nuestros autores el dato cristiano juega el papel de principio fecundante y es
; ﬁxér@te de inspiracion para su filosofar.
-La relacion personal habri de otorgar contenido de verdad que se expresard en

_términos” de  comunién comprometida con un orden temporal mas justo, pues el ideal

'péfsonalista es un ideal histérico concreto. La accion personalista habra de modificar la

reahdad exterior, formamos mtenormente, acercarnos a los hombres y enriquecer nuestro

umverso de valores La ética’ del amor, que ha trascendido una ética de la norma pero que

R puede ser apoyada por la ley, lmphca una tarea y un compromiso personal para reorientar y

§ f,co struxr un un rso nacabado. No basta con mostrar el sentido y la propia dignidad, sino

1192 véase Moréno, S, La educ"n'cldn‘ centrada en la persona, op. cit.
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que ‘ésta ha de ser conquistada por cada uno. Por lo anterior, la existencia humana, la de
" cada uno, y la de todos, es el primer problema de la filosofia.
La aportacién de nuestros autores al pensamiento filosofico es enormemente valiosa
'y -actual cuando la persona, su valor y su sentido parecen diluirse, y cuando
paradéjicamente cobra nueva fuerza la lucha por los derechos de los hombres y los pueblos
“en un nuevo orden internacional. En este sentido contribuyen con elementos valiosos para
" un proyecto educativo que profundice los valores personales y comunitarios. Esto permitira
asomarse a un futuro de esperanza que vaya recuperando a la persona y a la comunidad
humana como protagonistas de la historia.

Unificar la verdad con el amor permitira que el reconocimiento de la persona y la
educacién puedan ir construyendo verdades amorosas, lo que auspiciard a su vez el didlogo
y la accién respetuosa encaminadas a la recuperacion de la persona.

Concluyo diciendo que haber realizado esta investigacion, a partir de la conjuncién
de tres posturas filos6ficas personalistas, intimamente relacionadas entre si por ser su eje

“fundamental la persona y su valor, ha permitido ir descubriendo una seric de elementos
necesarios para reconocer al hombre, recuperar su eminente dignidad y revalorar su
existencia. La filosofia de M. Scheler, E. Mounier y J. Xirau afirman el valor absoluto de la
persona. Este es el punto de partida para descubrir el sentido de Ia historia o que la historia
tenga sentido. Los tres autores coinciden en la grave importancia de suscitar personas y
comunidades de personas, cuyas estructuras, costumbres, sentimientos e instituciones estén
marcadas por el amor. Esta obra o tarea de personalizacion implica la elecciéon persona’ de

cada uno de nosotros “bajo la claridad de la razén y bajo la transparencia del amor.”'#?

'83 Mounier, E., £/ per lismo, op. cit., p. 49
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