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6. Osservazioni conclusive.

1. La questione dell'antropologia Silosofica.

Nel suo importante studio del( ’35)/—— Bemerkungen 1ur philosophischen
Anthropologie (Considerazions .mll'a\r?fropologia flosofica) — Max Horkheimer

sottolinea come I'antropalogia filosofica modema tientri «tra i tardj tentativi
di trovare una norma capace di dare .un senso alla vita dellindividuo nel

Pagire» (Horkheimer, 1974 202).

" Horkheimer individua nell'antropologia filosofica modema (in particolare
nell'opera del suo fondatore: Max Scheler) lo stesso tentativo della filosofia
idealistica dell’eta Dbotghese di stabilire dei principi assoluti in grado di giusti-

care pienamente il compla'éa"aéﬂ’égité umano: in ‘questa prospetiva, essa

mostra il suo legame con Iz fenomenologia, nella pretesa di fondare I'agite su
«visioni di essenzex certe ¢ indiscutibili, Ma in questo suo delinearsi come
tentatipg, come saggio, Pantropologia filosofica si tivela anche come sintome-
i una crisi, riassumibile nel crollo generalizzato dej grandi sistemi filosofici
nel nostro secolo che va g finire, che rende alquanto problematica la com-
prensione di sé, I’identiﬁcazione‘d_ei_tratti caratteristici dell’esistenza umana,
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Horkheimer non ritiene perd poss:blle realizzare una comprensione degli uo-
mini in termini di «unitd stabili» o «in divenire», dato che le stesse «quahta
umane» s'intrecciano nel divenire della: storia € che quest’ultima non & affatto
plasmata "daana qualche «volontd unitaria»: richiamando la particolare «an-
tropologia vitalistica», esistenziale, di Bernhard Groethuysen, esplicitata nella
sua Philosophische Antbropologze (1931, Antropologia filosofica), Horkheimer
ribadisce come non esista una formula atta a deﬁmre il «rapporto tra indivi-
duo, societa e natuca».

"Quest'ultima osservazione critica si articola sulla base della collocazione
dell’antropologia filosofica moderna all'interno di una strategia di ripiega-
mento sulle condizioni di s _Eecu‘icamone ‘dell'umano, che tenta di’ compren-

dere ge gcnencamcnte ite che cosa sia I’ uomo, quale senso “abbia la sua esistenza, in

vista, di una rivalutazione della sua possnbﬂlta “di"costruire storia, di organiz-

zate soaeta Come fonte di i interrogazione antropologlca e dunque indicata la
percezione diffusa, negli anni Venti e Trenta, del venir meno della solidita dei
tradizionali organismi’; soc1aIi e delle’ formc pohtﬁ? codlﬁcate in un passato
ormai comunemente avvertito come remoto, accompagnata dal senso di pre-
carieta_che sembra caratterizzare anche i sistemi di sapere pm avanzati: la
apmna guerra mondﬁlé) si pone, in quest’ottica, come l'espressione estrema di
una vera e propna «crisi di cnvﬂta» come il segnale chiaro della graviti inau-

dita della crisi del grand& <umianesimo borghese», della fiducia » nel possesso, '

rassicurante, di una tavola di valori in grado di legittimare plenamente com-

pottarienti individuali e pratiche sociali. La condizione filosofica & trasfor-

mata, almeno in parié, da ttto questo e nell’antropologia filosofica & appunto
possﬂnle individuare un momento particolare d’incontro della riflessione filo-

sofica (metafisica) cori Tésieso campo degli’ studi blologlct sulluomo che ha |

ben't poco a che vedere ¢ con un contesto culturale che in passato > affermava il
primato posmwstu:o del sapere scientifico in quanto tale. Non a'caso il carat-
fére di ri-biologizzazione assunto dalla riflessione sull'uomo, articolata dagli
autori dell’antropologia filosofica, viene fatto rientrare all'interno di una sorta
di «metafisica biologica», che si avvale degli apporti pit significativi, ad esem-
pio, delfa biologia teorica per ampliare un orizzonte di domande che con-
cerne la dimensione spirituale dell’essere umano.

Accanto all'interpretazione di Horkheimer & da potre anche la n_costru
zione delle vicende dell’antropologia filosofica operata da un altro ‘esponente
della cosiddetta. «Scuola di Francoforte»: Jiirgen Habermas, che la considera
come una dxsmplma intermedia tra la teoria e lempma, il cui am_lggg di ri-
cerca & certamente antico quanto_la filosofia, ma acquista un rilievo partico-

lare quando perviene alla definizione del suo compito come mterpretazlonef
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filosofica dei risultati ottenuti dalle scienze dell’uomo, dall’antropologia biolo-
gica alla psicologia e alla sociologia. Nel suo contributo sulla Philosophische
Anthropologie (1958, Antropologia filosofica), Habermas individua nella nuova
disciplina sorta in seguito agli studi di Scheler, Helmuth Plessner, Amold
Gehlen una «reazione della filosofia all’avvento di quelle scienze che le con-
tendono I'oggetto o addirittura il buon diritto di occuparsene» (Habermas,
1966: 20). L’antropologia filosofica non pud avanzare la pretesa di porsi come
fondamento e premessa indiscutibile per Felaborazione scientifica, assicu-
rando appunto a quest’ultima dei principi metafisici: il suo carattere di dato, ¢
non di presupposto, & talmente evidente (e, d’altra parte, riconosciuto dai
suoi stessi fondatori) che essa pud essere afferrata come il tentativo di soddi-
sfare il bisogno di una interpretazione  teoretica dei Tisultati empirici ottenuti
dalle scienze timane, E 11 'suo tener ferma la quéstione cruciale dell’'vomo al-
Iinterno di una peculiare interpretazione di risultati scientifici che differenzia
I'antropologia filosofica da altre interrogazioni che,

pur avvalendosi anche di

categorie antropologiche, subordinano la Eroblematica del’'umano a quella

del destino dellessere o della redenzione divina (da Martin Heidéggeér a Ru-

dolf Bultmann). In questa sua accurata rassegna delle posizioni teoriche piu
rilevanti dell’antropologia filosofica, Habermas critica la tentazione, che
spesso ricorre in questo quadro disciplinare, di riproporre una «scienza dei

Erinu}igrimi» nella forma dell’elencazione di presunte «costanti antropolo-

e ampas e

giche» che specificherebbero la natiira umana: per evitare il Hischio, partico-

RS R4

Jarmente Visibile in alcune delle formutazioni di Gehlen, di presentare delle
risultanze storiche (meglio: delle categorie storiche determinate) come natu-
ralmente necessarie, Habermas sottolinea come J'antropologia filosofica

‘‘‘‘‘ i k)

debba asticolare la sua concezione delPuomo attraverso il filtro, possibilmente

ciitico, della “Goncezione della socictd allinterno della quale. sssa prende

corpo. Deve ésére; in bréve, l'intento comune a tutte le discipline sorte per
cosi dire reattivamente, rispetto allo sviluppo delle scienze, quello di comuni-
care fra di loro in modo tale da impedirsi qualsiasi assolutizzazione dei risul-
tati ottenuti, ogni innalzamento a notma di particolr! e del propri. con.
testo di applicazione: in questo senso, diviene essenziale uno sviluppo dell’an-
‘tropilogia filosofica capace di connettersi positivamente con le “acquisizioni
pid significative della «teoria della natura» e della «teoria della societa e della
Storian «icoria d ta ¢ aeva

C’¢ chi ha letto la stagione ormai classica dell’antropologia filosofica mo-
derna in termini diversi da quelli dei due critici francofortesi, salutando in
essa I'inizio di un processo di distacco dalla filosofia della storia che pretende

di risolvere, prima o poi, tutti gli «enigmi della vita»: Odo Marquard (di cui

-
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sono soprattutto da ricordare due conttibuti: Zur Geschichte des philosophi-
schen Begriffs «Anthropologies seit dem Ende des achtzehnten Jabrbunderss,
1965, Sulla storia del concetto filosofico di «antropologia» a partire dalla fine
del diciottesimo secolo, e Anthropologie, 1971, Antropologia) coglie in questo

 distacco un rivolgersi sempre pid risoluto alla natura, una Wemde zur Natur

appunto, che costituisce il presupposto decisivo per il complesso di elabora-
zioni proprio dell’antropologia filosofica. L'opera di dissoluzione della co-
scienza storica e 'emergete di una coscienza antropologica caratterizza indub-
biamente il lento declino di ogni filosofia della storia, il venir meno di una
esistenza storica che si pretende autosufficiente e sovrana, e segnala il realiz-

zarsi df nuovi contestd di riflessione, da quello della storicita esistenziale defi-

sito da Heidegger a qucllo del crtien della risolucions deile o o
storia’del mondo (a cui sarebbe infine da affancare Torizzonte tematico del-
Pesistenza «utopica»). In questa prospettiva, la critica della filosofia della sto-
ria st dispiega a partite dal patrimonio di conoscenze di una antropologia fi-
losofica che ha nella natura il suo particolare fondamento di verita, La disso-
luzione delle forme tradizionali di ordinamento dell’esistenza storica fa

intravedere un_diverso ordine di possibilits, che smentisce la presunta com-

e i

piutezza ¢ linearitd del corso della

-orso della storfa. La posizione antropologica del-

I'uomo, la sua appartenenza alla natura, & tuttavia contraddistinta da un ele-
mento di eccentriciti, che consente all'uomo stesso, nelle vesti di creatura
. . - . . A St e ¢
creatrix, di elaborare e perfezionare il dato naturale attraverso la formazione
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3 culture. Alla radice di tale possibmtﬂ?gﬁpre nuove creazioni culturali
c’¢ quella condizione antropologica che riassume la dimensione dell’'umano
nella formula della «variabile permanente» (Masini, 1990 185-193). L’antro-

T

pologia filosofica ha dunque il_grande “merito di_individuare_naruralmente

A ey

P'uomo non come una invariabile. benst come una variabile permanente ca-

1 -l rey

pace dicieazioni culturali origingli, 11 @‘déﬂ’ﬁ&ﬁib a livello antro-
€

o e, et P

pologico, che si traduce nella moltiplicazionie degli «assoluti» sul piano sto-
Heo, si contrappone al persisténte monolitismo delle flosofie della storia (alla
razionalizzazione piena del cofso storico) e sta a indicare come sia possibile
una filosofia pluralista in grado di smentire, anche e soprattutto con una di-
sposizione teorica tipicamente scettico-nichilista, I'unilinearita del progresso
storico.

" E su quest’ultimo punto che ¢ opportuno operare un approfondimento,
che sottolinei come I'antropologia filosofica, nell’interpretazione di M rquard

-‘—a‘

ribadisca limpossibilita di esaurie il desting delPuomo nell'immanenza de
processQ. storico, L esistenza umana non puo essere ricondotta totalmente a
tale immanenza, in quanto la coscienza del singolo manifesta una creativita,

Pt e
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una_inventiva, ch; é antrqppﬁlqgiycgmeq;e _fondqta,_L’antropologia filosofica

colloca Pumano non it nella dimensione onniavvolgente della storia, bensi in
quella della natura, che smentisce la concezione propria dello storicismo per
cui Puomo coincide con il suo orizzonte stotico. Certamente & da vedersi, ne-
gli accertamenti della tradizione antropologica compiuti da Marquard, un uti-
lizzo della stessa antropologia filosofica al fine di delineare una_concezione

non pill assolutistica della storia, ben radicata in quell’assunto tipico di un
punto di vista esistenzialistico che rimarca Pessenziale finitudine dell'uomo.
" " Sotto questo aspetto I'antropologia filosofica si presenta come un paesag-
gio concettuale del nostro secolo che cerca di fondare I'idea di un’umanits
che nel senso
sia in grado di ovviare storicamente — cio¢ relativamente e senza presunzioni
salviico-escatologiché — ‘alle carenze istintuali, al deficit. ngturale. La rico-
struzione delle radici e dei ?cfaoﬂrgimaelfféﬁﬁopologia filosofica, con il suo ar-
ticolarsi al confine tra filosofia, scienze della natura e scienze del’umano, deve
cosi anche confrontarsi con altri indirizzi di pensiero, classici e contempora-
nei, che hanno contribuito 2 tracciare delle nuove vie di analisi della realtd
dell'vomo. Cio ribadisce il carattere per cost dire «integrante» di una disci-
plina che pretende di muoversi con metodo empirico in direzione della pro-
posizione, il piti possibile convincente e dunque condivisibile, di un modello
di svolgimento del tema uomo. Tale modello deve soprattutto riuscire a «co-
prire le discipline della morfologia, della fisiologia, della psicologia, della
scienza del linguaggio, eccetera, almeno abbastanza ampiamente che, se non i
loro concetti specifici ¢ le loro leggi particolari, almeno alcune delle loro ca-
tegotie fondamentali possano venire poste in relazione» (Gehlen, 1987: 191).
L’antropologia filosofica si costituisce in gran parte appunto attraverso
questo favoro di concatenazione concettuale, che & proprio di quel particolare
svolgimento del tema uomo che si sa aperto, differenziato, plurale, proprio
perché consapevole del fatto, come scrive Robert Musil, che «la natura “uma-
na” & altrettanto idonea alPantropofagia quanto alla critica della ragion puras.

2. Origini dell'antropologia filosofica moderna.

L’antropologia filosofica moderna si sviluppa in forme originali, rispetto
alla tradizione filosofica,, affrontando in termini relativamente nuovi la que-

sione_della posizione dell'uomo_nel cosmo, determinandola in rapporto a

quella degli animali. Tra le condizioni dellintefrogazione antropologica samo

Senza dubbio da annoverarsi l'immagine scientifica della natura (il suo porsi

come oggetto del sapere e del metodo delle scienze) e le nuove modaliti d'in.

o di possibilita (di apertura e di pluralita) assicurato dalla cultura
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clusione dell’'uomo nella sfera animale, che tengono conto dell’affermarsi
della teoria evoluzionistica, Tuttavia la costellazione antropologica che 's'im-

pone soprattutto nei Paesi di lingua tedesca, negli anni Venti e Trenta, non
assume la struttura animale come carattere intrinseco alla definizione del-
Pumano, nonostante’la buona conoscenza dei progressi delle scienze biologi-
che e zoologiche. In questo senso, si puo dire che antropologia filosofica as-
sume la sfera animale come accesso importante all'umaniti dell’'uomo in
forme che possono ricordare le scienze del comportamento, il comportamen-
tismo, ma rovesciandone il principio costitutivo, vale a dire 'assunto di con-
tinuitd tra "uomo e I’animale, il solo che consentirebbe di rintracciare il carat-
tere peculiare della posizione umana nel mondo. Cid avviene in virta di me-
diazioni scientifiche e filosofiche di particolare rilievo, tra le quali & opportuno
segnalare quella fornita dal biologo Jakob von Uexkiill, che ha indagato, in
primo fuogo nel fondamentale Unmewelt und Innenwelt der Tiere (1909, Am-
biente e mondo interno degli animalt}, la coordinazione tra il patrimonio orga-
nico e il mondo circostante dell’animale. Von Uexkiill individua, mediante un
elevato numero di osservazioni spetimentali, come ogni specie animale pos-
sieda un sistema di organi specializzati con il quale esperisce e padroneggia un
mondo proprio. Conoscendo gli organi di senso e funzionali dj un animale, &
possibile ricostruire la sua particolare Umawelt, il suo «mondo subiettivo».

Come esempio dell’armonia esistente tra la dotazione organica dell’ani-
male, il suo mondo subiettivo (cid che gli & accessibile del mondo esterno) e le
sue condizioni vitali, sia Scheler sia Gehlen riprendono quello molto noto
della zecca, il cui «mondo» consiste soltanto di sensazioni luminose e termi-
che, di un'unica qualita olfattiva. Habermas riassume questa indagine speri-
mentale di von Uexkiill nei seguenti termini: «L’esempio tipico della zecca
femmina, che ha solo tre sensi, & giunto frattanto a mondiale notorieti: con il
fotorecettore questo animale riesce a dirigersi su un ramo, il recettore olfat-
tivo e il termorecettore gli segnalano quando sotto il ramo passa un animale a
sangue caldo; allora si lascia cadere per succhiame il sangue. “Tutto il ricco
mondo che circonda le zecche” cosi conclude Uexkiill, “si riduce a una mi-
sera struttura che in sostanza consta di tre caratteristiche sensibili esterne e
delle tre reazioni primitive corrispondenti: ecco il loro ambiente” » (Haber-
mas, 1966: 23).

Accanto al tocco di genio espresso dalla teoria della Umwels & da collocare
almeno Fipotesi di Lodewijk Bolk sul «ritardamentos morfologico, sulla ri-
conduzione del processo di ominazione a una maturazione ontogeneticamente
precoce di un mammifero superiore del gruppo dei primati (come ebbe modo
di rimarcare successivamente Adolf Portmann). Se si prende in esame I'opera



pud essere semplicemente spiegata a partire dalle leggi della selezione e del-

I'adattamento (che non potrebbero che segnalare il carattere di inadeguatezza
dell’'vomo alla vita, dovuto al suo specifico biologico), bensi richiede I'emer-
gere di una qualitd «speciale», quella di «porre fini a se stesso», che indica
come la natura abbia avviato nell’uomo una «direzione evolutiva» originale,
un principto df organizazione del tutto nuovo. Nel suo capolavoro del ’40-

Der Mensch. Seine Natur und sesne Stellung in der Welt (L'uomo, Lg sua na-

tura e il suo posto nel mondo), Gehlen scrive che «la natura ha destinato al-
Puomo una posizione particolare o, detto in altri termini, ha avviato in ui una
direzione evolutiva che non preesisteva, che non era ancora maj stata tentata;
ha voluto creare un principio di organizzazione nuovoy (Gehlen, 1983: 43).
L’uomo non ha quindi, a differenza dell’animale, un corredo biologico ca-

 pace di adattatlo pienamente all’ambiente: in esso s esprime un «progetto

globale della natura» (Gehlen), un progetto unico, la cui comprensione nop
Puo essere bloccata dalla derivazione diretta dell’umano dalla sfera animale.
Quell’«arte del concatenamento» (di movimenti e di «affert] ») cosi ridotta —

virtd della sua non-specializzazione organica (in riferimento alla particolare
congruenza di qualsiasi animale con il proprio modo di vita), di condurre Jj.
betamente Ia propria esistenza non in un ambiente predeterminato, bensi in
un «mondo» (un «cosmon) aperto e «sorprendente». L’evidenza della nop.

fried Herder. E Soprattutto quest’ultimo a sviluppare, nei suoi numerosi
scritti sul linguaggio, sulla poesia e sulla storia universale, una riflessione sulla
condizione umana che Tappresenta uno dei presupposti essenzialj dell’antro-
pologia filosofica del Novecento. Per Herder, essere umano € caratterizzato
da una sorta di «manchevolezza», rispetto alla sicurezza istintuale dell’anj.
male, fornito di un ambiente specifico e di una modalitd dj vita rigidamente
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determinata: Puomo possiede facok indeterminate, & biologicamente « sprov-
vedutos, i suoi «appetiti» sono come dispersi nella sua costitutiva « apertuta
al mondo». Cio che lo contraddistingue & dunque il suo apparire «destinato»
a un livello vitale supetiore che lo «risarcisca» di tale manchevolezza e disper-
sione. Da questo contesto di analisi, da un «carattere dell'umanitas cosi deli-
neato, Herder deduce I'originarsi del linguaggio (¢ della ragione) nelle vesti di
un «surrogato» che trae il suo senso ultimo «dal centro di tale deficienza». E
soprattutto Gehlen a insistere sulla veritd dello schema proposto da Herder
(che intende sviluppare, d’altra parte, con 1 mezzi forniti dalla scienza moder-
na), sul fatto che la sua concezione dell'vomo costituisce la migliore premessa
per Pimporsi dell’antropologia filosofica del nostro secolo: nella prospettiva
herderiana, Pintelligenza & riferita alla situazione biologica, alla struttura delle
petrcezioni, azioni e bisogni, nella piena determinazione della «facolta pen-
santex in base alla sensibilita e aj suoi impulsi. Antropologicamente cio vuol
dire che la coscienza & rapportata direttamente a una particolare dotazione
morfologica, a prestazioni percettive e spinte pulsionali del tutto originali. In-
tuizioni simili a queste sono rintracciabili anche in Immanuel Kant, ad esem-
pio nella Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbiirgerlicher Absicht
(1784, Idea di una storia universale dal punto di vista cosmopolitico), e concor-
reno a formare un complesso concettuale che, a partire dalla determinazione
strumentalmente e istintualmente carente dell’'vomo, perviene a riconoscere
come quest’ultimo sia un difficile «compito a se stesso», dovendo elaborare la
sua singolare natura in modo da definirsi come « opera propria.

La prospettiva antropologica di Herder abbisogna peré di un ulteriore

larimento: la sua tematizzazione della manchevolezza che caratterizza
I'umano si articola fino al punto di realizzare una nuova trattazione del mo-
tivo, iluministicamente dispiegato, dell'autoperfezionamento umano. Come
ha opportunamente sottolineato Wolfhart Pannenberg, nella sua Anthropolo-
gie in theologischer Perspektive (1983, Antropologia in prospettiva teologica), la
spiegazione herderiana di come Puomo si elevi all'wono introduce un ele-
" mento propriamente teologico, quello della similitudine con Dio, che le con-
sente di tradurre la particolare anttopologia «difettiva» (dell'insufficienza,
dell'imperfezione) in una filosofia della storia che vede nell'immagine di Dio
la guida dell'uomo (cost come 'istinto & la guida dell’animale).

E degna di nota I'ossetvazione gehleniana che Pantropologia filosofica, dai
tempi di Herder, non ¢ affatto progredita e che si deve allora riprenderne lo
schema concettuale con I'ausilio di nwovi strumenti scientifici (individuati, al-
meno in un primo tempo, soprattutto in quei concetti di ‘fetalizzazione’ e di
‘ritardo’ introdotti da Bolk come tratti distintivi dell'evoluzione umana). Cis




servono alla necessaria regolamentazione degli impulsi che provengono dalle
profondita del corpo, L'indirizzo dell'indagine & allorg gia chiaro: la dj

fenza, tradizionalmente affermata, tra COIpo € anima viene meno all’interno di
una sorta di biologizzazione delle dinamiche della coscienza, in termini dj
prestazioni e di fini. Almeno jn parte, non certamente secondaria, dell’antro-

Pantropologia filosofica). 1 carattere di necessita dell’azione per lessere
umano rappresenta anche Iy possibilitd del conoscere: P'azione — che gid in
Johann G. Fichte erq considerata come condizione della realez . viene infine
trattata a partire dalla «vita naturalew, dalla natyra oggettiva dell’'uomo., In



che si rivela, a livello categoriale, come indispensabile fenomeno-chiave della
rappresentazione dell'umano. Quello di azione ¢ in breve un concetto ele-
mentare che coglie nell’uomo un atto produttivo che si fonda sulla sua parti-
colare struttura biologica, la quale o rende un vivente capace di costruire nel-
Pattivita la sua realta, di certificars nei riguardi del mondo 2 partire anche
dalla sua sfera interna, 3 quest’ultima, qualificata biologicamente, ad assicy.

tenta di dare unitarieta, in terminj pratici ed empirici, 4 quell’individuo che
vive, come scriveva Hermann Broch, in uno «spettro di mondo» gravato da
una «penombra di opaca insicurezza». Quando Ia natura non ¢& collocata
«dalla parte vecchiay (Erngt Bloch), non viene ciog subordinata a una filoso. -
fia della stotia, si ha, come ricords Marquard, la fortuna d quella teoria filo-
sofica dell’'uomo che si usa definire come «antropologia», che & resa possibile
«naturale». Cid & successo inizialmente, in maniera significativa, proprio a
partire dalla filosofia della narurq di Schelling, da considerarsi come stimolo
essenziale per una riflessione antropologica che coglic — in termini per cosi
dire romantici, novalisiani — Puomo come un confine e afferma che «j pit
grande mistero per I'uomo & 'uomo a se stessos.

3. Lapertura al mondo: I, Posizione dell'uomo.
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Nella nostra epoca del livellamento I'antropologia filosofica acquisisce un ca-
rattere di necessitd proprio perché si afferma come Punica disciplina capace,
con il sostegno particolare della sociologia, di rielaborare i risultati dei saperi
specialistici nel tentativo di recuperare un’immagine unitaria dell’uomo, della
sua posizione nel cosmo, della sua essenza e di cio che deve compiere per non
perdeme il senso. S’impone allora con maggior forza, in un’epoca talmente
perécolosa per Pumanitd, la domanda centrale dell’antropologia filosofica:
«Che cosa & 'uomo»? Per tentare di fornire una risposta minimamente plau-
sibile, Scheler ne allarga il campo semantico fino a ricomprendere in essa I'in-
terrogativo sulla posizione dell’'uomo nell’essere. Per chiarire i termini di tali
questioni, Scheler articola un confronto tra 'essere umano e I'animale che
vuole anche porsi come un’analisi dettagliata dello specifico «naturale» del-
I'umano. Innanzitutto vale una considerazione dell'uomo insieme come essere
vivente, contraddistinto. dall’elemento dell’«impulso» (Drasng), e come parte
del mondo dello «spirito» (Geist), in quanto «personax». Questa distinzione
dell'impulso dallo spirito, del vitale dallo spirituale & tipica dell’approccio
scheleriano. D'altra parte, per Scheler I'essere otiginario, il «fondamento del
mondo» (Weltgrund), ha due attributi: lo spirito e I'impulso, inteso come
energia creativa, irrazionale, Tali attributi costituiscono un rapporto carico di
tensioni, che si distendono nel tempo, nel processo del mondo. Lo spirito &
una sorta di divinitd, una pienezza di idee e di valori latenti, che il fonda-
mento del mondo stesso s’incarica di realizzare proprio mediante I'impulso,
quella fantasia dell'essere, che permette allo spirito di fatto privo di energie,
di date corpo alle finalitd di senso, inditizzando cosi le forze vitali. In questa
storia, V'impulso si spiritualizza cosi come lo spitito si vivifica: ci6 si realizza in
quell’essere vivente in cui l'essere originario si riconosce, vale a dire nel-
I'uomo, nel quale inizia il «relativo divenire di Dio. :

Si spiega allora la formula scheleriana dello spirito come assoluta «impo-
tenza, nella sua forma pura che lo inquadra come attributo dell’essere origi-
nario. A livello antropologico, cié che interessa & la dinamica tra impulsi e
spirito nell'uomo, soprantutto in base alla considerazione che Pattributo «spi-
rituale» si manifesta nell'unita della persona consapevole di sé. Lo spisito nel-
I'uomo acquista perd forza, potenza, soltanto concedendo agli impulsi vitali di
fornirgli energia, che verr poi, in una qualche maniera, sublimata.

Per delineare meglio i trarti specifici della «spiritualitdi» umana, da non
appiattire su quell’«intelligenza» tecrica che 'nomo ha in comune con gli ani-
mali, Scheler insiste sulla formazione delle idee, sull’atto di ideazione. Tale in-
sistenza puo essere cosi riassunta, riprendendo la letrura, complessivamente
critica, proposta da un acuto studioso e interprete, tra I'altro, dell’antropolo-
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gia filosofica come Martin Buber: « Un uomo sente un dolore al braccio, L’in-
telligenza si chiede Come €530 possa esser sorto e come si possa rimuoverlo, ¢,
per rispondervi,

'L

fa ricorso alla scienza. Lo spitito invece vede in quello stesso
dolore un esempio dello stato fondamentale per cui il mondo tutto & immerso
nella sofferenza, s’informa della natura del dolore, va piwt lontano ancora e si
chiede quale possa essere il fondamento delle cose che consente il dolore,
come questo sia possibile “in generale”» (Buber, 1972: 184).

Lo spirito compie dunque un atto di rimozione, toglie il carattere di realts
del dolore, articola un atto « ascetico» di de-realizzazione, elevandosi al di so-
pra dell’impulso, segnato dal dologe. L'uomo ¢ effettivamente in grado di de-
realizzare, di ideare, il mondo: non soltanto & capace di sospendere il giudizio

- prova, a cancellare I'«impressione di realtis (Realititseindruck), con il suo
portato «affettivo», Cid vuol dire soprattutto eliminare Pangoscia nei con-
fronti di quanito & terreno, poiché la realtd esercita una pressione opprimente
su ogni essere vivente che puod esprimersi nella paura «pura», priva cioé di un

. oggetto definito. L'impulso vitale traduce Pesistenza in «resistenza», consen-
tendo di percepire concretamente l'essere «ora-qui-cosi». L’atto decisivo
della de-realizzazione & un atto ascetico di neutralizzazione e abolizione dj

delle immagini e delle rappresentazioni percettive: «Paragonato all’animale
che dice sempre “si” alla realti effettiva — anche quando Paborrisce e fugge
— Luomo & “colui che sa dir ds n0”, Pasceta della vita”, Peterno protestatore .
contro quanto € soltanto realta. [,..]. In ogni caso — comparato all’animale, la

“Faust”, la bestia cupidissima rerums novarum, mai paga della realti circo-
stante, sempre avida di infrangere i limiti del suo essere “ora-qui-cosi”, sem-
pre desiderosa di trascendere la realts circostante: e con essa anche i limiti
della propria realta personale presente. In questo senso, anche Freud vede
I'nomo come “I'essere capace di reprimere le Proprie tendenze”» (Scheler,
1970: 194-195).

A differenza dell’animale, che non si eleva al di sopra dell’impulso vitale,
I'nomo riesce ad acquisire una preziosa autonomia rispetto al fluire delle sen-
sazioni: ci6 non vuol dire perd che si debba rifiutate la presenza nell'vomo dj
una determinazione animale, che anz ne costituisce la base vizale. 1o speci-
fico delPumano & in ogni modo da individuarsi al di fuori dj cio che si defini-
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sce come vita. A quest’ultima va contrapposto il principio dello «spirito», di
cui la vita stessa & manifestazione. £ I'essere spirituale che consente di orien-
tare, di dirigere la vita, garantendo all'vomo la possibilita di dominarla pur
rimanendo collocato, in una certa misura, all'interno di essa. Lo spitito assi-
cura la «sospensione» (termine che rinvia a un contesto teorico chiaramente
fenomenologico) del flusso vitale, della relazione percettivo-sensibile al
mondo della vita. In questo senso, nella condizione della sospensione si rea-
lizza uh riferirsi al mondo che & tipico dell’'uomo, in quanto libero dai condi-
zionamenti dovuti alla sfera dellimpulsionale. L'«apertura al mondos (Welt-
offenbest) & in breve «capacita di oggettivazione», poiché supera quell’imme-
diatezza della relazione con il reale che impediva propriamente di distinguere
con precisione Poggettivo. Lo spirito permette, in virth della sospensione dei
vincoli vitali, di rendere oggettivo il mondo, che non viene quindi né trasceso
né «perdutox». L’uomo conosce il mondo ritornando su di esso, dopo che si &
operato. un distanziamento dal fluire immediato della realtd. Tale distanzia-
mento rende possibile la comprensione dell’oggettivitd del mondo e non ¢ da
intendersi negativamente come una sorta di alienazione di s&, che invece con-
cerne per cosi dire gli altri esseri viventi, coinvolti nella limitante relazione
immediata con la sfera della vita. Mentre Panimale coglie soltanto cid che glie
dato all'interno del suo mondo circostante, della sua Umwely, 1a Weltoffenberr
umana assicura Paccesso all’oggettivit, alla quidditi, del reale, garantisce Fac-
coglimento delloggetto (che viene invece a mancare all’animale, non fornito
di un mondo-realti e in possesso di un fantasmatico mondo proprio). L’anj-
male non riesce a trasformare in oggetti (o «simboli») quei «centri di resj-
stenza» che gli si oppongono perché non & in grado di allontanare/distanziare
il suo «ambiente» vitale, Al contrario, I'vomo diviene come essere capace di
aprirsi illimitatamente al mondo in virta di quello spirito che si pone come
principio di oggettivazione, come forza atta ad elevare quella x, quell’inco-
gnita, che agita e libera la dimensione dell’'umano.

interessante sottolineare come dal comportamento istintivo (non acqui-
sito, funzionale alla sopravvivenza della specie), derivino il comportamento
abitudinario e quello «intelligente», 1I primo genere di comportamento &
quello che concerne ogni essere vivente in grado di articolare con successo dei
movimeati che gli garantiscono la sopravvivenza. Quando un essere vivente si
attiene ad essi, si forma un’abitudine, a cui si affianca una memoria di carat-
tere associativo. L3 dove siano individusabili esercizio, abitudine, imitazione,

memoria, & possibile distinguere un comportamento abitudinatio da compor- .

tamenti istintivi e intelligenti, Un essere vivente si muove «intelligentemente»
nel momento in cui risolve immediatamente delle situazioni problematiche

)
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nuove, che non sono tipiche della specie. E in questa direzione che si delinea
il rapporto (la differenza) tra Panimale e 'uomo, una volta che si sia stabilito
che comportamenti e abilita «intelligenti» possono appartenere anche, ad
esempio, alle scimmie. Scheler cerca di chiarire tale rapporto introducendo
un principio di contrapposizione alla vita, quello dello spirito che svincola
'uomo dalla dipendenza dall'organico, L'essere «spiritualizzato» non & pit
legato all’istinto e allambiente e si apre al «mondo», rispetto al quale pud
rimuovere I'«impressione di realti» che le cose producono, cogliendo infine il
loro puro «essere-cosix» (Sosefn). Lo spirito si muove nel mondano a spese
della vita, sottraendo a quest’ultima quelle energie necessarie per la costitu-
zione di quegli atti spirituali che consentono di afferrare 'essenza e 'essere-
cosi delle cose. L'atto ascetico di inibizione delle proprie spinte pulsionali & la
base di ogni processo di ideazione. C’& una capacitd di dire di no alla realta
che & pensabile come una tecnica di derealizzazione, che vale, in termini dj
esperimento, come una soppressione del «carattere di realtar del mondo, con
il suo correlato «affettivo».
Mentre il concetto di inibizione impone il confronto con le posizioni di S,
Freud, conosciute e autonomamente rielaborate da Scheler, quello di de-rea-
izzazione rinvia alla «riduzione fenomenologica» di Edmund Husser], che
viene interpretata come una sorta di «neutralizzazione» del carattere di con-
tingenza delle cose del mondo, al fine di petvenire alla loro essenza (in questo
senso I'epoché husserliana viene dilatata fino a comprendere la sparizione del
momento di realtd delle cose). . _
La caratteristica centrale dell'uomo & quella di essere «spirituales, di pos-
sedere una unita originale delle forme dell'esistere, nei modi appunto dell’es-
sere naturale e di quello «spirituale» (non riconducibile al primo, alla dimen-
sione biologica della sua «natura). Scheler delinea uno schema graduale, or-
ganizzato intorno agli elementi dellistinto, dell’abitudine, delVintelligenza
pratica, dellintelligenza umana, & proprio quest’ordine che consente a Sche-
ler due affermazioni sulla differenza tra 'uomo e Panimale: la prima ritiene
graduale la djfferenza tra I'intelligenza pratica, posseduta da alcuni animali, e
Fintelligenza effettivamente umana. In questa prospettiva, si pud individuare
una transizione dal mondo animale a quello umano che si caratterizza per il
semplice consolidamento o «raffinamento» di precise «qualitd» animali; la
seconda coglie lo specifico umano in una «natura» singolare dell'intelligenza
dell'uvomo, in una qualita definibile come «spirito», che si contrappone a
tutto ¢i6 che riguarda Pambito naturale, Questo «spirito» & in opposizione
rispetto alla vita (in termini non diversi da quelli propri della flosofia della
vita di Ludwig Klages e Theodor Lessing), ¢ al di fuori o al di sopra di essa, e
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quindi si presenta come «altro» dalle capacitd o prestazioni istintugj ..
Vabitudine e dall’intelligenza pratica. ’

~ Questa nozione di schema graduale, centrale per Pantropologia flosofica
di Scheler, & I'oggetto della critica sviluppata da Gehlen alle posizioni teoriche
complessive dell’autore di La posizione dell'womo nel cosmo. Gehlep, ripro-
pone un modo di considerazione «antropobiologico», rivolto a fo
sistema di relazioni reciproche tra le caratteristiche dell'uomo (dall’andarura
eretta sino alla «morale»). In quest’ottica, lo schema graduale si pone come
un «pregiudizio» che blocea la ricerca, che tende ad escludere un’aliry possi-
bilita, vale a dire quella che indica come la differenza dall’animale sj, data
nell’'uomo da una «legge strutturale» che lo coinvolge nella sua intereyyy [a
cui unita rende conto dj tutte le funzioni umane, da quelle corporee qu:elle
spirituali, comprendendo allora i movimenti, le azioni, lintelligenza, 1q dina-
miche pulsionali. La differenza pué essere individuata non soltanto nej], spi-
 rito, bensi gid nelle prime forme mototie del soma, allorquarido si Superi.la
questione dello schema graduale e dell’aggiungersi 0 meno dello SPiritg 4lle
premesse animali nell’ambito dell’'umano.

4. L’seccentricitis dell'uomo: a partire da Helmuth Plessner,

E soprattutto Helmuth Plessner — nel suo Die Stufen des Organisehon
und der Mensch (1928, I livelli dell'organico ¢ Fuomo) — a sottolineare come
lo schema graduale debba essere abbandonato a favore di un’analisi dell'ypits
fenomenica dell'vomo, che superi le opposizioni anima/corpo, SPitito /yita.
" Plessner parla infatti di strutture, analizzando piante, animali, uomin; nella
relazione che essi hanno con la loro «sfera di vita»: Panimale ha un “ambjen.
te», Fuomo ha un «mondo». L’oggetto dell'indagine antropologica diviene
quindi la «posizionalitd», il rapporto tra il corpo ¢ I'ambiente circostanyg

E il concetto-chiave di ‘posizionalitd’, comprensivo delle relazioni di oonj
éssere vivente con il suo ambiente, a chiarire quell’ambito dell’'organic, che
trova la sua massima espressione nell’umano. La posizionalita rileva i tre livelli
dell’organico: quello vegetale, quello animale e infine quello umano. I Dbrimi
due livelli sono caratterizzati rispettivamente dai momenti della Posizion,lies
aperta € chiusa, in riferimento all'ambiente e alla determinazione fisica, U tersg
livello & invece segnato da una posizionalitd eccentrica, che induce Puong 2
porre il proprio legame con il corpo e con il mondo circostante come impyra.
scindibile oggetto di riflessione. In questo senso, il concetto di ‘coscieng,’ &
determinato dalla relazione del soggetto con Pambiente, ed & lo stesso Ples.
sner a parlare significativamente della coscienza come di una «unita di sog;
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getto ed ambiente». L’intera esistenza umana, in ogni sua manifestazione, &
speciffcata dalla posizionaliti eccentrica, e cio consente di fare 2 meno, nel-
Fanalisi dell'umano, delle opposizioni vita/spitito, corpo/anima, ritenute in
precedenza necessatie per inquadrarne il carattere di singolarita, La ricerca di
Plessner ¢ sintetizzabile in questi termini, accogliendo anche le opportune an-
notazioni gehleniane contenute in L'uomo. La sua natura e il suo posto nel
mondo (1983: 71.72): & proprio dell’animale vivere a partire dal suo «centro»,
il che perd non significa vivere come «centro»; anche se Panimale costituisce
un sistema che si fapporta retroattivamente a se stesso, non si pud per questo
dire che esso si esperisce: il suo «corpo» (Kdrper) non & compiutamente ri-
flessivo. Gehlen sottolinea Opportunamente come nell'indagine plessneriana
sia il centro della posizionalira, sulla cyj distanza rispetto al proprio «COrpo»
(Leib) si basa la possibilita/pensabilita di qualsiasi datita, ad acquisire un di-
stacco anche nei confronti di se stesso, L’uomo si conosce, si ossetva, ed & in

questa prospettiva che si definisce come «io», come un « punto di fuga» della -

propria stessa interioritd, posto addirittura «dietro dj sé». i realizza in questa
maniera la scissione tra coscienza, campo interno e campo esterno, che vede
lo spalancarsi di una voragine tra I'io e i propti vissuti: 'uomo & perd al di qua
e al di 13 di tale voragine, con un vincolo che & costituito dal corpo, dalla
psiche, ma insieme & sciolto — lo puo essere — da ogni vincolo pel tempo e
nello spazio. E a partire dalla centralitd della sua posizione che si pud qualifi-
care la vita delPuomo come «naturalmentes eccentrica.

Merito di Plessner & quindi quello di stimolare — con 1l rilievo accordato
alla posizione eccentrica delluomo — 1a sostituzione del rapporto natura/
spirito, posto come problema antropologico, con il rapporto uomo/ambiente:
cié presuppone un confronto, scientificamente sorretto, tra la dimensione del-
Pumano e il regno animale, che s risolve nella individuazione della « posizione
particolates (Sonderstellung) dell’vomo in riferimento al suo «eccentricoy
connettersi con Fambiente,

L'vomo & in definitiva capace ds distanza. E in questo senso che Plessner

 riarticola la tematica dello svincolo dall’istintualita, dell’«apertura al mondo,
di un contesto di vita che & costitutivamente aperto, consentendo il trascendi.
mento del singolo dato che di volta in volta sj presenta. Il distacco originario
da qualsiasi ambiente determinato, connesso con la possibilitd di separarsi
alla propria stessa natura, rappresenta la struttura fondamentale dell’agire
umano. Questo elemento della distanza ha un significato profondamente po-
sitivo in quanto individua come Puvomo non viva nellimmediatezza («anima-
lex), bensi nella mediazione, Nella sua-opera fondamentale del '28, Plessner
ricompone il quadro delle sue ticerche enunciando tre «leggi antropologi-
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che». La prima & quella dell’«artificialitd naturale», che ribadisce come
'uomo debba prendere, non vivendo in ambienti predeterminati (cio¢ in ma-
niera immediata), «la via piti Junga delle cose artificiali»: cid vuol dire che egli
non pud che vivere artificialmente il suo stesso rapporto con la natura, for-
mando appunto una culiura che funga da rassicurante ¢ ordinata seconda na-
tura. La seconda & quella dell’«immediatezza mediata», che afferma come
I'uomo non possa fare a meno di cid che gli si presenta, in forma immediata,
riuscendo poi a mediarlo, facendone un «mondo umanoy, in virty della pro-
pria attivita formatrice, in cui si compongono il lato conoscitivo e quello pra-
tico. L’ultima legge & quella del «luogo utepico», che coglie, nella presa di
distanza dall'immediatezza, una spinta verso un’alteritd, un trascendere che &
poi alla base di ogni forma di religiosita.

Su queste tre leggi si € soffermato con acutezza un sottile interprete del-
I’antropologia filosofica: Emerich Coreth, nel suo Was is¢t der Mensch? Grun-
dzsige einer philosophischen Anthropologie (1976, Antropologia filosofica), rico-
noscendo il carattere decisivo dell’«immediatezza mediata» come momento
costitutivo del comportamento dell’'uomo e del suo «mondosy. In termini he-
geliani & possibile sostenere che 'nomo & fondamentalmente capacita di me-
diazione, come dimostra il fatto che riesce ad attuare se stesso articolando in
maniera sempre piii complessa il rapporto con la realtd esterna. E in questa
articolazione che 'uomo si realizza e si sviluppa, negando la sua immedia-
tezza, distaccandosi da cio che si presenta come condizionamento:

La negazione dell'immediatexza prende gia forma 2 livello biologico nella non specia-
lizzazione dell'womo. Gii in forza di questo fatto, in maniera singolare, egli ¢ sottratto
all'immediatezza, sciolto dal condizionamento ambientale e lasciato libero nell’apertura
di un’esistenza autenticamente umana. In ci diventa chiaro che questo elemento nega-
tivo pud apparire come mancanza solo in senso puramente biologico; tuttavia esso, nel
contesto dell’intero comportamento umano, deve essere compreso nella sua funzione
positiva. Come negativiti, non pud essere causa di prestazioni superiori, specificamente
umane, ma & una condizione previa della loro possibilitd. Solo perché e in quanto &
negata I'immediatezza nell’esistenza umana, & possibile una mediazione dell'immediatez-
za: la mediazione del mondo attraverso Puomo in vista di un mondo umano (Coreth,
1978: 70).

La negazione dell'immediatezza non concerne soltanto il dato biologico,
ma intetessa l'intero comportamento umano, La negazione ha qui una fun-
zione del tutto positiva. Coreth ricorda I'«immensa forza del pegativo» pro-
clamata da Georg Friedrich Hegel e richiama la sottolineatura scheleriana del
valore del «saper-dire-di-no» per la costituzione di un’esistenza effettiva-

)
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mente umana all’interno di un mondo « apertox». In quest’ottica, P«immedia- .
tezza mediata», in quanto espressione della capaciti di praticare una media-
zione che comporti il distacco da qualsiasi immediato, & individuabile come la
struttura fondamemale—delllagi-re umano, il presupposto essenziale della con-

segno di liberta, che specifica sia I dimensione pratica della vita umana sia la
sua facolti di comprensione intellettuale dei contenut determinanti della
Weltoffenbeit, della exzentrische Position des Menschen ( «posizione eccentrica
dell'uomo»).. E anzi Fanalisi di quest'ultima a inserire nell’«apertura al
mondo» il motive dinamico dell'autocoscienza come dimensione della distin-
zione dell'uomo da se stesso, come presa d’atto della conduzione, da parte
dell'vomo, di una esistenza duplice, in termini di «psiche» e di «corpo».
L’uomo ha il suo «corpo» (Kérper) come «cotpo proprio» {Leib), inten-
dendo il secondo come «espressione della psiche». 1.3 comprensione della
Physis come «corpo» e «corpo proprio» cotrisponde alla duplice distanza
che Puomo acquisisce prendendo cognizione di s& €, altraverso cid, perve-
nendo all'individuazione del mondo, di una realta nei cui confropt bisognera
decidere con responsabilita una qualche forma di gestione, di «governo». La
categoria antropologica della «distanza» ha dunque il merito di rinviare alla
problematica, che si riaffaccery prepotentemente nell'opera di Gehlen, della
necessaria «conduzione della vitay da parte di un essere che riconosce come
la sua esistenza sia «letteralmente fondata sul nulla», come gli sia impossibile

vivere «in sintonia con la sua natura». L'uomo prende coscienza di sé attra-
* verso Passunzione della condizione eccentrica che costituisce i} suo stesso jo.
Quest’ultimo & costituito appunto in modo eccentrico, vale a dire che Pessere
presso Ialtro & il Presupposto per affermare se stesso. & proptio nella condi-
zione eccentrica che Puomo deve trovare una unitd, sia pure paradossale.
Come rileva acutamente Paanenberg, nella sua Antropologia in Dprospettiva
teologica, Plessner coglie nell’eccentriciti il principio di organizzazione unita-
tia dell’esperienza individuale, nel senso che Fio si costituisce insieme, e senza
alcuna «fissazionex, nel suo essere presso I'altro e nel suo essere presso di sé,

Vvenuto in un vivente particolare, sj caratterizza quindi in terminj dj critica,
neppure troppo indiretta, della presunta autonomia dell’io (nella forma del
trascendentale), di un soggetto autosufficiente e ripiegato su di sé.
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Evidentemente questa analisi della conditio humana mostra singolari con-
vergenze con una sensibilitd teorica che nel Novecento tende a raffigurare il
carattere lacerato, teso, inquieto che contraddistingue la dimensione del-
Pumano. Indubbiamente Plessner introduce. una.. polaritd all'interno della
scheleriana «apertura al mondo» che implica un potenziale di coazione ca-
pace di esigere concrete realizzazioni storiche, culturali (in modo simile a cid
che fara, anni dopo, la «teoria delle istituzioni» su base antropologica formu-
lata da Gehlen). E in questa prospettiva che si spiega la qualificazione per cost
dire politica assunta dalla riflessione antropologica di Plessner, in cui la liberti
originaria assicurata dalla condizione di eccentricita deve mediarsi, con il ca-
rico di rischio che cid comporta, «nell'esercizio attivo del conoscere, del vo-
lere e delP’agirex» (Coreth, 1978: 71).

~ Se il carattere weltoffen dell’essere umano, delineato nel confronto con la
ricchezza istintuale che lega animale ad ambienti predeterminati, & precisato
da Plessner nella sua dimensione insieme negativa e positiva, & opportuno ri-
cordare anche la correzione della lettura antropologica operata da Theodor
Litt nel suo Mensch und Welt. Grundlinien einer Philosophie des Geistes
(1948, Uomo e mondo. Lineamenti fondamentali di una filosofia dello spirito),
che insiste su come sia proprio la Weltoffenbeit a rendere pienamente il senso
della ricchezza di possibilita di azione che contraddistingue 'uomo (che ap-
pate, in quest’ottica, tutt’altro che carente o mancante: anzi, & ’animale che
qui si caratterizza per un deficit decisivo, che non gli garantisce molte chances
di sopravvivenza).

Di rilievo & anche la posizione di Karl Loewith, che nel suo Das Indivi-
duum in der Rolle des Mitmenschen (1 928, L'individuo nel ruolo del con-es-
sere) riprende il motivo scheleriano dell’uomo come « persona», capace di tra-
scendimento della sfera dell'impulso, del vitale: lo specifico dell’umaniti con-
siste nella possibilitd di svincolarsi dall’ambiente. Cié non vuole perd dire che
ci sia una separazione netta tra P«uomo-spirito» e I'«uomo-natura», in
quanto la capacitd umana di trascendere la naturaliti dellesistenza si basa
sulla stessa appartenenza dell’uvomo alla natura. & Vessere naturale dell’'nomo
a fondare la sua stessa possibilita di esperire 'elemento di «spiritualiti» nel
trascendimento della natura. In questo senso, lo «spirito» distingue I'uomo
dagli altri esseri viventi facendo della sua natura una «natura umana». La
«spiritualitd» umana rimane un fenomeno del «mondo» un momento della

. .

sua complessitd e della sua ricchezza di fondo. Spiritualita e corporeiti sono

compresenti nell’uomo e delineano soltanto dei piani diversi di articolazione -

dell'esistenza. Loewith insiste, nella sua analisi dei modi e delle forme della
individualizzazione umana, sul fatto che 'uomo sembra avere, in una prospet-
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tiva antropologica, una sorta di doppia natura; da una parte, egli & un essere
«nattrale» e dunque dipendente dal «mondo», dallaltra, egli & una «perso-
na» che letteralmente costruisce un «mondo sociale», che si dispiega nei si-
sterdi di'rucli e nei contesti molteplici che lo determinano. E di estremo inte-
resse che Loewith proponga una antropologia intersoggettiva, tesa a indagare
I'intenzionalita concreta che si manifesta nei rapporti complessi e variegati
che si formano all’interno del «mondo sociales indicando nell’uomo la mani-
festazione di un essere che si struttura nel rapporto con l'altro e dichiarando

con cid il suo orientamento critico nei confronti di una concezione del-

'umano basata sul primato e sull’autonomia assoluta della coscienza pen-
sante. E proprio il 1apporto tra la natura e Vumanita delluomo che costituisce
la questione essenziale dell’antropologia, che appunto si interroga sul para-
dossale «dualismo unitarios di spirito e corpo che contraddistingue, anche in

~ termini tragici, la dimensione dell’esistere.

5. La determinazione all' azione: antropologia e tecnica in Arnold Geblen,

E relativamente semplice indicare i temi principali del capolavoro gehle-
niano Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt (1940, L’uomeo.
La sua natura e il suo posto nel mondo): il confronto con gli approcci conosci-
tivi pid significativi dell'antropologia filosofica, la definizione dell’uomo come
essere determinato all’azione, Pimmagine della cultura come natura elaborata
dall’agire umane, I'individuazione del senso delle istituzioni sulla base della
loro funzione di esonero.

Come gia in Plessner, anche in Gehlen tittoviamo il tentativo di motivare
seriamente la pretesa-di superamento del dualismo che frequentemente riap-
pare nell'interrogazione moderna sullo specifico umano, da ultimo nella
forma «spirito-corpo (anima)» rintracciabile in Scheler. Ci6 avviene sulla base
dell'individuazione del motivo-chiave dell’azione, cioé di una attivita tesa a
modificare la natura in vista del conseguimento di determinati obiettivi.
L’uomo & spinto ad agire dalla sua carenza istintuale, rispetto all’animale, che
viene compensata dalla capacita di modificare questa sua natura cosi poco de-
finita e qualsiasi altra natura. C’& un sistema di fattori che consente all'uomo
di modificare con ragione le varie costellazioni di condizioni naturali, in modo
tale da garantirsi delle migliori chances di autoconsetvazione: la posizione
eretta, la mano, I'inaudita capacita di apprendere, la plasticita dei movimenti,
Lintelligenza, Poggettivit, Vapertura dei suoi sensi, limitati ma nop ricondu-
cibili soltanto a cié che ¢é rilevante per l'istinto. S
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L’azione puo essere considerata essenzialmente un movimento circolare
complesso che investe i mondo esterno: il comportamento umano si modifica
a seconda che il «ritorno» del suo operare segnali o meno un successo. E
effettivamente la carenza, la plasticita, la fluidita della vita pulsionale (che de-
lineano il profilo di un «essere piantato in asso dall’istinto»), a sollecitare, in
prima approssimazione, la formazione della «sfera della cultura», da inten-
dersi cosi come un ambito naturale trasformato dall’'uomo: tutto questo av-
viene per necessiti vitale, poiché a quest’ultimo manca I’adattamento innato,
istintuale, di ogni animale al suo ambiente di vita. L’vomo ha di fronte un
«mondo» (Welt), non possiede alcun «ambiente» (Umnwelt) prestabilito: ha
davanti a sé un caos che pud richiamare quello che abita la sua stessa physis,
minacciandone la possibilita di strutturazione. E in questo senso che s’impone
il compito di creare ordine, stabilita, e la cultura & la straordinaria risoluzione
di tale compito.

11 variare delle possibilita, il cambiamento continuo, & ci5 che otienta in
modo «eccentrico» (H. Plessner) la posizione dell’'uomo in relazione a un av-
venire in cui si dischiuderanno sempre nuovi orizzonti, stimolati da un’orga-
nizzazione della vita umana, del rapporto corpo/mondo, che induce alla ti-
flessione, all’acquisizione di una migliore consapevolezza di sé. Per cogliere la
peculiaritd dell’uomo, i suo essere senza forma (un qualcosa di evidente-
mente diverso da una forma «chiusa» disegnata una volta per tutte), si deve
muovere appunto dall'azione, da quel dinamismo che esprime le tensioni pri-
marie di un essere caratterizzato dalla non specializzazione (a confronto con
Panimale), dal mancato godimento di un ambiente naturale ad esso istintual-
mente conforme. La «posizione particolare» (Sonderstellung) dell’nomo in
quel vero e proprio «campo di sorprese» che & il mondo fa si che egli, difet-
tando della «via breve» del soddisfacimento diretto, istintuale, dei bisogni vi-
tali, debba procacciarsi cio di cui necessita con un lavoro « pianificato e perti-
nente». E per questo motivo che «I’ambito d’azione dell'momo non & mai la
situazione soltanto, il mero Adesso approssimativo e a portata di mano; egli
invece deve conseguire, antivedendo, da questo Adesso le condizioni che po-
tranno contribuire a reggere la sua esistenza in futuro. La sua vita pulsionale &
pexcié foggiata e orientata su questi fatti e pud essere compresa unicamente in
base ad essi» (Gehlen, 1983: 378).

Dalla «non specializzazione» costitutiva del «sistema uomo» — per ri-
prendere Pespressione del fondatore della General System Theory, Ludwig
von Bertalanffy, autore di un testo, la Theoretische Biologie (1932 e 42, Biolo-
g1a teoretica), che non & certamente passato inosservato tra le fila dei cultori
dell’antropologia filosofica —, Gehlen ricava Pimmagine del Mingelwesen,
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delP«essere carente», ¢ individua in esso Particolarsi di un principio originale
di organizzazione, di una nuova linea evolutiva in cui la natura realizza un
progetto singolare di vita, quello di un essere vivente che diviene compito a se
stesso, che non vive semplicemente la sua vita, bensi & costretto a governarla,

Puomo — un «animale non consolidatox {Friedrich Nietzsche) — non com-
prometta la sua esistenza. In questa prospettiva, Gehlen distingue la sua inda-

gme complessiva sia dalle costellazioni concettuali delle cosiddette scienze

deterministica e fisicalistica delle funzioni fisiologiche elementari, L’autore di
Der Mensch, Seine Natur und seine Stellung in der Welr si propone infatti una
ridefinizione del «biologicox» rispetto alle varie accezioni correnti (in partico-
lare rispetto alle tesi di Konrad Lorenz e alla sua analisi del processo di do-

menti per una piu lineare condotta di vita, La non specializzazione fisica, Ia
carenza organica, la deficienza di istinti autentici, indicano come l'esistenza
sia per 'vomo, disancorato da un ambiente predeterminato, un compito risol-
vibile soltanto mediante un agire che permetta di dominare la realts circo-
stante nel senso pitt favorevole alla conservazione in vita. Quella di azione &
una categoria «elementare» che coglie nell'uomo un atto produttivo che si
realizza in virti della sua particolare struttura biologica: quest’ultima manife-
sta un elemento di negativita (rispetto alla sfera di vita dell’animale), che perd
si manifesta anche come un momento decisivo di elasticita, di plasticiti, per
una forma del vivente che nell’attivita costruisce la sua realts.

Strettamente intrecciato con la categoria «elementare» di azione & il con-
cetto di «eccesso pulsionale» (Antriebsiiberschuss) — gid presente nell’opera
di Alfred Seidel: Bewusstsein als Verbingnis (1927, Coscienza come destino) —
inteso come il «versante interno» dell’essere non specializzato. Anche Pec-

— e ————
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gia che consente prestazion; soddisfacenti di fronte al presentarsi di circo-
stanze imprevedibili e straordinarie.

questo eccesso pulsionale che caratterizza 'uomo come «progetto parti-
colare della natura», rendendo produttiva la Siessa «apertura al mondosx, con-
sentendo di trasformare cid che & considerato come-una-mancanza jn sorgente

azioni a seconda delle circostanze, stabilendo cosi un orizzonte di scelte, di se-

Un agire proficuo pretende Vinibizione di pulsioni determinate, che spingereb-
bero subito alla loro soddisfazione, per delinearsi come un’attivitd ponderata e
previdente, in grado di produre il necessario «affrancamento» ed «esoneros
(Entlastung) dalla pressione del «presente immediato». L’uome padroneggia
quest’ultimo in prestazioni sempre piti complesse, che rinviano a «uno scontro
e incontro faticoso e di anni con jl mondo e con se stessox:

Si consideri Pinsufficiente dotazione dell'uomo, ¢ sari facile avvedersi che egli deve
riconoscere per essere attivo e deve essere attivo Per poter vivere l'indomani. Questa
semplice formula si complica alquanto all'inevitabile osservazione che gid questo stesso
riconoscere & assai condizionato: nel caos di profluvio di stimoli non ¢’ dapprima pro-

prio nulla da riconoscere, e solo il gradualissimo padroneggiamento di tale caos per

E in definitiva la natura stessa a risolvere il problema sollevato dg un com-
portamento puramente «appetitivo» elaborando Venetgia pulsionale in modo
che una parte delle pulsionj inibisca le alire, 1.a separabilita delle azioni dalle




di essere «allevatas (con Nietzsche: P'uomo ¢ un essere da disciplinare, up
Zuchtwesen). La dinamica pulsionale, una volta che & parzialmente inibita, ¢
corredata di «immagini»; di rappresentazioni, e la sya Procrastinabiliti ¢ dj
fatto espressione dj «plasticiti». E tipico di Gehlen insistere syl rapporto
tra 'weccesso pulsionale» e [ forme di conduzione dellesistenza, al fine d rj.

marcare Fobbligatorieta dejla formazione di un sistema dj equipaggiamento
«istituzionales di una natura sempre piit elaborata culturalmente dall’uomo.

¢ in fondo dfsegnato pel tessuto plastico dell'umano, con le infinite possibilits
combinatorie, di movimento e di pensiero: «Sempre, ¢ sin nelle prestazioni
pitt alte, Pappropriarsi del mondo & insieme un appropriarsi di se stessi, la
presa di posizione verso I'interno, e il compito posto all'uome in une con la
costituzione & sempre un compito oggettivo da- padroneggiarsi verso Pesterno,
quanto anche un compito verse se stesso. L'uomo non vive, bens; conduce la
sua vita» (Gehlen, 1983: 200). - .
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E a questo punto che s'impone la tematica delle Zstituzions (a cui Gehlen
dedichera soprattutto la sua opera del ’56: Urmensch und Spatkultur, Uomo
primitivo e tarda cultura), considerate come la «forma di esecuzione» di com-
piti decisivi per I'esistenza umana, in quanto la loro opera di stabilizzazione &
necessaria perché un essere arrischiato qual & 'uomo, instabile e sovraccarico
di oneri, si orienti con pid sicurezza all’interno di un mondo estremamente
complicato. Le istituzioni non sono altro che il coagulo delle forme in cui gli
esseti umani vivono insieme e lavorano, configurazioni che acquisiscono in-
fine un potere autonomo rispetto agli individui. Questi ultimi sono appunto
«schematizzati» dalle istituzioni, che pervengono, in un certo senso, a pla-
smate il loro sentire e pensare, a rendere piv facile il governo delle loro ri-
serve di energia e I'inserimento negli ambienti «artificiali» in cui trascorrono
Iesistenza.

Da tutto cié deriva la formula gehleniana della «libertad che nasce dal-
I'estraneazione», in chiara polemica con le rivendicazioni radicali di un uso
spregiudicato e senza freni della facolta critica. Ma al di 13 di questa tonalita
reattiva della riflessione di Gehlen (che si presenta polemicamente come un
anti-Rousseau), & opportuno sottolineare come I'indagine antropologica si tra-
duca quasi automaticamente in una vera e propria «filosofia della tecnica»
(esposta in Die Seele im technischen Zeitalter, 1957, L'uomo nell’etd della tec-
nica) che considera Puomo nelle vesti naturali di un essere tecnico, in quanto
biologicamente determinato all’azione, alla modificazione ragionata del dato
naturale. Richiamandosi in particolare a Paul Alsberg e a José Ortega y Gas-
set, Gehlen coglie la necessita della tecnica per Puomo nella sua stessa carenza
organica. La tecnica, riferita alla sfera del corporeo, & distinguibile nelle tec-
niche di integrazione, che rimpiazzano le capacita non possedute dagli organi,
nelle tecniche di intensificazione, che potenziano invece determinate capaciti
organiche, e nelle tecniche di agevolazione, che alleggeriscono i compiti orga-
nici: «Fra le piti antiche testimonianze di manufatti umani rientrano in effetti Je
armi, che come organi sono mancanti, e sotto questa voce andrebbe contato
anche il fuoco, pur essendo servito primariamente per il riscaldamento. Questo
sarebbe il principio del sostituto dell'organo, accanto al quale compaiono fin
dall'inizio I'esonero dellorgano e il superamento dell'organo. [...). Nella bestia da
soma il principio delF'esonero diviene intuibile in modo tangibile. L’aereoplano
a sua volta sostituisce le ali che non ci sono cresciute, ¢ supera ampiamente tutte
le prestazioni organiche nel campo del volo. Alcuni di questi esempi indicano
che esiste una tecnica dell’organico molto antica» (Gehlen, 1987: 128),

Considerare la tecnica come un aspetto costitutivo dello specifico umano
puo aiutare la comprensione della policentricita delPuomo, del suc avere pit
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«centri», laddove non si ponga Pattivits tecnica in rigida connessione con la
mefa ragione o la mera utilits, E comunque da sottolineare come la tecnica
moderna, che subentra alla tecnica sovrannaturale delle culture arcaiche, ri: -
chieda un fare razionale e pratico che viene raggiunto quando si affronta la
natura in termini quantitativi, scientifici. La tecnica costituisce di fatto il mo-
dello di identificazione dell’uvomo nel «moderno», imponendo i suo; principi
specifici anche nelle relazioni sociali. Dj fronte ad uno sviluppo sempre pi
accelerato della tecnica, che rischia di procurare all’aomo un immenso «ocea-
no di insicurezzay, si deve trovare una via che soddisfi il «bisogno fondamen-
tale» di un essere cosi precario: per stabilizzare il mondo «artificiale», pro-
dotto tecnicamente, e assicurare cosi delle forme di «esonero» per il compor-
tamento umano, s’impone il compito di determinare ancora di pit quella
spinta all’azione, su base «plastica», che si precisa nella «tecnicizzazione del
mondo». L’antropologia filosofica negativa di Gehlen, con il suo rinvio alla
necessaria delimitazione (di partenza, ma non solo) della Plastszirir umana, si
traduce quindi in una «filosofia della tecnica» a cui si accompagna un pro-
getto (etico-politico) di contenimento degli aspetti di trasformazione pin radi-
cale, soprattutto a livello soggettivo, dello sviluppo tecnico, capace di deter-
minare un inquietante (e affascinante) «aumento dell’ignotox.

6. Osservaziont conclusive,

La fenomenologia dell'insicurezza comportamentale, delineata da Gehlen,
si riassume nella convinzione che ; processi di tecnicizzazione del reale pos-
sono stimolare la manifestazione de] «carattere non-discreto dell'interioriti,
di un soggettivismo «sfrenato»: il progresso tecnologico pud favorire un ri-
tomo, per via artificiale, dell'impulsionalita naturale, in quanto realizza un
esonero culturale eccessivo, che non facilita il costituirsi di quella personaliti
la quale soltanto si delinea nel commercio pratico con le cose e gli vomini.
L’orientamento in ambiti di sicurezza del complesso pulsionale, sempre

fa» autonomizzata, caratterizzata da un dinamismo che sembra ormai trascen-
dere la dimensione dell’umano. :

In termini non molto lontani dalla fenomenologia gehleniana, su base an-
tropologica, dell’«eti della tecnicay, Giinther Anders ha articolato una rifles-
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sione penetrante sull’odierna perdita di esperienza e sulla nientificazione del
tempo nell’avvento e nella universalizzazione della tecnica, a cui é imputata
quella «vergogna prometeica», quel disagio esistenziale, che consiste nel disli-
vello che si & concretizzato tra "uomo e il mondo artificiale dei «prodotti»,
destinato a tracciare un percorso che va-da-un-«uomo senza mondo» a un
«mondo senza uomo»,

Questa rilevazione della contingenza dell’'umano (che ricorda, per certi
versi, I'analitica esistenziale di Martin Heidegger) & spia della presenza di una
antropologia filosofica che insiste sulla estraneitd dell'uomo al mondo, su
quella indeterminatezza «naturale» che pud rivelarsi fonte di libertd. Anders
rivendica a sé il merito di aver analizzato I'uomo, gia alla fine degli anni Venti,
come un essere non stabilizzato o indefinito: «da mezzo secolo a questa parte,
bo visto nell'uomo Pessere che fondamentalmente non pué essere sano e non
vuole essere sano, insomma U'essere che non pué essere determinato, I'essere in-
definito, che sarebbe un paradosso voler definire. Nell'anno 1929 ho ampia-
mente abbozzato una tale “antropologia negativa®, in una conferenza intito-
lata Die Welifremdbeit des Menschen {...] nella quale, anni prima di Sartre,
trattai Ja libertd dell’'uomo come affermazione in positivo del suo non potersi
stabilire in alcun luogo» (Anders, 1992: 117-118).

C’¢ dunque in Anders la possibilita di rinvenire, in forme originali, un
trascorrere dell’antropologia filosofica in una riflessione sulle dinamiche
specifiche (di trasformazione) dell’umano allintemno del processo di tecni-
cizzazione/astrattizzazione del mondo. In questo passaggio, Yattenzione al
dispositivo corporeo proprio dell'nomo (in quanto garanzia di identiti e di

" rapporto immediato con la natura) si raffina in modi tali da individuare con

acutezza la sua determinazione tecnologica: a ¢ié si deve accompagnare
un’analisi critica della sua determinazione sociale {come vogliono Horkhei-
mer, Adorno e Habermas), poiché il corpo umano, a differenza di quello
animale, & sempre insieme tecnologico e sociale. Con gli sviluppi attuali
della tecnica (dalla microelettronica all’ingegneria genetica), che sembrano
sconvolgere la dimensione corporea, la percezione di sé, le forme acquisite
¢ apparentemente consolidate di governo della (evoluzione della} specie, si
artiva a richiedere «nuova antropologia», vale a dire un’analisi dei nuovi
intrecci tra il corporeo e il tecnologico, della resa sempre pit «artificiale»
dell'umano, che pud trovare categorie e concetti-chiave anche (e soprattut-
to) nella costellazione filosofica che ha cercato di cogliere alcune partico-
laritd di quella «indeterminazione capace di tutte le determinazioni» (Karl
Marx) in cui si traduce l'essere dell’'nomo.
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