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Se incluyen, asimismo, las siguientes abreviaturas de las obras en ale-

mdn:
ECN Nachgelassene Manuskripte und Texte, ed. Klaus Ch.
Kohnke, John M. Krois, Christian Mockel y Oswald
Schwemmer, 18 Vols., Hamburgo, Meiner, 1995-pres.
ECP Ernst Cassirer Papers, Beinecke Library, Yale Universi-
ty (New Haven).
ECW Gesammelte Werke, ed. Birgit Recki, 25 Vols., Ham-

burgo, Meiner, 1998-2008.

Para otras obras de Cassirer, asi como el resto de las obras citadas, utiliza-
mos las traducciones consignadas en nota el pie o bibliografia. En caso de
que no se consignara ninguna, ha sido realizada por el autor o traductor
del texto en base a la edicién referida.
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1 18 de enero de 1945 —el dia que comienzan las marchas de la

muerte desde el sistema de campos de Auschwitz— Ernst Cas-
sirer dicta en la Universidad de Princeton una conferencia titulada
“The Technique of Our Modern Political Myths” que, segtin anota su
esposa Toni Cassirer, estaba destinada a presentar las lineas principa-
les de £l mito del Estado, su tltimo libro publicado péstumamente en
1946. La conferencia sumariaba el argumento central del libro y par-
ticularmente de su dltimo capitulo “La técnica de los mitos politicos
modernos”. La cuestién crucial que ocupaba tanto a la conferencia de
1945 como al tltimo capitulo de E/ mito del Estado correspondia a la
pregunta por aquellas tradiciones del mundo de las ideas que prece-
dieron y permitieron el ascenso del nazismo y el fascismo en Europa.
Ambos, el libro y la conferencia, elegian como clave interpretativa de
acceso al fenémeno la categoria de miro, la que, en los términos de
Cassirer, solo conservaba su rendimiento explicativo si llegaba a ser
entendida de manera precisa como “mito politico moderno”, el cual a
su vez mantenia cruciales diferencias con el mito en general.

Asi entendidos, como andlisis que detenian su atencién en la
categoria de mito y asociaban la emergencia del nazismo y los fas-
cismos en Europa de entreguerras a la pervivencia de constelaciones
arcaicas de pensamiento, la labor explicativa de Cassirer pudo ser
estimada como limitada e insuficiente al no contemplar el peso de
la modernidad y del pensamiento técnico en la precipitacién de la
catdstrofe. Esta consideracion era reforzada por la imagen de Cas-
sirer como un cldsico filésofo neokantiano heredero de tradiciones

13



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

ilustradas, y en tal sentido incapaz de una comprensién acabada de
los fenémenos totalitarios al reducirlos a un fenémeno de resurgi-
miento del pensamiento mitico.

Sin embargo, el interés reciente en los trabajos tempranos de
Cassirer —los llamados escritos de los “afios Warburg” y su estudio
de 1930 sobre la tecnologia— lograron matizar esta visién. Asi, a la
imagen consolidada de un Cassirer representante cabal de la tradicién
liberal y cosmopolita de la Bildung judeo-alemana pudo contrastarse,
en cambio, otra imagen muy disimil —como lo hizo Steven M. Was-
serstrom en Religion after Religion: Gershom Scholem, Mircea Eliade,
and Henry Corbin at Eranos— de un Cassirer representante eminente,
junto a Ernst Bloch y a Franz Rosenzweig, del giro mitico en el pen-
samiento judio durante el periodo de Weimar. Por lo tanto, bajo esta
perspectiva, los trabajos tardios de Cassirer cobran nueva relevancia al
descubrirse en ellos un notable rendimiento explicativo para la com-
pleja imbricacién entre los sustratos supervivientes del pensamiento
mitico y la modernidad, una imbricacién que hasta ahora solo habia
parecido poder proveer una tradicién interpretativa que, de una u
otra forma, continuaba los andlisis de Dialéctica de la Iustracién de
Theodor Adorno y Max Horkheimer.

Dentro de este horizonte mds auspicioso de recepcién de la obra
de Cassirer, cobra especial relieve la nocién de “mito politico mo-
derno” —una nocién que en este caso ha de ser cuidadosamente dis-
tinguida del mito en un sentido general. Asi, mientras que Cassirer
parece no haber abandonado nunca su valoracién positiva general del
mito cldsico comprendiéndolo como un primer resultado de la acti-
vidad espontdnea y creativa de la actividad humana de dar forma, en
cambio su consideracién hacia el “mito politico moderno” consistird
en sus ultimos trabajos en su aproximacion estrecha con el surgimien-
to del nazismo y de los fascismos en Europa. Esta segunda forma del
mito, el mito politico moderno, serd distinguido claramente del mito
cldsico en razdén de su naturaleza artificial o “manufacturada™ “Los
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mitos pueden ser manufacturados en el mismo sentido y segin los
mismos métodos que cualquier otra arma moderna, igual que ame-
tralladoras y cafiones”.!

En este contexto, la tarea de recuperar el legado critico de Cassi-
rer en el estudio de la emergencia historica de los fascismos —mds alld
del liberalismo y la ceguera iluminista que equivocadamente le fueran
imputados— incluye ubicar su legado en didlogo con la tradicién de
los estudios de Aby Warburg, de Bronistaw Malinowski y de Lucien
Lévy-Bruhl, que enfatizan el factor de los sentimientos, las emocio-
nes, las expresiones y las imdgenes.

En atencién a estas posibilidades de lectura, la diversidad de con-
tribuciones que integran este volumen aspira a exhibir el alcance tem-
poral abierto por la obra de Cassirer. Asi, tanto el ensayo de Victoria
Kahn, como el de Timo Klattenhoff y Viola Nordsieck pueden, am-
bos, comenzar con una significativa referencia al presente. El primero
ala administracién Trump en Estados Unidos y el segundo al partido
politico conservador “Alternativa para Alemania” (AfD) en Alemania
Federal. En uno y otro caso se explota la capacidad heuristica de las
categorias principales de £/ mito del Estado para explicar el surgimien-
to de estas fuerzas politicas conservadoras. Por otra parte, el trabajo
de Nordsieck y Klattenhoff captura la fuerza explicativa de la nocién
de “concrescencia” (Konkreszenz) en la obra de Cassirer para exami-
nar el sesgo mitico de los discursos conservadores actuales. También
con concernencia al tiempo presente, la contribucién de Tomds Valla-
dolid Bueno logra hacer operativas las categorias de “formas simbdli-
cas” y de “funcién” —a partir de una productiva lectura del temprano
texto de Cassirer Concepto de substancia y concepto de funcion— para,
en una linea de reflexiones que contintia las indicaciones de Claude
Lefort respecto del “dispositivo simbdélico de la democracia”, discutir
dilemas acuciantes de la filosofia politica actual.

“[...] myths can be manufactured in the same sense and according to the same methods as any
other modern weapon — as machine guns or airplanes” [MdE 333-334].
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En cambio, orientdndose hacia una temporalidad retrospectiva,
los trabajos de Philipp von Wussow y de Pellegrino Favuzzi ponen
a prueba las posibilidades o carencias explicativas que conserva la
obra de Cassirer para intervenir en el debate historiografico acerca
de los origenes del nacionalsocialismo y el fascismo en Europa. En
este sentido, von Wussow indica que los anilisis de Cassirer pudieron
tomar distancia tanto de las explicaciones ‘culturales’ que colocaban
el énfasis en las tradiciones del luteranismo, el romanticismo y el nihi-
lismo nietzscheano, como también de las explicaciones causales eco-
némico-politicas —la ensayada por la New School, por ejemplo. En el
mismo sentido se pronuncia el trabajo de Favuzzi —quien ademds re-
leva material significativo publicado péstumamente— al mostrar que
Cassirer se aleja del modelo que asigna al movimiento romdntico los
origenes culturales del nazismo, una linea que fuera alentada por los
trabajos de Peter Viereck y Arthur Lovejoy.

La compleja relacién que cursa el pensamiento mitico y el pro-
ceso de secularizacién es el tema de la colaboracién de Irene Kajén,
quien identifica en la obra de Cassirer un primer momento de im-
pulso emancipador organizado alrededor de la nocién kantiana de
libertad. Para Cassirer, sin embargo, este primer momento resulta
insuficiente. La consecucién de un proyecto de “desmitologizacion”
(Entmythologisierung) parece requerir de un segundo y fundamental
momento que entonces serd asignado a la eticidad del profetismo
judio bajo la orientacién filos6fica inaugurada por las reflexiones de
Hermann Cohen. En una misma linea de problematizacién teold-
gica-politica, pero indicando un matiz de disenso en cuanto al peso
que se otorga a la influencia de Cohen sobre Cassirer, Jeffrey Barash
se dirige a las hasta ahora no suficientemente relevadas incidencias
del pensamiento protestante —Karl Barth, Rudolf Bultman, Frie-
drich Gogarten— en la empresa filoséfica de Cassirer y el modo en
que estas incidencias han acompasado diferentes momentos crucia-
les dentro de las complejas relaciones entre este tltimo y Heidegger.
Al respecto, Barash identifica en el decurso filoséfico de Cassirer
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una orientacién significativa humanista —que como Kajén senala
pasa del renacimiento italiano a la escuela neoplaténica de Cambri-
dge y, a través de Shafterbury, al idealismo alemdn— que, apuntando
contra la doctrina de la caida y la finitud humana en Lutero y en
Calvino, desestabiliza cualquier decisionismo politico. La contri-
bucién de Asher Biemann se interesa por la légica de la “tragedia
de la cultura” —un problema que también ocupé el pensamiento de
Georg Simmel y Hannah Arendt— en la obra de Cassirer, una légica
que confronta la dindmica de las fuerzas vivas y creativas de la cul-
tura con su consolidacién y permanencia (Bestand) como las obras
de la cultura. En este contexto, Biemann rescata el muy a menudo
pasado por alto valor que Cassirer habia llegado a otorgar —en un
trabajo publicado en 1942— a la teorizacién hegeliana del Estado.
Junto a los precedentes trabajos citados de Kajén y Barash, la co-
laboracién de Biemann vuelve sobre la figura de Hermann Cohen
para indicar una forma singular —anticipatoria y profética— de la
temporalidad en las reflexiones filoséficas de Cassirer.

La fuerza de los argumentos de Cassirer, su alcance para cumplir
la propia meta critica autoimpuesta e incluso su consistencia interna
son algunas de las cuestiones en las que se detienen las colaboracio-
nes de Jeffrey Bernstein y de José Luis Villacanas. Bernstein revisa
la acendrada tradicién de imputar a los andlisis de Cassirer un sesgo
liberal —su supuesta confianza liberal en la “precariedad anacrénica”
del mito— para asi reforzar su imagen de apoliticidad. De manera ori-
ginal, al evaluar la reserva critica politica que conservaria la empresa
filos6fica de Cassirer, Bernstein la descubre en la figura de Sdcrates
tal como ésta aparece en los textos cassirerianos. En su aporte a este
volumen Villacafias introduce una linea de meditacién sobre la con-
temporaneidad del pensamiento de Cassirer con aquel de Sigmund
Freud —avanzando con las nociones de repeticién de la modernidad y
del mito consciente—, sobre la relevancia de Lévy-Bruhl y la conducta
ritual, y sobre Warburg y el mito como trasvasamiento de la esfera de
las emociones hacia el dominio de la imagen. Finalmente, Villacanas
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observa como endeble la salida final de Cassirer frente al retorno del
pensamiento mitico de apelar a una pretendida unidad del espiritu.

Las contribuciones de Dina Gusejnova, de Pablo Rios Flores y
la mia eligen dar curso a su exposicion subrayando un aspecto parti-
cular de la obra de Cassirer para luego proyectarse hacia los aspectos
mds generales que dominan la discusién del presente volumen. El
ensayo de Gusejnova revisa con perspicacia el peso del “mito del gran
hombre” en el mapa de las controversias culturales y politicas durante
la Republica de Weimar —sobre todo su entronizacién en la agenda
cultural por parte de las mistificaciones heroicas del “circulo de Ste-
fan George”. En este contexto Gusejnova matiza la imagen entroniza-
da de un Cassirer critico de la funcién del héroe tout court, invitando,
en cambio, a ubicar en su obra una cierta recuperacién de la idea del
genio o héroe —aunque restringido al dmbito del arte. Esta lectura le
permite a Gusejnova avanzar en una nueva articulacién sobre los tér-
minos del mito y lo politico en la obra de Cassirer. En lo atinente a la
contribucién de Rios Flores la eleccién cae sobre la figura del “volcdn”
—que el texto sigue con precisién en sus asunciones metaforolgicas
préximas a la perspectiva de Hans Blumenberg y Gaston Bachelard.
Las modalidades en que la figura del volcdn llega a desplegarse pue-
den reforzar tanto un imaginario restaurador, regenerativo o revolu-
cionario. Segin muestra Rios Flores, en el caso de la obra de Cassi-
rer la metédfora geoldgica organiza su campo semdntico a partir de la
oposicion entre la figura ético-politico volcdnica y la figura aérea de
los ideales civilizatorios. En cuanto a mi colaboracién, esta se detiene
en los diversos momentos de la relacién intelectual entre Cassirer y
Leo Strauss, perseguida a través de resefias y ensayos cuya datacion
en cada caso corresponde a un dmbito de problemas propios del mo-
mento pero que, sin embargo, conservan a pesar de sus variaciones un
motivo constante: la impugnacién que Strauss dirige a la presumible
naturaleza esteticista —y por tanto relativista e historicista— de la obra
de Cassirer, que pondria en cuestion su validez.

18
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Dos ultimas observaciones. En primer lugar, en las colabora-
ciones a este volumen puede advertirse un énfasis sobre el lugar
asignado a la estética en el pensamiento de Cassirer, un énfasis que,
aunque fue ya motivo de atencién en diversas publicaciones recien-
tes, aqui viene asociado a una dindmica particular de la seculariza-
cién —la “dialéctica de la imagen”— que ocupa sobre todo el segundo
volumen de la Filosofia de las formas simbélicas. Precisamente, la
colaboracién de Kahn —que junto a la de Bernstein presta atencién a
las objeciones de Eric Voegelin a Cassirer— desarrolla con precision
y matices aspectos de esta narrativa de la secularizacién a partir de
la esfera estética.

En segundo lugar, uno de los aportes de este volumen —presente
en las colaboraciones de Bernstein, Kahn y Biemann— es subrayar la
relevancia de las “notas inéditas” de Cassirer a la version hasta ahora
conocida en espafiol de E/ mito del Estado. Estas notas de 1944 pu-
blicadas en el volumen 9 de la edicién alemana de la obra de Cassirer
apelan a las virtudes spinozistas de la “fortaleza” y la “generosidad”
que aqui asumen el valor de “dltima palabra” del filésofo no solo
para comprender la naturaleza del fascismo y el nazismo sino también
como indicaciones propedéuticas para resistirlo.

Finalmente, el presente volumen nacié a partir de las discusiones
y lecturas de una unidad de investigacién de la Universidad de Buenos
Aires que conformd, en el marco de las 7 Jornadas Nacionales de Filo-
sofia del Departamento de Filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras
(UBA) en 2014, la mesa temdtica “Mito, fascismo y politica: respues-
tas a la crisis del liberalismo en el periodo de entreguerras” en la que
un grupo de docentes e investigadores comenzamos a volcar nuestras
lecturas y a discutir algunos aspectos de la vigencia de los escritos de
Cassirer sobre la crisis de la Republica de Weimar y el surgimiento de
movimientos ideoldgicos extremistas. Desde entonces la dindmica de
la propia empresa reflexiva conjunta fue imponiendo acercar al lector
de habla espafiola una discusién —todo lo integral y actual que fuera
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posible— sobre la potencialidad critica y el rendimiento explicativo
que tanto el tltimo capitulo de £/ mito del Estado como la conferencia
“The Technique of Our Modern Political Myths” de 1945 estaban
en condiciones de ofrecer no solo sobre los hechos ya acaecidos sino
sobre nuestro estado presente y sobre el futuro cercano.

PaBLo DRrE1zIK

Buenos Aires, mayo de 2020
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CAPITULO 1
LA TECNICA DE NUESTROS MITOS
POLITICOS MODERNOS'

Ernst Cassirer

L as tltimas décadas —el periodo entre las dos guerras mundiales—,
no solo trajeron consigo un cambio radical en las formas de nues-
tra vida social y politica, sino también un cambio total en las formas
del pensamiento politico. En este terreno también nos enfrentamos a
problemas enteramente nuevos, desconocidos para los pensadores del
siglo XIX. Atn estamos muy lejos de haber encontrado una solucién
adecuada a estos problemas. Cuando seguimos nuestros métodos de
investigacién, de andlisis filoséfico y cientifico, tenemos las mayores
dificultades para considerarlos en su justo valor y para entender su sen-
tido e influencia. Quizds el rasgo mds importante y mds alarmante en
el desarrollo de nuestra vida politica moderna es el repentino ascenso de
un nuevo poder, el poder del pensamiento mitico. La preponderancia
del pensamiento mitico sobre el pensamiento racional y légico en las

Nota del Traductor [en adelante, NdT]: Publicado originalmente como “The Technique
of Our Modern Political Myths” en Cassirer, Ernst, Symbol, Myth, and Culture. Essays and
Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale University
Press, 1979, pp. 242-267.

Nota del Editor Donald P. Verene [en adelante, NdE]: el presente texto corresponde a una
conferencia dada en la Universidad de Princeton el 18 de enero de 1945, cuando Cassirer
ensefaba en la Universidad de Columbia. La Sra. Cassirer, en Aus meinem Leben mit Ernst
Cassirer, Nueva York, edicién privada, 1950, cuenta que Cassirer redactd esta conferencia
como una sintesis de su trabajo 7he Myth of the State (New Haven, Yale University Press,
1946) en preparacién en ese entonces. La Sra. Cassirer cuenta que la intencién de Cassirer
era dar a conocer su trabajo sobre estos problemas en varias universidades y proveer asf una
base para la comprensién de su teorfa cuando el libro apareciese (Cf Aus meinem Leben, op.
cit., p. 303). El texto que presentamos aqui estd hecho a partir del texto mecanografiado
de MS#205, que incluye también un borrador escrito a mano. Fue escrito en inglés y su
titulo es casi idéntico al del tltimo capitulo de E/ mito del Estado, “La técnica de los mitos
politicos modernos”. En varias partes el texto de la conferencia se corresponde con pasajes
de este tltimo capitulo.
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teorfas politicas del siglo XX es obvia. Después de un breve y violento
combate, el pensamiento mitico parece haber conseguido una clara y
definitiva victoria. ;Cémo fue posible esta victoria —cémo podemos dar
cuenta del nuevo fenémeno que repentinamente aparecié en nuestro
horizonte politico y probé tener semejante influencia préctica?

No serfa correcto decir que el fenémeno como tal era nuevo o ex-
trafio para nosotros. En cierto sentido estdbamos mucho mds al tanto
de la verdadera naturaleza del pensamiento mitico que en los siglos
precedentes. Los pensadores del siglo XVIII no pudieron encontrar en
el mito nada més que una grosera masa de las mds burdas supersticio-
nes —una mezcla de las ideas mds oscuras, absurdas y fantdsticas. Los
opositores de los filésofos de la Ilustracién, los romdnticos alemanes,
rechazaron y atacaron esta mirada. Ellos vieron en el mito algo com-
pletamente diferente —una gran e indispensable fuerza constructiva— la
base de la vida cultural del hombre, de su poesia, su arte, su religién
y su historia.

Hace aproximadamente un siglo Schelling dio sus famosas con-
ferencias sobre la filosofia de la mitologia y la revelacién en la Univer-
sidad de Berlin.? Aquella fue la primera vez que el mito era admitido
en un sistema de filosoffa y ganaba de ese modo plena ciudadania en
el campo del pensamiento. El andlisis metafisico del mito, presente en
el trabajo de Schelling, fue superado por otros intentos de un cardcter
mds critico y empirico. El mito fue estudiado en tanto “forma simbdli-
ca” como el lenguaje, el arte, la religién y la ciencia, o fue estudiado
desde un punto de vista genético. Etnélogos, sociélogos, antropélogos
y psicdlogos tienen una participacion igual en estos estudios. Estos
han reunido un material inmenso y sumamente interesante de todas
partes del mundo; han mostrado que el mito es un elemento comin en
la vida humana que aparece, bajo formas similares, en las condiciones
mds variadas y divergentes.

2 NdE: Cf Schelling, Friedrich W. J., Philosophie der Mythologie, 2 Vols., Darmstadst,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1957.
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Pero todos estos estudios estaban basados en una presuposicién.
Filésofos, etnélogos y socidlogos acordaban que la cultura humana
hacia largo tiempo habia dejado atrds su edad mitica. Esa edad se ha
ido definitivamente, puesto que representaba un tipo de pensamiento
enteramente diferente de nuestros propios modos de pensar y de argu-
mentar. De acuerdo a la bien conocida teorfa de Lévy-Bruhl, existe un
profundo abismo, una barrera insuperable entre la mente primitiva y
nuestra propia mente. No pertenecen al mismo género; son incompa-
rables e incompatibles.?

No niego el interés y el mérito de esta teorfa de Lévy-Bruhl. No
obstante, si aceptamos esta teoria nos enfrentamos a un problema casi
irresoluble. Si el mito es un producto tipico de lo primitivo, esto es,
de la mente prelédgica y mitica, ;como podemos explicar su repentina
reaparicion bajo las condiciones de nuestra propia cultura sumamente
sofisticada? Los hombres que se volvieron autores de nuestros mitos
politicos modernos, que los crearon y los propagaron, no eran de nin-
guna manera “primitivos”. Mds bien todo lo contrario. Eran muy bue-
nos y muy frios calculadores. Ellos conocian sus propdsitos y sus me-
dios. Tampoco eran primitivas las personas para quienes estos mitos
estaban dirigidos. Estaban muy formados. Muchos de ellos eran aca-
démicos, cientificos y fildsofos. ;Cémo fue que estas personas pudie-
ron quedar tan profundamente impresionadas por lo mitos modernos
que parecieron olvidar todo lo que habian aprendido antes? Muchos
han descrito el mito como un tipo de atavismo. Pero esto tampoco
responde nuestra pregunta. Un atavismo es una excepcion, no es la
regla. Un atavismo de naciones enteras serfa una cosa muy paraddjica

> NdE: El manuscrito tiene aqui un espacio indicando que Cassirer pretendia citar un

pasaje de Lévy-Bruhl. Aparentemente tenfa en mente un pasaje explicando la distincién
de Lucien Lévy-Bruhl entre mentalidad “prelégica” y “légica” tal como es presentada en
la parte I de How Natives Think, trad. Lilian A. Clare, Londres y Nueva York, George
Allen & Unwin, 1926. [NdT: Original en francés: Les fonctions mentales dans les sociétés
inférieures, Paris, Presses Universitaires de France, 1910; hay traduccién castellana: Las
funciones mentales en las sociedades inferiores, trad. Gregorio Weinberg, Buenos Aires,
Lautaro, 1947].
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y casi inexplicable. El mito, ciertamente, es un tipo de remanente —un
fantasma que retorné de otro mundo. Pero si nuestros mitos politicos
pertenecen a la misma familia, no se parecen a sus hermanos. Son de
un tipo peculiar. Otros fantasmas aparecen, en palabras de Hamlet,
“Vienes en forma y en figura tales [...] dando al aire nocturno hdlito
horrendo™. Muy diferente es lo que pasa con nuestros mitos. Estos
aparecen a plena luz del dia, no temen la luz del sol y no pueden ser
expulsados o exorcizados; se mantienen firmes y fuertes.

Todo esto serfa imposible de entender si el mito no fuera nada
mds que una mera reliquia —los restos de un pasado muerto. Pero es
mucho mds que eso. No es el producto de una mentalidad primiti-
va; tiene todavia su sitio en las mds avanzadas etapas de la cultura
humana. Expulsar el mito, erradicarlo completamente, significaria
un empobrecimiento. ;Qué pasaria con la poesia y el arte si ya no
nos fuese posible comprender el lenguaje del mito; si este lenguaje
fuese para nosotros nada mds que un lenguaje muerto que podemos
reconstruir segin sus reglas gramaticales pero que ya no podemos
sentir mds? En ese caso, no tendrfamos acceso al mundo de nuestros
grandes poetas, pintores, y escultores —a las obras de Esquilo, Pin-
daro, o Fidias; a las obras de Dante, Shakespeare, Milton, o Miguel
Angel. De todas maneras, no hay peligro de que la humanidad pue-
da olvidar o renunciar al lenguaje del mito, dado que este lenguaje
no se restringe a un campo especial; impregna la totalidad de la vida
y la existencia del hombre.

En la comedia de Moliere, Le bourgeois gentilhomme, el héroe de
la obra, M. Jourdain, queda muy sorprendido cuando se entera por
su profesor que ha estado hablando en prosa por mds de cincuenta
afos sin siquiera notarlo. Nosotros estamos exactamente en la mis-

NdT: En la traduccién se respetan en todos los casos las palabras en lengua extranjera y
transliteraciones tal como aparecen en el original en inglés. En este caso: “7hou com’st in
such a questionable shape |...] making night hideous”. La cita al castellano fue tomada de
Shakespeare, William, E/ Hamlet de Shakespeare, ed. bil. Salvador de Madariaga, México-
Buenos Aires, Hermes, 1955, pp. 305, 307.
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ma posicién; estamos hablando en lenguaje mitico sin ser conscientes
del hecho. El habla humana estd llena de metéforas cuyo origen debe
buscarse en la misma tendencia a personificar cosas y eventos, que es
una de las fuentes principales del pensamiento mitico. Si nosotros lo-
grisemos eliminar del habla humana todos sus elementos metaféricos
y figurativos, el lenguaje habria perdido todo su pléstico poder expre-
sivo; habrfa sido transformado en un simbolismo abstracto, como el
simbolismo de una férmula matematica.

De hecho, el mito no es solamente un elemento transitorio, tam-
bién es un elemento permanente en la cultura humana. El hombre no
es exclusivamente un animal racional, él es y permanece siendo un
animal mitico. El mito es parte integrante de la naturaleza humana.
Podriamos aplicar a ello las palabras de Horacio: “Aunque a la natura
eches con la horca, tornard empero siempre”.’ No podemos suprimir
o expulsarlo enteramente; siempre retorna bajo una nueva figura. Si
quisiéramos expresar este hecho en un lenguaje filoséfico, podriamos
decir, con Hegel, que en todos los campos de la cultura y de la activi-
dad humana, en el lenguaje, la religién, la poesia, y el arte, el mito estd
siempre presente como aufgehobenes Moment (momento superado). No
ha sido destruido o aniquilado; tan solo ha cambiado su forma. Pero
este mismo cambio es de una importancia fundamental. El organis-
mo de la cultura humana no elimina los elementos miticos comple-
tamente, sino que aprende a controlarlos. Desarrolla nuevos poderes
constructivos de pensamiento légico y cientifico, nuevas fuerzas éticas
y nuevas energfas creativas de imaginacién artistica. El mito no es
enteramente vencido por la aparicién de estas nuevas fuerzas, pero es
neutralizado y puesto bajo control. Es verdad que el equilibrio es mds
bien l4bil que estable: no se establece firmemente, sino que permanece
sujeto a toda clase de perturbaciones.

> NdE: Horacio, Epistolas, 1, x, 24 [NdT: en latin en el original: “Naturam expellas furca,
tamen usque recurrer”. Citamos segun la edicién de Horacio, Epistolas I y II. Arte poética,
trad. Tarcisio Herrera Zapién, México, UNAM, 1986, p. 20].
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La naturaleza de estas perturbaciones se torna particularmente
evidente en el terreno de la vida politica. Desde los primeros comien-
zos de la filosofia politica, desde los tiempos de Platén y Aristételes,
encontramos una lucha continua entre logos y mythos; entre una con-
cepcién mitica del Estado y una concepcién racional. Pero finalmente
el objetivo parecié haberse alcanzado. El cardcter racional del Estado
parecié quedar firmemente establecido. No obstante, la victoria per-
manece siempre dudosa y precaria. En politica nunca se vive sobre
suelo firme y estable. En tiempos de calma y paz, en periodos de re-
lativa estabilidad y seguridad, es sencillo mantener un orden racional
de las cosas. Pero estamos siempre parados sobre terreno volcdnico y
debemos estar preparados para stbitas convulsiones y erupciones. En
los momentos criticos de la vida social y politica del hombre, el mito
recupera su antigua fuerza. Pues nunca dejé de asechar desde las tinie-
blas, esperando su hora y su oportunidad. Esta hora se presenta una
vez que los demds poderes de vinculacién de la vida social del hombre,
por una razén u otra, pierden su fuerza y no pueden ya contrarrestar el
poder demoniaco del mito.°

Todos estos conflictos entre logos y mythos, entre motivos raciona-
les y miticos, eran desconocidos en la sociedad primitiva. Alli el mito
era aun el tnico gobernante; su soberania era ilimitada e indiscutible.
Y su ley era absoluta; no admitfa ninguna excepcién o exencién. Des-
de cierto punto de vista, este estado de cosas puede ser considerado
uno de los grandes privilegios de la vida social primitiva. Las etapas
mds avanzadas y sofisticadas de la cultura humana fueron a menu-
do propensas a mirar retrospectivamente a esta condicion con cierta
envidia. En contraste con el estado civil, el status naturalis, el estado
de naturaleza, fue descrito como un auténtico paraiso, un paraiso de
simplicidad, armonia e inocencia. El progreso de las investigaciones
etnoldgicas, desafortunadamente, destruy6 completamente este idilio
filoséfico de los pensadores del siglo XVIII. La antropologia moderna

¢ NdE: Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 280 [MdE 331].
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ha transformado la famosa descripcién del estado de naturaleza de
Rousseau en su mismo contrario.

El salvaje imaginado por Rousseau vivia en un completo aislamien-
to y libre de seguir sus impulsos e instintos naturales. Hoy hemos apren-
dido que en ninguna parte la presion social es tan fuerte, tan implacable
e irresistible como en las sociedades primitivas. El salvaje no puede dar
un solo paso sin el constante temor de violar un tabu particular. Tales
violaciones significan miseria y muerte, pero no solo para el individuo
sino para todos los miembros de la comunidad. No existe una accién,
por mds trivial e insignificante, que no esté regulada por normas colec-
tivas fijas. Estas normas, las normas sociales, son universales, eternas e
inmutables, mientras que las llamadas leyes de la naturaleza, si es que
existe alguna ley de la naturaleza, son siempre modificables y flexibles
porque estdn sujetas a la influencia del mundo mdgico y son adaptables
alos deseos humanos. Toda vida social y toda vida natural dependen del
estricto cumplimiento de ritos religiosos y mégicos. Si estos ritos no se
llevan a cabo a su debido tiempo, en el sitio adecuado y en el momento
justo; si las palabras del hechizo o del rezo no siguen el dnico orden
inviolable; si no son pronunciados en el ritmo que corresponde, toda la
vida de la sociedad y toda la vida de la naturaleza se ponen en riesgo.
La lluvia no caerd, el maiz no madurard, la tierra no dara su fruto sin
la constante ayuda del hombre. Esta ayuda nunca es entendida en un
sentido técnico sino siempre como una ayuda mégica.

Esto explica el rol fundamental e indispensable del mito en la socie-
dad primitiva. El mito no es un elemento independiente o separado en la
vida social y cultural del hombre; es solo el correlato y la contrapartida del
rito. Tiene una funcién explicativa pero su tarea principal no es explicar
los fenémenos fisicos sino las acciones humanas. Cada paso importante en
la vida individual y social del hombre es acompafiado por un rito especial.
Hay ritos de nacimiento, de muerte y de iniciacién. El hombre primi-
tivo no necesita una explicacién histdrica o genética de estos ritos. No
se interesa, ante todo, por sus origenes; porque en sentido estricto todas
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estas cosas no tienen origen. Han existido por siempre; han sido realizadas
de la misma forma regular e invariable desde tiempos inmemoriales. Son
la gran herencia de los ancestros miticos, y es el deber religioso supremo
del hombre conservar esta herencia intacta. Las palabras de una férmula
mdgica, de un hechizo o encantamiento, cada fase de un sacrificio o una
plegaria —todo esto debe ser repetido en un mismo orden de forma inva-
riable. El minimo cambio destruirfa inmediatamente la fuerza y eficacia
del mundo mdgico o de los ritos religiosos.

Pero el hombre no puede repetir una y otra vez estos actos sin sentir
un deseo de entenderlos. No los realiza de una forma meramente mec4ni-
ca; no actiia como un autémata. Se pregunta por los motivos de su accién;
desea captar su sentido y propésito. Todos los hombres, decia Aristételes,
por naturaleza desean conocer. Estas palabras rigen tanto para las etapas
inferiores de la cultura humana como para las etapas superiores. El deseo
de conocer no es un privilegio del hombre civilizado; es un propdsito co-
mun. Pero es evidente que bajo las condiciones de una sociedad primiti-
va este deseo no puede ser satisfecho del mismo modo que en las etapas
mds avanzadas. Una respuesta teorética o cientifica a todas estas primeras
preguntas de la humanidad no es posible, ni serfa inteligible para el hom-
bre primitivo. Es aqui donde el mito hace su entrada. EI hombre puede
actuar muy irracionalmente; pero incluso sus acciones mds irracionales
no pueden refrenar el preguntarse por los motivos de sus acciones. Solo
el mito puede proporcionar este motivo. Se vuelve el intérprete del rito;
permite al hombre comprender lo que hace. Desde nuestro punto de vista
sus respuestas pueden parecer absurdas o fantdsticas; pero la motivacién
mds extrafa y mds extravagante es mejor que ninguna motivacion. Esta
formacién general del mito en la sociedad primitiva se ha vuelto muy clara
a través de las recientes investigaciones antropoldgicas.

Bronistaw Malinowski, que ha vivido por muchos afios entre los nati-
vos de las islas Trobiand en el Pacifico Sur, ha hecho un informe detallado
y un andlisis exhaustivo de las costumbres, creencias miticas, y ritos mé-
gicos de estos nativos. Creemos que su descripcion es de especial interés
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desde la perspectiva de nuestro presente problema. Las observaciones de
Malinowski no apoyan la tesis de Lévy-Bruhl segtin la cual entre nues-
tra propia mentalidad y la mentalidad de los hombres primitivos no hay
ningdn punto de contacto; que el hombre primitivo siempre actda segtin
principios “miticos” que son contrarios a todos los principios de nuestro
pensamiento racional y empirico. Como lo ha senalado Malinowski, en-
contramos incluso en la vida del hombre primitivo una cierta esfera de
accién que puede ser descrita como profana o secular. Mientras el hombre
se mueva en esta esfera, rara vez se ve influenciado por motivos miticos,
ni se refugia en ritos magicos. Todo esto empieza en una etapa posterior,
cuando un problema se vuelve demasiado dificultoso para ser manejado
con medios ordinarios.

Cuando el indigena tiene que producir un utensilio —dice Malinows-
ki en The Foundations of Faith and Morals— no acude a la magia. Es
estrictamente empirico, es decir, cientifico, en la eleccién de sus ma-
teriales, en la manera como bate, corta y pule la hoja. Confia entera-
mente en su pericia, en su razén y en su resistencia. No resulta exage-
rado decir que en todas las cuestiones en que basta el conocimiento, el
indigena se fia de ¢l exclusivamente [...]. El australiano central posee
una ciencia o un conocimiento autentico, es decir, una tradicién regu-
lada enteramente por la experiencia y la razdn, y enteramente libre de
cualquier elemento mistico. [...] Existe un cuerpo de reglas, que pasa
de generacion a otra, el cual se refiere a la manera como la gente vive
en sus pequefios abrigos, produce el fuego por frotacién, se procura la
comida y la cuece, se hace el amor y se pelea [...] Que esta tradicién
secular es pléstica, selectiva e inteligente, lo mismo que bien fundada,
puede verse en el hecho de que el indigena adopta siempre cualquier

material nuevo y apropiado que se le ofrezca.’

La creencia en la magia no es un acto meramente tedrico; es un
acto emocional. Se necesita una tensién emocional particular para

7 NdE: Malinowski, Bronistaw, 7he Foundations of Faith and Morals, Londres, Oxford
University Press, 1936, pp. 32 y ss. El texto de Cassirer indica que debe insertarse una cita
de Foundations of Faith and Morals de Malinowski. El pasaje citado aqui estd tomado de la
discusion de Cassirer sobre este punto en Zhe Myth of the State, ap. cit., p. 278 [NdT: MdE 329].
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producir esta creencia. Mientras el hombre permanezca confinado
dentro de los estrechos limites de su experiencia cotidiana; mientras
él se enfrente a situaciones relativamente ficiles, que puede manejar y
dominar, no es muy probable que recurra a la magia. Actda empiricay
técnicamente como nosotros; usa sus utensilios sencillos para resolver
problemas sencillos y corrientes. Pero cuando se trata de tareas mds
serias y dificiles, que parecen estar mucho mds alld de sus poderes
individuales, el hombre inevitablemente busca a tientas medios mds
elevados y potentes. Debe irse a los extremos para lidiar con una situa-
ci6én extrema.

En términos psicoldgicos, la creencia en la magia siempre nos mues-
tra un doble rostro. Es una combinacién de desesperacion y exceso de
confianza. El hombre siente una profunda desconfianza en si mismo y
en sus habilidades individuales. Pero, por otro lado, tiene una confianza
exorbitante en el poder de los deseos y las acciones colectivas. Lo que le
da al mago, al brujo y al hechicero su verdadera fuerza es que ¢l no acttia
como un individuo, sino que en él, el poder de toda la tribu es condensado
y concentrado. En las sociedades totémicas los diferentes clanes que se
distinguen por sus ancestros totémicos estin en posesion de ritos magicos
especiales, guardados en secreto y heredados de una generacién a otra.
Todo grupo que realiza una actividad productiva especifica, como los ca-
zadores, los pescadores, y los granjeros, tiene su propio ritual mdgico que
Unicamente es usado si la situacion requiere un esfuerzo especial, si la tribu
se ve inmersa en una tarea dificil y peligrosa. Pero a los ritos médgicos nada
puede resistirse. No hay fuerza natural alguna que no se rinda a los descos
colectivos del hombre. Carmina vel caelo possunt deducere lunam, dice Me-
dea en las Metamorfosis de Ovidio, el hechizo mégico y el encantamiento
tienen el poder de arrastrar la luna desde los cielos.®

NdT: El verso que Cassirer atribuye a Ovidio corresponde, en realidad, a Virgilio (Cf.
Bucilicas, V111, 69). No obstante es llamativo que en Mezamorfosis, Ovidio expresa
la misma idea en VII, 207-209. Mds atn, mientras que el verso de Bucélicas no es
pronunciado por Medea sino por un pastor, en Mezamorfosis, V11, 207-209 si es Medea
quien habla.
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Necesitdbamos esta larga introduccién general a fin de com-
prender la verdadera naturaleza de nuestros mitos politicos moder-
nos. A primera vista estos mitos politicos son productos sumamente
complicados y sofisticados que no pueden ponerse al mismo nivel que
aquellos mitos que encontramos en las sociedades primitivas. Hay, no
obstante, dos elementos que estos dos fenémenos tan diferentes tienen
en comdn. Son expresiéon de deseos colectivos, y solo pueden alzarse
luego de que estos deseos hayan ganado una fuerza sin precedentes y
arrolladora. Incluso en nuestros mitos politicos modernos encontra-
mos la misma extrafia mezcla de tendencias en conflicto. Ellos son
tanto un fruto de la desesperaciéon como de la confianza. De hecho,
fue una situacién desesperada la que llevé al desarrollo de nuestros mi-
tos politicos. Todos los medios racionales para manejar esta situacién
parecian haberse agotado. Tenfan que ser arrojados; fueron declarados
vanos y futiles.

Pero si todos los medios técnicos ordinarios han fallado, todavia
permanece la ultima ratio, el argumento final, que consiste en una ne-
gacién e inversién de todos nuestros modos usuales de racionalizacién
y argumentacién. No podemos resolver el nudo gordiano pero pode-
mos cortarlo. El mundo mégico no ha perdido su poder. Pero debe ser
usado en la forma correcta, en el momento correcto, y por el hombre
correcto. Todos nuestros esfuerzos serian en vano si no fuese posible
concentrarlos en un punto —en el mismo sentido en el que en la socie-
dad primitiva el poder colectivo de la tribu es condensado y encarnado
en la persona del hechicero, que comanda los poderes de la naturaleza,
y quien, como curandero, conoce los remedios para todos los males.

El estudioso francés E. Doutté ha escrito un libro muy intere-
sante, Magie et religion dans | Afrique du Nord, en el cual trata sobre
los ritos y ceremonias religiosas de ciertas tribus salvajes del norte de
Africa.’ En este libro ¢l intenta dar una definicién breve y clara del

> NdE: Doutté¢, Edmond, Magie et religién dans [Afrique du Nord, Argel, Adolphe
Jourdan, 1909.
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origen del mito. Llama a los dioses y demonios miticos “Je désir collectif
personifié” (“el deseo colectivo personificado”). Los poderes divinos y
demoniacos que encontramos en el pensamiento mitico no son mds
que la personificacién de deseos colectivos. Esta definicién fue dada
cerca de treinta y cinco anos atrds, y, por supuesto, el autor no estaba
pensando en nuestros problemas politicos. No obstante, posiblemente
no haya una descripcién mejor ni mds lacénica e incisiva del princi-
pio moderno de liderazgo que esta férmula de Doutté. El anhelo de
liderazgo siempre se origina en un deseo colectivo intenso. Pero no es
suficiente que el deseo exista; debe ser personificado; tiene que asumir
una forma concreta, pléstica e individual. Este es el paso decisivo. Ya
no vivimos en un mundo racional; vivimos en un mundo mitico. Ya
no tenemos mds nada que ver con leyes o estatutos, constituciones o
estatutos politicos. Todo esto se ha desvanecido; se ha disuelto. Ley,
justicia, constituciones y cartas de derechos han perdido su significado
y su validez. Lo tnico que queda y lo Gnico que importa es el poder
y la autoridad del dios mitico: “La voluntad del lider es ley suprema”.

Pero, ;como pudo este nuevo principio imponerse sobre toda
una nacién? ;Cémo pudo volverse eficiente y quebrar toda resisten-
cia? Aqui el mito politico moderno tuvo que enfrentar su prueba mds
dificil. Obviamente una nacién civilizada no puede ser gobernada de
acuerdo a los mismos principios tan simples y rudimentarios que fue-
ron posibles y suficientes en una sociedad primitiva. El problema era
inmensamente complicado, y para resolverlo fue necesario encontrar
una forma completamente nueva, desarrollar una técnica de liderazgo
desconocida en tiempos pasados. Esta resulté ser una de las primeras
tareas de los nuevos hombres. Pero, desde un punto de vista ldgico, esta
tarea era, en cierto sentido, muy parecida a la cuadratura del circulo.

Los historiadores de la civilizacién nos han contado que la hu-
manidad ha tenido que pasar por dos edades diferentes en su historia.
El hombre comenzé como homo magus u homo divinans, intentando
imponer su voluntad sobre la naturaleza mediante el uso de férmulas
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mdgicas. Pero sus esperanzas se vefan constantemente decepcionadas y
frustradas. Tuvo que romper el circulo mdgico en el que se habia ence-
rrado y forzar su salida. El homo magus se transformé en un homo faber.
La edad técnica siguié y superd la edad mégica. Si nosotros admitimos
esta distincion, los mitos politicos modernos se tornan una cosa muy
extrafa y paraddjica. Puesto que lo que encontramos aqui es la mezcla
e incluso la completa fusién de dos elementos contradictorios e incom-
parables: el pensamiento mdgico y el pensamiento técnico. El politico
moderno tuvo que combinar en si mismo dos funciones enteramente
diferentes. Tuvo que ser un homo magus y un homo faber al mismo
tiempo. Era el vocero y el sacerdote de una nueva religién completa-
mente irracional y misteriosa. Pero si él y sus colaboradores tuvieron
que defender y propagar esta religién irracional, de ningtin modo lo
hicieron irracionalmente. Eran pensadores agudos y serenos y muy bue-
nos calculadores. Procedieron meticulosa y metédicamente. Nada fue
dejado a la suerte; cada paso fue premeditado y bien elaborado.

Esta extrafia combinacién es uno de los rasgos mds notables del
desarrollo de los mitos politicos modernos. El mito siempre fue des-
cripto como el resultado de una actividad social inconsciente. Pero
aqui eran hombres que actuaban de forma muy deliberada y “de acuer-
do a un plan”. Ellos conocfan su camino a la perfeccién y avanzaron
con mucho cuidado. A partir de entonces, al mito ya no le fue permi-
tido crecer libre e indiferente. Los nuevos mitos politicos no fueron de
ningin modo frutos silvestres de una imaginacién exuberante. Eran
artificios hechos por hdbiles e ingeniosos artesanos. Entonces, pode-
mos decir que lo que tenemos aqui ante nuestros ojos es un nuevo tipo
de mito completamente racionalizado. El siglo XX desarroll6 una téc-
nica del pensamiento mitico que no tuvo igual en la historia. A partir
de alli los mitos fueron inventados y manufacturados del mismo modo
y siguiendo los mismos métodos que las armas de fuego y los aviones.
Y fueron usados con el mismo objetivo, la guerra interna y externa.
Este fue un hecho totalmente sin precedentes, un hecho que ha cam-
biado el rostro entero de nuestra vida politica moderna.
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En el estrecho marco de esta ponencia no puedo pretender dar
una imagen completa de la tan refinada y compleja técnica de los mi-
tos politicos modernos. Todo lo que puedo hacer es ilustrar la cuestién
con algunos ejemplos. El primer paso que tuvo que darse fue un cam-
bio en la funcién del lenguaje. En el habla cotidiana nuestras palabras
tienen una doble funcién: una funcién descriptiva y una emocional.
Expresan sentimientos humanos, o describen objetos o relaciones de
objetos. Bajo circunstancias normales, ambas funciones estin en un
equilibrio arménico: se completan una a la otra y cada una coopera
con la otra. Lenguaje “subjetivo” y “objetivo”, proposicional y emocio-
nal, ambos son usados como medios para alcanzar un mismo fin, el
de la comunicacién social y el entendimiento mutuo. En el lenguaje
introducido por los mitos politicos, sin embargo, esta estabilidad se vio
gravemente trastornada. Todo el énfasis quedd puesto del lado emo-
cional; la palabra descriptiva y légica se convirtié en una palabra magi-
ca. Nuevas palabras fueron acufiadas, y las viejas sufrieron un cambio
de significado. Todo esto fue realizado en unas pocas décadas, y tuvo
un efecto tremendo. Si hoy en dia leo un libro alemdn publicado en
los tltimos diez afios, que trata sobre un tema teorético, como un
problema de filosofia, historia, politica o economia, descubro para mi
sorpresa que ya no comprendo la lengua alemana. Encuentro muchos
términos que nunca habia escuchado antes, y los viejos y familiares
han ganado una connotacién diferente y extrafa. Las palabras corrien-
tes estdn cargadas con sentimientos y emociones violentas.

En 1944 la Frederick Ungar Publishing Company publicé en
New York un libro muy interesante. Su titulo es Nazi-Deutch. A Glos-
sary of Contemporary Usage. El nombre del autor es Heinz Paechter.
Este libro contiene una lista de todos esos términos que en las ul-
timas dos décadas fueron introducidos a la lengua alemana por los
representantes y seguidores del régimen nazi. El autor del libro trat6

10 NdT: En El mito del Estado Cassirer también nombra como autores a Bertha Hellman,

Hedwig Paechter y Karl O. Pactel. Cf MdE 335.
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de traducir estos términos al inglés, pero en este intento no fue muy
exitoso. Lo que logra es solo un circunloquio, una parafrasis de las
palabras y frases alemanas, no una verdadera traduccién. Pues desafor-
tunadamente, o tal vez por fortuna, fue imposible volcar estas palabras
adecuadamente al inglés. Lo que caracteriza este lenguaje advenedizo,
estos nuevos términos, no es su sentido objetivo —en muchos casos no
parecen tener ningtin significado— sino la atmdsfera emocional que los
rodea y los envuelve. Esta atmdsfera puede ser sentida, pero no puede
traducirse. Permitanme darles al menos un ejemplo caracteristico y
notable."

Aprendi del libro de Paechter que en el uso del alemédn contem-
pordneo hay una marcada diferencia entre los términos Siegfriede y
Siegerfriede. Incluso para un oido alemdn no es sencillo caprtar la di-
ferencia. Las dos palabras parecen significar exactamente lo mismo.
Sieg significa victoria, Friede significa paz; Siegfriede o Siegerfriede se
refieren, entonces, a la paz que sigue a una victoria. No obstante, se
nos dice que la connotacién de ambos términos no es de ningtin modo
la misma. Siegfriede es el exacto opuesto de Siegerfriede, ya que, como
nos dice el glosario, Siegfriede significa la paz tras una victoria alema-
na, mientras que Siegerfriede es una paz que seria declarada por los
conquistadores aliados. Entre los dos términos hay, entonces, toda la
diferencia del mundo. Pero, ;cudl es la razdén de esta extrafa termino-
logifa? El glosario no proporciona esta razén, pero para cualquiera que
esté familiarizado con el lenguaje y la ideologia del sistema nacional-
socialista no es dificil descubrir esta razén. La tnica diferencia palpa-
ble entre los dos términos es una diferencia gramatical o morfolégica.
En la palabra Siegfriede el término Sieg (victoria) aparece en su forma
singular; en Siegerfriede, no obstante, aparece en la forma plural. Hoy
el singular solo puede aplicarse al pueblo alemdn. El pueblo alemdn
no es un compositum mixtum, un mero agregado de muchos millones

" NdT: Este parrafo y los dos siguientes aparecen con algunas modificaciones en el tltimo

capitulo de El mito del Estado. Cf MdE 335-336.
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de hombres y mujeres. Es un todo homogéneo, un corpus mysticum,
una unidad profunda y misteriosa. Pero en el caso de los adversarios
y enemigos de Alemania no podemos hablar de una unidad tal. Ellos
se llaman a sf mismos las “naciones aliadas”, pero no estin de ninguna
manera aliados, sino divididos y distanciados. Lo que encontramos
aqui es solo una mezcla confusa y heterogénea de varias razas, diver-
sos objetivos politicos y diversas ideologias diametralmente opuestas.
Todo esto es expresado en las dos palabras Siegfriede y Siegerfriede.
Seguramente el hombre que acuié estas palabras era un maestro en
este arte, en el arte de la propaganda politica. Ha alcanzado su objetivo
con los menores y mds insignificantes medios. Pudo condensar en una
silaba todo el espectro de las pasiones humanas y toda una escala de
odio, ira y furia, de soberbia y desprecio, de arrogancia y desdén.

Pero el habilidoso uso de palabras mdgicas no es todo. Como
ya lo sefalamos, incluso en la sociedad primitiva la palabra mégica
no se sostiene por si misma. Es, mds bien, un corolario y un acceso-
rio de otra fuerza, acompana e interpreta el rito mdgico. Para que los
nuevos mitos politicos tuviesen su pleno efecto, debian apoyarse en
nuevos ritos. Incluso respecto a esto los lideres del nacionalsocialis-
mo procedieron muy meticulosa y metédicamente. En este sentido,
también la vida social alemana fue radicalmente transformada en las
tltimas décadas, en el periodo entre la Primera y la Segunda Guerra
Mundial. No hubo accién politica que no tuviese su ritual propio. En
adicién, puesto que en el Estado totalitario ya no quedaba ninguna
separacion entre la vida privada y la publica, incluso la vida privada fue
repentinamente inundada por una marea de nuevos rituales. Y eran
tan regulares, rigurosos e inexorables como cualquier ritual primitivo.
Toda clase, todo sexo, y toda edad tenian su ritual propio. Nadie podia
caminar por la calle o saludar a su vecino o amigo sin practicar un acto
ritual. Incumplir uno de los ritos prescriptos se torné una cosa peli-
grosa. Incluso en los nifios esto no era considerado un mero pecado de
omisién; era un crimen laesae maiestatis —un crimen contra la majestad
del lider y del Estado totalitario.
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¢Cudl era el propésito de todas estas nuevas palabras y ritos? Ob-
viamente no fueron producidos por si mismos; tenfan un objetivo muy
definido y deliberado. Es ficil entender este objetivo si pensamos en
la funcién de los ritos en la sociedad primitiva. Los ritos no son actos
individuales; son siempre realizados por una comunidad y, en la ma-
yoria de los casos, por todos los miembros de la tribu. Es su principal
efecto que los hombres y mujeres que realizan estos ritos pierdan todo
sentido de su individualidad; que se fundan, que actiden, piensen y
sientan como un todo.

El salvaje, —dice E. Sidney Hartland en su libro Primitive Law— estd
lejos de ser la criatura libre y sin restricciones de la imaginacién de
Rousseau. Por el contrario, estd constrefiido en cada aspecto de su
vida por las costumbres de su pueblo; estd atado a las cadenas de la
tradicién inmemorial [...]. Estos grilletes son aceptados como algo
dado; nunca intenta romperlos [...] las mismas observaciones mu-
chas veces pueden aplicarse al hombre civilizado, pero el hombre
civilizado es demasiado inquieto, demasiado dvido de cambio, de-
masiado dispuesto a cuestionar su entorno, para permanecer mucho
tiempo en actitud de aquiescencia."”

Estas palabras fueron escritas en 1924; jcudnto ha cambiado la si-
tuacion en estas dos tltimas décadas! A pesar de su agitacién —y quizds
precisamente gracias a ésta— grandes naciones parecen haber perdido
todo deseo y todo impulso de cuestionar sus entornos. Viven en una
actitud de completa aquiescencia; tienen una fe implicita en el nuevo
dios, el dios del Estado totalitario. ;Cémo pueden naciones libres ser in-
ducidas a aceptar esta presién intolerable? Para responder esta pregunta
debemos empezar con un andlisis del término /ibertad. La libertad es
uno de los términos mds ambiguos y mal definidos. Por la interminable
discusion de las escuelas metafisicas rivales y por la lucha de los partidos
politicos, el concepto ético de libertad ha sido tan obscurecido que se ha
vuelto casi irreconocible. Aqui no puedo entrar en una discusién sobre

2 NdE: Hartland, E. Sydney, Primitive Law, Londres, Methuen & Co., 1924, p. 138 [NdT:
Cf MdE 337-338].
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este gran problema, el problema de la libertad ética. Pienso, no obstante,
que la mejor y, en cierto sentido, cldsica definicién de este concepto ha
sido dada por Kant. Como Kant senalé en su Critica de la razon prictica,
la libertad no es una excepcién a las normas vinculantes; es, al contrario,
una regla que la moral se da a si misma. Significa “autonomia”, esto es,
autocontrol y responsabilidad individual. Como dice Kant, la libertad
no es gegeben, sino aufgegeben. No es un don sino una tarea, y quizds la
tarea mds ardua que podemos imponernos a nosotros mismos. Cumplir
esta tarea se vuelve atin mds dificil en tiempos como los nuestros, en
tiempos de severas crisis sociales y violentas agitaciones politicas.

En tiempos como estos el individuo comienza a sentir una pro-
funda desconfianza en sus poderes formativos y creativos. Estd sujeto
a todas las influencias del exterior; se vuelve una presa fécil para aque-
llos partidos politicos que explotan la situacién en su propio beneficio,
especialmente si esos partidos se han provisto a si mismos de armas
tan poderosas como son los mitos y los ritos. Nada es mds apto para
suprimir nuestro juicio critico y para quebrar toda resistencia del in-
dividuo que la constante repeticién de las mismas férmulas mdgicas
o el cumplimiento incesante de los mismos ritos. En las sociedades
primitivas, cuya vida entera estd gobernada por la magia y el ritual, no
encontramos, de hecho, ningtin concepto claro de obligacién indivi-
dual o de responsabilidad personal. No es el individuo sino el grupo el
verdadero “sujeto moral”. Toda la tribu, el clan y la familia son respon-
sables por las acciones de cada miembro. Si un crimen es perpetrado,
no se lo imputa a una persona individual. Por una suerte de miasma
y contagio social la totalidad del grupo queda infectada. Incluso la
revancha y el castigo son dirigidos al grupo como un todo. En esas so-
ciedades en que la venganza de sangre es considerada como una de las
obligaciones religiosas y morales mds elevadas no es de ningtin modo
necesario tomar venganza contra el propio asesino. Es suficiente matar
a un miembro de su familia o clan. En algunos casos como, por ejem-
plo, en Nueva Guinea o entre los somalies africanos, es el hermano
mayor del ofensor mds que el ofensor mismo a quien se ha de matar.
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Todo esto retorna en nuestra vida politica moderna. Aqui se pre-
senta, no obstante, de conformidad con las formas mucho mds com-
plejas de esta vida, a gran escala. Ya no es la tribu o la familia la res-
ponsable de las acciones individuales; es toda la nacién o toda la raza.
Es claro que tal perversién de todos los estindares morales, tal elimi-
nacién completa del juicio individual y de la responsabilidad personal,
requirié de los medios mds extraordinarios; pero los mitos politicos
proporcionaron estos medios al producir un retorno a las formas mds
rudimentarias de la vida social del hombre.

En nuestra descripcién de los mitos politicos, no obstante,
un elemento mds debe ser analizado, de lo contrario la imagen
permaneceria incompleta. Como lo hemos senalado, en los Es-
tados totalitarios los lideres politicos debieron hacerse cargo de
todas aquellas funciones que en las sociedades primitivas eran
puestas en las manos de los magos. Ellos pretendian ser los gober-
nantes politicos, los sanadores que pueden curar todos los males
sociales, los técnicos que mueven las palancas de toda la organi-
zaci6n social. En la sociedad primitiva, no obstante, el hechicero
tiene atin otra tarea més importante. El es el homo divinans; él
revela la voluntad de los dioses y predice el futuro. La esperanza y
el miedo son quizds las emociones humanas mds generales y pro-
fundas. Vivir en la esperanza o en el miedo, anticipar el futuro en
el pensamiento y en el sentimiento es una de esas caracteristicas
que distinguen profunda y radicalmente la vida humana de la
vida animal. El mito es el primer intento de organizar este sen-
timiento. El adivino tiene su lugar firme y su rol indispensable
en la vida social primitiva, e incluso lo encontramos en etapas
mds desarrolladas de la cultura politica todavia en plena posesion
de sus derechos y privilegios. En Roma ninguna decisién politi-
ca importante era tomada, ninguna empresa dificil era llevada a
cabo, ninguna batalla se luchaba sin el consejo de augures y arts-
pices. Cuando un ejército romano salia en campana iba siempre
acompanado de sus aruspices. El libro de Apius Claudius Pulcher,
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De disciplina augurali, estaba dedicado a Cicerdn, y el mismo
Cicerén, en el transcurso de su carrera politica, ejercié el oficio
de augur.”

En este sentido también nuestra vida politica moderna ha re-
tornado abruptamente a formas que parecian haber sido totalmente
olvidadas. Es verdad que nosotros tenemos una técnica adivinatoria
mucho mds refinada y elaborada. Ya no tenemos el tipo primitivo de
sortilegio, la adivinacién por la suerte; nosotros ya no observamos
el vuelo de las aves, ni escudrinamos las entrafias de animales sac-
rificados. Estas cosas nos parecen absurdas y ridiculas. Pero incluso
si los métodos modernos han cambiado, la cosa misma de ninguna
manera ha desaparecido. Los politicos modernos sabian muy bien que
las grandes masas pueden ser movidas mucho mds ficilmente por la
fuerza de la imaginacién que por puras fuerzas fisicas. De tal modo
ellos tocaron este instrumento con la mayor destreza y virtuosismo.
El politico moderno se volvié un vates publicus. La profecia era una
parte esencial de la nueva técnica politica. No es necesario entrar aqui
en una descripcion detallada de estas profecias politicas; las conoce-
mos demasiado bien. El milenio fue predicho una y otra vez. Esta vez,
no obstante, ya no se trataba del milenio de la humanidad, sino del
milenio de una nacién especial y de una raza especial.

Curiosamente, este nuevo arte de la adivinacién no hizo su pri-
mera aparicién en la politica alemana sino en la filosofia alemana. En
1918 apareci6 el libro de Oswald Spengler, Der Untergang des Abend-
landes (La decadencia de Occidente). Quizds nunca antes un libro de
filosofia ha tenido un éxito tan sensacional. Fue traducido a todas las
lenguas y leido por toda clase de lectores: por filésofos y cientificos,
historiadores y politicos, estudiantes y comerciantes, académicos y el
hombre de la calle. ;Cudl fue la razén de este éxito sin precedentes;
cudl era el hechizo mdgico que este libro ejercia sobre sus lectores?

3 NdT: Este pdrrafo y los ocho siguientes aparecen con algunas modificaciones en £/ mito

del Estado. Cf: MAE 341-346.
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A mi juicio, la causa de este éxito debe buscarse en el #tulo del libro
mds que en su contenido. El titulo Der Untergang des Abendlandes
fue la chispa eléctrica que encendié la imaginacién de los lectores de
Spengler. El libro fue publicado en julio de 1918, eso significa al final
de la Primera Guerra Mundial. En aquel tiempo muchos de nosotros,
sino la mayoria, se habian dado cuenta que algo estaba podrido en el
estado de nuestra tan preciada civilizacién occidental. Spengler le dio
expresion aguda y mordaz a esta inquietud general; su tesis parecia ex-
plicarla y justificarla. De ninguna manera lo hacia como un cientifico.
El despreciaba y desafiaba abiertamente todos los métodos cientificos.
“Querer tratar la historia cientificamente”, dice Spengler, “es, en ulti-
ma instancia, una contradiccién [...]. La naturaleza debe ser tratada
cientificamente; la historia, poéticamente”.!

Pero incluso esto no expresa el verdadero significado del libro de
Spengler. Un poeta vive en el mundo de su imaginacion, y si es un
gran poeta religioso como Dante o Milton también puede vivir en un
mundo de visién profética. Pero no toma estas visiones por realidades
ni hace de ellas una filosoffa de la historia. Ese fue, sin embargo, pre-
cisamente, el caso de Spengler. El se jactaba de haber encontrado un
nuevo método por el cual el curso futuro de la cultura podia ser antici-
pado en el mismo sentido que un astrénomo predice un eclipse de sol
o de luna. “En este libro —dice Spengler— se acomete por vez primera el
intento de predecir la historia. Trdtase de vislumbrar el destino de una
cultura, me refiero a la tnica cultura de la tierra que se halla hoy ca-
mino de la plenitud: la cultura de América y de Europa occidental”.””

Creo que aqui hemos encontrado la clave del libro de Spengler y
de su enorme influencia. Que fuese posible no solo contar la historia

NdT: En alemén en el original: “Geschichte wissenschaftlich behandeln wollen ist im letzen
Grunde immer etwas Widerspruchsvolles. Natur soll man wissenschaftlich traktieren, iiber
Geschichte soll man dichten”, en Spengler, Oswald, La decadencia de Occidente, tomo 1,
trad. Manuel Garcia Morente, Barcelona, Planeta-Agostini, 1993, p. 82.

5 Ibid., p. 9.
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de la civilizacién humana sino también predeterminarla, mostrar su
destino futuro y probar que este destino es inevitable e inexorable,
ciertamente fue un gran paso adelante. Otros filésofos de la historia,
como, por ejemplo, Hegel, han tratado de revelar la marcha del espiri-
tu del mundo. Han comenzado a partir de la presuposicién de que
debe haber un plan definitivo de la historia humana, y que sin ese plan
la historia se volveria una cosa sin sentido. Todo esto es rechazado por
Spengler. La humanidad no tiene mds propésito, declara, ni idea, ni
plan que la familia de las mariposas o de las orquideas. Tampoco tiene
el curso de la historia “causa” —si nosotros entendemos los términos
“causa” y “efecto” en un sentido empirico. El ascenso, la decadencia
y la caida de las civilizaciones estin determinados por una regla mds
elevada y mucho mds sublime que todas nuestras llamadas leyes de la
naturaleza. Esta regla es la regla del destino. Destino, no causalidad, es
la verdadera fuerza motriz de la historia. El nacimiento y muerte de un
alma cultural es siempre un acto mistico; no puede ser explicado con
nuestros pobres y abstractos conceptos cientificos o filoséficos. “Una
cultura nace cuando un alma grande despierta de su estado primario y
se desprende del eterno infantilismo humano”.'* No pretendo traducir
este lenguaje mistico de Spengler a una lengua comin y corriente; un
intento tal le quitaria su sabor especial y arruinaria todo el efecto.

Pienso que en la idea de destino de Spengler hemos encontrado
la clave de todo su libro y del éxito del libro. Cuando lo lef por prime-
ra vez yo estaba absorto en estudios de la filosofia del Renacimiento
italiano. Lo que mds me impresiond en ese momento fue la cercana
analogfa entre el libro de Spengler y unos tratados astroldégicos de los
siglos XIV y XV que habia estado estudiando recientemente. Por su-
puesto que Spengler no intenta leer el futuro de las culturas en las
estrellas. No obstante, sus prondsticos son del mismo tipo y expresan
exactamente la misma mentalidad que los pronésticos de los astrélo-

16 NdT: En alemén en el original: “Eine Kultur wird in dem Augenblick geboren, wo eine grosse Seele

aus dem urseelenbafien Zustande ewig-kindlichen Menschentums erwacht”, en Ibid, p. 169.
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gos. Los astrélogos del Renacimiento no se contentaban con explorar
el destino de los hombres individuales; ellos aplicaban sus métodos
también a los grandes fenémenos histéricos y culturales. Uno de ellos
fue condenado por la iglesia y quemado en la hoguera por haber he-
cho el horéscopo de Cristo y deducido de la natalidad de Cristo que
el tiempo de la religién cristiana habia acabado, y que la cristiandad
estaba cerca de su declive y caida. De hecho, el libro de Spengler no
era ni una obra cientifica, ni un poema, ni una filosofia de la historia.
Era una astrologia de la historia y el trabajo de un adivino de la cultura
humana que desplegé su sombria visién apocaliptica.

Aqui debe plantearse una pregunta importante. ;Podemos conec-
tar realmente la adivinacién de Spengler con aquellas de los tltimos
profetas? ;Podemos poner los dos fenémenos a un mismo nivel? A
primera vista esto parece imposible. El mito de las almas culturales
de Spengler estd, en cierto sentido, en estricta oposicién al mito del
siglo XX tal como es descrito en el famoso libro de Alfred Rosenberg,.
Spengler era un profeta del mal; los lideres politicos del nazismo, sin
embargo, trataron de evocar en sus adherentes y creyentes las esperan-
zas mds extravagantes. Spengler hablé de la decadencia de Occidente,
mientras que los otros hablaron de la conquista del mundo por la raza
alemana. El era un conservador, un admirador y defensor del milita-
rismo prusiano, pero parece haber sentido desagrado y desprecio por
las ideas propagadas por los nuevos hombres. No obstante, hay un
punto en el cual su libro pudo haber ejercido una gran influencia poli-
tica. ;Cudl fue la conclusion que Spengler extrajo de su profundo pesi-
mismo cultural? El declaré que el hombre moderno no puede evitar su
destino; tiene que aceptarlo. Ningtin esfuerzo de la voluntad puede re-
vivificar un cuerpo muerto. Entonces, no perseveremos mds en vanos
intentos; no construyamos sistemas filoséficos o creemos obras de arte.

El hombre del Occidente europeo —declaraba Spengler— no puede ya
tener ni una gran pintura ni una gran musica [...J. No le quedan mds
que posibilidades extensivas. Pero yo no veo qué perjuicios puede acar-
rear el que una generacién robusta y llena de ilimitadas esperanzas se
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entere a tiempo de que una parte de esas esperanzas corren al fracaso.
[...] Sin duda, para algunos serd una tragedia el convencerse, en los anos
decisivos, de que ya no queda nada que hacer ni en la arquitectura, ni en
el drama, ni en la pintura. Pues bien: jque sucumban! [...] Pero la labor
de los siglos le da por fin ahora la posibilidad de contemplar su vida en
relacién con toda la cultura, y de averiguar lo que puede y debe hacer. Si
bajo la influencia de este libro, algunos hombres de la nueva generacién
se dedican a la técnica en vez de al lirismo, a la marina en vez de a la
pintura, a la politica en vez de a la 16gica, hardn lo que yo desco, y nada
mejor, en efecto, puede desedrseles.”

Si tenemos que morir, muramos heroicamente. Si nuestra ciencia,
nuestro arte, nuestra filosofia estdn condenadas, comencemos de nue-
vo; volvdmonos los lideres del mundo. Técnica en vez de lirica; politica
en vez de epistemologia —este eslogan podria muy bien ser comprendi-
do por la nueva generacién de politicos que creci6 en Alemania, y que
ripidamente y con entusiasmo fue puesta en accién.

De esta extrana analogia y este paralelismo entre pensamiento
astrolégico y pensamiento politico moderno podemos extraer toda-
via otra inferencia. Estamos orgullosos de nuestras modernas ciencias
naturales; pero no deberiamos nunca olvidar que las ciencias natura-
les son, después de todo, muy jévenes. Incluso en el siglo XVII, en
el gran siglo de Descartes y Newton, de Galileo y Kepler, la victoria
de las ciencias naturales no estaba de ningin modo asegurada. En el
Renacimiento las llamadas ciencias ocultas —magia, alquimia, y astro-
logia— estaban en plena posesién del mundo intelectual. Kepler fue el
primer gran astrénomo empirico; el primero que logré descubrir leyes
exactas de los movimientos de los cuerpos celestes. Pero si vemos la
biografia de Kepler y su trabajo cientifico, encontramos que tuvo que
pelear constantemente contra concepciones astrolégicas. Habian sido
solicitados sus servicios como astrélogo en la corte imperial de Praga,
y en sus ultimos afos llegd a ser el astrélogo de Wallenstein.

7 Ibid., pp. 68-69.

46

Ernst Cassirer CAPITULO 1

Podemos seguir el modo en el que Kepler se liberé a si mismo, en
el que se volvié uno de los fundadores de las ciencias naturales mo-
dernas, paso a paso. El estudio de este proceso intelectual es uno de
los capitulos mds importantes y fascinantes en la historia de la ciencia.
Kepler mismo declaré que la astrologia era la madre de la astronomia,
y dijo que serfa injusto que la hija descuidase y despreciase a su madre.
Lo mismo sucedi6 con la alquimia. Si estudiamos la monumental His-
tory of Magic and Experimental Science de Lynn Thorndike, recibire-
mos una impactante impresién del hecho de que, por miles y miles de
anos, no hubo una estrecha linea de demarcacién entre pensamiento
empirico y pensamiento mitico.”® No aparecié una quimica cientifica
en el sentido moderno del término hasta los siglos XVII y XVIII, has-
ta los tiempos de Robert Boyle y Antoine Laurent Lavoisier.

¢Cémo podria cambiar este estado de cosas? ;Cudl fue el primer
principio que llevd a nuestra concepcién moderna del verdadero cardcter
de las ciencias empiricas y exactas? Este principio ha encontrado una de
sus mejores y mds incisivas expresiones en la férmula de Bacon, quien
fue uno de los pioneros del pensamiento empirico moderno. Natura non
vincitur nisi parendo —no se vence a la naturaleza mds que obedeciéndola.
La ambicién més grande de la teorfa de Bacon era fundamentar el regnum
hominis en la tierra. El hombre iba a dejar de ser el esclavo de la naturaleza;
debia volverse su amo. Pero este dominio técnico sobre los poderes de la
naturaleza debe ser entendido de un modo correcto. No podemos impo-
nerle a la naturaleza nuestros propios deseos; debemos aprender a pensar
ex analogia universi, no ex analogia hominis. Debemos respetar y obedecer
las leyes de la naturaleza si queremos controlar la naturaleza. Para este
propésito el primer paso y el mds importante es liberarnos de todas las
formas de ilusiones, falacias y prejuicios, y de nuestras extravagancias y
gustos humanos. En su Novum Organum Bacon intenté dar una revisién
sistemdtica de estos prejuicios humanos. Dio una lista de los diferentes

'8 NdE: Thorndike, Lynn, History of Magic and Experimental Science, 8 Vols., Nueva York,
Macmillan & Columbia University Press, 1923-1958.
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tipos de idolos: los idola tribus, los idola specus, los idola fori, y los idola
theatri, y tratd de ensefar como superarlos en pos de liberar el camino que
al final conducird a una verdadera ciencia empirica.

De todos estos idolos los idola fori son los mds peligrosos y tena-
ces. Es claro que estos idolos, los idolos del mercado, tienen, por asi
decir, su lugar natural en la politica. Si se la compara con otras ramas
del conocimiento humano, las ciencias politicas siempre permanecerdn
como “tierra sin firmeza, aguas no navegables”."” Desde los tiempos de
Platén ha sido una de las més elevadas tareas de la filosofia encontrar
un método racional de la politica. Los pensadores del siglo XIX estaban
convencidos que, después de innumerables intentos sin éxito, habfan
encontrado el camino correcto. En 1830 Auguste Comte comenzé a
publicar sus Cours de philosophie positive, en los que traté de construir
el mundo de la ciencia en un orden jerdrquico definitivo. Comenzé
analizando la estructura de las ciencias matemdticas y naturales y fue
de la astronomia a la fisica, de la fisica a la quimica, y de la quimica a la
biologfa. Pero para él las ciencias naturales eran solo el primer paso que
iba a conducir a un fin més elevado.

Los métodos teoldgicos y metafisicos —escribié Comte en la intro-
duccién a su obra— que para el resto de los fenémenos han sido
ya abandonados, ya sea como medio de investigacién o solamente
como medio de argumentacién, sin embargo, son todavia utilizados
exclusivamente bajo uno y otro aspecto, para todo lo que concierne
a los fendmenos sociales [...]. Esta es la mds grande y la mds acu-
ciante necesidad de nuestra inteligencia; ésta es, me atrevo a decir, la
primera finalidad de este curso, su finalidad especial.?°

El repentino surgimiento de los mitos politicos en el siglo XX ha
mostrado que estas esperanzas de Comte y de los positivistas del siglo

¥ NdT: En latin en el original: “Instabilis tellus, innabilis unda” (Ovidio, Metamorfosis, 1,
16). Citamos segin la edicién de Ovidio, Las metamorfosis, trad. Emilio Rollié, Buenos
Aires, Losada, 2012, p. 39.

Comte, Auguste, Curso de filosofia positiva, trad. José M. Revuelta, Buenos Aires, Aguilar,
1981, p. 34.
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XIX habian sido prematuras. La politica estd muy lejos de ser una ciencia
positiva y menos atn una ciencia exacta. Todavia es en muchos aspec-
tos una ciencia oculta. No dudo que futuras generaciones van a observar
muchas de nuestras teorifas politicas con el mismo sentimiento con el que
un astrénomo moderno contempla la astrologia o un quimico moderno
la alquimia. En las ciencias politicas no hemos encontrado atn un suelo
firme. Construimos edificios altos y orgullosos, pero nos olvidamos de
asegurar la base. La creencia de que el hombre, por el hébil uso de ritos
médgicos y férmulas mégicas, es capaz de cambiar el curso de la naturaleza
ha prevalecido por muchos miles de afios en la historia humana. A pesar
de todas las obvias e inevitables frustraciones, la humanidad se aferré ob-
stinada, forzosa y desesperadamente a esta creencia. No es, entonces, una
sorpresa que el mito y la magia tengan aun una influencia tan arrolladora
en el pensamiento y la accién politica. Pequefios grupos tratan de imponer
sus deseos e ideas fantdsticas sobre naciones enteras y sobre la totalidad del
cuerpo politico. Pueden tener éxito por un tiempo; pueden incluso alca-
nzar grandes triunfos. Pero su triunfo siempre serd efimero. Hay, después
de todo, una légica del mundo social tanto como la hay del mundo fisico.
Hay ciertas leyes de una estructura y dindmica social que no pueden vio-
larse impunemente. Incluso en esta esfera debemos seguir la mdxima de
Bacon. Debemos aprender cémo obedecer las leyes del mundo social antes
de intentar gobernar el mundo social.

:Qué puede hacer la filosofia en esta batalla contra los mitos politicos?
Estd claro que el rol del pensador individual es uno muy modesto. En
tanto individuo, el fildsofo hace tiempo que ha perdido toda esperanza de
reformar el mundo politico. Se siente como Fausto: “No imagino poder
ensenar algo, mejorar a los hombres, convertirlos”? Pero la filosofia como
un todo no tiene permitido rendirse a este sentimiento. Es verdad que su
contribucién a la solucién del problema serd siempre mds bien una contri-

NdT: En alemdn en el original: “Bilde mir nicht ein, ich kinnte was lehren, / Die Menschen
zu bessern und zu bekehren” (Goethe, Faust, Nacht, 372-373). Citamos segtn la edicién de
Goethe, Johann W. von, Fausto, trad, Norberto Silvetti Paz, Buenos Aires, Sudamericana,
1970, p. 57.
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bucién indirecta que directa. El mito no puede ser vencido por argumen-
tos légicos y racionales; es, en cierto sentido, impenetrable e invulnerable
a estos argumentos. Pero si la filosofia no puede vencer al mito con un
ataque frontal directo, si puede hacernos otro servicio. Puede hacernos
entender al adversario. Este es un punto de vital importancia. Para luchar
contra un enemigo, uno tiene que conocerlo. Y conocerlo significa no solo
conocer sus debilidades sino también sus fortalezas. Para todos nosotros se
ha vuelto evidente que hemos subestimado mucho las fuerzas de los mitos
modernos. No deberfamos repetir este error. Deberiamos ver al adversa-
rio cara a cara; deberfamos tratar de entender su verdadera naturaleza y
estudiar sus métodos. Por supuesto que no se trata de una tarea atractiva.

Como individuo, el filésofo preferiria con mucho ocuparse de cam-
pos de estudio muy diferentes, en investigaciones de naturaleza mds ab-
stracta y tedrica. Pero si resulta ser un kantiano tiene al menos un alivio.
De acuerdo con los principios de Kant, no es suficiente que nuestras accio-
nes se adectien al deber. Para datles un valor ético debemos estar seguros
que sean hechas por deber. Esto permanece siempre problemdtico cuando
la accién se adectia al deber y el sujeto tiene aparte una inclinacién directa
por ello. En tal caso nunca sabemos cudnto de nuestras acciones dependié
de la obligacién, y cudnto de la inclinacién. Cuando se trata de los mitos
politicos modernos tenemos al menos un caso claro. Estamos bastante
seguros que no seguimos nuestras inclinaciones personales, de modo que
podemos abrigar la esperanza de estar cumpliendo con nuestro deber, es
decir, cumpliendo con la funcién que la filosofia tiene en la totalidad de
nuestra vida social.??

Traduccién del inglés de
ALEJANDRO LUMERMAN

o
N

NdE: Cf la perspectiva de Cassirer en “Philosophy and Politics” en Cassirer, Ernst,
Symbol, Myth, and Culture, op. cit., segin la cual las filosofias de Spengler y Heidegger
ponen la filosoffa en una posicién en la que “ya no puede cumplir con su deber” [NdT: FP
302-310].
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TEOLOGIA Y POLITICA: ERNST CASSIRER
Y MARTIN HEIDEGGER ANTES, DURANTE Y DESPUES
DEL DEBATE DE DAVOS

Jeffrey Andrew Barash

Universidad de Amiens

E n diciembre de 1923, casi seis afios antes del debate que los puso
cara a cara en Davos, Suiza, en 1929, Ernst Cassirer invit6 al
joven Heidegger, en ese tiempo profesor extraordinario en la Univer-
sidad de Marburgo, para dar una conferencia ante la Sociedad Kan-
tiana (Kant-Gesellschaft) en Hamburgo, donde Cassirer ensenaba.
Durante su estadia alli, que duré varios dias, Heidegger habl6 sobre
las “Tarea y caminos de la investigacién fenomenoldgica” (“Aufgabe
und Wege der phinomenologischen Forschung”). En una carta inédita
a su esposa Elfride, datada el 19 de diciembre de 1923, que no fue
incluida en la coleccién de su correspondencia publicada, Heidegger
escribié que estaba como huésped en la casa del psicélogo William
Stern, profesor en la Universidad de Hamburgo y padre de Giinther
Stern (Giinter Anders), el futuro marido de Hannah Arendt.

Mi conferencia estuvo bien —escribe Heidegger— [ante] una gran
audiencia [...]. La ciudad es maravillosa [...]. Cassirer y otros pro-
fesores que asistieron quieren invitarme a dar una conferencia el
préximo ano en la biblioteca Warburg [...]. Los Stern son extre-
madamente amables y quieren que prolongue mi estadia hasta el
viernes a la mafiana. No me han dejado por un momento.!

1

“Mein Vortrag ist gur abgelaufen [...] grosser Zuhirerkreis [...] Die Stadr ist Herrlich |...]
Cassirer und andere Professoren die in meinem Vortrag waren, wollen mich im néchsten
Herbst fiir eine Vorlesung in der Bibliothek Warburg haben |...] Sterns sind dusserst nett
und wollen dass ich noch bis Freitag friih bleibe [...] [Sie] lassen mich nicht los”. Carta de
Martin Heidegger a Elfride Heidegger del 19/12/1923, inédita. Le estoy agradecido al
Dr. Thomas Meyer por la informacién. [NdT: Salvo que se indique lo contrario, las
traducciones al espafiol se basan en las utilizadas por el autor].
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Varios afios después, en una nota a pie del pardgrafo 11 de Sein
und Zeit titulado “La analitica existencial y la interpretacién del Da-
sein primitivo” (Die existenziale Analytik und die Interpretation des
primitiven Daseins) Heidegger se referiria a este primer encuentro con
Cassirer en Hamburgo. En esta nota, Heidegger reconoce un cier-
to acuerdo, una Ubereinstimmung, que habia alcanzado con Cassirer
durante una conversacién que siguié a su conferencia respecto a la
necesidad de elaborar una “analitica existencial”.?

Mids alld de esta declaracién del acuerdo en Hamburgo, seria
dificil imaginar dos personalidades y orientaciones filoséficas més di-
vergentes. Tiempo después, en Davos, fue esta discordancia lo que
salié a la luz. Los diferentes puntos de su desacuerdo han sido recien-
temente tema de minucioso andlisis y mi propdsito aqui no serd re-
examinar las diversas interpretaciones de este debate, lo que he hecho
en otra parte.” En el pequefio espacio de este capitulo, mi objetivo,
mds bien, serd revisitar el debate de Davos para abordarlo desde una
perspectiva algo inusual.

Eldngulo de abordaje que adoptaré me fue sugerido por una con-
sideracién critica de la filosofia de Heidegger que Cassirer present6 en

Cf Heidegger, Martin, Ser y tiempo, trad. Jorge Eduardo Rivera, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 76 (Sein und Zeit, Tiibingen, Niemeyer, 1972, p. 51).

> Ver al respecto mi resefia del libro de Peter Gordon (Continental Divide: Heidegger,
Cassirer, Davos, Cambridge, Harvard University Press, 2010) que fue publicada en
History and Theory, N° 51, octubre 2012, pp. 436-450. El trabajo de Gordon es el
tltimo de una serie de intentos por comprender este evento filoséfico seminal. Estas
obras incluyen: Barash, Jeffrey A. (ed.), The Symbolic Construction of Reality: The Legacy
of Ernst Cassirer, Chicago, University of Chicago Press, 2008; Ferrari, Massimo, Ernst
Cassirer, Dalla Scuola di Marburgo alla filosofia della cultura, Florencia, Olschki, 1996;
Friedman, Michael, A Parting of the Ways: Carnap, Cassirer, and Heidegger, Chicago,
Open Court, 2000; Hamlin, Cyrus y Krois, John M. (eds.), Symbolic Forms and Cultural
Studies: Ernst Cassirer’s Theory of Culture, New Heaven, Yale University Press, 2004;
Kaegi, Dominic y Rudolph, Enno, Cassirer-Heidegger: 70 Jahre Davoser Disputation,
Hamburgo, Meiner, 2002; Meyer, Thomas, Ernst Cassirer, Hamburgo, Ellert und
Richter, 2006; Recki, Birgit, Kultur als Praxis. Eine Einfiihrung in die Philosophie Ernst
Cassirers, Berlin, Akademie Verlag, 2004; Skidelsky, Edward, Ernst Cassirer: The Last
Philosopher of Culture, Princeton, Princeton University Press, 2008.
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Davos en la noche anterior al primer debate, en una conferencia pre-
liminar, la “Conferencia sobre Heidegger” (“Heidegger-Vorlesung”).
Esta conferencia permaneci6 inédita hasta que en 2014 aparecié entre
los escritos anteriormente no publicados incluidos en la reciente edi-
cién de Hamburgo de las obras completas de Cassirer.* Alli, Cassirer
identifica como fuentes profundas de la filosofia de la existencia de
Heidegger, ciertas presuposiciones de orden esencialmente teoldgico.
Curiosamente, sin embargo, Cassirer nunca volvié a este tema, ni en
su debate con Heidegger en Davos, ni en escritos posteriores. Inten-
taré aqui revisar la referencia de Cassirer acerca de las presuposiciones
teolégicas que animarfan la orientacién del pensamiento de Heideg-
ger. Segun mi argumento, un examen de las diferentes actitudes de
Cassirer y Heidegger respecto a la teologia nos permitird contemplar
sus posiciones filos6ficas bajo una nueva luz. También, como intenta-
ré ilustrar en las secciones conclusivas de este capitulo, el andlisis de
sus actitudes respecto a la teologia al mismo tiempo revela una fuente
importante de la filosoffa politica que Cassirer elaboré en las décadas
posteriores al debate en Davos.

I. Cassirer y Heidegger: el escenario inicial

No sabemos hoy si en las discusiones que tuvieron lugar entre
Cassirer y Heidegger en 1923 durante la breve estadia de este ulti-
mo en Hamburgo surgié el tema de la teologia. Quizds Cassirer pudo
percibir la importancia de este topico en la orientacién filoséfica de
Heidegger en este periodo que precedié a la publicacién de Sein und
Zeit. Heidegger habia tomado cierta distancia de la tradicién catélica
de la que provenia y con la que habia estado estrechamente compro-
metido durante el periodo de sus estudios en la Universidad de Fri-

4 Cassirer, Ernst, Davoser Vortrige. Vortriige iiber Hermann Cohen. Mit einem Anbang: Bricfe

Hermann und Martha Cobens an Ernst und Toni Cassirer, 1901-1929 en ECN 17, p. 3-76.
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burgo. Luego de su matrimonio en 1917 con una mujer protestante,
Elfride Petri, y su intenso estudio de los escritos de Martin Lutero, los
temas relacionados con la teologfa protestante comenzaron a tener un
profundo impacto sobre su pensamiento, como se evidencia por los
cursos que dio como joven Privatdozent en Friburgo durante los anos
que siguieron a la Primera Guerra Mundial, reunidos en el volumen
60 de sus Obras Completas (Gesamtausgabe) con el titulo Filosofia de
la vida religiosa (Philosophie des religidsen Lebens). Respecto a Lutero
y la religiosidad cristiana, Heidegger escribié las siguientes lineas a su
esposa en una carta que le envié en septiembre de 1919:

Desde mi lectura del comentario de Lutero a la Epistola a los Ro-
manos, muchas cosas que anteriormente me resultaban problemd-
ticas y oscuras se han vuelto claras y son una fuente de liberacién
para mi. Entiendo la Edad Media y el desarrollo de la religiosidad
cristiana bajo una luz totalmente diferente. Y esto me ha abierto
perspectivas completamente nuevas respecto a la filosofia de la re-
ligién.

Heidegger mantuvo un fuerte interés en la teologia, sobre todo
en sus escritos sobre Martin Lutero, durante el periodo de sus clases
en la Universidad de Marburgo después de 1923. Durante sus cuatro
anos en Marburgo, Heidegger colaboré con el tedlogo protestante
Rudolf Bultmann. En 1927, el afio en que aparecié Sein und Zeit, le
escribié a Bultmann que “Agustin, Lutero, Kierkegaard son filoséfi-
camente esenciales para la formacién de una comprension radical del

“Seit ich Luthers Romerbriefkommentar gelesen, ist mir vieles vordem Quilende und
Dunkle hell und Befreiend geworden —ich verstehe das Mittelalter und die Entwicklung
der christlichen Religiositiit ganz neu; und es haben sich mir ganz neue Perspektiven der
religionsphilosophischen Problematik ergeben”. Carta de Martin Heidegger a Elfride
Heidegger del 9 de septiembre de 1919, en Heidegger, Martin, ,,Mein liebes Seelchen!*.
Briefe Martin Heideggers an seine Frau Elfride. 1915-1970, Munich, Deutsche Verlags-
Anstalt, 2005, p. 100.
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Dasein”.° Y, en la introduccién a Sein und Zeit, Heidegger afirma que
los tedlogos, a la luz del renovado interés en los escritos de Lutero,
han empezado a formular preguntas mds originarias.” Mds adn, las
reflexiones propuestas en esta obra sobre Pablo, Agustin, Lutero, y
Kierkegaard ilustran la profunda importancia de estos en sus anilisis
filoséficos.

Si tenemos en cuenta este rol de la teologia para la elaboracién de
la posicion ontolégica de Heidegger, es curioso que este tema nunca
haya sido directamente mencionado en su comentario sobre la filoso-
fia de Cassirer. En el libro E/ pensamiento mitico, segundo tomo de su
Filosofia de las formas simbélicas, que aparecié en 1925, Cassirer traté
en detalle temas teoldgicos cristianos en el contexto mds general del
andlisis de la distincién entre mito y religién. Luego de su publica-
cién, Heidegger escribié una resefia de la obra en la que examinaba
la teorfa del mito de Cassirer sin prestarle ninguna atencién a su con-
cepcién del fendmeno de la religién ni, en particular, a la religién
cristiana. Heidegger nunca mencioné este tema; ni en esta resefia, ni
en comentarios subsiguientes sobre la filosofia de Cassirer, ya sea en
sus cursos contempordneos de Friburgo, en Sein und Zeit o més tarde
en Davos. Es como si el topico de la religion, considerado desde los
respectivos puntos de vista, estuviese demasiado presente, demasia-
do cercano, quizds demasiado problemdtico, para ser evocado en una
confrontacién directa.

Sea como fuese, la critica de Heidegger a los fundamentos epis-
temoldgicos de la teoria del mito de Cassirer claramente impugna su
manera de reflexién histérica sobre el mito, y lo hace de tal modo que
alcanza al menos indirectamente su concepcién de la religion. Aborda-

“Augustin, Luther, Kierkegaard sind philosophisch wesentlich fiir die Ausbildung eines
radikalen Daseinverstindnisses”. Carta de Martin Heidegger a Rudolf Bultmann del
31/12/1927, en Grossmann, Andreas y Landmesser, Christof (eds.), Rudolf Bultmann/
Martin Heidegger: Briefwechsel 1925 bis 1975, Frankfurt am Main, Klostermann/
Tiibingen/Mohr/Siebeck, 2009, p. 48.

7 Cf Heidegger, Martin, Ser y tiempo, op. cit., p. 33 (Sein und Zeit, op. cit., p. 10).
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ré ahora, entonces, la critica oblicua de Heidegger a la concepcion de la
religion de Cassirer para poner de relieve la contra-critica que Cassirer
desarrollé en Davos y durante los anos siguientes.

El modo de reflexion histérica que Cassirer adopta en su inter-
pretacién del mito y de su relacién con la religién le debe mucho a la
inspiracién de su mentor Hermann Cohen. Para Cohen, asi como para
Cassirer, tanto el monoteismo judio —sobre todo tal como es concebido
por los profetas— como el monotefsmo cristiano, cada uno contribuyé
a un movimiento general elaborado a través del curso de la historia:
judaismo y cristianismo, gracias a la fe en un dnico dios trascenden-
te, superaron las formas rudimentarias del pensamiento mitico que ha
identificado sus deidades con fuerzas ocultas desplegadas por cosas en
el mundo inmanente. La gran contribucién de los profetas judios, re-
afirmada en otro sentido por el cristianismo temprano y reforzada por
la reforma protestante, descansa sobre el firme rechazo a toda presunta
potencia mdgica desplegada por idolos y otros objetos mundanos. En el
transcurso de su desarrollo histérico, las grandes religiones monoteis-
tas reinterpretaron el sentido de la fe religiosa direcciondndola hacia la
trascendencia divina mds alld de las cosas tangibles de este mundo. Al
situar la contribucién especifica del cristianismo, que la reforma pro-
testante llevé a su mdxima expresion, Cohen reconoce en la obra de
Lutero una continuacién del movimiento inaugurado por los profetas
hebreos. En palabras de Cohen en su obra Etica de la voluntad pura:
“Asi como los profetas lucharon contra el sacrificio, Lutero opuso la fe a
las obras, sobre todo a las obras en el sentido de la Iglesia [...]. Las obras
de la Iglesia son como el sacrificio antiguo, transformado en misterio”.?

A los ojos de Cohen, esta contribucién del monoteismo judio
y cristiano se vio reforzada por el racionalismo de la herencia griega

8 “Wie die Propheten das Opfer bekimpfien, so bekimpft Luther mit seinem Glauben die
Werke, nimlich die Werke der Kirche ...] Die Werke der Kirche sind das alte Opfter, das sich
hier in ein Mysterium verwandelt hat” (Cohen, Hermann, “Luther” en Ethik des reinen
Willens, Berlin, Bruno Cassirer, 1921 [1904], p. 303).
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antigua, principalmente a través del legado platénico y neoplaténico
que, desde el periodo helenistico en adelante, ha tenido un impacto
decisivo sobre ambas religiones.” El racionalismo griego antiguo y el
monoteismo judeocristiano pusieron progresivamente en marcha el
movimiento histérico que llevé a la represion de las formas mds rudi-
mentarias del mito, y, ulteriormente, a la superacién del remanente de
la creencia mitico-mdgica todavia presente en el cristianismo. De este
modo, cada uno hizo una contribucién esencial al desarrollo ético de
la humanidad. Por cierto, en el transcurso de la historia humana, la
progresiva confrontacién dirigida contra el supuesto de que el destino
humano estd gobernado por fuerzas ocultas abrié el camino a la idea
de la libertad individual como la fuente de la responsabilidad moral.

Si bien Cassirer reafirma las lineas generales de la interpretacién
de Cohen de la historia humana, su filosoffa de las formas simbdlicas
la modifica de forma esencial. De acuerdo con la perspectiva original
de Cassirer, mito y religion, ciencia y arte, asi como las palabras y los
signos a través de los cuales se articulan, son todas formas simbdli-
cas, en términos de las cuales los humanos dan sentido a la realidad.
Es mediante la elaboracién histérica, para Cassirer, que la conciencia
humana de la naturaleza espiritual de los simbolos religiosos emer-
gi6, permitiendo a la humanidad superar en el curso de la historia la
creencia mitico-mdgica en su poder oculto. Al mismo tiempo, la espi-
ritualizacion de los simbolos reforzé la reorientacién de la fe religiosa
hacia la trascendencia.

Todavia mds firmemente que Cohen, Cassirer subraya la impor-
tancia de Platén y de la herencia platénica que, para él, representaba
un punto de quiebre decisivo en la superacién de la imagen miti-
co-mdgica del mundo. Platén otorga un rol preeminente al poder au-
ténomo de la razén en su capacidad de revelar el bien soberano que
no estd condicionado por las cosas del mundo sensible, sino que reina

> Ibid., p. 516.

59



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

desde una dimension de pura trascendencia mds alld de su alcance.
En este sentido, de acuerdo a las célebres palabras de Platén en Repii-
blica, el Bien se eleva “mds alld del ser” (epekeina tés ousias)."® Sobre
esta base, Cassirer retoma la interpretaciéon de Cohen al reafirmar
la contribucién de las doctrinas judia y cristiana de la trascendencia
divina a la liberacién del espiritu humano, y al enfatizar el rol de Mar-
tin Lutero en su lucha contra lo que consideraba los vestigios de idola-
tria en los ritos de la Iglesia catdlica. Cassirer escribid en este sentido:

Toda la evolucién de la historia de los dogmas, desde sus comienzos
hasta Lutero y Zuinglio, nos muestra la lucha continua entre el
sentido histdrico originario de los “simbolos”, segtin el cual todavia
aparecen por completo como “sacramentos” y “misterios”, y su sen-
tido derivado, puramente “espiritual”. También aqui sélo muy gra-
dualmente van surgiendo de la esfera de lo material, de lo real, los
relieves de lo “ideal”."

Como la herencia platénica, las religiones monoteistas reforzaron
esta conviccién relativa a la importancia espiritual de los simbolos vy,
en este sentido, para Cassirer tanto como para Cohen, la religién, al
conducir hacia la liberacién gradual de la influencia de las creencias
en fuerzas mdgicas, contribuyé al desarrollo de la conviccién de la
responsabilidad ética humana.

Cassirer coincide con la concepcién de Hermann Cohen res-
pecto al rol ético de las religiones monoteistas, no obstante, evalta
la importancia histérica de la religién en un sentido que difiere esen-

Repiiblica, 509b. Citamos segin la edicion de Platén, Repiiblica, trad. Conrado Eggers
Lan, Madrid, Gredos, 1988, p. 107. Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen,
Vol. 2: “Das mythische Denken”, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994,
p- 300 [FFSII 308].

“Die gesamte Entwichlung der Dogmengeschichte, von ihren ersten Anfiingen bis zu Luther
und Zwingli hin, zeigt uns sodann den stindigen Kampf zwischen dem geschichtlichen
Ursinn der ‘Symbole’, nach dem sie noch ganz als ‘Sakramente’ und ‘Mysterien’ erscheinen
und ihrem abgeleiteten, rein ‘geistigen’ Sinn. Auch hier arbeitet sich das ‘Ideelle’ nur ganz
allmihblich aus der Sphire des Dinglichen, des Real-Wirklichen heraus” en Cassirer, Ernst,
Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., p. 297 [FESII 304].
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cialmente de las ideas de su mentor. Esta diferencia aparece en su
forma mds clara en relacién a la obra tardia de Cohen, La religion de
la razon desde las fuentes del judaismo (Religion der Vernunft aus den
Quellen des Judentums). En este libro Cohen afirma, con mayor con-
tundencia que nunca antes, el cardcter Gnico del judaismo como fe
religiosa y el rol especifico del mesianismo judio para la orientacién
de la historia humana, que distingue en este contexto de la escatolo-
gia cristiana. Donde la escatologia cristiana mantiene una distincién
aguda entre la dimensién trascendente y el mundo sociopolitico, el
mesianismo judio apunta a realizar un ideal universal en el propio
mundo y concibe esta tarea como la tltima meta de su fe.'* La inter-
pretacién simbdlica de la religién de Cassirer, no obstante, lo condu-
jo en otra direccién. De hecho, como se deduce de la parte final de
El pensamiento mitico, Cassirer interpreta la historia de las religiones
monoteistas en términos de lo que entiende como su tendencia a
acercarse cada vez mds al dominio de la estética. Incluso si la religion
no puede desligarse completamente de sus fundamentos miticos,
mientras mds capaz sea de liberarse de las ataduras de la creencia
mitica en fuerzas mdgicas y de concebirse a si misma en términos
simbdlicos y espirituales, mds se acerca al dominio del arte. Mientras
que la religién, en su desarrollo histérico, estd condenada a enfrentar
continuamente el problema de la realidad Gltima de sus objetos, estos
problemas desaparecen y la conciencia religiosa “se calma” (berubigt)
y es “aplacada” (beschwichtigt), tan pronto como se conciba a si mis-
ma desde la perspectiva del arte. Como escribe Cassirer en la tltima
pagina de E/ pensamiento mitico:

El mito invariablemente ve en la imagen un trozo de realidad subs-
tancial, una parte del mundo de las cosas, dotado de idénticas o su-
periores fuerzas que éste. La concepcién religiosa pugna por avan-
zar desde esta primera visién mdgica hacia una espiritualizacién
cada vez mds pura. Sin embargo, siempre se ve de nuevo conducida

2 Cf Cohen, Hermann, Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums. Eine jiidische
Religionsphilosophie, Frankfurt am Main, J. Kauffmann, 1929, pp. 341-368.
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a un punto en que la pregunta por su contenido significativo y de
verdad se transforma en la pregunta por la realidad de sus objetos;
a un punto en que bruscamente se plantea ante ella el problema de
la “existencia”. La conciencia estética es la primera que verdadera-
mente supera este problema.'

II. Filosofia y religion en Heidegger

Durante el periodo temprano de su ensenanza en la Universidad de
Friburgo entre 1919 y 1921, varios anos antes de la publicacién de £/
pensamiento mitico, Heidegger elaboré una critica aguda al método
de investigacion en filosofia y en ciencias humanas que pretendia en-
tender el fenédmeno de la religién en términos de sus manifestaciones
histéricas. Este, por cierto, es el tipo de investigacién histérica que
inspiraba la investigacién de Cassirer. Como los defensores de la teo-
logia neo-ortodoxa, en particular, Karl Barth, Rudolf Bultmann, o
Friedrich Gogarten, Heidegger desafia a la teologia liberal que habia
predominado antes de la Primera Guerra; la orientacién de te6logos
como Adolf von Harnack o Ernst Troeltsch quienes, desde una pers-
pectiva protestante, subrayan el rol histérico del protestantismo y de
su importancia en el surgimiento de la cultura moderna. Este método
tiene una clara afinidad con aquel adoptado por Hermann Cohen en
el perfodo de la publicacién de su obra Etica de la voluntad pura. En
efecto, incluso si durante aquellos anos previos a la Primera Guerra
Hermann Cohen y Ernst Troeltsch se enfrentaron en un intenso de-
bate respecto al rol del judaismo en la historia de las religiones, ambos,

“Der Mythos sieht im Bilde immer zugleich ein Stiick substanzieller Wirklichkeit, einen
Teil der Dingwelr selbst der mit gleichen oder hiheren Kriften wie diese ausgestatter ist.
Die religiose Auffassung strebt von dieser ersten magischen Absicht zu immer reinerer
Vergeistigung fort. Und doch sieht auch sie sich immer wieder an einen Punkt gefiihrt an
dem die Frage nach ihrem Sinn und Wabrheitsgehalt in die Frage nach der Wirklichkeir
ihrer Gegenstiinde umschligt, an dem sich, hart und schroff, das Problem der ‘Existenz’ vor
ihr aufrichtet. Das dsthetische Bewusstsein erst lisst dieses Problem wahrhaft hinter sich” en
Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., p. 311 [FFESII 318].
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como Ernst Cassirer harfa mds tarde, acordaban que el significado de
la religién debia buscarse en el dmbito de su desarrollo Aistérico. Y,
en sus primeras clases sobre fenomenologia de la religién, Heidegger
ataca este método. A sus ojos, la busqueda de continuidades objetivas
que enlacen las diferentes épocas de la historia, capaces de revelar un
sentido histérico mds alld de las transformaciones de la historia, no
es mds que una moderna expresién de la busqueda platénica de una
trascendencia mds all4 del flujo de la experiencia vivida."

Animado por esta conviccion, Heidegger ponia de relieve un as-
pecto muy diferente de las ensefianzas de Lutero que el que habia sido
promovido por Hermann Cohen o Ernst Cassirer. Heidegger, desde
su perspectiva, no pone el acento en el rechazo de Lutero a los ves-
tigios mitico-mdgicos en la fe catdlica y las posibles afinidades entre
este aspecto de la doctrina de Lutero y la bsqueda platénica de una
verdad suprasensible sino, al contrario, le interesa un punto completa-
mente diferente: la ¢ritica radical de Lutero a los modos de conceptua-
lizacién legados por la tradicién metafisica de la antigua Grecia, sobre
todo por la tradicion platdnica. En su rol tradicional como modelo
metafisico de la auto-interpretacion de la espiritualidad cristiana, la
filosofia griega, para Heidegger, habia deformado (verunstalter) la ex-
periencia cristiana, y el Gnico modo de recuperar una religiosidad
cristiana pristina era liberarla del hechizo de los presupuestos concep-
tuales de Grecia.” Aqui, lo singular de la experiencia religiosa para la
existencia humana deberfa volverse evidente independientemente de
los paradigmas conceptuales desde los que tradicionalmente se la ha
abordado, segin los cuales las adaptaciones modernas de los supues-
tos platénicos la identificaron como una entre varias encarnaciones de

4 Cf Heidegger, Martin, “Einleitung in die Phinomenologie der Religion (1920-1921)” en
Philosophie des religidsen Lebens en Gesamtausgabe, Vol. 60, Frankfurt am Main, Klostermann,
1995, pp. 39-50; Cf-al respecto el capitulo cuatro de mi libro Martin Heidegger and the Problem
of Historical Meaning, Nueva York, Fordham, 2004, pp. 132-156.

Cf. Heidegger, Martin, Philosophie der Anschauung und des Ausdrucks en Gesamtausgabe,
Vol. 59, Frankfurt am Main, Klostermann, 1993, p. 91.
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la verdad superior, todas expresiones de la continuidad trans-histérica
mds alld de sus manifestaciones histéricas. Al tomar como modelo lo
que describe como la auténtica “experiencia de la vida fdctica” (fak-
tische Lebenserfabrung) de la comunidad primitiva cristiana, Heide-
gger subraya el sentido existencial Gnico de una religiosidad que no
es de ninguna manera conmensurable con un esquema de desarrollo
histérico o con categorias extranas de andlisis. Primera entre éstas
estaba la valoracién platdnica y neoplaténica de cualidades estéticas,
designdndolas, al igual que a los fenémenos religiosos, como puntos
de anclaje de una verdad superior y trascendente, manifiesta en el 4m-
bito inmanente.'® Al abordar la Disputatio de Heidelberg de Lutero de
1518 en las clases de su primer curso de Friburgo, Heidegger afirma
enfdticamente que el repudio del reformador a los conceptos metafisi-
cos de la antigua Grecia los equiparaba con meras formas de idolatria
que glorifican estéticamente aquellas cosas tenidas como las maravi-
llas del mundo creado.” Desde la posicién de Heidegger, la auténtica
experiencia religiosa, lejos de una continua encarnacién de la idea
trans-histérica de verdad comparable con el perdurable brillo de los
fenémenos estéticos en el dmbito inmanente, puede servir como una
fuente de conocimiento filoséfico sobre la ilegitimidad de tales expre-
siones de la tradicién metafisica griega. Todas estas formas de metafi-
sica griega, tal como lo expresa en éste y en otros contextos, deben ser
resueltamente deconstruidas —“2bgebaut”, sometidas a la Destruktion
fenomenolégica.’® Segiin Heidegger, la inspiracién principalmente de
Pablo, Lutero, y Kierkegaard sirve para guiar el intento de recuperar

Segtin el temprano curso de Heidegger en Friburgo, “Augustinus und der Neuplatonismus”,
incluso Agustin, que ha sido una fuente principal de la teologia de Lutero, fue presa de las
tentaciones de la metafisica neoplaténica, tal como se manifiesta mejor que en ningin
lado en su punto de vista estético, que toma la belleza mundana como una emanacién
de una fuente absolutamente trascendente. Heidegger, Martin, “Augustinus und der
Neuplatonismus” en Philosophie des religidsen Lebens, ap. cit., p. 284.

Heidegger, Martin, “Einleitung in die Phinomenologie der Religion”, op. cit., p. 282.

% Cf Heidegger, Martin, “Anzeige der hermeneutischen Situation (1922)” en
Phéinomenologische Interpretationen zu Aristoteles, Stuttgart, Reclam, 2003, p. 32-35.
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el sentido original de la experiencia religiosa. Estos contribuyen, sobre
todo, a iluminar el sentido de la finitud humana en tanto se enfrenta
a la necesidad de elegir un modo de existencia a la luz de la muerte
futura. Aqui la comprensién de Heidegger de Lutero y Kierkegaard
anticipa llamativamente la interpretacién de la finitud de la existencia
humana elaborada en Sein und Zeit. En una conferencia presentada
en 1924 en el seminario de Rudolf Bultmann en Marburgo sobre “El
problema del pecado en Lutero”, Heidegger parafrasea a Kierkegaard
de este modo: “El principio del protestantismo adopta una presupo-
sicién particular: [la propia del] hombre angustiado que se enfrenta a
la muerte en un estado de temor y temblor ante una dura prueba”."”

I11. Filosofia y teologia: preconceptos estéticos

En vista de la orientacién filoséfica y teoldgica de Heidegger, no re-
sulta sorprendente que él haya impugnado con vehemencia la teoria
de las formas simbdlicas de Cassirer, y, con ello, su concepcién del
mito. Mientras Cassirer en E/ pensamiento mitico, como hemos vis-
to, interpreta el mito, la religién, y la estética como sendas formas
simbdlicas, Heidegger, mucho antes de Davos, identifica un abismo
que separa la religiosidad primordial cristiana de cualquier otra forma
de experiencia. Mientras Cassirer presupone que la articulacién his-
térica de las formas simbdlicas conduce hacia una espiritualizacién
continua de los componentes miticos de la religién y sugiere que el
problema sobre su realidad dltima podria verse atenuada por la apre-
ciacién de su cualidad como simbolos estéticos, Heidegger cuestiona
enfdticamente la asimilacién de las experiencias religiosa y estética a
partir de un mismo esquema explicativo en un proceso continuo de
desarrollo histérico. En un curso de 1925, el afio de la publicacién de

“Das Prinzip des Protestantismus hat eine besondere Voraussetzung: ein Mensch der in
Todesangst da sitzt in Furcht und Zittern und viel Anfechtung” en Heidegger, Martin,
“Das Problem der Siinde bei Luther” en Grossmann, Andreas y Landmesser, Christof
(eds.), Rudolf Bultmann/Martin Heidegger, op. cit., p. 271.
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El pensamiento mitico de Cassirer y de su resefia de esta obra, Heideg-
ger senala lo inapropiada que es la metodologia de Cassirer al asignar
indiferentemente fenémenos estéticos, miticos, o religiosos a los mis-
mos “modelos formales” (formale Leitfiden): “lo que prueba ser un
abordaje correcto en estética”, escribia, “obstaculiza la elucidacién e
interpretacién de otros fenémenos”. Sobre esta base, Heidegger cali-
fica de “inadecuada” la concepcién general de las formas simbdlicas
de Cassirer.”

En su resefia de El pensamiento mitico, la critica de Heidegger
a Cassirer se centra sobre todo en su esquema del desarrollo, en tér-
minos del cual Cassirer interpretaba la articulacion histdrica de las
formas simbdlicas. Si bien Heidegger no alude aqui especificamente a
la interpretacion del cristianismo de Cassirer, rechaza radicalmente su
idea de una progresion histérica fundamental de la modernidad mds
alld de la imagen del mundo mitica. Por cierto, a un nivel fundamen-
tal, toda existencia humana —ya sea mitico-mdgica o moderna— estd
marcada por la misma finitud. Y la existencia finita necesariamente se
comprende a si misma a la luz de la facticidad de ser arrojado al mun-
do, preocupada por los inevitables asuntos cotidianos en el mundo, y
enfrentada a la inevitabilidad de la muerte futura. Ninguna progre-
sién histdrica puede superar esta situacién existencial universal.

En vista del rol que Cassirer atribuye en E/ pensamiento mitico al
desarrollo de una capacidad de apreciacién estética de los simbolos
miticos y religiosos como la marca de la progresién histérica a partir
de las mds rudimentarias formas de creencia, el rechazo sarcdstico
de Heidegger al esquema universal elaborado por quienes él llamé
“estetas” en un comentario hecho a continuacién del debate de Davos
adquiere una curiosa relevancia. Algunos meses después de su en-
cuentro con Cassirer en Davos, en una carta dirigida a Karl Lowith el
4 de septiembre de 1929 —que permanece inédita— Heidegger elogia

20

Cf Heidegger, Martin, Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs en Gesamtausgabe, Vol.
20, Frankfurt am Main, Klostermann, 1979, pp. 276-277.
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a los miembros mds jévenes de la audiencia, que habian mostrado
signos de “resolucién de un Dasein singular y efectivo”, y contrasta su
actitud con lo que él caracteriza como la: “[...] objetividad olimpica
universal y pretenciosa, que, para los estetas de la institucién, se vuel-
ve una obscura y efimera forma de disfrute”.”!

En vista de la interpretacién estetizada del esquema general de
desarrollo histérico de las formas simbdlicas que Cassirer propuso en
El pensamiento mitico, ;no era él, en el contexto de Davos, el blanco
mis probable de esta critica?

IV. El “Heidegger-Vorlesung” de Cassirer
y el trasfondo teolégico del debate de Davos

Luego de su primera lectura de Sein und Zeit, Ernst Cassirer comenzé
a elaborar un andlisis de esta obra y, tan temprano como en 1928,
escribié un comentario critico en su texto ‘Geist’ und ‘Leben’ (Espiritu
y vida), que nunca completé y que fue publicado péstumamente en su
forma preliminar. En este texto Cassirer comienza a reflexionar sobre
las fuentes teoldgicas de la filosofia de Heidegger,** y es sobre este
tema que tratard con mayor profundidad en el Heidegger-Vorlesung,
escrito algunos meses después y que presenté en Davos en la vispera
de su primer debate con Heidegger.

Lo que sorprende inmediatamente en el Heidegger-Vorlesung de
Cassirer no es solo que examina el tema de las fuentes teoldgicas de Sein
und Zeit, que no serfan evocadas en el propio debate; mds notable atin

2 “Entschiedenheit des wirklichen, einzelnen Daseins™s “[...] olympische und aufgeplusterte

Allerweltsobjektivitit, [die] schattenhaft und ein fliichtiger Genuss fiir die Aestheten des
Betriebs [wird]”. Carta de Martin Heidegger a Karl Lowith del 3 de septiembre de 1929
(en Heidegger, Martin y Lowith, Karl, Briefwechsel, inédito). Estoy agradecido a la viuda
de Karl Léwith, Ada Léwith, y a la editorial Vittorio Klostermann, que posee los derechos
de las obras de Heidegger, por permitirme citar estos pasajes de esta correspondencia.

2 Cf ECN 1, pp. 219-224.
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es la manera en la que Cassirer, en funcién de su critica a Heidegger,
modificé su apreciacién sobre Lutero respecto de su anterior interpre-
tacién del reformador en E/ pensamiento mitico. En esta obra, Cassirer,
como hemos visto, habia subrayado en su retrato de Lutero lo que iden-
tificaba como su contribucién a un largo proceso de desacralizacién
de las cosas sensibles de este mundo. Segtin Cassirer, este largo proce-
so de “espiritualizacién de lo sensible” (“Vergeistigung des Sinnlichen”)
emanaba de una doble fuente: de la tradicién de la filosofia platénica
y de la tradicién judeo-cristiana. En Heidegger-Vorlesung, sin embargo,
Cassirer presenta un aspecto completamente diferente de Lutero: el Lu-
tero de “temor y temblor” que de alguna manera prefigura la analitica
del Dasein. Segtn esta lectura, Lutero plantea el problema radical de
la finitud humana al recordar la muerte inminente que nadie puede
evitar. Ante la muerte, cualquier bisqueda de estabilidad y seguridad
colapsa; la busqueda de un orden ideal mds alld de la finitud humana
y las contingencias de este mundo resulta futil. Cassirer desarrolla su
analisis en relacién a los Ocho Sermones (Acht Sermone) de Lutero, da-
dos en Wittenberg en 1523. Alli Lutero proclamaba: “Todos hemos
de morir y nadie puede morir por otro [...]. Cada uno debe buscar su
propia muralla y dar su propia batalla contra los enemigos que son el
diablo y la muerte. En ese momento yo no estaré con ustedes ni ustedes
estardn conmigo”.*

Cassirer califica a la doctrina de Lutero de “individualismo religio-
s0” —una caracteristica, segin él, que también aparece en la tradicién
catdlica en los escritos de Pascal. El individualismo religioso desafia
toda “forma objetiva” de religién. Heidegger interpreta la muerte de
modo andlogo: a sus ojos, la existencia finita, cuando descansa sobre
si misma, disuelve todo lazo ilusorio, sea fisico o social. De acuerdo a

“Wir sind alle zum Tode gefordert und wird keiner fiir den anderen sterben |...] es muss ein
Jjeglicher auf seine Schanze selbst sehen und sich mit den Feinden, mit dem Teufel und Tode
selbst einlegen und allein im Kampf liegen. Ich werde dann nicht bei Dir sein noch Du bei
mir” en Lutero, Martin, Acht Sermone, citado por Cassirer, Ernst, “Heidegger-Vorlesung”

en Davoser Vortrige en ECN 17, pp. 55-57.
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la paréfrasis que hace Cassirer de Heidegger, la muerte obliga a cada
individuo a apartarse del mundo inauténtico de la existencia anénima
y cotidiana. Esta critica de las formas objetivas de la religion, en Lu-
tero como en Heidegger, pone en cuestién las verdades de la tradicién
metafisica. Lutero ha enfatizado la inescrutabilidad de la voluntad di-
vina y, en vista de la falibilidad y mortalidad humana, impugné el rol
dado por la tradicién platénica y estoico-cristiana a la busqueda de un
orden ideal del universo y a la inteligibilidad de las “verdades eternas”
de ese orden por encima de la existencia en su radical finitud.* Desde
una perspectiva original del siglo XX, Heidegger presenta un desafio
andlogo a los supuestos platénico y estoico referentes a la condicién
fundamental de un orden césmico auténomo, mas alla de la finitud de
las perspectivas mortales. Es aqui que Cassirer aborda el tema principal
de su conferencia: Heidegger extrae de la interpretacién de la finitud
humana la conclusién de que toda verdad es relativa a los seres finitos
que somos.” Y Cassirer opone a esta conclusion la idea platénico-estoi-
ca de una verdad ética incondicional, cuya validez intrinseca de ningtn
modo depende del modo finito de existencia de quien la afirma. Esta
conviccién, como Cassirer enfatiza, ha sido una fuente de inspiracién
para una fornida tradicién intelectual de Occidente. También sirvié
para orientar el idealismo trascendental de Kant, independientemente
de la critica dirigida por ¢l a la tradicién metafisica. Como podemos
recordar, al dfa siguiente de la conferencia de Cassirer este topico estuvo
en el centro de su debate con Heidegger.

V. Teologia y politica: la critica posterior de Cassirer a Heidegger

En los anos que siguieron al debate de Davos, Cassirer no continué
con la interpretacién que propuso en Heidegger-Vorlesung de las fuen-

2 Ibid., pp. 65-67

25

1bid, p. 57; Cf- Cassirer, Ernst y Heidegger, Martin, “Davoser Disputation” en Heidegger,
Martin, Kant und das Problem der Metaphysik, Frankfurt am Main, Klostermann, 1973,
p. 253-254.
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tes teoldgicas de la filosofia de la existencia de Heidegger. No obstante,
si examinamos por un momento el desarrollo de su pensamiento en los
afos que siguieron a Davos, un aspecto de su orientacién es particu-
larmente digno de atencién para nuestro presente andlisis. Pues, en el
marco de su concepcién de la politica, que a principios de la década de
1930 se volvié un tépico atin més central de reflexién, Cassirer reanu-
dé su interpretacién del legado de Lutero de un modo que guarda una
afinidad sorprendente con el tépico de su conferencia sobre Heidegger
en Davos. Independientemente de la cuestién sobre Heidegger quien,
en todo caso, en ese tiempo no habia anunciado atin su posicién politi-
ca, Cassirer comenzd a virar su atencién hacia tépicos teolégico-politi-
cos, y profundizé su interpretacién de las fuentes teoldgicas del desafio
lanzado por Lutero y Calvino contra la tradicién platénico-estoica.

Los anilisis mds detallados de Cassirer sobre tdpicos teoldgi-
co-politicos en este periodo se encuentran en dos libros publicados en
1932: en El renacimiento platénico en Inglaterra y la escuela de Cam-
bridge y en La filosofia de la Ilustracién. Estas fueron las dltimas obras
publicadas por Cassirer en Alemania. Algunos meses después de la
publicacién de La filosofia de la Ilustracion, Hitler asumié el poder y
Cassirer dejaria Alemania hacia Inglaterra y luego Suecia.

En vista de la situacién politica desesperada en Alemania a co-
mienzos de la década de 1930, Cassirer presenta mucho mds en es-
tas obras que una simple historia del pensamiento europeo moderno.
Mds bien, los temas y contenidos de los libros representan un alegato
en favor del aspecto del legado intelectual europeo que a sus ojos era
particularmente importante defender.

En este contexto, Cassirer pone en una nueva perspectiva la an-
tinomia que habia desarrollado en Davos entre Lutero y la tradicion
platénico-estoica. Subraya la contribucién de esta tradicién exami-
nando lo que considera las precisas implicancias politicas del ataque
radical que Lutero y Calvino dirigieron contra ésta. La doctrina teo-
l6gica sobre la condicién de caido del ser humano y la debilidad de
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la razén humana llevé a los reformistas a adoptar posiciones de vo-
luntarismo politico. Respecto a la finitud humana y la falibilidad de
la razén humana, tanto Lutero como Calvino concluyeron que era
necesario promover doctrinas politicas en favor de una estricta obe-
diencia a la voluntad soberana. Calvino y sus sucesores, como nota
Cassirer, habfan hecho un llamamiento a la creacién de una teologia
para proveer una orientacién absoluta al Estado.

La originalidad del pensamiento de Cassirer durante este perio-
do reposa en su identificacién de una curiosa afinidad entre el volun-
tarismo politico de los reformadores y el absolutismo radical que Ho-
bbes propondria més tarde. Hobbes, para disputar la legitimidad de
los principios teocrdticos en politica, concluye que solo una autoridad
soberana absoluta podria contrarrestar las demandas de los tedlogos
y asi mantener la estabilidad del Estado. De tal modo, baséndose en
puntos de partida diametralmente opuestos entre si, los reformadores
y Hobbes llegaron a la conclusién de que solo la autoridad soberana
absoluta, representando la autoridad divina en el orden temporal, po-
dria prevenir el estallido de la guerra civil y el reino del caos. Solo el
soberano —tanto la Iglesia soberana como el soberano politico— esta-
ria autorizado para establecer un gobierno legitimo y para decretar lo
que es justo e injusto. Es sobre esta base que Lutero y Calvino, por un
lado, y Hobbes por el otro, se enfrentan al ideal de una verdad politica
auténoma dotada de validez intrinseca e inteligible a la luz de la razén
humana. M4s alld de todas las diferencias entre ellos, los reformistas
del siglo XV y el teérico del Estado absoluto del siglo XVII compar-
tfan este supuesto comdn.*

En oposicién al voluntarismo politico, Cassirer invoca el argu-
mento de Hugo Grocio, quien, inspirdindose en fuentes platénicas y
estoicas, afirma el principio de la validez racional intrinseca que no
depende ni de la voluntad divina, ni de la voluntad humana, puesto

% Cf. Cassirer, Ernst, Die Philosophie der Aufklirung, Tiibingen, Mohr, 1932, p. 319-320
[FI265].
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que ni Dios ni el hombre pueden transformar lo que es intrinseca-
mente bueno en malo, ni lo malo en bueno. Como senala Cassirer,
Kant, sobre la base de la teorfa critica, puso esta conviccién como
piedra basal de su orientacién ético-politica. Por cierto, Kant se opu-
so a cualquier concepcién de la politica que hiciese depender las le-
yes de una voluntad arbitraria, y es en este punto que la filosofia de
Kant habia inspirado la anterior respuesta al relativismo que Cassirer
desarrollé en Davos. Incluso cuando Cassirer limité su andlisis a la
historia del pensamiento politico sin hacer una referencia directa al
periodo contempordneo, las implicancias de sus argumentos respecto
a la creciente influencia de las nuevas formas de voluntarismo son
evidentes. Bajo el rétulo de decisionismo o de teologia politica, esta
nueva forma contempordnea de voluntarismo recurre a la analogia
entre la omnipotencia divina y el poder soberano absoluto para legiti-
mar la idea de que las decisiones politicas no pueden ser limitadas por
ninguna norma establecida.”’

Cassirer abordé el tema de la teologia politica desde una pers-
pectiva histérica en este periodo de radicalizacién politica aguda que

Uno solo necesita recordar en este contexto las teorfas politicas decisionistas de los 20 y
los ‘30 en Alemania, especialmente propuestas por Carl Schmitt, que buscaban revivir
y radicalizar la doctrina absolutista de Hobbes aprovechando la analogfa tradicional
entre el soberano y Dios para reforzar la idea del poder soberano absoluto. Traspasando
los limites del propio pensamiento de Hobbes, Schmitt en su obra Teologia politica
(1922), hacia énfasis en que las decisiones del soberano no pueden estar de ningtin
modo limitadas por el derecho natural o cualquier otra norma pre-existente, puesto que
la norma depende, de acuerdo a la expresién de Schmitt, de la decision del soberano
absoluto, nacida “de la nada” (aus einem Nichts geboren, Cf Schmitt, Carl, Politische
Theologie. Vier Kapitel zur Lehre von der Souverinitit, Berlin, Duncker und Humblot,
1985, p. 42; hay version castellana: Schmitt, Carl, Teologia politica, trad. Francisco Javier
Conde y Jorge Navarro Pérez, Madrid, Trotta, 2009, p. 32). La critica de Carl Schmitt
tanto a la base de normas tradicionales como racionales y su insistencia en que la decisién
surge frente a la nada anticipa de manera notable la filosofia de la existencia de Heidegger.
En 1933, tanto Heidegger como Schmitt, que en ese tiempo estaban en contacto, se
afiliaron al partido Nazi y juraron lealtad al régimen de Hitler. Si bien el argumento
planteado recientemente de que la actitud de Schmitt ante el régimen de Weimar habia
sido ambigua durante sus dltimos afios de existencia, la doctrina del decisionismo
politico, unido a la implacable hostilidad a la democracia parlamentaria, era dificilmente
compatible con los principios fundamentales de la Republica de Weimar.
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contemplé las primeras victorias importantes del partido nazi. Sin
embargo abandoné toda referencia a Heidegger, no solo durante este
periodo, sino también durante sus anos de emigracién a Inglaterra y
Suecia, desde 1933 hasta su partida hacia Estados Unidos en 1941 al
inicio de la Segunda Guerra Mundial. Fue en Estados Unidos, en su
ultima obra —E/ mito del Estado, publicada péstumamente en 1945—
donde retomé su critica a Heidegger. En este contexto, Cassirer se en-
foca en las implicancias politicas del cuestionamiento heideggeriano
de cualquier orden racional o tradicional capaz de reclamar un esta-
tus fundamental mds alld de la perspectiva singular revelada a la luz
de la finitud humana, y de su llamado a la decisién de cara ala naday
a la muerte. No obstante, en E/ mito del Estado ya no es en relacién al
voluntarismo teoldgico que Cassirer desarrolla su andlisis. Ni siquiera
sugiere que pueda haber una conexién entre la filosofia de Heidegger
y la teologia de Lutero, o la teologfa politica en ningtn sentido preciso
del término. Su actitud respecto a Heidegger cambié en intima rela-
cién con una transformacién mds amplia en su orientacién teérica: en
el contexto final de E/ mito del Estado, Cassirer atribuye a la filosofia
de Heidegger una novedad que la ubica mds alld del alcance de todas
las formas anteriores de mito y teologia, que se corresponde con lo
que Cassirer reconoce como el estatus sin precedentes de los mitos
politicos modernos que Heidegger eligié servir. Los mitos del siglo
XX, desde esta perspectiva, en virtud de su proyecto ideolégico calcu-
lado, transforman la funcién de los sistemas espontdneos de creencia
de los pueblos previos, mientras movilizan sus fuerzas arcaicas; esta
transformacién moderna contrasta fuertemente con la orientacién
trasmundana y el sentido ético de la teologfa tradicional. De aqui que
la decisién de Heidegger en 1933 de dar su apoyo al poder arbitrario
de un dictador que no estaba sujeto a ningtn limite mds alld de su
propia voluntad no puede ser atribuido a una inspiracién teolégica
tradicional, sino que revela la intima afinidad de su pensamiento con
las formas de mitologia politica del nuevo siglo XX. En un pasaje de
El mito del Estado que los editores americanos de la obra eligieron
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no incluir en la edicién publicada péstumamente, Cassirer hace una
observacién que ilustra su posicion respecto a la teologia con parti-
cular claridad. La critica de Heidegger a los estdndares universales de
verdad en el sentido de la tradicién platénica, observa Cassirer, y su
tendencia a relativizar la idea de verdad en funcién de la finitud sin-
gular del Dasein, lo condujo al territorio ideoldgico de las formas mds
arbitrarias de la mitologfa politica del siglo XX. La teologia de Lutero
del siglo XV1, sin embargo, no compartia ninguna afinidad con las
nuevas formas del mito del siglo XX que Heidegger eligi6 abrazar.
Respecto a Lutero, mencionado en compania de Kepler, Wickelmann
y Herder, Cassirer afirma lacénicamente: “es imposible leer la ideolo-

gia nacionalsocialista en todo el texto de la cultura alemana”.”®

Este tltimo desarrollo en el pensamiento de Cassirer revela
una conclusion tedrica extraida sobre la base de la terrible experiencia
de la Segunda Guerra Mundial que informa £/ mito del Estado como
un todo: en esta interpretacion final, las categorias teoldgicas tradi-
cionales, por mds radicales que fuesen, no pueden de ningtin modo
dar cuenta de la fuerza arcaica de los mitos del siglo XX que junto a
sus ideologfas filos6ficas anexas recientemente han demostrado todo
el alcance de su potencia devastadora.

Traduccién del inglés de
ALEJANDRO LUMERMAN

® It is impossible to read the National-Socialist ideology into the entire text of German
culture” (Cassirer, Ernst, “The Myth of the State. Its Origin and its Meaning. Third Part:
The Myth of the Twentieth Century” en ECN 9, p. 195).
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Jeffrey A. Bernstein

College of the Holy Cross, Worcester, Massachusetts

E s, en palabras de Jane Austen, una verdad universalmente re-
conocida que el pensamiento de Ernst Cassirer se ve empana-
do por una falta de atencién propia de una perspectiva liberal a la
posibilidad del fascismo. Cassirer ha sido criticado por no prestar
suficiente atencién analitica a las tendencias politicas no liberales
antes del ascenso real de Hitler. No parece haber ninguna expli-
cacién en su trabajo acerca de cémo individuos racionales y con
un pensamiento cientifico (por no hablar de las culturas) pudieron
haber sido capturados por los mitos politicos del siglo XX.? Incluso
la posicion sostenida por comentaristas afines al pensamiento de
Cassirer,” de que éste consideraba filoséficamente lo politico como
un aspecto de la vida entre muchos otros, parece (negativamente)
implicar la critica de que no entendié el papel fundamental que
desempena la politica en la vida. Es esta situacién la que hace que
muchas personas ignoren el pensamiento de Cassirer sobre la politi-
ca, en beneficio de pensadores politicos como Hannah Arendt, Leo
Strauss, Eric Voegelin y Theodor Adorno.

Me gustaria dar las gracias a Olga Knizhnik, Thomas Meyer y Ashley Passmore por la
conversacion reflexiva y las sugerencias sobre este estudio.

2 Cf Mali, Joseph, “The Myth of the State Revisited: Ernst Cassirer and Modern Political
Theory” en Barash, Jeffrey A. (ed.), 7he Symbolic Construction of Reality: The Legacy of
Ernst Cassirer, Chicago, The University of Chicago Press, 2008, p. 148 y Schrems, John
J., “Ernst Cassirer and Political Thought” en 7he Review of Politics, Vol. 29, N° 2, 1967,
p. 202.

3 Cf Meyer, Thomas, “Ernst Cassirer’s Writings” en Journal of the History of Ideas, Vol. 74,
N° 3, 2013, p. 494.
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Quizds la critica mds condenatoria de la relacién de Cassirer con
la politica proviene del mencionado Eric Voegelin. Su revision de 1947
de El mito del Estado, de Cassirer, contiene un pasaje que, en este con-
texto, vale la pena considerar:

En el presente libro no hay conciencia de que el mito sea un elemen-
to formativo indispensable del orden social, aunque, curiosamente,
en su trabajo anterior sobre la filosoffa del mito, Cassirer, bajo la
influencia de Schelling, habia visto este problema con bastante cla-
ridad. La superacién de la “oscuridad del mito” por la razén es, en
si misma, una victoria problemdtica porque el nuevo mito, que ine-
vitablemente reemplazard al antiguo, puede ser muy desagradable.
El mito del Estado estd escrito como si nunca se le hubiera ocurrido
al autor que manipular un mito, a menos que uno tenga uno mejor
para poner en su lugar, es un pasatiempo peligroso.*

La critica de Voegelin es, por lo tanto, tripartita: (1) Cassirer ol-
vida su anterior visién acerca del poder formativo del mito; (2) al esta-
blecer la distincién razén/mito como una distincién entre la oscuridad
y la luz, Cassirer interpreta la razén (y su proyecto ilustrador) a través
de lineas miticas;’ (3) Cassirer parece no darse cuenta de que, a pesar
de haber interpretado esa distincién miticamente —la sustitucién de
los mitos antiguos con otros mitos, incluyendo el mito de la razén—
contribuyé directamente al ascenso de los mitos politicos del siglo XX
(es decir que el poder del mito es mayor de lo que Cassirer parece
reconocer). Estos puntos parecen estar apuntando especificamente a la
conclusién del texto de Cassirer:

Lo que hemos aprendido en la dura escuela de nuestra vida politica
es el hecho de que la cultura humana no es en modo alguno esa
cosa firmemente establecida que crefamos [...] Parece, sin embar-
go, que tenemos que considerar las grandes obras maestras de la

Voegelin, Eric, “The Myth of the State, by Ernst Cassirer” en Cockerill, Jodi y Cooper,
Barry (eds.), The Collected Works of Eric Voegelin, Vol. 13, Columbia, University of
Missouri Press, 2001, p. 158.

> Cf Gordon, Peter E., Continental Divide: Heidegger, Cassirer, Davos, Cambridge,
Harvard University Press, 2010, p. 314.
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cultura humana de un modo mucho mds humilde. No son eternas
ni inexpugnables. Nuestra ciencia, nuestra poesia, nuestro arte y
nuestra religién constituyen solamente la capa superior de un estra-
to mucho mds antiguo, el cual llega hasta una gran profundidad.
Debemos estar siempre preparados para las sacudidas violentas que
puedan conmover nuestro mundo cultural y nuestro orden social
hasta sus cimientos mismos.°

Cassirer parece haber sido sorprendido por el surgimiento del
mito politico; la sorpresa captada en el tono de sus palabras es palpable.

La critica de Voegelin —es decir, que Cassirer se aparté de su an-
tiguo reconocimiento del poder formativo del mito y no entendié sus
peligros— solo se exacerba cuando se la compara con la obra de Aby
Warburg (en cuya biblioteca de investigacién Cassirer —en la década
de 1920 y principios de la década de 1930— desarrollé su conciencia
schellingiana acerca del poder del mito). En “Imdgenes de la regién
de los indigenas de América del Norte”, una conferencia de 1923 que
describia el poder contenedor del mito, Warburg profetizé de manera
intelectual precisamente aquello que Cassirer no llegé a explicar:

[...] la cultura de la edad de la mdquina destruye lo que las ciencias
naturales, nacidas del mito, tan arduamente consiguieron: el espa-
cio para la devocién, que evolucioné a su vez en el espacio reque-
rido para la reflexién. El moderno Prometeo y el moderno Icaro,
Franklin y los hermanos Wright, quienes inventaron el aeroplano
dirigible, son precisamente esos destructores ominosos del sentido
de la distancia que amenazan con retrotraer el planeta hacia el caos.”

Después de la terrible destruccién fisica, psicolégica e intelec-
tual que resulté de la Primera Guerra Mundial, Warburg aboga por
una apreciacién del mito: el mito crea un espacio en el que las fuerzas

¢ Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, New Haven, Yale University Press, 1946, p. 297
[MdE 351-352].

7 Warburg, Aby, Images from the Region of the Pueblo Indians of North America, trad.
Michael P. Steinberg, Ithaca, Cornell University Press, 1995, p. 54.
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destructivas de la humanidad pueden ser contenidas, procesadas y
comprendidas; la razén, en su capacidad liberal, industrial y tecno-
l6gica, ha socavado la funcién del mito; lo que la Europa moderna
entiende como progresista, Warburg lo considera catastréfico. Visto
desde esta perspectiva, el pensamiento de Cassirer sobre lo politico
parece oscilar entre la inadvertencia y el olvido absoluto de la omni-
presencia del mito.

:Es justa la critica a Cassirer aqui desarrollada? ;Fue Cassirer sim-
plemente tomado por sorpresa con respecto a las exigencias politicas
de su época? ;No hay nada en su corpus que nos permita orientarnos
a exigencias politicas similares en nuestro tiempo? ;La tnica leccién
que aprendemos de la lectura de Cassirer es la del fracaso en captar
las necesidades politicas de su tiempo? Creo que tenemos que recono-
cer su exactitud parcial. Durante gran parte de su carrera intelectual,
los escritos de Cassirer sobre politica asumieron una posicion relativa-
mente escasa en comparacién con sus trabajos sobre ciencia, cultura y
lenguaje. El vefa al liberalismo de una manera progresista y se puede
decir con razén que crefa que los impulsos politicos mds primitivos se
habian superado, en gran medida, con el avance de una cultura basada
en la razén. Uno solo tiene que leer la transcripcién de su famoso de-
bate con Heidegger en Davos para ver esto: donde Heidegger sostiene
que la opinién de Cassirer es simplemente irreconciliable con la suya
propia, Cassirer responde con espiritu de reconciliacién y acuerdo mu-
tuo; es decir, Heidegger establece buenos puntos y algunos de ellos
hacen referencia al trabajo que él mismo ha emprendido.® No soy el
primero en notar el paralelo entre la percepcion de que fue Heidegger
quien gané en Davos y el triunfo de la politica no liberal en la década
posterior a Weimar.’” A este respecto, se confirma la afirmacién histéri-
ca de que Cassirer no prestd suficiente atencion al fascismo.

Cf Heidegger, Martin, “Davos Disputation between Ernst Cassirer and Martin
Heidegger” en Kant and the Problem of Metaphysics, trad. Richard Taft, Bloomington,
Indiana University Press, 1997, pp. 203-204.

> Cf Gordon, Peter E., Continental Divide, op. cit., pp. 214, 299.
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Sin embargo, los que venimos después de Cassirer tenemos la ca-
pacidad, el privilegio y (en cierto sentido) la responsabilidad de investi-
gar si Cassirer nos ha dejado alguna idea filosdfica sobre la relacién en-
tre la razén y la politica. En ese sentido, sugiero que la falta de atencién
de Cassirer al fascismo no es un caso para resolver tan rdpidamente.
El trabajo de Cassirer contiene recursos importantes que nos permiten
pensar sobre la relacién de la filosofia con la politica, la tarea de la fi-
losofia en la esfera politica y, en particular, lo que significa abordar los
mitos politicos. Que su pensamiento permanezca dentro del horizonte
del liberalismo no niega, ni por un momento, el profundo realismo
que Cassirer sostiene acerca de la capacidad de la filosofia para abordar
la politica no liberal. El hecho de que tal realismo emerja solo retros-
pectivamente muestra que (siguiendo a Hegel) claramente ello puede
ocurrir cuando la situacién real ha terminado. Sin embargo (siguiendo
a Marx), nosotros, que llegamos a este material mds tarde, podemos
evitar una repeticién absurda de la tragedia inicial si aprendemos las
lecciones que Cassirer nos ofrece.

Para Cassirer, la filosoffa implica la bisqueda de un punto de vista
particular con respecto a la produccién y el descubrimiento de formas
culturales: “un punto de vista que se halle por encima de todas estas
formas y que, por otra parte, no se encuentre meramente mds alld
de ellas”!® Dicho de otra manera, la filosofia excede la forma, pero
la describe. En este contexto, sostengo que la obra tardia de Cassirer
ofrece descripciones de la filosoffa en su aplicacién politica, como la
sustitucion del mito por el pensamiento simbdlico, a través de repre-
sentaciones de Baruch Spinoza y el judaismo (en su capacidad pro-
fética e interpretado como un predecesor conceptual de Immanuel
Kant). Cassirer aclara la funcién de la sustitucién simbélica del mito
en escritos del periodo en el que trabajé en la Biblioteca de Warburg
durante los afos veinte y principios de los treinta. Al mostrar c6mo

10 Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 1: “Language”, trad. Ralph
Manheim, New Haven, Yale University Press, 1955, p. 82 [FESI 40].
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Spinoza y el judaismo profético son parte de una pieza cuando se trata
de defender esta sustitucién, Cassirer utiliza ambos para aclarar c6mo
deberfa ser una respuesta filoséfica al mito politico. Finalmente, el pa-
pel del filésofo en el dmbito politico (para Cassirer) puede deducirse de
su esclarecimiento de la figura de Sécrates, el filésofo par excellence. En
la medida en que las conversaciones filoséficas de Sécrates van mds alld
de los dmbitos de la teoria y la prictica (el descubrimiento de un reino
auténticamente “contemplativo”), es en él en quien podemos buscar
ayuda para pensar sobre la relacién entre filosofia y politica. En resu-
men, Cassirer articula filoséficamente las formas de actividad filoséfica
a medida que esa actividad emerge en el horizonte de la politica. Para
mostrar esto discutiré (1) la concepcién de Cassirer de la sustitucién
del mito por el pensamiento, (2) las figuras de Spinoza y del judaismo
en los tltimos trabajos de Cassirer, y (3) la figura de Sécrates en la obra
de Cassirer en su conjunto.

La sustitucién simbélica del mito

Como senalé Voegelin en su mencionada revision, el Cassirer de la
década de 1920 tuvo una gran apreciacion de la capacidad estructu-
rante general del mito. En el segundo volumen de su Filosofia de las
formas simbdlicas (cuyo volumen se publicé en 1925), Cassirer elabora
la concepcién de Schelling de la mitologia de un modo que tomard
como propia en su libro: “la mitologfa no es una mera sucesién de
representaciones mitoldgicas, sino que el politeismo sucesivo en que
consiste s6lo puede explicarse si se acepta que la conciencia de la hu-
manidad verdaderamente se detenia sucesivamente en cada momen-
to del mismo™". Si miramos a la mitologfa como un compendio de
mitos individuales organizados uno tras otro, buscamos en vano su
verdadero significado; la mitologia es el proceso mismo de estructu-

""" Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 2: “Mythical Thought”, trad.
Ralph Manheim, New Haven, Yale University Press, 1955, p. 6 [FESII 23].
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racién de la conciencia, no simplemente el contenido que capta tal
conciencia. Como Schelling lo expresé 83 afos antes, “la mitologia
no es alegdrica; es tautegdrica”.'* Es por esta razén que Cassirer puede
hablar sobre la funcionalidad del pensamiento mitico (incluso cuan-
do tal pensamiento se entiende a si mismo como expresién de subs-
tancias en lugar de funciones). Al mostrar que el mundo es un todo
significativo, el mito subsume el pensamiento dentro del mundo de
tal manera que permite que exista poca o ninguna separacién entre
el sujeto pensante y el mundo que percibe. El papel del perceptor es,
por lo tanto, pasivo, es decir, conocer las cosas a través de su simple
coincidencia con las palabras.

En el mismo momento en que Cassirer trabajaba en £/ pensamiento
mitico (Vol. 2 de La filosofia de las formas simbdlicas), escribié piezas mds
breves sobre el reemplazo transformador del mito por el pensamiento sim-
bdlico y lo que implica esa transformacion. En un estudio de 1924 titula-
do “Lenguaje y mito. Sobre el problema de los nombres de los dioses” Cas-
sirer escribe: “Cuanto mds avanza el desarrollo espiritual y cultural, tanto
mds se trueca en actividad la actitud pasiva del hombre frente al mundo
exterior. El hombre deja de ser simple juguete de las impresiones externas;
interviene con voluntad propia en el acontecer para dirigirlo segtin sus
deseos y necesidades”."? El progreso de la cultura a lo largo de lineas racio-
nales implica la apertura de un espacio entre el mundo externo y el sujeto
que percibe y aprehende. Los sujetos ya no son esclavos de sus impresiones
sensoriales del mundo externo. Ellos son ahora, en cambio, participantes
activos (activos en el sentido kantiano de “autodeterminacién”) con res-
pecto a ese mundo. Estos sujetos ven el mundo y lo organizan de acuerdo
a sus necesidades temporales. Este espacio reflexivo, el mismo espacio que
para Warburg es el dmbito del mito, existe para Cassirer como resultado

12 Schelling, Friedrich W. J., Historical-Critical Introduction to the Philosophy of Mythology,
trad. Mason Richey y Markus Zisselsberger, Albany, State University Of New York Press,
2007, p. 136.

3 Cassirer, Ernst, 7he Warburg Years (1919-1933), trad. S. G. Lofts y A. Calcagno New
Haven, Yale University Press, 2013, p. 89 [LM 92].
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de la sustitucién del mito por el pensamiento simbdlico (racional): “No es
sino la expresién simbdlica la que crea la posibilidad de la retrospeccién y
de la previsién, ya que mediante ella misma no sélo se efecttian determi-
nadas separaciones en el interior del todo de la conciencia, sino que éstas
se fijan ademds como tales”!* El pensamiento simbdlico (y, por tanto, la
expresion) saca a los sujetos de la inmediatez del momento y les permite
organizar los pensamientos, las necesidades y los deseos temporalmente
mediante la creacién de designaciones fijas que se pueden aplicar a través
de un espectro temporal. Decir frente a un evento que “esto también pa-
sard pronto” es retirarse, a través de un acto de conciencia, de la exigencia
del momento presente de una manera que le permita al sujeto reflexionar,
ejercer la paciencia y tolerar la frustracién de ese momento. Esta es la fun-
cién principal del pensamiento reflexivo, mediado y simbdlico, tal como
surge en la cultura compleja: “En efecto, toda labor de la cultura, tanto si
es de cardcter técnico como puramente espiritual, se efecttia de tal modo
que en el lugar de la relacién inmediata en que el individuo estd respecto
de las cosas se introduce paulatinamente una relacién mediata™" En este
sentido, Habermas tiene razén al considerar que el proceso de simboliza-
cién (para Cassirer) permite “las tendencias civilizadoras y liberadoras de
una relacién indirecta con el mundo”.'® Cassirer extiende este pensamien-
to directamente al 4mbito politico de su época cuando, en El mito del Es-
tado, escribe: “El hombre debe empezar liberdndose a si mismo; tiene que
deshacerse de todas sus falacias e ilusiones, de sus idiosincrasias humanasy
sus fantasfas”." Y ¢l (en esta etapa tardia) no se hace ilusiones acerca de que
los “idolos politicos” sean “los més peligrosos y pertinaces”."®

De hecho, en el momento de su tltimo trabajo, Cassirer era bastante

W JIbid., p. 164 [LM 109].
5 Ibid., p. 180 [LM 124].

Habermas, Jiirgen, “Symbolic Expression and Ritual Behavior: Ernst Cassirer and
Arnold Gehlen Revisited” en Time of Transitions, trad. Ciaran Cronin y Max Pensky,
Cambridge, Polity Press, 20006, p. 64.

7" Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 294 [MdE 348].
8 Ibidem [MdE 349].
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consciente de la intransigencia del mito politico. Si bien muchas dreas
de la sociedad han visto el reemplazo, o al menos el equilibrio, del
mito por la razén,

en politica el equilibrio nunca se establece por completo. Lo que se
produce es més bien un equilibrio inestable que un equilibrio est4ti-
co. En politica se vive siempre sobre un volcdn. Hay que estar prepa-
rados para subitas convulsiones y erupciones. En todos los momen-
tos criticos de la vida social del hombre, las fuerzas racionales que
resisten al resurgimiento de las viejas concepciones miticas, pierden
la seguridad en si mismas. En estos momentos, se presenta de nuevo
la ocasién del mito. Pues el mito no ha sido realmente derrotado y
subyugado. Sigue siempre ahi, acechando en la tiniebla, esperando
su hora y su oportunidad. Esta hora se presenta en cuanto los demds
poderes de vinculacién de la vida social del hombre pierden su fuer-
za, por una razén u otra, y no pueden ya combatir los demonfacos
poderes miticos.”

Pero, ;por qué deberia ser asi? ;Por qué “destruir los mitos politi-
cos rebasa el poder de la filosofia™’? Cuando la filosofia se encuentra
por encima de todas las formas simbdlicas en su descripcion y organi-
zacién (como se sehald anteriormente), simultdneamente sacrifica su
capacidad de resistir a cualquiera de ellas. La capacidad de la filosofia
para relacionar diferentes formas entre si opera a un nivel mds alto que
las formas simbdlicas. El trabajo de la filosoffa es permitir que las for-
mas simbdlicas “conversen” entre si y s6lo pueden hacerlo a instancias
de la filosofia. Pero, tan pronto como una forma simbélica (en este
caso, el mito) rompe a través de la estructura organizativa e intenta
afirmar (no s6lo simbdlicamente) una verdadera primacia sobre otras,
la filosofia, que ha estado operando “por gracia” de una multitud de
formas simbdlicas, no tiene nada que decir. Como actividad descripti-
vay organizativa, la filosofia no puede decirle al mito por qué no debe-
ria imponer su primacia; a lo sumo, puede decirle al mito que no hay

© Ibid., p. 280 [MdE 331].
2 Ihid,, p. 296 [MdE 351].
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razén para creer que sea mds primaria que otras formas de aprehen-
der al mundo. Pero esto es precisamente lo que el mito no reconoce.
En la terminologia de Habermas, “La filosofia, que analiza todos los
lenguajes simbdlicos, carece ella misma de un lenguaje propio™* Sin
un lenguaje adecuado la filosofia no puede comunicarse con formas
simbdlicas particulares cuando éstas desafian su autoridad porque, en
su capacidad organizativa, la filosofia nunca puede negar una forma
determinada. Por esta razén, Cassirer proporciona una visién realista
cerca del final de £/ mito del Estado: “destruir los mitos politicos rebasa

» 22

el poder de la filosofia”.

Pero si bien la filosofia no puede erradicar el mito politico, puede
cumplir una funcién mds modesta: “Puede hacernos comprender al
adversario. Para combatir un enemigo hay que conocerlo [...]. Cono-
cerlo significa no solo conocer sus defectos y debilidades: significa co-
nocer sus fuerzas”.” Cassirer contintia con una admisién casi personal:

Todos nosotros somos responsables de haber calculado mal esas
fuerzas. Cuando oimos hablar por vez primera de los mitos politicos
nos parecieron tan absurdos e incongruentes, tan fantdsticos y ridi-
culos, que no habia apenas nada que pudiera inducirnos a tomarlos
en serio. Ahora, todos hemos podido ver claramente que este fue
un gran error. No debemos cometer otra vez el mismo error [...].
Tenemos que mirar al adversario cara a cara, para saber cémo com-
batirlo.>

La filosofia puede ayudarnos a conocer al enemigo y, al hacerlo,
ayudarnos a saber dénde es mds fuerte. Cassirer ya habfa entendido
esta capacidad (no muy diferente del pensamiento de Arendt, Strauss,

Habermas, Jiirgen, “The Liberating Power of Symbols: Ernst Cassirer’s Humanistic
Legacy and the Warburg Library” en 7he Liberating Power of Symbols: Philosophical
Essays, trad. Peter Dews, Cambridge, MIT Press, 2001, p. 22.

22 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 296 [MdE 351].
B Ibidem.
% Tbidem.
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Voegelin y Adorno) en un ensayo de 1930 titulado “Forma y tecnolo-
gia” (“Form und Technik™):

Incluso si el espiritu no es capaz de repeler y conquistar el poder al
que estd sometido, exige conocer este poder y verlo por lo que es. Si
esta demanda se hace en serio, no posee un significado meramente
“ideal” y no se limita al reino del “pensamiento puro”. Desde la
claridad y la certeza de ver, sigue una nueva fuerza de accidn efectiva,
una fuerza con la cual el espiritu contraataca toda determinacién
externa, contra la simple fatalidad de la materia y los efectos de las
cosas [es decir, todas las caracteristicas del pensamiento mitico].?

La filosofia no puede clausurar el mito. Sin embargo, al compren-
der mejor el mito, la filosofia puede encontrar formas de ayudar a con-
trarrestar las afirmaciones de los mitos y las apelaciones emocionales
que hacen los mismos. Esto ocurre al abrir un espacio para la reflexion,
la deliberacién y la educacién. Dicho de otra manera, la filosofia (como
mediacién simbdlica) “rompe la inmediatez animal de una naturaleza
[mitica] que impacta al organismo desde dentro y desde fuera; por
lo tanto, crea esa distancia del mundo que hace posible una reaccién
reflexiva y reflexivamente controlada hacia el mundo por parte de los
sujetos que pueden decir «<no»”?. Proporcionar una distancia critica y
reflexiva del mito es permitir a sus sujetos la libertad de decir no. La
filosoffa (de un buen modo kantiano) permite la autodeterminacién
humana en relacién con el mundo. Por més dificil que sea en el plano
politico, no es simplemente un ideal porque en el momento en que
alguien dice que no, entra en la esfera de la accién efectiva. La filosofia
cassireriana, a pesar de toda su deuda con el idealismo alemdn, es sim-
plemente una rearticulacién de lo que se nos habia dado en la antigua
Grecia: el reemplazo de la opinién por el conocimiento. Como una
actividad que tiene lugar dentro de la sociedad, su funcién adecuada
es promulgar tal reemplazo (cuando sea posible).

»  Cassirer, Ernst, The Warburg Years (1919-1933), op. cit., p. 273.

26

Habermas, Jiirgen, “The Liberating Power of Symbols”, op. cit., p. 7.
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Spinoza y judaismo

Todas las acciones que siguen de efectos relacionados con la mente en la
medida en que entiende que me relaciono con la fortaleza (fortitudo),
que divido en coraje (animositas) y generosidad (generositas) [...] Por
generosidad entiendo el deseo por el cual cada uno se esfuerza, vinica-
mente por el dictado de la razén, por ayudar a otros hombres y unirse
a ellos en amistad ”’

Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

Jeffrey A. Bernstein CAPITULO 3

En otras palabras, la fortaleza es el afecto que permite a los huma-
nos intentar abrir el espacio reflexivo de la expresion y del pensamiento
simbdlico, mientras que la generosidad es el afecto que permite que
los humanos intenten abrir el espacio reflexivo de la expresion y del
pensamiento simbdlico entre si. La fortaleza y la generosidad son los
afectos propiamente filoséficos. Es a través de ellos que los seres huma-
nos podrian evitar ser subsumidos por los mitos politicos.

Cassirer termina el ensayo con un imperativo que es tan tentativo
y frégil como a sabiendas urgente:

Si bien no estd claro por qué un lector tan cercano como Cassirer
trataria la fortaleza y la generosidad en Spinoza, como afectos separa-
dos (en lugar de organizados jerdrquicamente), seguramente estd claro

Tal vez nunca fue mds imperativo recordar estas mdximas de Spino-
za que en el momento presente [...] Sélo si aprendemos a desarrollar,
cultivar e intensificar nuestras emociones activas, podemos esperar

por qué querria enfatizar ambos:

[Fortaleza y generosidad] Son las virtudes fundamentales del
hombre; porque son esos afectos por los que sélo él puede alcanzar
la meta suprema: la libertad filoséfica y ética. Esta libertad significa
no sélo la libertad de los deseos violentos y las emociones. Significa
estar libre de falsas concepciones, de ideas inadecuadas, de todo tipo
de prejuicios y supersticiones [...] La fortaleza es el coraje de ser
sabios, de vivir una vida independiente, activa y racional [...] Pero
no es suficiente que alcancemos este objetivo por nosotros mismos.
Debemos comunicar libremente el bien que hemos adquirido para
nosotros mismos a los demds. Y para ello necesitamos la activa pa-
sién de la generosidad. La fortaleza y la generosidad son los tnicos
medios para alcanzar y asegurar la libertad de la mente individual
y de la sociedad humana. Por el primero ganamos el dominio sobre
nosotros mismos, por el segundo creamos un orden social, verdade-
ramente humano.?

Spinoza, Benedict, Ethics en The Collected Works 0f5]31’noza, Vol. 1, trad. Edwin Curley,
Princeton, Princeton University Press, 1985, p. 529 (£tica, IV, prop. 59, esc.); traduccién

modificada.

Cassirer, Ernst, “The Myth of the State (1944)” en ECW 24, pp. 264-265.

controlar la persecucion salvaje de nuestras emociones pasivas y re-
moldear nuestra vida social y cultural.?

No hay ninguna garantia de que el reconocimiento y el cultivo
de estos afectos alcancen el éxito social y politico. No abolirin de una
vez por todas las toxinas contenidas en los mitos politicos. Pero sin
estos afectos, no hay (para Cassirer) ciertamente ninguna posibilidad
de responder a tales mitos. La actividad del filésofo en la esfera politica
es pedagdgica: estos afectos pueden ensenarse, fomentarse, utilizarse
y modelarse. Pueden llevarlo a reemplazar la percepcién mitica servil
por una visién critica libre y racional. Cassirer no da ninguna indi-
cacién de que ésta sea una tarea fécil, y mucho menos una con una
alta tasa de éxito. Es simplemente la tnica tarea que tiene abierta una
sociedad autodeterminada. Dado que, en la adecuada formulacién de
John Michael Krois, “la emocionalidad que acompana a las creencias
miticas prohibe al creyente ser caritativo con otra forma de ver las co-
sas”.* El rol de la actividad filoséfica es mostrar generosamente c6mo

¥ Ibid., p. 265.

Krois, John M., “Cassirer’s Revision of the Enlightenment Project” en Recki, Birgit
(ed.), Philosophie der Kultur—Kultur des Philosophierens. Ernst Cassirer im 20. und 21.
Jahrhundert, Hamburgo, Meiner, 2012, p. 102.
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se ve esa “caritabilidad” al abrir un espacio para la reflexién critica en
el que tanto fildsofos como no fildsofos pueden llegar a entender las
cosas.

Si Spinoza funciona como el tedrico de la responsabilidad social y
politica por medio de la ética, para Cassirer el judaismo profético funciona
como la religién que encarna esa responsabilidad ética, social y politica.
Publicado en el ntimero de abril de 1944 del Contemporary Jewish Recor-
4" el tratamiento de Cassirer es a la vez su reflexién mds sostenida sobre
la religién judia y su intervencién directa en la discusion sobre la atrocidad
nazi. Es, sin duda, una versién parcial del judaismo, y uno puede legitima-
mente cuestionar la exclusién completa de aquellos aspectos de la religion
que estdn menos comprometidos con la ética en una vena kantiana. No
obstante, captura con precision lo que Cassirer considerarfa convincente
sobre el judaismo y cémo la religién existe como un paso hacia la lucha
contra el mito politico, un paso no menos sobrio en su encarnacién de lo
que los nacionalsocialistas intentaron rechazar y erradicar.

La premisa bésica del ensayo de Cassirer se articula desde 1923,%
a saber, que la prohibicién de la idolatria constituye el momento en
que la religién se transforma de una determinacién mitica a una ética:

Desde sus inicios el judaismo ha atacado y rechazado todos los
elementos miticos que habfan impregnado y gobernado el pensa-
miento religioso. La expresién cldsica de ese rechazo se funda en las
palabras: “No te hards imagen ni semejanza de ninguna cosa de lo
que estd arriba en el cielo, ni abajo en la tierra” (Exodo 20, 4-5). De
ahi su plena ruptura con el pensamiento mitico. La imagineria es el
auténtico corazén del pensamiento mitico. Despojar al mito de la
idolatria es afianzar su decadencia.?

31 Cf Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths” en Contemporary Jewish
Record, Vol. 7, N° 2, 1944, pp. 115-126.

Cf. Cassirer, Ernst, “The Concept of Symbolic Form in the Construction of the Human
Sciences (1923)” en The Warburg Years (1919-1933), op. cit., p. 89 [CE 175].

3 Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths”, op. ciz., p. 117 [J]MPM 393-394].
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Para Cassirer, la dependencia de las imdgenes por el mito guarda
relacién con la falta de espacio reflexivo entre el sujeto que percibe y
el mundo. La negativa de los judios a tolerar las imdgenes constitu-
ye el primer movimiento, en la religién, del espacio reflexivo que se
convierte en el sello distintivo de la actividad filoséfica. Y este espacio
reflexivo no es simplemente de interés teérico, tiene una motivacién
ética. Equivale a un momento en el que los humanos no estdn escla-
vizados pasivamente a una imagen presente, sino que deben concep-
tualizar e interiorizar la palabra de Dios como propia. Eventualmente,
este espacio se extenderfa, a través del judaismo profético, a rituales de
purificacién (otro sello distintivo de la religién mitica):

La religion profética fue la primera en introducir una visién comple-
tamente nueva; una purificacién que ya no tenfa un sentido fisico
sino mds bien ético. “Tus manos estdn llenas de sangre”, dice Isafas.
“Lavarte, hacerte limpiar; aparta el mal de tus obras delante de mis
ojos; deja de hacer el mal; aprende a hacerlo bien; busca el juicio, li-
bera a los oprimidos, juzga a los huérfanos, suplica a la viuda” (Isafas
1: 15y ss.).%

El rechazo de los ritos de purificacién externa se acompana de un
giro hacia el interior, hacia un espacio reflexivo, en el que los indivi-
duos estdn llamados a ayudar a los oprimidos, débiles y necesitados.

Si los individuos deben ayudar a los necesitados, esto puede ser
(para Cassirer) sélo porque son, en el sentido fuerte, individuos. Por
lo tanto, el judaismo profético equivale también a un rechazo de la
colectividad primitiva caracteristica de la religién mitica:

Antes de que el nuevo ideal ético y religioso pueda asumir su aparien-
cia definitiva, y resultar plenamente efectivo, era necesario remover
un obstdculo que se mostrd irremontable para el pensamiento y el
sentir social primitivos. [...] El conjunto de la vida del hombre se ve

3 Ibid., p. 119 [JMPM 396]. En este contexto Cf Cassirer, Ernst, An Essay on Man: An
Introduction to a Philosophy of Human Culture, New Haven, Yale University Press, 1972,
pp. 107-108 [AF 159-163].
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sometido a reglas inviolables. Todo acto estd controlado por estas re-
glas sociales y cualquier infraccién se ve severamente castigada. Pero
lo que estd ausente o, cuando menos, falta por desarrollar en la so-
ciedad primitiva en su estadio embrionario, es el concepto y la idea
de responsabilidad moral individual. [...] Nada caracteriza tanto al
sistema politico alemdn como la negacién y completa destruccion
de la responsabilidad individual. No hay sujeto moral al margen de
la comunidad, la nacién o la raza, que son tenidos por responsables
de sus acciones. Los actos son buenos o malos con arreglo a si han
sido ejecutados por una raza superior o una raza inferior.”®

En un solo movimiento, Cassirer describe la transformacién que
hace el judaismo de la religién mitica y la razén por la cual el nacio-
nalsocialismo rechaza una idea central del judaismo: la individualidad
moral es irreconocible para la religién mitica y detestada por el na-
cionalsocialismo. Mientras que la primera puede ser excusada por no
tener todavia la idea de individualidad, el segundo constituye (para
usar el lenguaje voegeliniano) una regresién en la conciencia. El na-
cionalsocialismo, en su rechazo de la responsabilidad ética individual,
busca abolir la conciencia critica. Es por esta razén, podemos suponer,
que muchos en Alemania pudieron “no saber” de las atrocidades co-
metidas. Y, con Cassirer, podemos preguntarnos si esta regresién de la
conciencia estd ausente de nuestro propio tiempo.

Pero la responsabilidad moral individual no seria ética si fuera s6lo
arbitrariamente individual. De manera similar, si dicha responsabili-
dad estuviera vinculada a imdgenes de una raza, tierra o gobierno en
particular, serfa mitica y no individual. Lo Gnico que puede permitirles
a los individuos su individualidad mientras se orientan éticamente de
manera no arbitraria, y no restrictiva, es, por lo tanto, la idea de uni-
versalidad. Esta también es una caracteristica del judaismo profético:

¥ Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths”, op. ciz., p. 121 [JMPM 397-398].
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Si el vinculo que une al hombre con Dios ya no es concebido como
un vinculo fisico, un lazo consanguineo; si el deber religioso deja
de consistir en el cumplimiento de ritos especificos, resulta obvio
que este nuevo enfoque, el planteamiento de una vida ética, queda
abierto para todo el mundo. La religién deja de ser el privilegio de
una clase social, de una casta sacerdotal, ni tampoco es el privile-
gio de una nacién determinada. Rompe con todas las restricciones
naturales.

En esta nueva religion profética el judaismo ha de cumplir con una
tarea especial, pero su llamada es universal y no se confina a los
limites de la vida de una nacién especial.*

Dicho de otra manera, el judaismo es esa religién particular en la
que el individuo tiene un espacio para la reflexién ética y el juicio que
contiene un alcance universal. Los pensadores judios contempordneos
reconocerdn en esto el imperativo contemporaneo dado a la frase ca-
balistica “tikun olam” (“reparar el mundo”), es decir, los imperativos
morales del judaismo se aplican mucho mds alld de la comunidad ju-
dia. El hecho de que esto sea, en dltima instancia, una lectura parcial
de la ética judaica de ninguna manera mitiga su importancia para el
proyecto de Cassirer de encontrar una ética filoséfica que pueda hacer-
se visible dentro de la esfera politica.

Antes de que nos demos cuenta de que Cassirer estd tratando de
emplear a la figura del judaismo como una religién politico-filoséfica,
encontramos un reconocimiento explicito de esto:

A partir de este universalismo surge el ideal de paz perpetua. En su
origen es un ideal puramente religioso, no filoséfico. Los filésofos
griegos de la antigiiedad nunca concibieron la idea de una paz per-
petua. Hubieron de pasar mds de dos mil anos para que esta idea
fuera defendida e interpretada por un gran pensador filoséfico. Al
final del Siglo de la Ilustracién Kant escribié su ensayo Hacia la
paz perpetua.’’

3 Ibid., p. 123 [JMPM 399].
¥ Ibid., pp. 123-124 [JMPM 400].
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Dicho de otra manera, el judaismo prepara religiosamente el ca-
mino para Kant. La responsabilidad ética individual, abierta por el
espacio critico de la reflexién, conduce al ideal universal que Kant pre-
tendfa defender en la Ilustracién. No es que la idea de universalidad es-
tuviera ausente para los griegos; es la idea de paz la que no se enfatiza:

Jeffrey A. Bernstein

predijeron una época en la que las naciones quedarian unidas bajo
la obra de un Dios. No hay ningtin punto de contacto ni ninguna
reconciliacién posible entre ambas concepciones.”

El ideal de la paz perpetua, como un ideal ético que deberia infor-

CAPITULO 3

La filosoffa griega ha eternizado la guerra en lugar de la paz.
Herdclito, uno de los mds profundos pensadores griegos, afirma
que “la guerra es el padre de todas las cosas y el rey de todas; y a
unos les revela dioses, a los otros hombres, a los unos les hace libres
y alos otros esclavos” (fragmento 53). La guerra no es sélo una cosa
humana, sino también divina, a la par que inevitable, inexorable y
eterna.

Los profetas rechazaron esta forma de ver las cosas no por razones
filoséficas o reflexiones éticas, sino por la virtud del cardcter es-
pecifico de su inspiracidn religiosa. Fueron los primeros en encarar
y describir un futuro estado de la humanidad en que las naciones

« P 1 h » 38
convertiran sus espadas en arados y sus lanzas en hoces .

mar a la politica, se opone firmemente a la mitologfa y préctica heracli-
tea del nacionalsocialismo. Que los mitos politicos se hayan impuesto
en la Alemania de los afios 1930 y 1940 no estuvo, para Cassirer, en
funcién de lo incorrecto de las ideas a las que se opusieron; mds bien,
tuvo que ver con (como sefalé Cassirer mds arriba) la falta de serie-
dad con la que él y otros abordaron esos mitos. Pero ese es un punto
histérico. Filoséficamente, la inica manera de contrarrestar esos mitos
es a través de la continua apertura social y politica del espacio critico
para la reflexién que involucra pedagégicamente tanto a los individuos
como a las sociedades. Este espacio es el encuentro entre la accién
individual y la universalidad ética frente a la particularidad del mito.

Para Cassirer, los nazis eran muy conscientes de esta orientacién

Al igual que con su tratamiento del judaismo, uno podria sugerir
que el tratamiento de Cassirer de la filosofia griega es aqui parcial:
¢no fue el Sécrates platénico el que promulgé la busqueda de la forma
del bien en el mejor régimen politico? Pero los fildsofos griegos nunca
aceptaron la idea de que la paz perpetua podria ser algo real. Para Cas-
sirer, el judaismo profético al menos se esfuerza por llevar ese “ideal”
a una accién efectiva. Esto contrasta fuertemente con lo que parece
haber sido un “regreso a Grecia” alemdn en el 4mbito politico:

Los profetas fueron inspirados por el ferviente anhelo de una paz

perpetua, mientras que nuestros mitos tienden a la perpetuacién e

intensificacién de la guerra. Los profetas disuelven el vinculo fisico

entre Dios y el hombre: el vinculo de la hermandad de la sangre.

Los lideres alemanes prometen al pueblo alemédn la conquista del

mundo entero. Lo que prometian los profetas judios no era la gloria

de la nacién judia, sino su declive y caida, su profunda miseria. Los

mitos politicos entronizan y divinizan la raza superior. Los profetas

% Ibid., p. 124 [JMPM 400].
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ética de la politica: lo que temian era sobre todo la idea orientadora de

la ética profética judia.

Lo que temian los inventores del mito de la raza superior alemana
no es la resistencia fisica, sino la resistencia moral de los judios. Y
quisieron asegurarse de quebrar su resistencia. Tras la expulsion
y asesinato de cientos de miles de judios, todavia no quedaron
satisfechos con su trabajo. [...] En cuanto fuera posible dudar o
destruir [el fundamento mitico de los nazis], su colapso era inevi-
table. Asegurar esa fundacién era de vital importancia, y por eso
su propésito de declarar la guerra a los judios era inevitable. Ha-
blar aqui de mero antisemitismo me parece una expresién inade-
cuada del problema. El antisemitismo no es un fenémeno nuevo,
pues ha existido en todos los tiempos y bajo todas las formas. Pero
la forma alemana de persecucion si era algo enteramente nuevo.
El antisemitismo podia conducir a una discriminacidn social o a
restricciones legales y politicas, a leyes excepcionales. Pero esto

39

Ibidem [JMPM 400].
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iba mucho mds alld. Se trataba de un combate mortal a vida y
muerte, de una lucha que sélo podia finalizar con la total exter-
minacién de los judios.®

La “amenaza” de la juderia europea no era en absoluto fisica; del
mismo modo, no fue relegada a una esfera social entre otras. El nacio-
nalsocialismo abordé el “problema judio” con una intensidad mitica
(es decir, una lucha entre el bien/la luz y el mal/la oscuridad), consi-
derando a los judios como una amenaza existencial que sélo se podia
arreglar con la erradicacién. Para Cassirer, esto fue el resultado directo
de la percepcidn, totalmente precisa, del nacionalsocialismo de la ame-
naza que el universalismo ético judio profético representaba para los
fundamentos miticos del régimen alemdn en ese momento. Cassirer
termina nuevamente su articulo con una nota sobria:

esta idea ética nunca serd destruida (las ideas no estardn sujetas a
ninguna generacién ni a la corrupcién), pero ciertamente no estd
acompafiada por la alegria ni por la seguridad o la comodidad para
los judios contempordneos (de la misma manera como la moralidad
kantiana se distingue de la felicidad empirica).”

Al reunir las reflexiones de Cassirer sobre Spinoza y el judais-
mo, podemos decir lo siguiente: la tarea politica del fildsofo es, me-
diante la fortaleza individual y la generosidad social, abrir un espacio
de reflexién critica en el que el mito pueda ser reemplazado por el
pensamiento y la expresion simbdlicos. El pensamiento y la expresién
simbdlicos a los que el fildsofo permanece obligado es la idea ética de
la paz perpetua universal, incluso cuando, especialmente cuando, esa
idea se encuentra en una relacién critica con las circunstancias politi-
cas de la sociedad. En la medida en que hay un componente individual
y social para esta tarea, el filésofo no puede reclamar ninguna autori-
dad dltima para establecer una politica, ni aun como alguien libre de

“ Ibid., pp. 125-126 [JMPM 401].
W Ibid., p. 126.
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impulsos miticos. La tarea politica del filésofo es, pues, una tarea que
(paraddjicamente) al filésofo le excede y comparte con el resto de la
sociedad. La fragilidad de la capacidad politica del filésofo tiene que
ver con su orientacién por una idea sin sentido, anicdnica (en términos
cassirerianos, por una eidos en lugar de un eidolon). Las masas no se
dejan influenciar por la expresién simbélica y, en ese sentido, la visién
politica de Cassirer es tan realista como lo son las visiones politicas.
Sin embargo, €l cree que la educacién de las personas es posible. En
otras palabras, la determinacién de las personas por su raza o hébitat
geogréfico no es inevitable; las personas pueden llegar a captar el valor
universal de los individuos como individuos. Si bien (siguiendo el Pir-
kei Avot) no estd en nuestro poder terminar de educarnos a nosotros
mismos y a los otros, es decir, los mitos politicos no se pueden erradi-
car de una vez por todas, estamos, como fildsofos, sin embargo, obli-
gados a emprender la tarea siempre que sea posible. Y quizds no haya
una figura filoséfica, en la obra de Cassirer, mas dedicada a la tarea
recién articulada que su fundador: “la figura de Sécrates”.*?

Sécrates

Un examen completo del lugar de Sdcrates en el trabajo de Cassi-
rer merece un estudio independiente.”* Aqui, solo puedo esbozar los
contornos de este tema en relacién con la capacidad politica de la

filosofia.

En Antropologia filoséfica (1944), Cassirer esboza claramente el
enfoque socritico de la pregunta “;qué es el hombre?”:

Precisamente, la respuesta negativa de Sécrates aporta una luz
inesperada a la cuestidn y nos proporciona la clave positiva de su

4 Cassirer, Ernst, “The Myth of the State (1944)” en ECW 24, p, 236.
#  En particular, tal estudio tendrfa que evaluar la relacién entre la figura de Sécrates y su
lugar en los escritos de Platén. Esto requeriria una lectura cuidadosa de Cassirer, Ernst,

Die Philosophie der Griechen von den Anfingen bis Platon, Berlin, Ullstein, 1925.
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concepcién del hombre, cuya naturaleza podemos descubrir del
mismo modo que nos es posible develar la naturaleza de las cosas
fisicas. Si describimos las cosas fisicas en los términos de sus pro-
piedades objetivas, el hombre s6lo se puede describir y definir en
términos de su conciencia.*

Esta es precisamente la respuesta que Sécrates da en el Fedon
cuando describe su salida de la filosofia naturalista de Anaxdgoras en
favor de su “segunda navegacién” hacia la conversacién humana en
busca de formas. La filosofia solo llega a lo que es humano cuando su
dialéctica indaga en el pensamiento y la expresion humana (es decir,
en la conciencia):

sélo en el trato con los seres humanos podemos penetrar en el

cardcter del hombre. Para comprenderlo tenemos que afrontarlo,

mirarle cara a cara. No es, pues, un nuevo contenido objetivo sino

una nueva actitud y funcién del pensamiento lo que constituye el
rasgo distintivo de la filosofia socrdtica.”

Sécrates otorga al mundo humano una nueva forma de pensar y
relacionarse con ese mundo. La conversacién que comienza con Sécra-
tes es al mismo tiempo una bisqueda de la verdad y una bisqueda que
continda hasta el dia de hoy sin signos de incitacién. Cassirer discierne
esto, como minimo, desde la historia del pensamiento filoséfico hasta
nuestros dfas:

Los hechos del pasado filoséfico, las doctrinas y sistemas de los
grandes pensadores carecen de sentido sin una interpretacién, y
este proceso de interpretacién nunca llega a un reposo completo.
Tan pronto como hemos alcanzado un nuevo centro y una nueva
linea de visién en nuestro pensamiento, nos vemos obligados a re-
visar nuestros juicios. Acaso no haya ejemplo mds caracteristico e
instructivo a este respecto que el que nos ofrecen los cambios expe-
rimentados en la semblanza de Sécrates.*

44

Cassirer, Ernst, An Essay on Man, op. cit., p. 5 [AF 20].
“ Ibid., p. 5 [AF 20-21].
 Ibid., pp. 179-180 [AF 264].
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Que haya interpretaciones platdnicas, xenofénicas, aristofdnicas,
farabianas, hegelianas, nietzscheanas, arendtianas y straussianas de
Sécrates deberifa ser suficiente para mostrarnos que la conversacién
sobre las ideas contintia. Pero éste es sélo un caso especial (y quizds
el menos importante) de la situacién general en relacién con todas las
preguntas fundamentales que hemos heredado de Sécrates, por ejem-
plo, preguntas relacionadas con lo justo, lo bueno, lo verdadero, lo
bello y lo piadoso. En otras palabras, el conocimiento filoséfico no es
el dmbito de los especialistas e investigadores (como lo dirfa la con-
cepcién estereotipada de la filosofia post-kantiana); la filosofia es mds
bien la conversacién de la humanidad tal como se expone en particular
en la antigua Grecia. Sécrates, debemos recordar, no hablé con espe-
cialistas e investigadores, sino con miembros de la politica ateniense.
El horizonte de su accién fue totalmente politico. Por lo tanto, para
continuar el trabajo filoséfico, uno debe (por asi decirlo) regresar a la
cueva de la vida politica y mantener la misma conversacién que tuvo
Sécrates, y con el mismo propésito: “La transfiguracién de la «vida» a
través de la forma de la «pregunta»”;¥’ ese es el logro especificamente
socrdtico. El reemplazo de la esclavitud mitica por la libertad a través
del pensamiento simbdlico y de la expresién sélo puede suceder en el
espacio reflexivo abierto en y en forma de conversacion. Dicho de otra
manera, cuando cesa la conversacién, la concepcién heraclitea de la
guerra perpetua amenaza con reafirmarse. Sécrates toma filoséfica-
mente el mismo impulso que el judaismo profético encarna religiosa-
mente y que Spinoza lleva a la modernidad: el discurso racional como
una critica del pensamiento mitico.

Podemos ver momentos en los que surgen imdgenes de Socrates
en las obras de Cassirer ya en los afios 20 y principios de los ‘30. En

7 Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 4: “The Metaphysics of Symbolic
Forms”, eds. John M. Krois y Donald P. Verene, trad. John Michael Krois, New Haven,
Yale University Press, 1996, p. 133 [NdT: no hay traduccién al espafiol, todas las
traducciones de este tomo de La filosofia de las formas simbélicas son propias en base a la
edicién inglesal.
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el segundo volumen de La filosofia de las formas simbélicas, Cassirer

sostiene que
[el concepto socrdtico de eudemontia] se basa en la nueva forma
del saber que arranca de Sdcrates. Dicha forma se alcanza cuando
el alma deja de ser mera potencia natural y se concibe a si misma
como sujeto moral. Apenas ahora se ha liberado el hombre del te-
mor frente a lo desconocido, del temor frente a los demonios; esto
se debe a que ya no siente que su yo, su fuero interno, estd domi-
nado por un oscuro poder mitolégico, sino que se sabe capaz de
moldearlo con una clara inteligencia a partir de un principio de
conocimiento y de voluntad. Asi pues, frente al mito emerge una
nueva conciencia de libertad interna.*®

Precisamente sustraer al sujeto que percibe de las limitaciones del
mundo natural es lo que abre el espacio para la reflexién y la libertad.
Cassirer, sin duda, tiene en mente la libertad del error, pero hay mads:
en la medida en que los seres humanos se consideran sujetos éticos en
esta actividad de sustraerse de la naturaleza, la libertad que encuentran
por si mismos es un liberarse del miedo y de la supersticién mitica
y (en la medida en que la “voluntad” estd involucrada) es también
libertad para cursar diferentes acciones. Siguiendo a Kant, Cassirer en-
tiende que nuestro apego mitico al mundo fisico significa una relacién
arbitraria y heterénoma con ese mundo en lugar de una relacién au-
to-legisladora. Sin embargo, Cassirer también encuentra esta herencia
kantiana en el Sécrates platénico:

[Para Sécrates] Nuestra actividad no debe disolverse en la multipli-

cidad de acciones individuales y accidentales, no debe abandonarse

por cada estimulo e impulso arbitrario externo; mds bien, debe en-
contrar en s{ misma una norma fija, una norma duradera en virtud

de la cual estd vinculada como si fuera por cadenas de hierro. Este
vinculo es el cardcter fundamental de todo lo ético.”

“  Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 2, op. cit., p. 172 [FFSII 216-217].
# Cassirer, Ernst, The Warburg Years (1919-1933), op. cit., p. 220.
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Al igual que con el judaismo profético, la actividad socritica va-
lora una norma ética fija que orienta a todos los individuos y les per-
mite (por asi decirlo) salir del mundo arbitrario y mecanicista de la
naturaleza fisica. La diferencia entre el judaismo profético y Sécrates,
para Cassirer, es que donde el primero presupone creer en esa norma,
Sécrates cree que la bisqueda racional de esa norma tiene valor en si
misma. Cuando los humanos explican y justifican lo que interpretan
como versiones de esta norma, estdn (segtin Cassirer) manifestando la
misma autoexpresién coextensiva con el espacio para la reflexién criti-
ca. Cassirer explica esto en “El lenguaje y la construccién del mundo
de los objetos” de 1932. La actividad de rendir cuenta

[...] da forma al principio fundamental que Sécrates descubrié

para la ética y que le comunicé a Platén. El proceso de “induccién”

y “mayéutica” socrdticas (es decir, la parteria) no es otra cosa que el

método por el cual la conciencia es “conducida a hablar, asegurdn-

dose de esto “por el poder que reside en su propia espontaneidad
» 50

inviolable”.

La capacidad politica del filésofo socrdtico implica, por lo tanto,
el inicio de una conversacién en la que todos los participantes se expre-
san libremente y, al hacerlo, interrumpen su esclavitud del pensamien-
to mitico. Si Cassirer nos estd dando la dltima versién del pensamiento
de la Ilustracién, uno tiene que admitir que es una Ilustracién que se
extiende hasta Sécrates.

¢Cémo logra el filosofar socritico la hazana de la iluminacién?
;Cuiles son las condiciones para la posibilidad (por asi decirlo) de su
nuevo descubrimiento? En su texto inédito sobre “fenémenos de base”
de 1940, Cassirer articula la situacién que permite este logro. Primero
hay que preguntarse: ;qué tipo de trabajo es la filosofia? Cassirer se-
fiala que es un trabajo que elude tanto el reino de la “especializacion
tedrica” como el reino de la “instrumentalidad prictica”. Un reino que

0 Ibid., p. 350.
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no se agota en los efectos que este trabajo produce.”’ Esta impermeabi-
lidad a los efectos inmediatos es lo que caracteriza la inescrutabilidad
del esfuerzo socrético: “Este problema consiste en el hecho de que la
oposicién entre la teorfa y la prictica, la oposicién entre el conocimien-
to y la accién, ha sido negada y superada por Sécrates, elevindola en
una sintesis a un nuevo nivel”>* De la misma manera que podriamos
atribuir a Hegel, el Sécrates de Cassirer escapa a las categorias estre-
chas y reificadas de la teoria y la préctica al reunirlas de una manera
nueva para descubrir una nueva actividad:
Aqui es donde encontramos la “originalidad” de S6crates; él siempre
comienza con [...] una accién productiva, con cuestiones pricticas,
técnicas, con los esfuerzos de un artesano. Pero encuentra en todo
esto un nuevo “aspecto’, descubre una nueva “visién” de la accién
productiva [...] que [forma] el nicleo de toda zeoria genuina, una
visién que no se nos presenta nunca mientras consideramos la ac-
cién productiva simplemente en términos de su desempefno inme-
diato e “inconsciente”, se nos presenta sélo cuando “regresemos” a
ella desde lo que ha sido producido, el trabajo, captar y retenerlo en
este retroceso, en este “reflejo”. El reflejo de la actividad productiva
en el trabajo es lo que crea la nueva esfera que se debe distinguir de
la mera “teorfa” y de la mera “praxis”. En este sentido, la observa-
cién de Sécrates no es ni tedrica ni prictica, ni intuitiva ni activa,
sino genuinamente contemplativa.’®

Al ascender conversacionalmente de lo meramente técnico para
buscar una norma fija, Sécrates aspira a sacar a sus interlocutores del
dmbito meramente tedrico o prictico a uno propiamente contempla-
tivo. Pero, ;qué significa “contemplacion” aqui? Seguramente no im-
plica la separacién de la actividad del pensamiento del resto de la vida.
En agudo contraste, la contemplacién tiene lugar directamente dentro
de la polis, si no estd completamente “alineada” en ella. Dicho de otra

' Cf Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 4, op. cit., pp. 183-184.
2 Ibid., p. 185.
3 Ibidem.
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manera, la filosofia como contemplacién abre el espacio critico en la
sociedad desde dentro de la sociedad. Esta es otra manera de decir que
la filosofia “colocdndose por encima” de las formas simbdlicas con-
cretas no implica de ninguna manera su separacioén del mundo en el
que se producen esas formas. La filosofia (en el lenguaje de Adorno)
es una critica inmanente del status quo social. Uno puede (siguiendo
el ejemplo de Leo Strauss) expresar consternacién por la aparente falta
de atencién de Cassirer a las resistencias sociales hacia la filosofia. Sin
embargo, la visién de que la filosofia ocurre en el mismo espacio poli-
tico en el que ocurren tales resistencias estd claramente presente en el
pensamiento de Cassirer.

En la medida en que implica una externalizacién en el discurso
social, la actividad filoséfica (para el Sécrates de Cassirer) equivale a
trabajar: “El imperativo del trabajo: su [...] cardcter vinculante, que
es el hecho real de Sécrates”>* El filésofo no es simplemente una
persona privada. La contemplacién es conversacién. El autoconoci-
miento socrético, por lo tanto, no puede equivaler simplemente a un
viaje aislado hacia el interior: “[autoconocimiento ahora significa]
conocer tu trabajo y conocerte a «t{ mismo» ez tu trabajo; saber lo
que haces, para que puedas hacer lo que sabes. Da forma a lo que
haces; dale forma partiendo de un mero instinto, de la tradicién, de
la convencién, de la rutina [...] con el fin de llegar a la accién «auto-
consciente»”.” ;Y qué es el trabajo filos6fico? Es la busqueda de las
formas de verdad, bondad y belleza a través de la conversacién. Al
buscar estas formas con otros seres humanos, uno se libera a s{ mis-
mo y a los demds de las cadenas imaginarias del pensamiento mitico
a través/hacia la de la norma ética anicénica. Si uno se encuentra a si
mismo “como el tinico creador y actor™® en este trabajo, es sélo por-
que (siguiendo a Kant) uno sélo puede experimentarse directamente

> Ibid., p. 186.
> Ibidem.
5 Thidem.
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como un agente libre y racional (la libertad y la racionalidad de los
demds son el dmbito de la fe racional de uno). Pero esta experiencia
creativa y activa de uno mismo viene a través de la capacidad de
conversacion en el dmbito socio-politico. Este trabajo, la filosofia
como contemplacién, es el trabajo de toda una vida (como se dijo
anteriormente). Si hoy nos enfadamos ante el imperativo de Cassirer
de “trabajar”, (si recordamos con toda claridad el insidioso y burlén
lema de Arbeit macht Frei, “el trabajo libera”, éste es un impedi-
mento inevitable de la historia y las circunstancias politicas) esto de
ninguna manera altera el hecho de que (como sostiene el Sécrates
de Cassirer): “todo saber es hacer” y “la virtud es conocimiento””’

Resumiré la imagen de S6crates de Cassirer en donde comencé,
con su trabajo de mediados de la década de 1940, esta vez con sus
declaraciones de E/ mito del Estado. Sécrates, dice, “sélo posee un
arte: el arte de formar el alma humana, de acercarse a un hombre y
convencerlo de que no entiende lo que la vida es y significa; de per-
mitirle ver el verdadero fin y de ayudarle a alcanzarlo”’® Que este
arte, este trabajo, no garantiza el éxito, demuestra que solo puede
provenir de la fortaleza y la generosidad del filésofo. El hecho de que
esta actividad encuentre tal resistencia demuestra que su rechazo
constante al impulso imaginativo del mundo fisico nunca puede ser
tan inmediato como los mitos que trata de contrarrestar. A pesar
de todo esto, Cassirer sittia la actividad socrdtica en el centro de la
lucha contra el mito politico:

Para someter la fuerza del mito debemos encontrar y desarrollar la
nueva fuerza positiva que es el “conocimiento de si mismo”. Debe-
mos aprender a considerar la naturaleza humana entera bajo una
luz ética mds bien que mitica. El mito puede ensefiarle al hombre
muchas cosas; pero no tiene respuesta para la cuestién que, segin
Sécrates, es la tinica que importa realmente: la cuestion del bien
y el mal. Solamente el Adyog socrético, solamente el método del

7 Ibid., p. 185.
% Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 58 [MdE 70].
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propio examen que Sécrates introdujo, pueden conducir a una so-
lucién de este fundamental y esencial problema.”

Si va a haber una respuesta al mito politico, si no debemos sim-
plemente reducirnos a ser instrumentos pasivos de nuestras imagenes
de raza, tierra y de nuestros lideres, ésta solo puede provenir de la
sustitucion critica del mito por un pensamiento y una expresion sim-
boélica racional y ética. Tal respuesta tiene su representante moderno
en Spinoza y su analogia religiosa en el judaismo profético, pero en
ninguna parte se ejemplifica mds en su capacidad social y politica que
en la figura del Sécrates de Cassirer.

Conclusiéon

Como dije anteriormente, mi argumento no es que Voegelin and
company estén equivocados en sus preocupaciones sobre el trabajo de
Cassirer en general y acerca del texto final en particular. Cassirer, en
El mito del Estado, parece fundir la distincién razén/mito en términos
miticos cuando hace uso de las metdforas de la luz y la oscuridad.
También es cierto que sus escritos sobre politica, cuando se toman
en el contexto de la préxima generacién de pensadores alemanes, son
realmente escasos. Finalmente, a la luz de la Shoah, uno se siente
avergonzado de Cassirer porque parece sorprendido por la resisten-
cia de los mitos politicos en su propio tiempo. Creo que ninguna
cantidad de reconstruccién histérica o especulativa puede cambiar
estos aspectos de su corpus. Ninguna de estas criticas niega, en lo mds
minimo, la importancia de su articulacién de la capacidad politica del
filésofo (como el proveedor reflexivo de la conversacién fundamental)
o su articulaciéon de a qué equivale la actividad filoséfica (es decir, la
sustitucion del pensamiento mitico por pensamiento simbdlico). El
liberalismo de Cassirer toma su lugar junto con el trabajo de pensa-

* Ibid., p. 60 [MdE 72-73].
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dores como Warburg, Freud, Klein, Bion y Winnicott en su deseo de
verificar los impulsos mds salvajes y violentos de la humanidad. Es
solo a través de tal control que las personas desarrollan la capacidad
de convivir. Cualquier maestro (independientemente de la disciplina)
sabe que el espacio para la reflexién critica es de suma importancia
para la creacién y el mantenimiento de un orden politico estable,
vibrante y pacifico. En un momento en el que todas las partes se de-
monizan mutuamente, en un momento en que el espacio critico del
pensamiento reflexivo se ve amenazado para ser relegado al basurero
de la historia progresista o al campo de detencién del etnonaciona-
lismo, el proyecto de Cassirer pareceria ser mds urgente que nunca.

Traduccién del inglés de
GABRIELA DRANOVSKY
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CAPITULO 4
EL MITO DE LA PERMANENCIA: ERNST CASSIRER
Y HERMANN COHEN SOBRE EL ESTADO

Asher Biemann

Religious Studies, University of Virginia

1. Lo imperecedero de la cultura

“Todas las obras”, escribe Ernst Cassirer en Antropologia filosdfica,
1944, “se originaron en un acto de solidificacién y estabilizacién”.!
Ellas son modos de la expresién humana, los simbolos que constitu-
yen una “nueva esfera” mds alld del mundo de la naturaleza y la mera
facticidad, una esfera en la cual la evanescencia parece derrotada y el
destino sellado de la muerte pospuesto. La humanidad, para Cassirer,
puede ser concebida solamente a través de sus obras, y por sus obras
perdura. “En el lenguaje, en el arte y la religién”, escribe Cassirer en
El mito del Estado, “nuestras emociones no se convierten simplemente
en actos; se convierten en «obras». Estas obras no se desvanecen. Son
persistentes y duraderas. [...] una expresion simbdlica puede llegar a
ser un monumentum aere perennius’.> “Poseen una vida propia, una
especie de eternidad mediante la cual sobreviven a la existencia indi-
vidual y efimera del hombre”.?

En la mente de Cassirer, el drama de la cultura es una confronta-
cién interminable entre las fuerzas de la permanencia (Bestand) y las
fuerzas del movimiento (Bewegung), entre la conservacién (Erhaltung)

Cassirer, Ernst, An Essay on Man: An Introduction to a Philosophy of Human Culture, New
Haven, Yale University Press, 1976, p. 185 [AF 272].

2 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, Garden City, Doubleday Books, 1955, p. 56 [MdE
60]. Partes significativas fueron omitidas en esta edicién. Cf ECN 9. Sobre la génesis de
El mito del Estado, que fue concebida originalmente como un ensayo para Fortune, Cf.
Cassirer, Toni, Mein Leben mit Ernst Cassirer, Hildesheim, Gerstenberg, 1981, pp. 314-318.

> Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 224 [AF 328].
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y la renovacién (Erneuerung).* Georg Simmel, a quien Cassirer invoca
con aprobacién, describié esta dialéctica como “la tragedia” de la cul-
tura y el destino de toda “vida espiritual”. La cultura, segtin Simmel,
“oscila entre la vida subjetiva, que es inquieta pero finita, y sus conte-
nidos [culturales], que una vez creados, son fijos pero perdurables mds
alld del tiempo”.’ Del mismo modo, Hermann Cohen, en su Ldgica del
conocimiento puro (Logik der reinen Erkenntnis) de 1902, que pudo ha-
ber sido una fuente importante para ambos, Cassirer y Simmel, consi-
deraba a la Erbaltung y la Verwandlung (transformacién) los dos polos
dialécticos bdsicos de la cultura y del pensamiento humano.® Baudelai-
re, puede uno recordar, habia hecho de esta misma lucha la definicién
de la modernidad: “Por «<modernidad»”, escribe en E/ pintor de la vida
moderna “me refiero a lo efimero, lo fugitivo, lo contingente, la mitad
del arte cuya otra mitad es lo eterno y lo inmutable”” Reflexionan-
do, como Cassirer, sobre las grandes obras culturales, Hannah Arendt
conjeturarfa mds tarde que
[...] su relativa permanencia a través de los siglos, se daba al hecho

de haber nacido en este pequefio y apenas perceptible sendero del
no-tiempo, que el pensamiento de sus creadores consiguié pavimen-

*  Cf Cassirer, Ernst, Zur Logik der Kulturwissenschaften, Hamburgo, Felix Meiner, 2011,
p. 128. Cassirer juega con las palabras bricht y zerbricht. Para el concepto de cultura
Cf Krois, John M., “Kulturphilosophie in Weimar Modernism” en Gordon, Peter E.
y McCormick, John (eds.), Weimar Thought: A Contested Legacy, Princeton, Princeton
University Press, 2013, pp. 101-114.

> Cf Simmel, Georg, “Der Begriff und die Tragddie der Kultur” en Philosophische Kultur.
Gesammelte Essais, Leipzig, Drei Masken Verlag, 1911, p. 236: “Formengegensatz |...]
zwischen dem subjektiven Leben, das rastlos, aber zeitlich endlich ist, und seinen Inhalten,
die, einmal geschaffen, unbeweglich, aber zeitlos giiltig sind”. Tambien: “/E]s ist die Form
der Festigkeit, des Geronnenseins, der beharrenden Existenz, mit der der Geist, so zum
Objekt geworden, sich der stromenden Lebendigkeit, der inneren Selbstverantwortung, den
wechselnden Spannungen der subjektiven Seele gegeniiberstellt”. Cohen, Hermann, Logik
der reinen Erkenntnis, Berlin, Bruno Cassirer, 1902, p. 59: “Die Verwandlung wirks bei
der Erbaltung. Und die Erbaltung wirkt bei der Verwandlung”.

Cohen, Hermann, Logik der reinen Erkenntnis, op. cit., p. 59: “Die Verwandlung wirkt bei
der Erhaltung. Und die Erhaltung wirkt bei der Verwandlung”.

7 Baudelaire, Chartles, 7he Painter of Modern Life and Other Essays, trad. Jonathan Mayne,
Londres, Phaidon, 1995, p. 12.
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tar entre un pasado y un futuro como dirigidos, proyectados, por
asi decirlo, hacia ellos mismos —como sus predecesores y sucesores,
su pasado y su futuro—, estableciendo asf un presente, una suerte de
tiempo fuera del tiempo, en el que los hombres pueden engendrar
obras atemporales y, gracias a ellas trascender su propia finitud.’

Esta clase de tiempo eterno, continda afirmando Arendt, no es la
eternidad como tal, sino solamente un concepto limite, la reunién de
los tiempos ausentes por nuestro pensamiento, el no-todavia y el no-
mds, que se fusionaban en su propia presencia. Senala en otra parte:

Todas las cosas que deben su existencia a los hombres, como los

trabajos, las proezas y las palabras, son perecederas, estdn infecta-

das, por decirlo asi, por el cardcter mortal de sus autores. Sin embar-

go, si los mortales consiguen dotar a sus trabajos, proezas y palabras

de cierto grado de permanencia y detener su cardcter perecedero,

estas cosas, al menos en cierta medida, integran el mundo de lo

perdurable y dentro de él ocupan un puesto propio, y los mortales
mismos encontrarfan su puesto en el cosmos, donde todo es inmor-

tal a excepcién del hombre.’

El mundo de la eternidad e “inmortalidad”, o mds bien la bsque-
da de él, define, para Cassirer, la naturaleza de la civilizacién humana
y su unidad por lo demds insondable. Es la misma inmortalidad que el
mito busca erigir contra el implacable vértice del tiempo. Por lo tanto,
el gran mito de Eros debe ser comprendido como un deseo de inmor-
talidad: “en el amor el hombre trata de romper la cadena de su existen-
cia individual y efimera” escribe Cassirer acerca del Banquete, que para
él constituye algo como el Ur-mito de la humanidad. Y asi, continua,
“una cultura puede ser descrita como la criatura de este amor platéni-
co. Hasta en la etapa mds primitiva de la civilizacién humana, hasta

8 Arendt, Hannah, 7he Life of the Mind, Vol. 1, Nueva York, Harcourt Bruce Jovanovich,
1978, pp. 210-211 (traduccidn castellana: La vida del espiritu, trad. Carmen Corral y Fina
Birules, Buenos Aires, Paidés, 2002, p. 230).

> Arendt, Hannah, Between Past and Future: Eight Exercises in Political Thought, Nueva
York, Viking Press, 1968, p. 44 (traduccién castellana: Entre el pasado y el futuro. Ocho

ejercicios sobre reflexion politica, trad. Ana Poljak, Barcelona, Peninsula, 1996, p. 51).
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en el pensamiento mitico encontramos esta protesta apasionada contra
el hecho de la muerte”.?®

La cultura, en este sentido, es otra forma de “procreacién” y como
tal una protesta contra la mortalidad y la caducidad de la existencia
humana. Pero también es una protesta contra la soledad humana. En la
muerte el hombre esta solo; en la cultura la humanidad esta unificada.
Debido a que la cultura no puede derivarse del mundo de la percep-
ci6n de las cosas —un mundo que debe ser radicalmente des-animado
(entseelt) y despojado del deseo personal, si se quiere que sea verdadera-
mente objetiva y verdaderamente cosa— porque, entonces, la cultura no
se podria definir por el conocimiento compartido en el mundo espa-
cio-temporal, sino solo por la “accién compartida” (gemeinsames Tun),
su protesta contra lo efimero es una forma de participacién (Zeilhabe),
un acto de unién. El conocimiento, en el 4mbito de la cultura, significa
“conocimiento mutuo” —la relacién entre un Yo y un Ta." Y la accién,
en el dmbito de la cultura, significa cooperacion. Incluso si la obra de la
cultura permanece inacabada, invisible o fragmentada por hechos con-
tradictorios como en la Torre de Babel, incluso entonces, alli emerge del
caos de acciones un propésito comun. “Si el término humanidad tiene
alguna significacién quiere decir que, a pesar de todas las diferencias y
oposiciones que existen entre sus varias formas, cooperan con un fin
comun”.!? Por cierto, la obra del mito mismo representa la conviccion
“profunda de una solidaridad fundamental e indeleble de la vida que
salta por sobre la multiplicidad de las formas singulares™.®

Unidad, permanencia, cooperacién: estos son conceptos elemen-
tales, las palabras fundamentales que Cassirer adhiere a la légica de

10 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 184 [AF 271]. Cf. también Strauss, Leo, On Plato’s
Symposium, ed. Seth Benardete, Chicago y Londres, University of Chicago Press, 2001, p.
216: “Eros, por lo tanto, es deseo por la inmortalidad junto al bien y aquella inmortalidad
se logra por la procreacién”. Strauss dio sus conferencias sobre Platon en 1959.

Cf. Cassirer, Ernst, Logik der Kulturwissenschaften, op. cit., pp. 56; 112.
12 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 70 [AF 111].
3 Jbid., p. 82 [AF 128].
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la cultura requiriendo y justificando su propio método y su propia
ciencia. Son bloques de construccién también del mayor trabajo de re-
sistencia de la cultura: el Estado. El cuerpo politico, como Hans Jonas
una vez lo planted, “es vida humana en perpetuidad”.'* En el Estado,
como sefialé Cassirer en su famoso discurso de 1928 en conmemo-
raciéon de la Constitucién de Weimar, el “mundo de los hechos” se
ha convertido en una realidad propia, una realidad, sin embargo, que
no debe separarse del “mundo del pensamiento”, del mundo donde
nada puede detenerse, porque el pensamiento es siempre “movimiento
interno”™.” En el Estado, la dialéctica de la permanencia y la transito-
riedad se representa siempre nuevamente. El Estado busca estabilidad,
perpetuidad, busca ser una obra eterna de la cultura que existe tan-
to como puede ser habitado; busca, en el mejor de los casos, la paz
que Immanuel Kant considerd perpetua; o sucumbe, en el peor de
los casos, al mito de un reinado de mil afos, a la fantasfa del terror
atemporal.

2. Los idolos de la desesperacién

“De todos los idolos humanos”, escribe Cassirer invocando el Novum
Organon de Bacon, “los idolos politicos, los idola fori, son los mds pe-
ligrosos y pertinaces™.! Son los mds peligrosos porque, a diferencia de

cualquier otro error de la mente, amenazan el corazén de la existencia

Jonas, Hans, “Immortality and the Modern Temper” en Harvard Theological Review,
Vol. 55, N° 1, 1962, p. 2. Cf Eucken, Rudolf, Die Grundbegriffe der Gegenwart
historisch und kritisch entwickelt, Leipzig, Veit & Comp., 1893, p. 107: “/Djie Fwigkeit
[ist] das Unberiihrisein von dem Fluf§ der Dinge. Fiir alle Lebensverhiltnisse gilt es als die
Hauptaufgabe, eine festen Idealstand zu entwerfen und ihn gegen alle Storungen mioglichst
aufrecht zu erhalten. So speziell auch im Staar”.

Cf Cassirer, Ernst, Die Idee der Republikanischen Verfassung, Rede zur Verfassungsfeier am
11. August 1928, Hamburgo, De Gruyter, 1929, p. 5 [ICR 46]. Para el pensamiento como
“innere Bewegung”, Cf. Cassirer, Ernst, Die Philosophie der Aufklirung, Tiibingen, Mohr,
1932, p. vii.

¢ Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 371 [MdE 349].
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humana, que no es meramente la biologfa del hombre, sino lz politica.
Y son los mds duraderos, mds que cualquier otro mito; el mito del
Estado parece invulnerable e “impermeable a los argumentos raciona-
les”, porque sigue siendo, como la religién, pricticamente irrefutable.
En tanto mito moderno, el Estado engendra lo que el mito ha logra-
do desde tiempos inmemoriales: transformar los instintos del hombre
“mds hondamente arraigados, sus esperanzas y temores”.”” El miedo y
la esperanza fueron los principales culpables de la credulidad humana
y los subsiguientes abusos del poder politico ya presentes en el Tratado
teoldgico-politico de Baruch Spinoza: “Mientras dudan [los hombres],
el menor impulso les lleva de un lado para otro, sobre todo cuando
estdn obsesionados por la esperanza y el miedo; por el contrario, cuan-
do confian en si mismos, son jactanciosos, y engreidos”.!® El tnico
propésito de la politica, para Spinoza, solo podia ser la liberacién del
miedo, que ¢l consideraba equivalente a la superacién de la supers-
ticién. Cassirer, sin embargo, no compartia la confianza racionalista
en la emancipacién completa de la supersticién y el mito (tampoco lo
hizo, en su defensa, Spinoza). Mds bien, asumié la continuidad fun-
damental de mito en la sociedad humana, las capas subterrdneas del
pensamiento mitico sobre las que se construye el mundo moderno y
a las que puede regresar en cualquier momento de su existencia histé-
rica. El mito moderno del Estado, en este sentido, es una recurrencia
del estrato mitico oculto en la humanidad. “En politica”, Cassirer re-
flexiona, “se vive siempre sobre un volcin. Hay que estar preparados
para subitas convulsiones y erupciones. [...] Pues el mito no ha sido
realmente derrotado y subyugado. Sigue siempre ahi, acechando en la
tiniebla, esperando su hora y oportunidad™.”

El siglo XX, para Cassirer, representaba aquella hora. Si la Re-
volucién Francesa fue testigo de la “apoteosis de la razén”, entonces

7 Ibid.., p. 58 [MdE 61].
18

Spinoza, Tratado teolégico-politico, trad. Atilano Dominguez, Madrid, Alianza, 1986, p. 61.
Y Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 351-352 [MdE 331].
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el siglo XX se volveria, sin tener que disculparse, el siglo del mito.
“La franca y solemne entronizacién del mito”, escribia en 1944, “es
el rasgo mds distintivo y caracteristico en el pensamiento politico del
siglo veinte”.?

Pero hay, de acuerdo a Cassirer, también un nuevo elemento dis-
tintivo en el resurgimiento moderno del mito: mientras que el hombre
mitico de la antigiiedad era homo magus que gradualmente se transfor-
mo en homo faber, y mientras que esta transformacion desencanté gra-
dualmente el mundo humano, el hombre moderno del mito es magico
y moderno a la vez, un fabricante de mitos, que asume finalmente,
el mds alto oficio que el hombre de la magia puede reclamar para si
mismo: el papel del adivino. “El politico se convierte en una especie
de adivino. La profecia es un elemento esencial de la nueva técnica de
mando”.' El homo magus, por su propio poder de ser homo faber, se ha
vuelto ahora homo divinans. Pero toda profecia precisa del destino. El
mito moderno politico, por lo tanto, requiere del renacimiento de uno
de los mds antiguos motivos miticos: el mito del fatalismo. Desde el
antiguo reinado de la Moira a la prediccién de Oswald Spengler sobre
el fin de la civilizacién occidental, a la nocién de Geworfenbeit (estado
de arrojado) de Heidegger, Cassirer lamenta la persistencia y retorno
moderno del fatalismo.??

Una filosoffa de la historia que consiste en sombrios vaticinios de

la decadencia y la destruccién inevitable de nuestra civilizacién, y
una teorfa que considera la Geworfenheit del hombre como uno de

2 Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths” en Symbol, Myth, Culture.
Essays and Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale
University Press, 1979, p. 234 [JMPM 403].

2 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 363 [MdE 342].

22 Para la critica de Cassirer a la nocién de “Geworfenheit” de Heidegger, Cf. esp. Gordon,

Peter E., “Myth and Modernity: Cassirer’s Critique of Heidegger” en New German
Critigue, N° 94: “Secularization and Disenchantment”, 2005, pp. 127-168 (esp. 150-
151). Cf Curthoys, Ned, “Ernst Cassirer, Hannah Arendt, and the Twentieth-Century
Revival of Philosophical Anthropology” en journal of Genocide Research, Vol. 13, N° 1-2,
2011, p. 26.
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sus caracteres principales, son doctrinas que han abandonado toda
esperanza de participar activamente en la construccion y la recons-
truccién de la vida cultural del hombre.??

Es entonces, que el sentimiento de pesimismo y desesperacién
cultural se convierte en un “instrumento flexible” en manos de po-
liticos capaces. Y aqui la “tragedia” de la cultura asume su expresion
mds peligrosa: al anunciar el fin de la civilizacién, el moderno homo
divinans promete lo imperecedero de un reino mitico por venir.

3. Los monstruos del mito

El Estado, en este sentido, no es solo la obra méds profunda de la
cultura; es también el mds profundo mito de la permanencia. Es la
principal protesta contra la muerte y la soledad humana. Es la realiza-
cién decisiva de la resistencia y la estabilidad. Pero, al mismo tiempo,
también es la mds alta detencién de las fuerzas dindmicas. Cuanto
mds “mitico” es el Estado, mds grande su desesperacién por perma-
necer, mds estd en riesgo de volverse un Estado “total” un Estado de
totalitarismo, un Estado construido sobre la base de la desesperacién,
la pasién y el miedo.

Pero, sestd todo Estado en si mismo, condenado a intuir su propia
permanencia sobre los escombros de la civilizacién? ;Ha alcanzado el
Estado moderno su punto culminante en la tiranfa del siglo XX? ;Es el
mito del Estado su propio destino inevitable? ;Puede haber, entonces,
un Estado mds all4 del mito?

Las conclusiones de Cassirer de 1946 parecen ciertamente som-
brias y carentes de confianza en las obras y el trabajo de la cultura.
También parecen, a diferencia de sus reflexiones de toda la vida sobre
las formas simbdlicas del mito, completamente adversas a la concien-

# Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 369 [MdE 347].
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cia mitica. El lugar del mito, que, en 1925, Cassirer todavia definfa
como un “lugar especifico en la totalidad del pensamiento” que te-
nia su propia “verdad interior”, espontaneidad y “auto-creacién”, se
ha convertido en un lugar de falsedad inherente, una amenaza para el
futuro de la humanidad.* Como lo expresé Deniz Coskun: el mito,
en los escritos politicos de Cassirer, representa “un proceso o estado de
dnimo pesimista y fatalista”.?> Por lo tanto, E/ mito del Estado conclu-
ye con una nota sombria que parece contradecir el propio llamado al
optimismo cultural de Cassirer: los “monstruos miticos” solo han sido
sometidos temporalmente; debemos estar continuamente preparados
para las “conmociones violentas” que podrian sacudir los cimientos de
nuestra cultura; no hay nada perdurable en las obras que la civilizacién
humana ha creado; toda fe en la “unidad de accién” ha sido erosiona-
da; la ciencia y el pensamiento moderno no pueden protegernos de los
“poderes del mito”, solo pueden ayudarnos a conocer al adversario,
pero pueden hacer poco para derrotarlo. La filosofia, escribe Cassi-
rer en otra parte, puede ser “un enorme poder organizativo”, pero se
“[paraliza] cuando pasamos del campo del pensamiento al terreno de
la accién”.?

El fracaso de la filosofia para conquistar el campo de accion po-
dria entenderse ficilmente como la rendicién de la razén préctica mis-
ma. Los criticos contempordneos de £/ mito del Estado de Cassirer se-
fialaron no solo el tono “melancdlico” y la “discusion no concluyente”
del mito, incluso una “evasion de problemas fundamentales” que dejé
este trabajo, en su ltimo andlisis, extranamente sin forma; también
notaron una llamativa ausencia de conclusiones morales concretas.
Tan oportuno como el tema y tan erudito como su amplia resefia de
la idea politica de Platén a Hegel, £/ mito del Estado hizo sorprenden-

2 Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2: “Der Mytische Denken”,
Berlin, Bruno Cassirer, 1925, pp. 22, 267 [FFSII 47-48, 368].

»  Coskun, Deniz, “The Politics of Myth: Ernst Cassirer’s Pathology of the Totalitarian
State” en Perspectives on Political Science, Vol. 36, N° 3, 2007, p. 154.

% Cassirer, Ernst, “Philosophy and Politics” en Symbol, Myth, Culture, ap. cit., p. 220 [FP 302].
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temente poco para criticar el més reciente de los mitos politicos y para
satisfacer lo que el lector estadounidense, —a quien estaba destinado
el libro— mds querfa saber: qué lecciones morales se podrian extraer
de la era del totalitarismo. Asi, al revisar el libro en 1947, Leo Strauss
noté su desapego intelectual y dijo que Cassirer deberia haber hecho
un mayor esfuerzo para regresar a las “filosofias morales” de Kant y
Hermann Cohen.”

4. La inseparabilidad del pensamiento y la accién

La critica de Strauss se hizo eco, de hecho, de una discusién més ex-
tensa sobre el estado de la ética en la obra de Cassirer.?* Después de
todo, el filésofo de las formas simbdlicas, el légico neokantiano de la
cultura, el historiador de las ideas no dejé ningin sistema explicito
de ética a sus lectores y resistié todo impulso moralizador. En su vo-
lumen mds popular y més leido, la breve Antropologia filoséfica —que
sintetiza todo su sistema de pensamiento para el impaciente lector
transatldntico—, Cassirer expresaba un imperativo ético: el autocono-
cimiento. Sin embargo, incluso este imperativo filoséfico quizds mds
antiguo, que representaba, para Cassirer, el primer requisito previo
de la autorrealizacién humana, estaba en un estado de crisis. La com-
prensién de la cultura, esperaba Cassirer, repararia la crisis del auto-
conocimiento. Se restableceria la “unidad conceptual”.? Pero ;se re-

¥ Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s 7he Myth of the State” en Social Research, Vol. 14,
N° 1, 1947, p. 128. Cf Voegelin, Eric, “Review of 7he Myth of the State” en Journal of Politics,
Vol. 9, N° 3, 1947, esp. pp. 445, 447. Peter Gordon, por lo tanto, concluye que “Strauss
evidentemente sintié desdén por la obra de Cassirer”. Cf Gordon, Peter E., Continental
Divide: Heidegger, Cassirer, Davos, Cambridge, Harvard University Press, 2010, p. 345. El
manuscrito original de £/ mito del Estado sin embargo revela una mas fuerte posicién moral
y» de hecho, una conclusién mds “optimista”. Cff ECN 9, pp. 222-223.

Especialmente con respecto a la posicion “apolitica” de Cassirer. Asi, Edward Skidelsky,
en su magistral Ernst Cassirer: The Last Philosopher of Culture, Princeton, Princeton
University Press, 2008, escribe: “El fracaso de Cassirer para fundamentar sus convicciones
politicas en su filosoffa de la cultura es sintomdtico de un defecto mds general” (p. 156).

¥ Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., pp. 22 [AF 44].
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pararfa también el campo de la accién? ;Podrian el autoconocimiento
y la unidad conceptual tener un significado moral? Thomas Meyer
reiterd recientemente este dilema al escribir que, segtin Strauss, “Cas-
sirer habia transformado el sistema de Cohen en un nuevo sistema de
filosofia en el que la ética habia desaparecido por completo”.®

La transformacion del sistema de Hermann Cohen es, de hecho,
un indicio importante para volver sobre las presuposiciones funda-
mentales del universo filos6fico de Cassirer.”' Pero es un indicador im-
portante también de la presencia particular de la ética en este universo.
Hans Liebeschiitz, en su estudio magistral sobre intelectuales judios
alemanes, enfatizé “la conexién duradera de Cassirer con los ideales
ético-politicos de Cohen”, obviando asi la supuesta ausencia de la ética
en su sistema.*? Bien pudo haber sido esta conexién la que dio forma a
la comprensién de Cassirer de la Ilustracién como una gran busqueda
no solo de la razén y la libertad humana, sino también de la ética y la
sociedad.

“La libertad espiritual no es fecunda para los hombres sin la li-
bertad moral —observaba Cassirer en su estudio de la Ilustracién de
1932— que no es posible alcanzar sin un cambio radical del orden so-
cial”.® Asi, “también en el ordenamiento de la comunidad humana,
la estructura segura y clara del mundo de la voluntad (Willenswelr)
debe preceder al edificio del mundo de la ciencia”?* En la historia
de la Ilustracién, que Cassirer desarrolla a partir del principio de una

3 Meyer, Thomas, “Ernst Cassirer’s Writings” en Journal of the History of Ideas, Vol. 74, N°

3,2013, p. 489.

Sobre las relaciones y amistad entre Cassirer y Cohen, Cf. Cassirer, Toni, Mein Leben, op.

cit., pp. 39-45, 89-106 y Skidelsky, Edward, Ernst Cassirer, op. cit., pp. 22-40.

3 Liebeschiitz, Hans, Von Georg Simmel zu Franz Rosenzweig. Studien zum jiidischen
Denken in deutschen Kulturbereich, Tiibingen, Mohr Siebeck, 1970, p. 171.

3 Cassirer, Ernst, Die Philosophie der Aufklirung, op. cit., p. 366 [FI 302]. Peter Gordon,
de hecho, noté la “acritica fidelidad a la Ilustracién” de Cassirer, Cf Gordon, Peter E.,
“Myth and Modernity”, op. cit., p. 159.

3 Cassirer, Ernst, Ibidem [F1 302].
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“unidad de origen intelectual”, la ética es lo primero. Su racionalismo,
como €| escribe con respecto a Rousseau, es mds ético que tedrico.
Su propésito es la Lebensgestaltung, la formacién de la propia vida;
y el propésito de estudiar su pensamiento no puede ser otro que la
introspeccion filoséfica y la autocritica.”® Lo que aprendemos de la era
de la Ilustracién es la inseparabilidad del pensamiento y la accién, la
inseparabilidad de la idea y la sociedad. Si consideramos la obra de
Hermann Cohen, entonces encontramos un sistema filoséfico similar
donde la l6gica, la ética y la estética forman un todo integrador, cuya
piedra angular, posiblemente, es el concepto de religién. No hay un
dmbito de la cultura humana que esté libre de la ética, no hay un
concepto de verdad, para Cohen, que esté mds alld de la ética, porque
el concepto del ser humano es en si un concepto ético. Por lo tanto, la
l6gica de Cohen de la cognicién pura, cuyo objetivo primordial sigue
siendo (como para Cassirer mds tarde) la “unidad del conocimiento”,
es tanto una epistemologia de los origenes como una teorfa del hom-
bre y, de hecho, una critica del Estado. La unidad de conocimiento se
correlaciona con la unidad de la humanidad, o como Cohen escribe
en la conclusién: “Esta unidad, finalmente, crea la unidad del hombre
y, por lo tanto, el concepto de hombre”.** Y asi, la Etica de la voluntad
pura (Ethik des reinen Willens) de Cohen, que él entendié como “la
base para una filosofia de los derechos y del Estado”, concluye nada
menos que con la virtud de la humanidad (Humanitit), que es tam-
bién la virtud del sentimiento humano (Menschengefiihl) y, como tal,
el origen del sentimiento estético. “La orientacién de este sentimiento”,
senala Cohen al final del libro, “es hacia el Estado; su cumplimiento,
sin embargo, tiene lugar en la humanidad como la federacién de Es-
tados”.”” Y asi, finalmente, la Estética del sentimiento puro (Asthetik des
reinen Gefiihls) de Cohen, quizds el volumen mds apasionado y, como

% Cassirer, Ernst, Ibid., pp. vii, xii, xv [F1 9, 12, 14-15].
36

Cohen, Hermann, Logik der reinen Erkenntnis, op. cit., p. 520.
% Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, Berlin, Bruno Cassirer, 1907, pp. 633, 637.
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Franz Rosenzweig not6, mas menschlich (humano) en el sistema de la
filosofia, crea la “imagen original del hombre”, que transforma la ética
en amor, abriendo asf el corredor al concepto de religién.*® No hay, en
el sistema filoséfico de Cohen, una divisién convencional entre légica,
ética y estética. Ciertamente, cada una de ellas debe conservar su pro-
pia Eigenart (particularidad) irreducible, su propio mandato y método;
pero cada una se derrama y se desborda, por asi decirlo, en la otra, cada
una de ellas participa y crea a la vez la unidad de la humanidad, que
en ultima instancia estd arraigada y respaldada por la idea de Dios.
El concepto de religién, que, como Cohen insiste, debe ser distinto
de la filosofia y la ética, se encuentra fuera del sistema filoséfico y, sin
embargo, lo completa.

Cassirer comparte con Cohen la idea de la unidad como el con-
cepto fundamental de la humanidad y la cultura humana. Incluso la
“unidad primordial” del mito establece para él una “sintesis espiri-
tual” en la que el “yo” y el “td” aparecen en relacién y ofrece tanto
un sentido de “relacién de comunién” como una “tensién” simultdnea
entre individuo y comunidad.”” En el lenguaje y el arte, la humanidad
finalmente creé un “nuevo cuerpo” para si misma que pertenecia a
todos y en el que todos los seres humanos tenfan una participacion en
la inmortalidad.®

Cassirer compartié con Cohen también la preeminencia de la es-
tética en la creacién de la humanidad. El arte, Cassirer escribe, “no es
una imitacién sino un descubrimiento de la realidad”.* Mientras que
el mito acepta la imagen como una “pieza de realidad sustancial”, y
mientras que la religién se esfuerza por la “espiritualizacién interna”
de esa realidad, el arte presta a las imdgenes su autoconciencia: “Frente

% Cf. Cohen, Hermann, Asthetik des reinen Gefiihls, Vol. 1, Berlin, Bruno Cassirer, 1912, p.
184: “Die Religion niibrt sich durchgingig von der Kunst”.

¥ Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 219 [FESII 223].
0 Cf Cassirer, Ernst, Logik der Kulturwissenschaften, op. cit., p. 132.
# Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 148 [AF 214].
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a la realidad empirica de las cosas, esas imdgenes confiesan ser «iluso-
rias», pero esta ilusién tiene su propia verdad, puesto que posee su le-
galidad propia”.** Asi, el arte resuelve la contradiccién entre la imagen
y el significado que la religién no logra superar. La imagen se convierte
en “pura expresién de su propio poder creativo”* Es el simbolo del
autoconocimiento, el simbolo de la “libertad de conciencia” y, como
tal, el simbolo y la realizacién de la propia formacién del hombre. La
creatividad del arte representa y encarna la auto-creacién de la huma-
nidad, cuyo ideal mds noble es el concepto de Bildung.*

Y al igual que Cohen, Cassirer finalmente no vio a la religiéon
completamente escindida del mito. El mito prefigura el concepto de
religién. Pero la religion, como religion ética, es una intervencion en la
rigidez del mundo mitico. “Todas las religiones éticas superiores”, es-
cribe Cassirer en Antropologia filoséfica, |...] se impusieron una tarea
comun. Aliviaron la carga insufrible del sistema tabd; pero, por otra
parte, injertaron un sentido mds profundo de obligacién religiosa que,
en lugar de ser una restriccién o compulsién, era la expresién de un
nuevo ideal positivo de libertad humana”.®

Fue el judaismo, como Cassirer afirmé en 1944, “quien habia

ado en primer lugar el paso decisivo que lleva desde una religion
dad lugar el d que lleva desd lig
,, . . .7 /7, » 46 (%] 7 » . ’ .

mitica a una religion ética”.* El “judio moderno”, continda, ha tenido

que defender no solo su “existencia fisica” y su “preservacion”, él —y

aqui, Cassirer abraza un raro comunal “nosotros”— tuvo que represen-

tar “todos esos ideales éticos que el judaismo habia creado y se habian

2 Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, ap. cit., p. 320 [FFSII 318-319].

B “[...] zum reinen Ausdruck der eigenen schipferischen Kraft” (Ibidem [Ibidem)). Sobre este
punto, Cf Lofts, Steve G., Ernst Cassirer: A “Repetition” of Modernity, Nueva York, State
University of New York Press, 2000, pp. 93-95.

Cassirer, Ernst, Logik der Kulturwissenschaften, op. cit., p. 132. Cassirer distingue aquif
Bildung (auto-formacién) como un principio activo de Umbildung (transformacion)
como un ser pasivo formado por la naturaleza.

#  Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 108 [AF 165].
#  Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths”, op. cit., p. 240 [JMPM 392].
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abierto camino en la cultura humana, en la vida de las naciones civili-
zadas”. Estos ideales, Cassirer sostiene, “no se destruyeron y no pueden
ser destruidos”. Ellos son, precisamente porque son ideales, imperece-
deros, mds eternos que todas las demds obras de la cultura. Y es esta
permanencia ideal, o tal vez trascendental, la que resiste al deseo de
permanencia del mundo mitico; es el judaismo el que ha contribuido,
por lo tanto, a “quebrar el poder de los mitos politicos modernos™.”

5. La desmitologizacién de la eternidad

El judaismo de Cassirer, del que sabia, como ficilmente admitié, muy
poco, no era el judaismo de la Tord, ni el judaismo de los rabinos, sino
mds bien el judaismo de los profetas.®® Esta inclinacién profética la
compartia con los pensadores mds decididamente “judios” del siglo
XX, especialmente con aquellos asociados a una interpretacién “libe-
ral” del judaismo, tales como Martin Buber, Leo Baeck, o Abraham
Joshua Heschel. Pero quizds su fuente mds cercana del judaismo pro-
fético fue nuevamente Hermann Cohen mismo.

En su elogio para el funeral de Cohen en abril de 1918, Cassirer
enfatizé la dimensién profética del sistema de Cohen sin separar, no
obstante, sus pensamientos religiosos de sus pensamientos filoséficos:
“Los profetas descubrieron un nuevo concepto de Dios y un nuevo
concepto del mundo, un nuevo cielo y una nueva tierra, porque lo
que se les revel$ era un nuevo concepto de la humanidad en el sentido
individual y social, ético y religioso™.* La idea misma de Dios, Cassirer
sostiene, fue para Cohen solamente un “medio” para producir el “con-

7 Ibid., p. 241 [JMPM 402].

% Asi, Toni Cassirer nota el “ungenaue Erkenntnis der jiidischen Geschichte” (“el vago

conocimiento de la historia judia”) en el hogar liberal de los Cassirer. Cf Cassirer, Toni,
Mein Leben, op. cit., p. 94.

# Cassirer, Ernst, “Hermann Cohen. Worte gesprochen an seinem Grabe am 7. April 1918”

en Newe jiidische Monatshefte, Vol. 2, N° 15-16, 1918, p. 349.
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cepto puro de hombre” y desarrollar y cumplir la idea del individuo
moral. Por lo tanto, Cohen —como Kant— fue primero y principal-
mente un filésofo practico, cuya “unidad inigualable de voluntad e
intelecto” definié la unidad de su ser. Asi como “la ensefanza emergia
de la vida, asi también volvia una y otra vez a la realidad inmediata
de la vida”>® Su idealismo, entonces, no fue un idealismo del pensa-
miento, sino un “idealismo de hechos”. Fue la actividad auténoma del
intelecto, la reiteracién del pensar por cuenta propia de Kant, aquello
que se volvia principio creativo en el hombre: el principio de autono-
mia y auto-determinacién humano y el principio de espontaneidad.
De la lgica del origen tenia que seguirse el concepto de creacién. Y
en el concepto de creacién Cassirer vio encapsulada la mds profunda
motivacion ética. La creacién, como Cohen escribié en su La religion
de la razon, es un concepto moral.”! Del mismo modo, para Cassirer, la
creatividad y la espontaneidad definian la esencia de la cultura huma-
na, sus puntos en comin mds profundos y su inseparable correlacién
entre la légica, la ética y el arte. Pero también definian la actualidad
duradera de la cultura, su presencia continua. En el idealismo de los
hechos de Cohen, escribe Cassirer, todo el pasado histérico se con-
vertia en “total e inmediatamente presente”. Nada permaneceria un
acontecimiento que meramente sucedié (Geschehenes) o una cosa que
meramente se liquida en el pasado (Abgetanes); todo se volveria para
Cohen, una “direccién ideal de investigacién y cuestionamiento”; todo
apuntaria hacia el futuro de la humanidad, cuyos temas mds impor-
tantes y resistentes fueron los temas que los profetas habian articulado
mejor: la necesidad humana de amor (Liebebediirftigkeit) y la capaci-
dad humana de amor (Liebefihigkeit).”* Que la historia no debe ser
meramente Geschehenes (lo hecho) y Abgetanes (descartado), que no es

0 Jbid., 348.

U “Der eigentliche Sinn des monotheistischen Schopfungsbegriffs liegt in der Ethik” (Cohen,
Hermann, Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums, Frankfurt am Main, J.
Kauffmann, 1929, p. 77).

> Cassirer, Ernst, “Hermann Cohen”, p. ciz., pp. 350, 352.
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conocer el pasado, sino, por el contrario, un acto de “fe de confianza”
en el futuro, seria el reclamo de Cassirer al pueblo alemdn diez afios
después, cuando llegé el momento de conmemorar la fundacién de la
Republica de Weimar. En su discurso “La idea de la constitucién repu-
blicana”, Cassirer retorné al mismo lenguaje que en su elogio a Cohen,
al recordar a su audiencia que las grandes cuestiones de nuestro pre-
sente no pueden ser simplemente desligadas del sistema universal de la
filosofia, que siempre ha existido una “vivaz interaccién entre el mun-
do del pensamiento y el mundo de la accién, entre la estructura de las
ideas y la estructura de la realidad socio-politica”> El filésofo no pue-
de mantenerse al margen frente a los acontecimientos de la historia,
porque la historia es el producto de las ideas, porque el mundo, como
dijo Heine, es la “signatura de la palabra”>* Pero en la medida en que
los eventos histdricos surgen de las ideas, deben volver a ellas, al igual
que en la propia légica de Cohen del origen. La historia no es mds que
una realidad transitoria que se transforma de nuevo en una realidad
ideal: el mundo del ser debe ser proyectado en el mundo del deber, el
hecho histérico debe ser reemplazado por un imperativo ético.”

En consecuencia, el historiador, para Cassirer, es siempre un his-
toriador de ideas, que se asemeja a un artista capaz de “abarcar de una
ojeada la situacion en que se hallaba, ampliando las fronteras tem-
porales del momento presente”. Al igual que el artista, el historiador
tiene la visién para ver en el trasfondo de cada ahora concreto “un
acontecimiento global, un mundo para el destino de la humanidad
y el destino del pueblo”’¢ Esta, para Cassirer, es la mirada simbélica
del historiador, una mirada que no estd desconectada de lo que Co-

%3 Cassirer, Ernst, Die Idee der republikanischen Verfassung, op. cit., p. 5 [ICR 46].

> Ibid. p. 24. La cita original (“Der Gedanke will Tat, das Wort will Fleisch warden |...] Die
Welt ist die Signatur des Wortes”) estd en Heine, Heinrich, “Zur Geschichte der Religion
und Philosophie” en Heines Werke in fiinf Binden, Vol. 5, Berlin y Weimar, Aufbau,
1970, p. 93.

% Cf Cassirer, Ernst, Die Idee der republikanischen Verfassung, op. cit., p. 24 [ICR 60].
¢ Ibid., p. 25 [ICR 61].
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hen llamé la mirada profética, la Schauen, que difiere radicalmente
del estudio del pasado.” “El pasado es conocido”, escribié Friedrich
Schelling en el Weltalter, el futuro, sin embargo, debe anticiparse.”®
Para Cohen, los profetas no hicieron predicciones sobre el futuro; eran
simplemente “videntes”, contemplando el mundo mds alld del momen-
to: “Alejan sus ojos de la realidad de su propia gente y de la realidad
de todas las demds naciones para dirigir su mirada solo al futuro””
Schauen, para Cohen, significaba mirar al ain-no. Pero esta mirada
mis alld de la realidad concreta, esta visién lejana hacia la humanidad,
no significaba alienacién del mundo.® Significaba, por el contrario, la
saturacién del momento presente con el futuro. En su Ldgica, Cohen
escribié acerca de la orientacién temporal de la mente humana activa:
“El presente debe convertirse en futuro”.® En su Etica, reiterd ese im-
perativo como una negacién del momento mitico: ningtin momento
debe descansar en si mismo; “el futuro nunca debe hacerse presente”.®
El “presente inmediato”, como dice Cassirer mds adelante en su dis-
curso de Hamburgo, “se convierte para él, de golpe, en algo prenado
de futuro”, un praegnans futuri, para hablar con Leibniz, que requeria
lo que Cassirer, como Cohen, llamé geistiger Fernblick, la mirada espi-
ritual de los profetas.”® Esta mirada, que Cassirer también denominé
Vorblick, es la mirada simbdlica (symbolisches Schauen), una mirada
mis alld del presente y el “mero tiempo de los acontecimientos” (blofse
Geschebens-Zeit), la mirada, entonces, del “tiempo histérico-real” don-
de cada simbolo se precipita delante de la realidad para “establecer la

7 Cf Cohen, Hermann, “Der Stil der Propheten (1901)” en Jiidische Schriften, Vol. 1, ed.
Bruno Strauss, Berlin, Schwetschke & Sohn, 1924, p. 281.

% “Das Vergangene wird gewufSt |...] das Kiinftige wird geahnt” (Schelling, Friedrich W. J.,
System der Weltalter. Miinchener Vorlesung 1827/28, ed. Siegbert Peetz, Frankfurt am
Main, Klostermann, 1990, p. 3.

> Cohen, Hermann, Religion der Vernunft, op. cit., pp. 305-3006).

€0 Cf Ibid., p. 209, donde Cohen habla del “Fernblick auf die Menschheit”.
Cohen, Hermann, Logik der reinen Erkenntnis, op. cit., p. 53.

¢ Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, op. cit., p. 408.

8 Cf Cassirer, Ernst, Idee der republikanischen Verfassung, op. cit., p. 27 [ICR 62].
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imagen de un ser futuro hacia el cual se puede orientar toda accién”.**
La mirada simbdlica establece asi un futuro simbdélico que, a diferen-
cia de la idea del pasado, deja de ser una imagen para convertirse en
un ideal, o como lo puso Cohen en su Etica: “Las obras de imagen
(Gebilde) son prefiguraciones (Vorgebilde) del futuro™® Cassirer nue-
vamente sefiala a los profetas como una ruptura con el futuro mitico
de los augures y adivinos. Su futuro, insiste con Cohen, no significaba
una simple prediccién, sino una promesa. No se trataba de un hecho
empirico imaginado ni de la obra de la imagen en si misma, sino una
“tarea ética y religiosa”.® El futuro profético, en una palabra, era el
futuro que no podia hacerse presente, ya que cada momento presen-
te, como habia escrito Cohen, tiene que convertirse en un “trampo-
lin” hacia el reino del espiritu, una protesta contra el Geschehenes, un
rechazo al cierre de los acontecimientos. “Todo lo que estd detenido
debe ser superado por el progreso”, escribié Cohen; toda esperanza de
permanencia debe ser desenmascarada como mitica, toda eternidad
en tanto tiempo de detencién debe ser abandonada. Si el futuro no se
vuelve presente, entonces requiere de una eternidad que, en si misma,
debe estar embarazada de futuro, una eternidad, entonces, que solo
puede ser una tarea.”

La eternidad, como el futuro, pertenece al mundo de lo inaca-
bado e inacabable, al mundo no del ser, sino del atn-no, al mundo
de la accién. Es eterno hacer. Como tal, pertenece a la esfera de la
moralidad; es, de hecho, como lo plantea Cohen, la tinica realidad de
la moralidad. La eternidad, como la creacién, es un concepto moral.
“Desligada del tiempo y refiriéndose a la voluntad pura, la eternidad
significa el avance eterno del trabajo moral”, enfatiza Cohen en la Eti-

¢ Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, Berlin, Bruno Cassirer,
1929, p. 211 [FFSIII 216]. Para “Vorblick”, Cf. Ibid., pp. 207-8 [FESIII 213-214].

®  Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, op. cit., p. 400.

¢ Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. ciz., p. 55 [AF 89].

¢ Cf Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, op. cit., pp. 407, 411.
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ca.®® La eternidad no puede ser, por lo tanto, una “eterna duracién” ni
puede ser permanencia estdtica. La eternidad no puede ser. Solamen-
te como “punto infinitamente distante”, como Blickpunkt, puede la
eternidad prestar resistencia a nuestras obras. Pero las mismas obras
aparecen como fugaces y vanas ante la obra de la eternidad. Ellas son
puestas en cuestién por la tarea de la eternidad. “Todo lo efimero, todo
lo que es egoista, se desvanece, se vuelve obsoleto y desaparece en la
autoconciencia de la eternidad”.® El atin-no hace que cada presente sea
provisional y preliminar. La anticipacién resiste la autosuficiencia del
momento y resiste el mito de la permanencia. El mito solamente desea
la eternidad; la ética la postula.

6. Politicas proféticas

La desmitologizacién de la eternidad de Cohen encuentra un eco po-
deroso en la concepcién de Cassirer del tiempo cultural. Como Co-
hen, Cassirer comprende el tiempo verdaderamente histérico y cultu-
ral como definido por su naturaleza de anticipacién. La anticipacién,
para Cohen, es “la accién fundacional” (Grundthat) del tiempo, el
futuro su esencial caracteristica.”

La conciencia y el si mismo geschichtlich (histérico) de Cassirer
es un “Yo” que “se extiende hacia adelante en el tiempo, que pugna
por pasar de lo presente a lo futuro””' Su conciencia no descansa en
su persistencia e inercia (Bebarrung), sino en su inquietud que va mds

S Ibid., p. 410.
9 Ibid., p. 412-413.

70 Cf Cohen, Hermann, Logik der reinen Erkenntnis, op. cit., p. 131: “Die Vorwegnahme ist
die eigentliche Grundthat der Zeit. Die Anticipation ist das Charakteristikum der Zeit .. ]
Die Zukunft enthilt und enthiillt den Charakter der Zeir”.

"t Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, op. cit., p. 208 [FESIII 213].
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alld de la presencia dada, en su pugna por lo que no se da.” El tiempo,
por lo tanto, es accidn, es “configuracién activa” (titige Gestaltung).”?
El tiempo, como en Cohen, se estd haciendo. Pertenece a la ética.
Pertenece a nuestro ser social. Y aqui vamos hacia la correlacién final
entre Ernst Cassirer y Hermann Cohen: la correlacién entre el tiempo
y la sociedad, entre la eternidad y el Estado.

Hemos visto que, para ambos, Cohen y Cassirer, las éticas no
pueden ser desacopladas de sus sistemas de filosofia. Es decir, para
Cohen, no hay verdad sin ética, y para Cassirer, no hay cultura sin
ética. Podemos agregar ahora que, para ambos, Cohen y Cassirer,
la ética es siempre ética social. No serfa imprudente sostener que el
sistema de Cohen de la filosofia —tanto como el de la religién— se veia
a si mismo, en su dltimo andlisis, como un pensamiento politico,
y que el sistema de la cultura de Cassirer, que, después de todo, él
definfa como un sistema de “accién compartida”, apuntaba hacia un
concepto de sociedad cuya auto-actualizacién mds noble era la repu-
blica de la razén. El principio de unidad, recordemos, es el motivo
permanente que gufa a ambos. En su Ldgica, Cohen establece el vin-
culo entre la unidad del conocimiento y la unidad de la humanidad.
Pero él distingue entre la unidad establecida por el Estado y la Iglesia,
entre la unidad, entonces, establecida por leyes y reglas, y la unidad
establecida por la sociedad (Gesellschaft) misma. “La sociedad es el
Prometeo que busca liberarse de los grilletes de la letra de la ley. La
gente no estd unida meramente en iglesias y Estados, ni esta unificada
por ellas”” De hecho, argumenta Cohen, la sociedad acta como un
correctivo para las mismas instituciones que han obtenido su manda-
to de crear unidad social. La “sociedad”, ¢l continua en la Ldgica, “se
ha vuelto [...] el poder critico, que expone lo singular, y por lo tanto

72 Cf Ibid., pp. 208, 210 [FESIIT 213-214, 216]. Aqui, Cassirer, de hecho, explicitamente
alaba el concepto de futuridad de Heidegger y Vorliufigkeir. Cf Ibid., pp. 218-219
[FESIII 224].

73 Cf Ibid., p. 220 [FFSIII 225].
7 Cohen, Hermann, Logik der reinen Erkenntnis, op. cit., p. 147.
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efimero en la Iglesia y el Estado””> La sociedad apunta a una “unidad
mds libre” (freiere Einigung) que aquellas que las instituciones “fijas”
y “cerradas” de la ley son capaces de producir; la sociedad ofrece una
“verdadera unificacién” (wahrhafte Vereinigung) y engendra, por lo
tanto, la idea de una humanidad auténoma. Es aqui que el verdade-
ro cardcter subversivo de la Ldgica de Cohen se vuelve evidente: “La
idea de sociedad, la idea de socialismo, es la idea moral de la historia
mundial; la idea moral, a través de la cual la historia de las naciones
se convierte en historia mundial”. 7 En la idea de humanidad, la so-
ciedad “crece, por asi decirlo, mds alld de si misma”.”” Se desestabiliza
expandiendo su nocién de mayoria: “La mayoria de la sociedad exige
que no siga siendo una mayoria estable” escribe Cohen mds tarde en la
Légica.”® Solamente los Estados e iglesias pueden asegurar estabilidad;
la unidad duradera de la sociedad, por contraste, se logra no por su
institucion, sino por su voluntad de crecer mds alld de si misma —en la

unidad de la humanidad.

La sociedad, entonces, logra su unificacién libre a través del po-
der de anticipacién. El futuro funciona de nuevo como un correctivo
del presente representado, en este caso, por la estabilidad institucio-
nal. Sin embargo, su arraigo en el presente hace que la institucion sea
singular y, en tltima instancia, efimera. “El mundo presente puede,
por supuesto, no significar eternidad —escribe Cohen en La religion
de la razén— es perecedero”.”” Solamente imagindndose mds alld de
su estado presente puede la sociedad derrotar lo efimero. Solamente
reconociendo su inacabado estado de devenir puede la sociedad man-
tener su libertad respecto de la letra de la ley. El socialismo, como
Cohen lo imagina en su Ldgica, es pro-visional en el doble sentido de

7 Ibid., p. 148.

5 Ibid., p. 147.

77 “In der Menschheit wichst die Gesellschaft gleichsam iiber sich hinaus” (Ibid., p. 148).
78 Ibid., p. 173.

7 Cohen, Hermann, Religion der Vernunft, op. cit., p. 533.
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la parcialidad y la previsién. Es siempre un hacer, y como la eternidad
misma, una tarea. ;Qué pasa con la tensién aparente entre la sociedad
y el Estado, que refleja, filoséficamente, la tensién fundamental entre
la persistencia y el cambio? ;Existe realmente un mensaje subversivo
oculto en la légica que cuestiona la estabilidad del Estado? ;Puede un
Estado durar, o debe ser, desde la perspectiva de la historia, efimero?

Si recurrimos a la Etica de Cohen, entonces encontramos la idea
del Estado rehabilitado precisamente por su resistencia. No hay duda,
para Cohen, de que el propésito del Estado es la creacién de estabi-
lidad y permanencia. No es casualidad que, en el sistema de la Etica,
la discusion del Estado emerja mds plenamente en el contexto de las
virtudes, en particular la virtud de la fidelidad (7reue). La fidelidad
es la virtud de la persistencia (Beharrlichkeit), encapsulada en la pistis
de Platén y en el sentido profético de emuna o firmeza (Festigkeit).®
En la fidelidad, la asociacién humana se hace real; el “yo” escapa a su
aislamiento y lucha por la comunidad. La amistad, el deseo de co-
munién, el didlogo, la conversacién intima, todo esto se correlaciona
con el concepto de fidelidad. Y en todos ellos, el “yo” logra una mayor
consciencia de si mismo: “La fidelidad de estabilidad permite que el
yo pueda ser visto como una elevacién de la autoconsciencia”, escribe
Cohen.® Y es la misma firmeza, la “resistencia de la relacién”, la que da
forma a la “verdadera autoconciencia” del Estado. “La fidelidad es la
garantia de la confianza”.® El Estado es la conciencia de fidelidad to-
talmente elevada. Es, en este sentido, el correlato del amor humano y
el matrimonio donde la fidelidad significa mds que la ley y el contrato.
El amor espera, y exige, “unién eterna”. Crea convenios mds alld de la
clase y lo extrano.® Solo en este sentido se puede atribuir al Estado la
permanencia, incluso la eternidad.

8 Cf Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, op. cit., pp. 569-72.
8t Ibid., p. 577.

8 Ibidem.

8 Cf Ibid., pp. 581-5.
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En La religion de la razén, Cohen revisita esta permanencia ética. En
tanto Unica manifestacion histérica concreta de la “humanidad abs-
tracta” el Estado media entre el individuo empirico y la idea de hu-
manidad que simboliza. “La individualidad del Estado —escribe Co-
hen— en el cual el hombre individual participa con su corazén entero
y de acuerdo con cuyo ritmo el propio pulso del hombre late, realiza
el milagro que parece descansar en la doctrina ética segtin la cual la
humanidad es la realizacién del hombre”.®* En la ética, el individuo
debe ser “disuelto” pero en el Estado experimenta una resurreccion,
que genera una nueva clase de individualidad, o como lo planteé Co-
hen mds tarde en su libro: “El individuo ético, en tanto ser singular
aislado que tiene la base de su vida en el metabolismo, desaparece,
para resucitar en el Estado y, por medio de la confederacién de Esta-
dos, en la humanidad”.® En la disolucién y la resurreccién moral del
individuo (que Cohen, como era de esperar, ubica en el contexto de
reparacién y reconciliacién) el Estado realiza su propia Siztlichkeit, su
propia moralidad. Por cierto, como Hegel, Cohen considera al Estado
una “concesién a la moralidad pura”.*® Solamente a través de la mora-
lidad, que para el Estado significa la busqueda de la justicia, se asegura
su continuidad.®” Y la continuidad (Fortdauer) es la inica recompensa
que el Estado puede esperar, asi como el individuo no puede esperar
otra recompensa por sus acciones morales que otra accién moral. La
continuidad, entonces, no es un valor en si mismo sino un concepto
moral cuya realizacién debe ser ganada. El Estado no puede buscar
ni instituir permanencia para si mismo, solamente puede lograr su

Cohen, Hermann, Religion der Vernunft, op. cit., p. 16.

8 Ibid., p. 209.

86 “Fyeilich ist der Staat schon eine Konzession an die reine Sittlichkeit” (Ibid., p. 374).
Cohen no solamente llama justicia al “Fundament des Staates”; él también lo conectaala
actualizacién de la religion en y a través del Estado. Cf 1bid., p. 498: “In der Gerechtigkeir
wird jeder Staat zur Theokratie, wird der Begriff der Religion verwirklicht im Staate”. Sobre
este topico, Cf, mas recientemente, el excelente ensayo de Benjamin Pollock, “«Every

State Becomes a Theocracy»: Hermann Cohen on the Israclites under Divine Rule” en
Jewish Studies Quarterly, Vol. 25, N° 2, 2018, pp. 1-19.
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continuidad a través de la Sittlichkeit, tomando parte en la eternidad
postulada por la humanidad. Su resistencia es el reflejo moral de la

idea de humanidad.

Aqui, el conflicto entre el Estado y la visién profética se vuelve
nuevamente evidente. De modo diferente a los reyes y a los sacer-
dotes, los profetas no veian la continuidad como el privilegio de un
cargo ni como la prerrogativa de un gobierno. Por el contrario, los
profetas en cierta medida rechazaron cualquier continuidad autosu-
ficiente del Estado: “Confiadamente permitieron que el Estado ca-
yera”.*® De hecho, el monoteismo mismo, sostuvo Cohen, tenfa que
“liberarse del Estado singular” para poder realizarse plenamente.
Pero los profetas no reemplazaron el Estado con la anarquia religio-
sa. Ellos lo reemplazaron con la idea de congregacién (Gemeinde).
Como lo hizo en su Ldgica, Cohen define en La religion de la razin,
la congregacién como una sociedad fundada sobre la libre “unifica-
cién y no, como en el Estado, sobre el senorio y el dominio”.* La
congregacion reemplaza la institucién soberana del Estado y “casi”
remplaza la unidad del pueblo. Pero logra atiin més: establece una
nueva permanencia, una nueva fuente de continuidad que a la vez
abarca y trasciende la identidad nacional. El misterio de la continui-
dad de Israel, por lo tanto, tenia una respuesta: “La congregacion
—escribe Cohen— comprende la solucién a este enigma. La congre-
gacién tomo el lugar del Estado. El Estado tuvo que ser desplaza-
do por el mesianismo”.*° Por lo tanto, la continuidad histdrica del
Estado judio habria sido una “anomalia”, mientras la continuidad
del pueblo de Israel, como una congregacién, tiene que volverse una
necesidad.” Los profetas, de acuerdo a Cohen, sabian del “doble
destino” de su pueblo, ellos sabfan de la desaparicién necesaria del

88 “Sie liefSen den Staar getrost fallen” (Ibid., p. 229).
9 Ibid., p. 230.

% Ibid., p. 449.

N Cf Ibid., p. 295.
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Estado y la preservacién concomitante del pueblo. Sin embargo,
seguifan siendo politicos por derecho propio, como Cohen insiste
de modo no diferente a Spinoza, eran idealistas mds idealistas que
Platén. “En politica fueron, con todo su patriotismo, ciudadanos
mesidnicos del mundo. Su propio Estado era para ellos simplemente
un trampolin para la federacién de la humanidad”.”> Los profetas,
entonces, como politicos mesidnicos y cosmopolitas primordiales,”
tuvieron que aplicar su Fernblick, su mirada mds alld del presente, al
Estado mismo para convertirlo en una institucién transitoria en el
trabajo por una continuidad mayor y mds duradera: la perpetuidad
de la paz. “La paz —escribe Cohen en la conclusién de La religion de
la razén— [...] es un modo de la virtud también en el elevado sen-
tido de que conduce al camino de la vida eterna”’* La paz, por lo
tanto, es la “virtud de la eternidad”, el “marcador de la eternidad”,
que debe también ser la “consigna para la vida humana” y todas sus
acciones individuales; la paz es la “eternidad de la vocacién histérica
del hombre™” En la paz, la vida encuentra su altimo significado
y fin. El “enigma de la muerte” se resuelve asi en la idea de la paz
perpetua. “La paz quita de la muerte su aguijén [...] La muerte no
es el fin, sino una conclusién, un nuevo comienzo”.*® Y este nuevo
comienzo los profetas unieron a la idea del Estado: para ellos, el yo
resucitado del Estado tuvo que ser disuelto y resucitado nuevamente
en el nosotros de la congregacién mesidnica.

2 Ibid., p. 26.

Cohen habla, por cierto, del “Welthiirgertum des Prophetismus” (“cosmopolitismo del
profetismo”). Cf Cohen, Hermann, Asthetik des reinen Gefiihls, Vol. 2, Berlin, Bruno
Cassirer, 1912, p. 358.

Cohen, Hermann, Religion der Vernunft, op. cit., p. 532.
» Ibid., p. 533.
% Ibid., p. 531.
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7. El verdadero poder del Estado

La aspirada permanencia del Estado estd contantemente amenaza-
da, para Cohen, por la politica profética. En tanto institucién indi-
vidual, el Estado debe “caer”. Debe ceder su pretensién de soberania
permanente y resistente a la idea de paz, al igual que el individuo
debe renunciar a su soberania en la ética, y al igual que el alma sin-
gular debe, para Cohen, renunciar a su inmortalidad en la inmor-
talidad del pueblo. “El pueblo no muere, sino que tiene una historia
que persiste y contintia”, escribe Cohen en La religion de la razin.
“Y es la historia, la historia del propio pueblo, la que le da duracién
y continuidad al alma individual”?” Solamente en la progresién
histérica de la humanidad logra el alma singular su inmortalidad.
Del mismo modo, es solo en la federacién de Estados, que Cohen
interpreta como la instanciacién histérica concreta, aunque tam-
bién de transicién, de la politica profética, que el Estado individual
adquiere una duracién real. Todo otro concepto de permanencia,
todos los otros conceptos de inmortalidad, todas las otras demandas
de soberania duradera, son productos del mito, como Cohen afirma
inequivocamente en la apertura de sus reflexiones sobre “Inmorta-
lidad y Resurreccién”™® Los profetas, sin embargo, permanecen en
“dura oposicién a todo mito”.”” Ellos purifican el mito de la eter-
nidad; refinan el mito de la inmortalidad; y son los primeros en
exponer el mito del Estado.

En este punto quizds podamos comprender mejor la insinua-
cién profética en el elogio de Ernst Cassirer a Hermann Cohen. Los
profetas fueron, para ambos, Cassirer y Cohen, los grandes desmi-
tificadores de los tiempos antiguos. Su resistencia al Estado no era

7 Ibid., p. 350.

% “Die Unsterblichkeit der Seele entstammt dem Mythos, der wiederum mit den primitivsten
Vorstellungen vom Menschen und seinen Zusammenhingen mit Familie und Stamm in deren

Ursprung und Entwicklung verbunden ist” (Ibid., p. 344).
?  Cf Cohen, Hermann, Ethik des reinen Willens, op. cit., p. 402.
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falta de patriotismo, ni simple traicién, sino una forma de intros-
peccién politica, una critica del liderazgo y la soberania humana,
un desencantamiento de las instituciones perpetuas, y la implacable
advertencia de que el Estado no era mds que un medio de la Sizz/i-
chkeit y, por lo tanto, un vehiculo de paz perpetua. Su resistencia,
entonces, era en s{ misma una forma de politica.

Cassirer admiraba el celo ético de Cohen porque lo vefa
como siempre unido a la misma “circunscripcion critica” que dis-
tingufa la mente profética.’®® En tanto “idealista de los hechos”,
Cohen mismo se convirtié en un realista profético, un filésofo
mds alld de la filosofia que nos recuerda que el Estado, como lo
enuncié Hegel en los Fundamentos de la Filosofia del Derecho,
es la “realidad de la idea ética”.’®" Para Hegel, el Estado era la
“auto-revelacion de la eticidad”.'® Representaba la unificacion de
los principios divinos y humanos, la reconciliacién de Dios y el
mundo: “El Estado mismo —escribié en 1819— es la revelacion
de Dios”.' El Estado hace a Dios “presente”, y esta presencia
significa conocimiento (Wissen). Donde la religién siente, el Esta-
do “piensa” y “conoce”. Sus leyes superan la “subjetividad de los
sentimientos”; su constitucién politica convierte todo el impulso
interior en Bestehen, en una duracidén constante.!%4

100

Cf Cassirer, Ernst, “Hermann Cohen”, op. cit., p. 348: “So verband sich in ihm der Eifer

und die Glut des Ethikers mit dem Drang zur hichsten kritischen Besonnenheit”.

1 Hegel, Georg W. F., Grundlinien der Philosophie des Rechts en Gesammelte Werke, Vol. 14.1,
eds. Klaus Grétsch y Elisabeth Weisser-Lohmann, Hamburgo, Meiner, 2009, p. 201.

2 “Der Staat hat also zu seinem Zwecke das Sittliche. Er ist die Wirklichkeit der Idee. Die
sittliche Idee, die zu der Ausbildung ihrer Form gekommen ist. Er ist das Sittliche als das
Sich-Offenbarende” (Hegel, Georg W. E., Vorlesungen iiber die Philosophie des Rechts
(1819/20) en Ausgewiihlte Nachschriften und Manuskripte, Vol. 14, eds. Emil Angehrn ez
al., Hamburgo, Meiner, 2000, p. 153).

195 “Der Staat selbst ist die Offenbarung Gottes” (Ibid., p. 160). Luego Hegel describe el Reich
Alemdn y la cristiana “Menschwerdung Gottes” como el “Prinzip der Versihnung Gottes mit
der Welt” (Ibid., p. 205).

14 Cf Ibid., p. 156, 159; y Hegel, Georg W. F., Grundlinien der Philosophie des Rechts, op.

cit., pp. 215, 223.
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En su ensayo de 1942 “Hegel’s Theory of the State”, Cassirer
toma este motivo para interpretar la “apoteosis del Estado” de Hegel
no como una glorificacién de la omnipotencia politica, sino como
actualizacién de un principio espiritual. “El verdadero poder del
Estado —insiste Cassirer en su lectura de Hegel— es, por lo tanto,
siempre su poder espiritual”.'® No puede haber separacion de Ma-
chtstaat y Kulturstaat. El Estado no ofrece mds que la permanencia
de su “forma interna”, la resistencia del “principio nacional”, que no
puede lograr continuidad sin el cultivo del arte y la ciencia. “El fin
supremo que el Estado puede alcanzar, escribe Hegel en su Filosofia
de la historia, consiste en que el arte y la ciencia se cultiven y lleguen
a un nivel que corresponda con el espiritu del pueblo. Este es el
principal fin del Estado”.! La permanencia del Estado, entonces,
debe ser ganada a través de la obra de la cultura, que es siempre una
tarea comun, una accién compartida, y una forma de participacién.
“La historia de su espiritu es su escritura”,'”” escribié Hegel. El Es-
tado puede solamente ser la concretizacién en curso del “espiritu
objetivo”, una obra en proceso, una tarea, Cassirer sostiene, pero
no puede estar en posesiéon del “espiritu absoluto”, no puede ser
una obra acabada de arte.’®® Tal Estado serfa un mito; seria una
idolatrizacién del poder. Y a esto, Cassirer estd convencido, Hegel
no sucumbe. La idealizacién no es lo mismo que la idolatrizacién,

insiste en el E/ mito del Estado. Hegel pudo haber defendido un

105 Cassirer, Ernst, “Hegel’s Theory of the State” en Symbol, Myth, Culture, op. cit., p. 118. El
interés de Cassirer en, y rehabilitacién de, el pensamiento politico de Hegel complementa
su obvia politica kantiana de modo interesante. Skidelsky dedica algtn tratamiento a la
complicada recepcién de Hegel (y el rechazo a su politica) en la Escuela de Marburgo
en su Ernst Cassirer, op. cit., pp. 29-31. Sobre la deuda politica de Cassirer con Kant, Cf’
Schrems, John J., “Ernst Cassirer and Political Thought” en 7he Review of Politics, Vol.
29, N° 2, 1967, pp. 180-203.

196 Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, ap. cit., p. 345 [MdE 325].

7 Hegel, Georg, W. F., Grundlinien der Philosophie des Rechts, op. cit., p. 274.

108

Cf Cassirer, Ernst, “Hegel’s Theory of the State”, gp. cit., p. 119. Cassirer resiste aqui la
famosa caracterizacién de Jacob Burckhardt, “Der Staat als Kunstwerk”, en su Kultur der
Renaissance in Italien en Gesammelte Werke, Vol. 3, Basel, Schwabe & Co., 1955, pp. 1-88.
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“nacionalismo imperialista despiadado”, pero “hubiera rechazado y
aborrecido las modernas concepciones del Estado «totalitario»”.!”
Fue precisamente la comprensién de que el “espiritu absoluto” no
podia dar origen a historias absolutas lo que impidié que Hegel
abrazara el totalitarismo. Por lo tanto, Cassirer cita de Hegel: “Es
el destino del espiritu absoluto dar incesantemente nacimiento a
si mismo en la objetividad, someterse al sufrimiento y a la muer-
te y emerger de las cenizas a una nueva gloria”.""® Esta perspectiva
en altima instancia trdgica, contintia Cassirer, asegura la constante
auto-desmitologizacién del Estado: “El Estado debe constantemen-
te regenerarse, por un proceso continuo dialéctico debe proceder
a nuevas formas y etapas, y es solo en la totalidad de todas estas
formas que puede encontrar su verdadera realidad”."!

Cassirer encuentra en la necesaria auto-regeneracién del Estado
el antidoto al mito totalitario. El Estado puede continuar solamente
a través de su constante caida y resurreccién. Pero incluso esto no
era una repeticion del ciclo mitico de la historia, ni un abrazar la
Aufhebung de Hegel. Mds bien, era una sutil invocacién de la poli-
tica profética donde la regeneracién politica e individual significaba
nada mds y nada menos que la introspeccién, un cambio de corazén,
teshuva, resurreccién moral. En el proceso de auto-regeneracién, la
dialéctica inicial de la cultura —la dialéctica de permanencia y movi-
miento, preservacién y renovacién— podria ser nuevamente licuada,
para usar otro término hegeliano tan apreciado en la obra tardia de

19 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 344, 346 [MdE 324; 326].
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Cassirer, “Hegel’s Theory of the State”, op. cit., p. 119. Edward Skidelsky acertadamente
nota la inusual confianza en el idealismo alemdn y la tradicién romdntica: “Cassirer fue
incapaz o reacio a percibir los gérmenes del nihilismo en el romaticismo alemdn” (Ernst
Cassirer, op. cit., p. 145).
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Cassirer, Ernst, “Hegel’s Theory of the State”, op. ciz., p. 120.

138

Asher Biemann CAPITULO 4

Zygmunt Bauman."? La auto-regeneracién es, en un sentido, una
constante auto-expiacion. Pero expiacién no significa exculpacién;
significa Verséhnung: reconciliacién. Significa auto-limitacién. En
El mito del Estado, Cassirer nos recuerda que Hegel, en tltima ins-
tancia, reducia el Estado a un “territorio de finitud” que reconoce
no solamente los poderes espirituales de arriba, sino también los del
interior: “existe una esfera superior que estd por encima del espiritu
encarnado en el Estado, y esta esfera se concibe como una potencia
espiritual y, por tanto, generosa”, escribe Cassirer. “Esta no inten-
tarfa nunca suprimir las otras energfas espirituales, sino que deberd
reconocerlas y darles libertad”.""® La “generosidad” del Estado es el
reconocimiento de su finitud, el auto-reconocimiento sobre el cual
se funda la libertad. Es esta generosidad, que Cassirer invoca en
la conclusién original de EI mito del Estado —la generosidad que
asegura “la libertad ética y filoséfica”, la libertad de “las emociones
y los deseos violentos” y la libertad de las “concepciones falsas” y
las “ideas inadecuadas”.""* Esta libertad, continda Cassirer, requie-
re de otra virtud humana fundamental, la virtud de la fortaleza y
el coraje. Juntas, ellas forman lo que él denomina las “mdximas
spinozistas” necesarias en esos momentos. Del individuo, Cassirer
exigia la mdxima kantiana de “sapere aude”; del Estado, el coraje
de reconocer su finitud. De un modo particular, Cassirer se aferr6
al postulado no menos peculiar de Hermann Cohen de que cada
Estado se convertiria en una teocracia, que el Estado como Sizz/i-
chkeit requeria el concepto de un Dios moral para limitar —no para
autorizar— su propio poder humano, para volverse verdaderamente
generoso y libre. Pero este concepto tenia poco que ver con la teo-

"2 Cf Bauman, Zygmunt, Liguid Modernity, Londres, Polity Press, 2000, p. 6, donde
Bauman llama “fusién de sélidos” nada menos que al “rasgo permanente de la
modernidad”. Cf Hegel, Georg W. F., Die Phinomenologie des Geistes, ed. Johannes
Hofmeister, Hamburgo, Meiner, 1952, p. 31: “Die Gedanken werden fliissig”, ellos
renuncian a “das Fixe ihres Selbstsetzens”.

3 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 345 [MdE 325].
" ECN9, p. 223,
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logia y quizds poco que ver incluso con Dios mismo. Después de
todo, fue Cohen quien escribié en su Etica: “No es lo que Dios es lo
que Dios me ensenard, sino lo que el hombre es”.! Solo habia, en
definitiva, un postulado moral que Cassirer realmente conocia, pero
abarcaba lo que Cohen habia expresado en estas notables palabras:
el imperativo perdurable del autoconocimiento.

Traduccién del inglés de
PaBLo DREIZIK

S “Nicht was Gott sei, soll Gott mich lehren; sondern was der Mensch sei” (Cohen, Hermann,

Ethik des reinen Willens, op. cit., p. 403).
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CAPITULO 5
EL CARGO DE ASTHETIZISMUS EN LA IMPUGNACION
DE LEO STRAUSS A EL MITO DEL ESTADO
DE ERNST CASSIRER

Pablo Dreizik

Facultad de Filosoffa y Letras, Universidad de Buenos Aires

Introducciéon

En su resena “Review of Ernst Cassirer’s 7he Myth of the State” de
1947 publicada en Social Research, Leo Strauss dirige una impugna-
cién categérica al argumento central de £/ mito del Estado de Ernst
Cassirer.! La impugnacién concierne a la debilidad —por carencia de
un criterio normativo— del texto de Cassirer para realizar un andlisis
cierto de las tradiciones intelectuales que habrian habilitado la po-
sibilidad del surgimiento de movimientos totalitarios —el fascismo
y el nacionalsocialismo— en Europa durante la década del 30. En
su resena, Strauss precisa el cargo principal que dirige al texto de
Cassirer: el “esteticismo” (aestheticism).> Mas especificamente, para
Strauss el punto ciego de los andlisis de Cassirer corresponderia al
uso de la categoria de “forma simbélica” —formulada y desarrollada
por Cassirer a lo largo de los tres volimenes de su Filosofia de las
formas simbélicas— la cual habria debilitado la fuerza critica de los
argumentos principales de £/ mito del Estado.

En lo que sigue me propongo una evaluacién del cargo de es-
teticismo que Strauss dirige a Cassirer destacando en él el peso que
para ambos filésofos mantiene —aunque en un sentido opuesto— la

' (f Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s The Myth of the State” en Social Research, Vol.
14, N° 1, 1947, pp. 125-128. Cito segtin la edicion de Strauss, Leo, “Criticism: Sixteen
Appraisals” en Whar is Political Philosophy? And Other Studies, Chicago, University
Chicago Press, 1988, pp. 292-296.

2 Cf Ibid., pp. 295-296.
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tradicién de la Bildung. Finalmente, concluyo que, contrariamente
a las intenciones polémicas de Strauss, el sesgo estético del concepto
de “forma simbdlica” en la obra filoséfica de Cassirer involucra des-
de el comienzo una dimensién normativa.

I. Las cuatro criticas

La linea de impugnacién de Strauss hacia algunos aspectos decisivos
de la obra filoséfica de Cassirer comienza en 1924 y se prolongard, a
través de cuatro intervenciones, hasta 1956. En un sentido mds am-
plio, la tesis que Strauss dedicé a la filosofia de Friedrich Heinrich
Jacobi —Das Erkentnisproblem in der philosophischen Lebre Fr. H.
Jacobis— de 1921 y que dirigié el propio Cassirer, ya indicaba, por la
eleccién del tema y por la perspectiva adoptada, un claro distancia-
miento de su director.?

La mds temprana de las cuatro criticas, “Zur Auseinander-
setzung mit der europidischen Wissenschaft” de 1924,% se ocupa
de denunciar el modo en que Cassirer habria neutralizado las
instancias ética y religiosa —aquellas que para Strauss responden
solamente a la pregunta por los fines y las cuestiones tltimas (das
Wozu). Segln Strauss, esta neutralizacién se haria evidente en
la presentacién de Cassirer de la cultura como un movimiento
reglado por un ritmo de “relevamientos” (Uberwindung o Aufhe-
bung) en el que cada forma de expresién —el mito, el lenguaje y el

> Strauss, Leo, Das Erkenntnisproblem in der philosophischen Lebre Fr. H. Jacobis en
Gesammelte Schriften, Philosophie und Gesets. Friihe Schriften, Vol. 2, ed. Heinrich Meier,
Stuttgart, J. B. Metzler, 1997, pp. 237-292. Acerca de las tempranas reticencias de Leo
Strauss respecto de Cassirer, Hans-Georg Gadamer en 1981 recordaba: “He [Leo Strauss]
had studied under Cassirer at Hamburg but had little sympathy for his political views”
(Gadamer, Hans-Georg, “«Gadamer on Strauss: An Interview» by Ernest L. Fortin” en
Interpretation, Vol. 12, N° 1, 1984, p. 2).

Cf. Strauss, Leo, “Zur Auseinandersetzung mit der europiischen Wissenschaft” en

Gesammelte Schriften, Vol. 2, op. cit., pp. 341, 350.
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arte— se sigue una a la otra en un movimiento de relevos o pasajes
que tiene lugar de modo progresivo.” Como ejemplo de esta forma
de neutralizacién, Strauss menciona la cuestién del “mito”. Indica
que dentro del sistema de relevos que presenta Cassirer el momen-
to del “mito” representa una estructura mental objetiva legitima
—pues se trata de una “forma simbdlica”- de organizacién de los
hechos (Gegebenheiten) cuyo “relevamiento” habilitaria otras for-
mas simbélicas mds complejas de organizacién de los hechos —el
lenguaje, el arte y la ciencia. Esta presentacién, afirma Strauss,
se orienta en un sentido contrario a la perspectiva de Hermann
Cohen para quien la trascendencia ética no sélo no podia ser de-
rivada del mito, sino que exigia su “eliminacién” (Beseitigung).°

Las conferencias “Kurt Riezler (1882-1955)” de 1955” y “An
Introduction to Heideggerian Existencialism” de 1956° conver-
gen en la misma linea de impugnacién precedente pero toman
como motivo principal el debate filoséfico publico entre Cassirer
y Heidegger en Davos. Al evaluar el debate de Davos, Strauss
observa que los escasos recursos argumentativos que Cassirer ex-
hibié frente a Heidegger —su “desorientacién y vacuidad” (lostness
and emptiness)—° mantenian directa relacién con el cognitivismo
de su “filosofia de las formas simbélicas” y con su recepcién fa-
llida de la herencia filoséfica de Hermann Cohen a la que habia

La coordinacién de estas formas simbélicas se encuentra relacionada con el concepto de
“unidad de la cultura” (Einbeitskultur) que, como indica Thomas Meyer, es en Cassirer
una “unidad funcional” mds compleja que la unidad del “sistema de la filosofia” en
Hermann Cohen. Cf Meyer, Thomas, “Ernst Cassirer’s Writings” en Journal of the
History of Ideas, Vol. 74, N° 3, 473-495.

Cf Strauss, Leo, “Zur Auseinandersetzung mit der europiischen Wissenschaft” en
Gesammelte Schriften, Vol. 2, op. cit., p. 348.

7 Cf Strauss, Leo, “Kurt Riezler (1882-1955)” en What is Political Philosophy?, op. cit., pp.
233-260.

Cf Strauss, Leo, “An Introduction to Heideggerian Existencialism” en Pangle, Thomas
L. (comp.), The Rebirth of Classical Political Rationalism: An Introduction to the Thought of
Leo Strauss, Chicago, The University Chicago Press, 1989, pp. 27-46.

> Ibid., p. 28.
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neutralizado y expurgado de sus contenidos éticos.!

Con la resena de 1947, “Review of Ernst Cassirer’s 7he Myth of the
State”, Strauss, sin embargo, agrega una nueva linea argumental:
el cargo de “esteticismo” (Asthetizismus). quince afos antes de esta
resefia, Strauss ya habia apelado al cargo de esteticismo para poner
en cuestién algunas de las tesis fundamentales de E/ concepto de lo
politico de Carl Schmitt," quien a su vez habia dirigido este mismo
cargo contra el liberalismo.”? En este sentido, el término “esteticismo”
durante los debates culturales de la Republica de Weimar se habia
convertido en una imputacion tan frecuentada como pasible de ad-

Ibidem. 1La ausencia de una dimensién ética en la filosoffa de las formas simbdlicas de Cassirer
fue también objeto de una aguda critica en los afios de la posguerra por parte de David
Baumgardt, quien dijo: “Professor Cassirer has not so far outlined a positive theory of morals”. Cf
Baumgardt, David, “Cassirer and the Chaos in Modern Ethics” en Schilpp, Paul A. (ed.), 7he
Philosophy of Ernst Cassirer, Illinois, The Library of Living Philosophers, 1949, p. 598.

Strauss, Leo, “Comentario sobre E/ concepto de lo politico de Carl Schmitt” en Meier,
Heinrich (ed.), Carl Schmitt, Leo Strauss y «El concepto de lo politico», Buenos Aires, Katz,
2010, p. 157. En su linea de impugnacién, Strauss indicaba una inconsistencia en el
argumento central de Schmitt en la simultdnea critica al “esteticismo” y el modo en
que cafa victima de él. Para ello Strauss se detenia en el uso del término “entretenido”
(Unterhaltung) e “interesante” predicados por Schmitt criticamente de la “cultura y la
civilizacién”. Estos términos, observa Strauss, pertenecen también a un universo de
sentido estético. Schmitt tomé seriamente la observacién de Strauss y en su contestacién
sustituyd el término Unterhaltung por el de Spiel como opuesto a “seriedad” (Ernst). En
este sentido, Karl Lowith usufructué polémicamente de este punto afirmando que, a su
pesar, el anti-esteticismo declarado de Schmitt estaba muy cerca de los romdnticos al
negar a partir de su desicionismo todo “vinculo con una norma”. Cf Léwith, Karl, “El
decisionismo ocasional de Carl Schmitt” en Heidegger, pensador de un tiempo indigente,
Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 20006, p. 48.

2 Cf Schmitt, Carl, Carolicismo romano y forma politica, Madrid, Editorial Tecnos, 2010.
Schmitt establece una analogfa entre la indiferencia de la produccién tecnoldgica por su
material y la indiferencia de la estética por la ética y la politica. (Cf p. 18).
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quirir sentidos radicalmente disimiles.”® En el caso de la critica de
Strauss a Cassirer, su demanda inclufa un conjunto mds amplio de
criticas: la dependencia de Cassirer de la herencia ilustrada, su adop-
cién de la teorfa de los derechos del hombre del siglo XVIII y, sobre
todo, su “traicién” a la dimensién ética del sistema idealista critico de
Hermann Cohen. Segin Strauss, el problema fundamental del “este-
ticismo” en que habria incurrido Cassirer consistia en que debilitaba
sus propias intenciones en 7he Myth of State dirigidas a confrontar
con el nihilismo alemdn en el campo intelectual. En su resena Strauss
presenta el problema bajo la forma de una pregunta retérica:

Cassirer parece rastrear la revuelta romdntica contra la Ilustracién
en el esteticismo. Pero ;no es el esteticismo la esencia de su propia
doctrina?"

Dicho de otra forma, si como afirma Cassirer, la matriz de los
mitos politicos modernos es imputable a la reaccién romdntica —cuya
nota distintiva es su “esteticismo’ entonces una hipétesis como la
del propio Cassirer que descansa sobre una categoria de provenien-
cia estética —el “simbolo”- resulta especulativamente contradictoria y

3 (CfJay, Martin, “The Aesthetic Ideology as Ideology; Or, What Does It Mean to Aestheticize
Politics?” en Cultural Critique, N° 21, 1992, pp. 41-61; Chytry, Josef, The Aesthetic State:
A Quest in Modern German Thought, Berkeley-Los Angeles, University of California Press,
1989; Buck-Morss, Susan, “Aesthetics and Anaesthetics: Walter Benjamin’s Artwork Essay
Reconsidered” en October, Vol. 62,1992, pp. 3-41. En el caso particular de Leo Strauss, él
hace corresponder el esteticismo en la historia del pensamiento politico con el liberalismo
moderno: “la volonté générale y la estetica han llegado al mundo casi al mismo tiempo”
(“die volonté générale und die Asthetik ungefihrgleichzeitig in die Welt gekommen sind”).
Strauss, Leo, Hobbes’ politische Wissenschaft und zugehirige Schriften— Briefe en Gesammelte
Schriften, Vol. 3, Stuttgart, J. B. Metzler, 2001, p. 183.

“Cassirer seems to trace the romantic revolt against the enlightenment to aestheticism. But
is not aestheticism the essence of his own doctrine?”. Cf. Strauss, Leo, “Review of Ernst

Cassirer’s The Myth of the State”, op. cit., pp. 295-296.
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practicamente inoperante.”

Para Strauss, en cambio, una efectiva contestacién al ‘mito del Es-
tado’ nihilista y totalitario hubiera exigido “una radical transfor-
macién de la filosofia de las formas simbdlicas en una ensefanza
cuyo centro es la filosofia moral, esto es, algo como un retorno a
Hermann Cohen, el maestro de Cassirer, o incluso a Kant mismo”.'¢

I1. Auto-formacién, Bildungy esteticismo

Como hemos visto Strauss descubre en el “esteticismo” la premisa
principal y no asumida —el “soul of his own doctrine”— de El mito
del Estado. Al mismo tiempo Strauss afirma que la asuncién de
la premisa esteticista invalida los propésitos perseguidos por el
propio texto. Mi hipétesis de lectura es que la impugnacién de
Strauss al argumento principal de £/ mito del Estado no se apoya
en la comprensién del esteticismo como decadentismo, /art pour
l'art” o indiferencia hacia la esfera politica; sino en su significa-
cién como Bildung, es decir, en el ideal de auto-formacién, o cul-
tivo de si, orientado al perfeccionamiento individual que dominé

" El mismo reproche de debilidad parece haber sido formulado por el historiador del arte
y sobresaliente miembro del circulo de Aby Warburg, Edgar Wind, en su disertacién
profesoral de 1934 Das Experiment und die Metaphysik. Zur Auflosung der kosmologischen
Antinomien. En realidad, la disertacién de Wind se dirigfa contra la pasividad y timidez
de la escuela “idealista” en general. Aun asi, Horst Bredekamp sugiere que el blanco de la
critica fue efectivamente Ernst Cassirer. Cf Bredekamp, Horst, Wild, Johanna & Whyte
Tain Boyd, “False Ski-Turns: Edgard Wind’s Critique of Heidegger and Sartre” en Arz in
Translation, Vol. 6, N° 2, 2014, pp. 215-236. Es interesante notar que Wind, al igual que
Strauss, escribieron sus respectivas tesis bajo la direccién de Cassirer.

¢ Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s The Myth of the State”, op. cit., p. 295.

7" Cf Cassirer, Ernst, “The Educational Value of Art” en Symbol, Myth, Culture. Essays and
Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale University
Press, 1979, p. 200.
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la cultura alemana a partir del siglo XVIIL.'®

La figura de la Bildung, ampliamente extendida en el vocabula-
rio estético, filoséfico y politico del siglo XVIII, no sélo designé un
ethos orientado a la educacién o a la formacién del caricter individual,
sino que cubrié la mds amplia nocién de proceso “auto-formativo de
la humanidad” (Bildung des Menschen). Asi, desde esta perspectiva,
aquello que se intentaba destacar era la actividad auto-constructiva
o autotélica de la propia humanidad (Humanitit),"” un movimiento
emancipador que Johann Gottfried von Herder expondria en sus /deas
para una filosofia de la historia afirmando que “el fin de la naturaleza
humana es la humanidad, y para permitir a los hombres alcanzar su
fin, Dios ha puesto en sus manos su propio destino”.? En este sentido,
Cassirer llegé a otorgarle tal importancia al principio “auto-formativo”
de la Bildung —propio de las ciencias del espiritu— que se preocupé de
distinguirlo claramente del movimiento de “transformacién” (Umbil-
dung) mis restringido y propio del 4mbito de las ciencias de la natu-
raleza. “Este proceso es el que distingue la simple transformacién, tal
como se opera en el campo del desarrollo orgdnico, de la formacién

cultural de la humanidad”.

Por otra parte, el régimen de auto-formacién de la humanidad no
s6lo involucraba en su despliegue una dimensién epistémica e histérica
sino también un fuerte sesgo politico que Cassirer presentaba como el

movimiento de la “progresiva auto-liberacién de la humanidad”.??

Cf Koselleck, Reinhart, “Sobre la estructura antropoldgica y semdntica de Bildung” en
Historias de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmdtica del lenguaje politico y social,
trad. Luis Ferndndez Torres, Madrid, Trotta, 2006, pp. 49-93; Beiser, Frederick, “A
Romantic Education: The Concept of Bildung in Early German Romanticism” en Rorty,

Amelie (ed.), Philosophers on Education, Londres, Routledge, 1998, pp. 284-299.

Cf Biemann, Asher, Inventing New Beginnings: On the ldea of Renaissance in Modern
Judaism, California, Stanford University Press, 2009.

2 Herder, Johann G. von, Ideas para una filosofia de la historia de la humanidad, trad. José
Révira Armengol, Buenos Aires, Losada, 1959, p. 490.

2 LCC191.
2 AF 333.
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El fondo histérico sobre el cual tuvo lugar la firme asuncién de
Cassirer del legado de la Bildung estuvo constituido por el amplio en-
tusiasmo que ésta suscitd en el mundo cultural de los judios alemanes
a principios del siglo XX. El entusiasmo de los judios alemanes por el
legado de la Bildung se explica en gran medida por su funcién como
instrumento de integracién a la sociedad alemana, a través de los espa-
cios sociales, politicos y culturales que ella a su vez habilitaba. De este
modo la adopcién de los ideales constitutivos de la Bildung por parte
de los judios de habla alemana constituyé una alternativa crucial a las
formas de membrecia dominantes dependientes de criterios de raza
o herencia cultural. En palabras de George Mosse, la adopcién de la
Bildung —educacién cldsica, sensibilidad estética y normas de respeta-
bilidad— por parte de los judios alemanes significé una suerte de “zic-
kets de ingreso a la sociedad alemana”.?® En este marco, en su trabajo
filoséfico Cassirer se preocupé por subrayar las continuidades filoséfi-
cas entre las tradiciones ilustradas alemana y judia. En esta direccién
hay que entender la empresa de restitucién emprendida por Cassirer
del legado ilustrado de Moses Mendelssohn —en sus escritos “Die Idee
der Religion bei Lessing und Mendelssohn” (1929) y en “Die Philoso-
phie Moses Mendelssohn (1929)”— no solo como discipulo racionalis-
ta y pre-critico de Leibniz y Wolff sino como representante del ideal
cosmopolita, civico y educativo de la Bildung (Bildungsideal) y como
figura pablica comprometida en la defensa de los derechos ciudadanos
de la poblacién judia.

Aun asi, la generalizacién de la categoria de Bildungsbiirgertum
aplicada al conjunto de los intelectuales judeo-alemanes ha sido pues-
ta en cuestién. En este sentido Steven E. Aschheim sefial6 la poco
hasta ahora considerada relevancia que en el universo cultural de los
pensadores judios de habla alemana se prest6 a lo que él denominé

% Mosse, George, “Jewish Emancipation between Bildung and Respectability” en

Reinharz, Jehuda y Schatzberg, Walter (eds.), 7he Jewish Response to German Culture.
From the Enlightenment to the Second World War, Hannover, Univesity Press of New
England, 1985, p. 2.
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el conjunto de los “judios mds alld del liberalismo y la Bildung”.* Es
precisamente a partir de esta tltima categoria que, segiin Eugene She-
ppard, el recorrido intelectual de Leo Strauss deberia ser en realidad
comprendido.” De tal modo, es sobre el fondo histérico y cultural de
la adopcién de la tradicién de la Bildung judeo-alemana en un caso, o
de su rechazo en otro, que las figuras de Ernst Cassirer y Leo Strauss
se recortan y se muestran disimiles entre si.

En su interés por el cardcter auto-formativo (Selbstbildung) del
movimiento que organiza la construccién simbdélica de la realidad,
Cassirer remonté su busqueda a formulaciones histéricamente ante-
riores a la nocion de Bildung. Asi, en 1942 publica dos estudios sobre
la obra filoséfica de Pico della Mirandola?® en journal of the History
of Ideas”” destacando en el segundo de ellos,especialmente, las pos-
tulaciones radicales del fildsofo renacentista acerca de los poderes de
auto-modelado (power of selfFmoulding) de que disponen los hom-
bres.? En el mismo sentido y en el mismo ensayo Cassirer afirma que
“Lo que aqui se establece como el privilegio distintivo del hombre es
el casi ilimitado poder de autotransformacién que tiene a su dispo-
sicién”.?” Efectivamente, la apologética de la criatura humana como

Aschheim, Steven, Culture and Catastrophe: German and Jewish. Confrontations with
National Socialism and Other Crises, Nueva York, New York University Press, 1996, p. 31.

»  Sheppard, Eugene, Leo Strauss and the Politics of Exile: The Making of a Political
Philosopher, Massachusetts, Brandeis University Press, 2000, p. 84.

Para un examen del lugar de la recepcién del Renacimiento italiano entre los intelectuales
alemanes emigrados del nazismo, Cf. Schiller, Kay, “Paul Oskar Kristeller, Ernst Cassirer
and the <humanistic turn»” en Kettler, David y Basingstoke, Gerhard Lauer (eds.), Exile,
Science and Bildung: The Contested Legacies of German Emigre Intellectuals, Nueva York,
Palgrave Macmillan, 2005, pp. 125-138.

¥ Cf Cassirer, Ernst, “Giovanni Pico della Mirandola: A Study in the History of
Renaissance Ideas. Part I” en Journal of the History of Ideas, Vol. 3, N° 2, 1942, pp. 123-
144 y “Giovanni Pico della Mirandola. A Study in the History of Renaissance Ideas. Part
11" en Journal of the History of Ideas, Vol. 3, N° 3, 1942, pp. 319-346.

% Cassirer, Ernst, “Giovanni Pico della Mirandola. Part II” en ap. cit., p. 333.

¥ “What here sets up as the distinctive privilege of man is the almost unlimited power of self-

transformation at his disposal” (Ibid., p. 331, cursivas en el original).

151



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

tema principal que ensaya aqui Pico tiene su punto culminante, y su
mds audaz apuesta, en este momento autotélico o auto-constructivo
del hombre “que se forja, se construye y se transforma a si mismo”.*
Sin embargo, al conceder al hombre tales infinitas posibilidades el fi-
l6sofo renacentista debia, al mismo tiempo, denegarle su inscripcién
en una nocién distintiva y fija de “naturaleza humana”. De alli que el
“artifice de si mismo” aqui exaltado, sea necesariamente un ser con un
grado eminente de indeterminacién, una “obra de perfil indefinido”
(indiscretae opus imaginis),’' o aln, debido a su inherente e infinita
permutabilidad, un “camaledén” (chamaleonta).’* Tal visién resultaba
consistente con la orientacién de los desarrollos tempranos de Cassirer
en “Concepto de substancia y concepto de funcién” (Substanzbegriff
und Funktionsbegriff) dirigidos a impugnar el marco sustancialista de
la explicacién cientifica y a proponer en su lugar un marco puramente
funcionalista. Y, aquella perspectiva funcionalista que en el texto de
1910 se argumentaba exclusivamente para su aplicacién al campo cog-
nitivo-cientifico, a fines de la década del cuarenta obtiene su versiéon
antropoldgico-filoséfica: “si existe alguna definicién de la naturaleza
del hombre, debe ser entendida como una definicién funcional”?

Leo Strauss, en cambio, siempre mostré una marcada preocu-
pacién por la preservacién de lo que él denominé “las caracteristicas
permanentes de la humanidad” (“permanent characteristics of humani-

Mirandola, Giovanni Pico della, Discurso sobre la dignidad del hombre, trad. Silvia
Magnavacca, Buenos Aires, Ediciones Winograd, 2008, p. 211.

N Ibid., p. 207.
2 Ibid., p. 209.
3 AF 107-108.
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ty”)* que en su opinién se encontraban en grave riesgo a causa de la
emergencia del historicismo y la subsecuente pérdida de un marco nor-
mativo pre-moderno. La particular atencién dispensada por Strauss al
pensamiento politico de Maquiavelo parece guardar, en nuestra opi-
nién, relacién con el conjunto de estas preocupaciones concernientes
a la posibilidad de una amenaza siempre presente sobre los “caracteres
permanentes de la humanidad”. Para Strauss la nueva perspectiva ha-
bilitada por la antropologia del Renacimiento al situar la naturaleza
humana “en un punto arquimediano fuera de la naturaleza”, promo-
cionaba un peligroso ideal del hombre como “una materia infinita-
mente maleable”™

La buena sociedad en el nuevo sentido es posible siempre y cuando
parta de que los hombres de cerebro suficiente puedan transformar
a la mayor parte de la gente corrupta, la mds corrupta materia, en
incorrupta por la juiciosa aplicacién de la fuerza necesaria. Puesto
que el hombre no estd por naturaleza ordenado hacia fines fijos, ¢l es
como si fuera infinitamente maleable.®

Sugestivamente Strauss utiliza aqui el término “maleable”, el mis-
mo elegido por Mussolini (malleabile) para aludir a la particular rela-
cién del lider con el pueblo, a través de una clara analogfa estética del

% Strauss, Leo, “What is Political Philosophy” en What is Political Philosophy?, op. cit., p.
26. Con todo, la preocupacién de Leo Strauss por la preservacion de las “caracteristicas
permanentes de la naturaleza humana” no significa en su caso sostener una tesis fuerte
acerca de la existencia de una “naturaleza humana”. En Natural Right and History Strauss
distingue claramente la “naturaleza humana” de la “vircud humana” considerando sélo a
esta tltima como un motivo pertinente de la filosoffa: “human nature is one thing, virtue
or the perfection of human nature is other”. Cf Strauss, Leo, Natural Right and History
University, Chicago y Londres, Chicago Press, 1965, p. 145.

% Strauss, Leo, Thoughts on Machiavelli, Chicago, The University of Chicago Press, 1992,
p- 297.
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modo en que el artista vuelve maleable su materja.*

En un sentido general, el contraste en las evaluaciones de Cassirer y
Strauss acerca del pensamiento filos6fico y politico del Renacimiento
italiano expresaba sus respectivas posiciones en relacion al horizonte
de la tradicién liberal alemana y en un sentido mds especifico respecto
a la experiencia histérica de una Bildungsbiirgertum judeo-alemana.

I11. El alcance del momento estético del pensamiento de
Ernst Cassirer

Aunque la caracterizacién de Asthetizismus es presentada por Leo
Strauss como un cargo, gran parte de las lecturas contempordneas
han ponderado el término en su aplicacién a la comprensién de la
obra de Cassirrer. Asi, Birgit Recki” extrae un sentido positivo del
término “esteticista” (Asthetiker) como indicacién de un alcance ma-
yor de la obra de Cassirer. Si bien es cierto que el filésofo nunca dedi-
c6 una monografia al tratamiento sistemdtico de los problemas estéti-
cos, desde muy temprano esta dimensién estuvo presente. Ya durante
los tempranos afios en que ensend en la Universidad de Hamburgo y
frecuentd la Biblioteca Warburg, Cassirer publicaba en la prestigiosa

Falasca-Zamponi, Simonetta, Fascist Spectacle: The Aesthetics of Power in Mussolini’s Italy,
Berkeley-Los Angeles y Londres, University of California, 2000, p. 22. La figura de
la “maleabilidad” en su contexto estético-politico schilleriano, también encontré en el
temprano sionismo su momento de recepcién. En un trabajo de 1901, Martin Buber
propone con caricter programdtico la idea schilleriana de un Estado estético, Asthetischer
Staat, a través de la metdfora de la creacién escultérica del pueblo: “Ver en nuestra gente
el material para una estatua y no te confundas porque el material no es de marmol de
Paros o Carrara que resiste” (“In seinen Volke das Material fiir reine Statue sehen, und
sichen nicht dadurch verwirren Lassen, dass dieses Material nich Marmor von Carrara,
sondem zihes schwerfilliges, widerstresebendes Gestein ist”). Cf Buber, Martin, The First
Buber: Youthful Zionist Writings of Martin Buber, Nueva York, Syracuse University Press,
1999, p. 107,

¥ Cf Recki, Birgit, “Die Fiille des Lebens. Ernst Cassirer als Asthetiker” en Friichtl, Josef
y Moog-Griinewald, Maria (eds.), Asthetik in metaphysic kritischen Zeiten, Hamburgo,
Meiner, 2007, pp. 225-239.
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Zeitschriftfiir Asthetikund Allgemeine Kunstwissenschaft —dirigida por
Max Dessoir— trabajos sobre el problema cognitivo del espacio esté-
tico y sobre la teorfa del simbolo en Goethe —entre ellos, sobre todo
“Goethes Pandora” (1924), “Die Bedeutung des Sprachproblems fiir
die Entstehungder neueren Philosophie” (1927) y “Mythischer, is-
thetischer und theoretischer Raum” (1931).3® Pero, sobre todo, fue-
ron las afirmaciones sobre la matriz estética de la nocién de “formas
simbdlicas” las que justificarfan la caracterizacién de “esteticismo”
al conjunto de la obra de Cassirer. Esta importante idea acerca de la
procedencia originalmente estética de toda las “formas simbdlicas”
se encuentra ya presente en una conferencia publicada en 1923 como
“Der Begriff der symbolischen Form im Aufbau der Geisteswissens-
chaften™ —brindada por Cassirer en la Biblioteca Warburg en 1922
en la que el “concepto de simbolo” (Symbolbegriff) es remitido en
términos generales a la obra Goethe, Schelling y Hegel, y en términos
especificos a la obra del hegeliano Friedrich Theodor Vischer quien
habia adoptado la nocién de “simbolo” como fundamento de la esté-
tica. Cassirer manifestaba alli que él deseaba expandir la concepcién
estética de Vischer a una nocién mds amplia que pudiera cubrir cada
forma del espiritu humano —no sélo del arte— extendiéndose hacia el
lenguaje y el mundo mitico.*

Sin embargo, la presencia de la dimensidn estética en las for-
mas simbdlicas no solo se reconoce en el nivel “genético” de su
configuracién y procedencia sino sobre todo en términos de su
funcién, es decir de su lugar en el sistema de relevamientos —entre
el mito, el lenguaje y la ciencia— que organiza el movimiento del
mundo simbdlico de la cultura humana. En términos de su fun-
cidn la instancia estética cobra relevancia crucial en su funcién

3% Cf Cassirer, Ernst, “Mythic, Aesthetic, and Theoretical Space” en 7The Warburg Years
(1919-1933). Essays on Language, Art, Myth, and Technology, trad. Steve G. Lofts y
Antonio Calcagno, New Haven y Londres, Yale University Press, 2013, pp. 317-333.

¥ Cf CE 169.
“© Cf CE 169-200.
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de pasaje o ruptura del enraizamiento del hombre en el espacio
vital y del subsecuente ingreso al mundo de la objetividad de las
estructuras y relaciones puras (System der reiner Funktions —und
Beziehungszusammenhige).”!

La modalidad de este pasaje adquiere un fuerte sentido nor-
mativo al ser formulado en términos de liberacién. Precisamen-
te, el argumento acerca de la naturaleza liberadora del arte en
relacién al dmbito del mito cierra su trabajo de 1924 “Sprache
und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gétternamen™ “La
imagen sélo alcanza su funcién puramente representativa y espe-
cificamente estética cuando el circulo mégico, al que lo limita la
conciencia mitica, es roto”.*? Asi, la ruptura del “circulo mdgico”
permite “una vida [del lenguaje] ya no sujeta a lo mitico, sino
estéticamente liberada” .

Cassirer vuelve sobre la cuestién durante el debate con Heidegger
en Davos en 1929:

Si se considera que por encima de este espacio expresivo [del
mito] se construye el espacio representativo del arte [ber diesem
Ausdrucksraum der kiinstlerische Dartellungsraum], y finalmente,
el espacio representativo propio de la matemdtica y de la fisica,
se reconoce ahi esa trascendencia singular [jeneeigentiimliche
Transzendenz] en la que el hombre, gracias a la energfa simbo-
lizante que le es propia, se comprende él mismo en su mundo y
comprende el mundo en ¢4

La tesis avanzada por Cassirer respecto de la capacidad que
la esfera estética exhibirfa para trascender o romper con la atmés-
fera mitica recibe un tratamiento mds complejo en las pdginas

@ Cf DVRc73.

Cassirer, Ernst, “Language and Myth: A Contribution to the Problem of the Names of
the Gods” en The Warburg Years, op. cit., p. 212. [LM 155].

S Ibid., p. 213 [LM 155).
4“4 DVRc72-73.
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finales del segundo tomo de La filosofia de las formas simbéli-
cas. Efectivamente, en las pdginas dedicadas a la “dialéctica de
la conciencia mitica” la capacidad asignada a la esfera estética de
quebrar el pensamiento mitico cobra especial significado al ser
contrastada con la opuesta incapacidad que Cassirer le atribuye a
la conciencia religiosa de poder ejecutar ese mismo movimiento.
Efectivamente, segtiin Cassirer, aunque la légica de la conciencia
religiosa logra poner en crisis la forma del mito al introducir una
antitesis entre la “significacién” y la “imagen” —alli donde el mito
identificaba ambas—, la conciencia religiosa y su crisis no permi-
ten el relevo y superacién de la conciencia mitica: “La concien-
cia religiosa se sigue caracterizando porque en ella nunca cesa el
conflicto entre el puro contenido significativo que entrana, y la

expresion pldstica de ese mismo contenido”.*

Aunque la conciencia religiosa ha discriminado las esferas del
“significado” y de la “imagen”, esta tltima se mantiene inherentemen-
te ligada a la dimensién del significado, su legalidad depende de la pre-
gunta por su verdad. En una direccién diferente, la imagen en la esfera
estética es indiferente a la existencia de su objeto y ya no depende de la
verdad de su significado.?

Dada esta prescindencia, la esfera estética es la inica capaz
de cumplir la salida del mito: “La conciencia estética es la pri-
mera que verdaderamente supera este problema”.” El privilegio
diferencial de la condicién estética de la imagen respecto a su
condicidn religiosa reside en que en la primera su significaciéon
puramente inmanente vuelve irrelevante cualquier pregunta por
la verdad de su objeto. Al confesarse ilusoria, la imagen estéti-

 FFSII 117.

4 Esta distincién entre mito y estética es enfatizada a partir de un criterio kantiano: “la

contemplacién estética es por completo indiferente a la existencia o inexistencia de su
objeto, pero, precisamente, semejante indiferencia es por entero ajena a la imaginacién

mitica” [AF 117].
47 FFSII 308.
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ca “tiene su propia verdad, posee su legalidad propia”.% De este
modo, las imdgenes al tornarse inmanentes y conscientemente
ilusorias ya no se ponen como “una cosa independiente frente al
espiritu” sino que adquieren el cardcter de “una pura expresién de
su propia fuerza creadora”.®

Esta presentacién de dos clases diferentes de “ilusion” [[lusion,
cuya distincién descansa en que la primera —la religiosa— no se com-
prende como tal, mientras que la segunda —la artistica— si lo hace, es
compartida por la obra temprana de Sigmund Freud sobre todo en “El
porvenir de una ilusién” (1927)* y en trabajos precedentes sobre el
arte del Renacimiento —“Un recuerdo infantil de Leonardo da Vinci”
(1910)°' y “El Moisés de Miguel Angel” (1914).>> Ambos autores, duran-
te un periodo similar, depositaron su confianza en el momento del arte
para, usando un término de Hans Blumenberg, “re-ocupar” el lugar del
pensamiento mitico o religioso. La dindmica de esta logica de relevos
—y sobre todo su direccién teleoldgica— les otorgard a las narrativas de
Cassirer y de Freud su cualidad secular o ilustrada.”

Pero serd en su trabajo de 1931 “Espacio mitico, estético y tedrico”
(“Mythischer, dsthetischer und theoretischer Raum”) que Cassirer esta-
blezca con claridad, en el contexto de su esquema de la filosofia de la cul-
tura, la condicién de forma a priori constructiva que exhibe la estética. En
este trabajo el momento estético indica un tipo particular de organizacién

 Ibid. 318-319.

© Ibid. 319.

Cf Freud, Sigmund, “El porvenir de una ilusién” en Obras completas, Vol. XXI, Buenos
Aires y Madrid, Amorrortu, 1992, pp. 1-55.

Cf Freud, Sigmund, “Un recuerdo infantil de Leonardo da Vinci” en Obras completas,
Vol. XI, Buenos Aires y Madrid, Amorrortu, 1992, pp. 53-127.

2 Cf Freud, Sigmund, “El Moisés de Miguel Angel” en Obras completas, Vol. XII1, Buenos
Aires y Madrid, Amorrortu, 1992, pp. 217-242.

Victoria Kahn desarrolla de manera sobresaliente este argumento en su libro 7he Future

of lllusion: Political Theology and Early Modern Texts, Chicago y Londres, University of
Chicago Press, 2014 (Cf pp. 115-146).
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y formaci6n del espacio que Cassirer denominara el “espacio presentativo”
(Darstellungsraum) y que se distinguird de la configuracién del espacio que
provee el mito —“espacio expresivo” (Ausdruckraum)—y del que provee la
ciencia- “espacio significativo” (Badeutungnsraum). Para los tres tipos de
espacio Cassirer reconoce una misma ley de formacién: la proyeccién de
un tipo de distanciamiento respecto de “lo inmediatamente dado” (primdr
vorhanden).>* Tal distanciamiento funciona de modo progresivo hacia
niveles cada vez de mayor abstraccién y complejidad simbdlica, desde el
espacio mitico al espacio l6gico-cientifico.” A su vez, el movimiento pro-
gresivo de distanciamiento significa en su despliegue la obtencién de una
ganancia progresiva de objetividad: “Pues como contenido de la presen-
tacién artistica, el objeto (Objekz) cambia a una nueva distancia, se aleja
del yo; solamente haciendo esto gana su propio ser independiente y crea
una nueva forma de “objetividad”.>® Pero, en un aspecto que nos intere-
sa destacar, el movimiento creciente de distanciamiento y abstraccién no
sélo comporta una ganancia de objetividad sino que también supone una
dimensién normativa en términos de adquisicién de un “nuevo grado de
libertad™ “En el espacio estético, sin embargo, los sentimientos y la fanta-
sfa oscilan en un nivel diferente y, cuando se lo compara con el mundo del
mito, hemos ciertamente alcanzado un nuevo grado de libertad”.””

54

Cassirer, Ernst, Substanzbegriff und Funktionsbegriff. Untersuchungen iiber die Grundfragen der
Erkenntniskritik, Betlin, Bruno Cassirer, 1910, p. 10. La impugnacién de Cassirer del “mito de
lo dado” influy6 profundamente en la critica epistemoldgica de Willfrid Sellars, quien ademds
adopté el mismo término. Cf Sellars, Willfrid, “Empiricism and the Philosophy of Mind”
en Feigl, Herbert y Scriven, Michael (eds.), 7he Philosophy of Science, Vol. 1, Minneapolis,
University of Minnesota Press, 1956, pp. 253-329.

No se trata sin embargo de una sucesién lineal. Para un desarrollo esclarecedor de este
punto, Cf Hagelstein, Maud, “Lart entre mythe et raison (Warburg/Cassirer)” en
Vliet, Muriel van (ed.), Ernst Cassirer et l'art comme forme symbolique, Rennes, Press
Universitaires de Rennes, 2010, pp. 176-189.

¢ (f Cassirer, Ernst, “Mythic, Aesthetic, and Theoretical Space (1931)” en 7he Warburg
Years, op. cit., p. 328.

55

57

Ibidem. Las pdginas finales del segundo tomo de La filosofia de las formas simbélicas
exhiben el mismo argumento sobre la capacidad de la esfera estética de desligarse de
la esfera mitica: “Frente a la realidad empirica de las cosas, esas imdgenes confiesan ser
«ilusiény, pero esta ilusion tiene su propia verdad, puesto que posee su legalidad propia.
Al retornar a esta legalidad surge una nueva libertad de la conciencia” (FFSII 318-319).
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Por lo tanto el momento estético debido a su alegada ca-
pacidad para quebrar la adherencia a la atmésfera o “campo de
fuerzas” (Kraftfelder)®® del espacio mitico implica una condicién

p p
normativa al suscitar la adquisicién de un nuevo grado de liber-
tad. Tal perspectiva estética de la libertad encuentra respaldo en
las elaboraciones de Kant acerca de la “libre legalidad de la ima-
g
ginacién™ y las posteriores puntualizaciones de Schiller sobre
la “libertad estética” (asthetische Freyheit).®® En relacién a esta
Y
tradicién convocada por Cassirer el interés principal recae sobre
la nocién de Schiller de “reflexién” (Reflexion)® como puesta a
distancia del objeto en relacién al mundo inmediato circundante.
)
Cassirer cita a este respecto un fragmento de la carta vigesimo-
quinta de las Cartas sobre la educacion estética del hombre: “Mien-
tras que el apetito vehemente aprehende directamente su objeto,
la contemplacién aleja (in die Ferne) el suyo de si y, al protegerlo
p ) y y, al proteg

de la pasidn, lo convierte en su propiedad verdadera”.®

En el mismo pdrrafo Cassirer gira su atenciéon hacia una de-
cisiva inflexién politica que Schiller le otorga a su nocién de “re-
flexién” cuando éste afirma que “la contemplacién (o reflexién)
es la primera relacién liberal (dar erste liberale Verbiltniss) del

8 Cassirer, Ernst, “Language and Myth” en 7The Warburg Years, op. ciz., p. 183 [LM 127].

Kant, Immanuel, Critica del juicio, trad. Jos¢ Révira Armengol, Buenos Aires, Losada,
2005, p. 84 (§ 22).

€ Cf Schiller, Friedrich, Kallias. Cartas sobre la educacion estética del hombre, trad. Jaime
Feijéo y Jorge Seca, Barcelona, Anthropos, 1999, p. 267-278.

En el curso de su empresa filoséfica Cassirer recupera la categoria de “reflexién” no sélo
del texto de Friedrich Schelling sino particularmente de la critica de Johann Gottfried
von Herder a la teorfa del lenguaje de la Ilustracién como un mero instrumento pasivo
aplicado organizar un universo de objetos pre-dados. La “reflexion” tal como es rescatada
por Cassirer de las formulaciones de Herder en Abhandlungiiber den Ursprung der Sprache
(1772), permite devolverle al lenguaje su capacidad espontanea de configurar mundos

(Cf FESI 105).
2 Schiller, Friedrich, Kallias, op. ciz., p. 333.
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hombre con el mundo que le rodea”.®®

En estas lineas es posible identificar no sélo la capacidad que re-
tendria la esfera estética de romper con la atmésfera mitico-religiosa,
sino también la distincién de un tipo particular de relacién con el
mundo que aqui recibird la valencia politica precisa de “liberal”.* Si,
como aqui se afirma, la esfera estética puede propiciar una “relacién
liberal” con el mundo, esta posibilidad descansa en la naturaleza de
aquella de proyectar una cierta distancia. Por tanto, a la clase de libe-
ralismo que Cassirer propone aqui le conviene la caracterizacién de
“liberalismo de la distancia”.® Pero es, sobre todo, la nocién de “indi-
vidualidad estética”, que Cassirer recoge de Alexander von Humboldt,
aquella que mejor permite observar la articulacién del pensamiento
politico liberal con la esfera estética. La nocién de “individualidad
estética” tuvo un desempefio crucial en los desarrollos del liberalismo
politico de Humboldt al otorgarle a éste un sesgo distintivo respecto,
sobre todo, de la tradicién liberal que tuvo lugar a partir de los trabajos
de Locke. Mds precisamente, la apelacién de Humboldt al momento
estético de la individualidad significaba en palabras de Cassirer que
el liberalismo, en este caso, no consistia en “el derecho a la libertad

Ibidem. Una perspectiva radicalmente contraria puede encontrarse en los andlisis de

Paul de Man quien pone en relacion la estética schilleriana con las ideologfas estéticas
totalitarias (Cf de Man, Paul, La ideologia estética, trad. Manuel Asensi y Mabel Richart,
Madrid, Altaya, 2000, pp. 119-220). Para una discusién sobre este punto, Cf Kaiser,
David A., Romanticism, Aesthetics, and Nationalism, Cambridge, Cambridge University
Press, 2004, pp. 39-58.

¢ Cf Curthoys, Ned, The Legacy of Liberal Judaism: Ernst Cassirer and Hannah Arendt’s
Hidden Conversation, Nueva York, Berghahn Books, 2013.

Cf Heidenreich, Felix, “Ein Liberalismus der Distanz. Zu den ideen politischen Aspekten
der phiinomenologischen Anthropologie Blumenbergs” en Journal Phinomenologie, Vol.
35,2011, pp. 52-65. El término “liberalismo de la distancia” (Liberalismus der Distanz) es
utilizado por Felix Heidenreich en relacién con Hans Blumenberg quien, a su vez, habia
encontrado en Cassirer indicaciones fundamentales para el desarrollo de este concepto.
Por otra parte, Hans Lindahl ha puesto en relacién, de manera muy consistente, el
proceso de distanciamiento en Cassirer con los desarrollos de filosoffa politica de Claude
Lefort. Cf Lindahl, Hans, “Democracy and the Symbolic Constitution of Society” en
Ratio Juris: An International Journal of Jurisprudence and Philosophy of Law, Vol. 11, N° 1,
1998, pp. 12-37.
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dentro de una esfera especifica individual amurallada, como en el caso
de la libertad de conciencia o de la libertad de pensamiento”, sino en el
fundamental “derecho a la diferencia” (Eigentiimlichkeir).*®

Como hemos intentado mostrar, el cargo de esteticismo que Leo
Strauss dirigi6é a £/ mito del Estado de Cassirer parecia resumir las an-
siedades que Leo Strauss proyectaba sobre el conjunto de la filosofia de
las formas simbdlicas: el temor al cardcter auto-formativo de la persona-
lidad en los términos del ideal de la Bildungy el temor a la historicidad
de las formas simbdlicas como un peligro siempre en ciernes sobre las
“caracteristicas permanentes de la humanidad”. Ambos aspectos pare-
cian estar cubiertos por la denominacién de esteticismo.®” Sin embargo,
Strauss al indicar con agudeza el sesgo estético que subtendia la entera
obra especulativa de Cassirer, pareci6 no advertir en ese mismo sesgo el
cardcter politico que le era inherente.*

¢ Cassirer, Ernst, Freiheit und Form. Studien zur deutschen Geistesgeschichte, Darmstadyt,

Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994, p. 329. Para una lectura de la inspiracién
politica del pensamiento de Cassirer en relacion a la tradicién del pensamiento politico
de Alexander von Humboldt, Cf Moynahan, Gregory B., “Liberty and the «Coming-
into-Being» of Natural Law: Hans Kelsen and Ernst Cassirer” en Breckman, Warren,
Gordon, Peter E. y Moses, A. Dirk (eds.), 7he Modernist Imagination: Intellectual History
and Critical Theory: Essays in Honor of Martin Jay, Nueva York y Oxford, Berghah Books,
2009, pp. 58-59. Para una perspectiva sobre la via alemana del pensamiento liberal en
contraste con la tradicién inglesa, Cf. Krieger, Leonard, German Idea of Freedom: History
of a Political Tradition from the Reformation to 1871, Boston, Beacon Press, 1957.

Las ansiedades proyectadas sobre la dimensién estética en el contexto de la Republica de
Weimar y su relacién con las alternativas teolégico-politicas del periodo son analizadas
en Nirenberg, David, Aesthetic Theology and its Enemies. Judaism in Christian Painting,
Poetry, and Politics, Waltham, Brandeis University Press, 2015.

67

En esta cuestion es util recurrir a la cuidadosa distincion que propone Anthony J.
Cascardi entre “esteticismo liberal” y “liberalismo estético” en 7he Subjects of Modernity,
Cambridge, University Press, 1992, p. 302.
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CAPITULO 6
FILOSOFIA DE LA CULTURA Y MITO POLITICO
LA CRITICA DE ERNST CASSIRER SOBRE LA RAZON MITICO-
POLITICA

Pellegrino Favuzzi

Institut fiir Philosophie, Humboldt-Universitit zu Berlin

1. Introduccién

La filosofia politica de Ernst Cassirer contintia siendo una cuestién
polémica en la investigacion,' y especialmente en lo que se refiere a
su tltimo estudio politico, £/ mito del Estado, un andlisis cultural
filosdfico (kulturphilosophische Analyse) acerca de los postulados in-
telectuales del “totalitarismo”, lo cual ha generado dudas debido a la
“evasién de problemas fundamentales” y ha encontrado severas cri-
ticas como “respuesta inapropiada” y “discusién irresoluta” del mito

' Cf Lipton, David, Ernst Cassirer. The Dilemma of a Liberal Intellectual in Germany 1914-
1933, Toronto, Toronto University Press, 1978; Henry, Barbara, Liberti e mito in Cassirer,
Népoles, Edizioni Scientifiche Italiane, 1986; Krois, John M., Ernst Cassirer. Symbolic
Forms and History, New Haven y Londres, Yale University Press, 1987; Rudolph, Enno
y Kiippers, Bernd-Olaf (eds.), Kulturkritik nach Ernst Cassirer, Hamburgo, Meiner,
1995; Rudolph, Enno (ed.), Cassirers Weg zur Philosophie der Politik, Hamburgo, Meiner,
1999; Liiddecke, Dirk, Staat—Mythos—Politik. Uberlegungen zum politischen Denken bei
Ernst Cassirer, Wiirzburg, Ergon, 2003; Méckel, Christian, “Ernst Cassirers Philosophie
der Politik. Rationalitit, Unveriuflerlichkeit natiirlicher Rechte, ethisches Primat” en
Wischke, Mirko (ed.), Erster Jahresband des Deutschsprachigen Forschungszentrums fiir
Philosophie Olomouc, Olomouc, Univerzita Palackéhov Olomouci, 2005, pp. 50-73;
Parkhomenko, Roman, Cassirers politische Philosophie. Zwischen allgemeiner Kulturtheorie
und Totalitarismus-Debatte, Karlsruhe, KIT Scientific Publishing, 2007; Liiddecke, Dirk
y Englmann, Felicia (eds.), Das Staatsverstindnis Ernst Cassirers, Baden Baden, Nomos,
2015. Para una historia de la recepcién de estos aspectos, fuera de la investigacién de
Cassirer, Cf, Favuzzi, Pellegrino, Cultura e stato. Fonti e contesto del pensiero politico
di Ernst Cassirer — Kultur und Staat. Quellen und Kontext des politischen Denkens Ernst
Cassirers, tesis doctoral, Padua/Berlin, Universidad de Padua/Universidad Humboldt,
2013, esp. pp. 11-46.
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politico moderno.*

No hay duda de que se trata de una obra problemadtica: £/ mito del
Estado aparecié péstumamente en octubre de 1946, a més de un ano
de la muerte de Cassirer, y a pesar de que durante mucho tiempo fue
presentado y recibido como un trabajo terminado, es posible constatar
que la edicién de materiales péstumos requiere de forma cada vez mds

2 Cf. Voegelin, Eric, “Review of The Myth of the State” en Journal of Politics, Vol. 9, N°
3, 1947, pp. 445-447 y Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s The Myth of the State” en
Social Research, Vol. 14, N° 1, 1947, pp. 125-128. Para los detalles bibliogréficos sobre las
resefias mds importantes de £/ mito del Estado, Cf: Eggers, Walter y Mayer, Sigrid (eds.),
Ernst Cassirer. An Annotated Bibliography, Nueva York y Londres, Garland Publishing,
1988, pp. 358-363. Hace algunos afios, Joseph Mali se refirié nuevamente a £/ Mito del
Estado en términos de “un ocioso ejercicio filoséfico-histérico, en lugar de uno politico-
histérico” en “The Myth of the State Revisited. Ernst Cassirer and Modern Political
Theory” en Barash, Jeffrey A. (ed.), The Symbolic Construction of Reality. The Legacy of
Ernst Cassirer, Chicago, University of Chicago Press, 2008, pp. 145 y ss. También estdn
enfocados en El mito del Estado los estudios de Capeillieres, Fabien, “Cassirer penseur
politique. «The Myth of the State» contre «Der Mythus des 20. Jahrhunderts»” en Cahiers
de Philosophie Politique et Juridique, Vol. 24, 1994, pp. 175-204; Flood, Christopher G.,
“Case Studies in Mythopoietic Narrative. A Note on Cassirer as Mythmaker” en Political
Myth. A Theoretical Introduction, Nueva York, Garland, 1996, pp. 257-275; Bottici,
Chiara, “Philosophies of Political Myth. A Comparative Look Backwards. Cassirer,
Sorel and Spinoza” en European Journal of Political Theory, Vol. 8, 2009, pp. 365-382;
Jiirgens, Andreas, Humanismus und Kulturkritik. Ernst Cassirers Werk im amerikanischen
Exil, Munich, Fink Wilhelm, 2012; Acham, Karl, “Die Mythisierung des Staates. Ernst
Cassirers Kritik des Totalitarismus” en Giel, Joanna (ed.), Ernst Cassirer zwischen Mythos
und Wissenschaft, Breslau, Polskie Forum Filozoficzne, 2015, pp. 19-56.
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urgente su revisién filolégica.’ Inclusive la estructuracién y las pro-
porciones de los componentes individuales comparados entre si dan la
impresién de que estos son los primeros pasos importantes dentro de
un plan mds amplio: la cuestién crucial de “El mito del siglo XX” es
contraria al ambicioso titulo de la tltima parte, el cual fue examinado
unicamente en el breve capitulo final: “La técnica de los mitos politi-
cos modernos”, mientras que las dos primeras partes principales sobre
el mito y el Estado, debido a su forma de presentacién histérico-ideo-
légica, actian mds bien como una introduccién al tema bdsico.*

De todas formas, si nos limitamos al simple reconocimiento de
estas inconsistencias, no se hace justicia al pensamiento politico del
tltimo Cassirer. La aparente imperfeccién de su controversia sobre la
politica moderna no deberfa inducir a desconocer su intencién siste-
mitica o incluso a considerarla en vano. Asi como al igual que con
toda su filosofia es necesario tener cierta precaucion en vista de la com-

Principalmente se tiene en cuenta el manuscrito “The Myth of the State. Its Origin and
Its Meaning. Third Part. The Myth of the Twentieth Century” [titulo editorial] en ECP
(Signatur GEN MSS 98, Serie 11, Caja 20, Carpetas 384-385), publicado en ECN 9, pp.
167-225. Este texto completo se remonta a la fase mds temprana de la elaboracién de E/
mito del Estado (1943-1944) y, a pesar del titulo, contiene también referencias textuales
y de contenido de la primera y la segunda parte del libro. Cf “Editorischen Hinweise”
en ECN 9, pp. 343-347 y Jiirgens, Andreas, op. cit., pp. 118 y ss. El problema de la
génesis de El mito del Estado ha despertado hasta ahora poco interés en la investigacion.
Sin embargo, es casi seguro que la tercera parte de la obra (publicada de 1946) fue
lanzada después de una revisién intensiva. A este respecto, es problemdtica la supresién
de apartados en los que Cassirer se expresa explicitamente sobre los problemas ético-
politicos del nacionalsocialismo. Aun sigue sin ser claro si los editores estadounidenses
o el propio fildsofo renunciaron a estas partes por razones sistemdticas o editoriales. Sin
lugar a duda, esta variacién ha contribuido a debilitar la recepcién del trabajo y a que se
evite durante mucho tiempo la filosoffa politica de Cassirer, ya que muchos comentaristas
enfatizaron el aparente anacronismo y el cardcter irresoluble de sus reflexiones sobre el
mito politico. El problema con el que nos enfrentamos, en vista de esta situacién, se debe
aspirar a una parcial o incluso completa edicién critica de £/mito del Estado —un proyecto
en el que el autor del presente ensayo, junto con el editor del péstumo Cassirer, Christian
Méckel, hemos estado durante mucho tiempo interesados, aunque no podemos dar una
respuesta definitiva sin una meticulosa consideracién de los materiales péstumos en New
Haven.

4 Cf los comentarios criticos de Skidelsky, Edward, Ernst Cassirer. The Last Philosopher of
Culture, Princeton, Princeton University Press, 2008, pp- 222y ss.
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pleja historia de su recepcién,’ es atin mds imprescindible tener esta
precaucion para atender a su pensamiento politico. Los resultados pro-
vechosos que han tenido el “Renacimiento de Cassirer” y la “Filologia
de Cassirer” en los tltimos 20 afios también se tornan fructiferos aqui
para reflexionar sobre la visién del mito politico como un problema de
la filosofia de la cultura y para reconstruir e interpretar cémo éste se
constituye en E/ mito del Estado y en una variedad de pequefos textos

de la década de 1940.°

De hecho, la investigacién de Cassirer desde el comienzo se centra
en las relaciones entre las formas culturales del mito, el Estado y la
técnica. Se hace especial hincapié “histérica y sistemdticamente” en el
“proceso de mitologizar la politica”, que “alcanzé su cénit” en la era
de la ciencia técnica a principios del siglo XX y cuyas “consecuencias
prdcticas” se hicieron cada vez mds visibles.” La misma se basa en el
tiempo que transcurre entre las dos guerras mundiales, un periodo
de transicién de la vida politica y social en el que vuelve a ponerse
en prictica el poder del pensamiento mitico, y el pensamiento ra-
cional se encuentra cada vez mds en un segundo plano en la lucha
por alcanzar la supremacia y finalmente llevarse la victoria.® Esta “ca-
pitulacién” conduce a un “declive” y “derrocamiento de los valores
éticos existentes”, ejemplificados por las teorias politico-miticas de esa

> Cf Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., pp. 2-12; Ferrari, Massimo, “La Cassirer-
Renaissance in Europa” en Studi Kantiani, Vol. 7, 1994, pp. 111-139.

Se quiere referir a los ensayos publicados Judaism and the Modern Political Myths
(1944A), The Myth of the State (1944), Albert Schweitzer as Critic of Nineteenth-Century
Ethics (1946), reimpresos en ECW 24, pp. 197-208, 251-266, 321-334, asi como los
manuscritos, Philosophy and Politics (1944), Judaism and the Modern Political Myths
(1944B), The Technique of Our Modern Political Myths (1945), Hegel’s Theory of the State
(WS 1941-1942), publicados por primera vez en Symbol, Myth, Culture. Essays and
Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale University
Press, 1979, pp. 219-232, 233-241, 242-270, 108-120. Para la edicién critica de los
tratados Judaism and the Modern Political Myths (1944B) y Hegel's Theory of the State, Cf.
ECN 9, pp. 267-273 y ECN 16, pp. 178-193.

7 (f la carta de Cassirer a Malte Jacobsson en ECN 18, p. 225. La carta no tiene fecha,
pero probablemente se remonta a 1942-1943.

8 Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State en ECW 7, p. 7 [MdE 7.
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época, un Milieu intelectual del cual Cassirer escribié con una nitidez
inusual en un manuscrito designado como “El sibado de las brujas”

(Hexensabbat) y “Orgia de pensamiento” (Orgie des Denkens).”

Pero “;cédmo fue posible esta victoria?™:'’ esa es la pregunta bdsica de
El mito del Estado, que no se efectda sin una cierta autocritica."’ Me-
todicamente, este tipo de problema atin debe interpretarse en el sen-
tido de una filosofia trascendental de la cultura, que ahora persigue
el objetivo de arrojar luz respecto a las condiciones para el éxito de
la politica mitica en su contraste actual con la politica racional. Asi,
el desempeno sistemdtico de Cassirer continta siendo como siempre
filos6ficamente cultural, y su andlisis de los mitos politicos se lleva a
cabo como una critica de la politica mitica, la cual, para comprender
el sentido de La filosofia de las formas simbdlicas, amplia la “Critica de

Cf ECN 9, p. 167. Estas expresiones remiten principalmente a Shakespeare y su tragedia
Macbeth, ya que Cassirer cita dos veces la conocida pieza de las Tres Brujas, “ fair is foul
and foul is fair”, para caracterizar en el nacionalsocialismo la transformacién politica
y la regresién cultural en el mito: “Alemania renuncié a todas las ideas que habian
conformado las fuerzas determinantes de su cultura. [...] Es un verdadero aquelarre: un
renacimiento de las concepciones mds primitivas, un estallido de pasiones brutales, una
orgfa de odio y enojo” (ECN 9, p. 193). En este contexto, Cassirer proporciona una de las
teorfas politicas miticas modernas de Alfred Rosenberg, Adolf Hitler, Houston Stewart

Chamberlain y Leopold Ziegler (C£ ECN 9, pp. 198, 215).

10 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 7 [MdE 7]. En una carta a Susanne
Langer que data del 8 de abril de 1944, Cassirer resumié el planteamiento del problema
de su libro Uber den Ursprung und Charakter der modernen politischen Mythen de este
modo: “Cémo fue posible que el pensamiento mitico, generalmente considerado como
primitivo o pre-légico, de repente pudiese ganar una influencia tan enorme en la
configuracién de nuestra vida politica y social” (ECN 18, p. 232).

El mismo Cassirer consideraba ser uno de los “responsables” de haber “subestimado” la
fuerza del mito (7he Myth of the State, op. cit., p. 291 [MdE 351]). En esta direccién Cf
Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 243 y ss., 235.
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la razén” en una “Critica de la cultura”!?

En este contexto, se pueden discernir tres direcciones bésicas de esta
cuestidn filos6fico-cultural, que casi coinciden con la disposicion en
tres partes de E/ mito del Estado. Para explicar cémo podria haber
tenido lugar tal mitologizacién revolucionaria de la cultura politica
contempordnea, Cassirer examina primero el mito como tal y, en
segundo lugar, la historia del concepto de Estado en la filosofia po-
litica europea y en la ciencia. Por un lado, en la pregunta “;Qué es
el mito?” —que sirve como titulo de la primera parte— se manifiesta
la antigua busqueda socrdtico-platénica de la esencia de una cosa:
en contraste con todos los intentos de explicaciones del concepto
de mito en la antropologia y los estudios religiosos de esa época,
Cassirer ve en esto una primera tarea para precisar su forma inter-

12

Para esta definicién programdtica Cff ECW 11, p. 9. Cassirer comprende su filosoffa
de la cultura a lo largo de su vida como una reflexién trascendental sobre las diferentes
modalidades de la productividad mental (geistigen Produktivitit), que en su totalidad
constituyen un sistema cultural y en virtud del cual la relacién bésica entre subjetividad
y objetividad se produce de acuerdo con la direccién de la formacién simbélica. A partir
de las ensefanzas de la Escuela de Marburgo, ve la tarea trascendental-filoséfica en la
investigacién analitica-reconstructiva de las condiciones de posibilidad de determinados
fenémenos culturales. Cf. Ferrari, Massimo, Ernst Cassirer. Dalla Scuola di Marburgo alla
filosofia della cultura, Florenz, Olschki, 1996, pp. 289-332 y Favuzzi, Pellegrino, “Die
Kulturphilosophie in den frithen Schriften Ernst Cassirers” en Krijnen, Christian, Ferrari,
Massimo y Fiorato, Pierfrancesco (eds.), Kulturphilosophie. Probleme und Perspektiven
des Neukantianismus, Wiirzburg, Konigshausen & Neumann, 2014, pp. 255-277. Una
lectura alternativa es la de John M. Krois, segtin la cual Cassirer se distancié claramente
del neokantismo como filosofia del sujeto o del conocimiento critico trascendental, para
desarrollar una nueva semiética “critica del sentido”. Cf. Krois, John M., Ernst Cassirer,
op. cit., pp. 44, 56, 63 y “Aufklirung und Metaphysik. Zur Philosophie Cassirers und
der Davoser Debatte mit Heidegger” en Internationale Zeitschrift fiir Philosophie, N© 2,
1992, pp. 273-290. Con una interpretacion detallada Michael Friedman argumenta
que el método trascendental y su aplicacién general a los diversos hechos culturales son
bastantes significativos para Cassirer, pero su filosoffa cultural en conjunto representa “una
ruptura decisiva con el neokantismo de Marburgo”. Reconoce tres “formas primitivas de la
presentacion del mundo™ el lenguaje, el mito y la técnica, que no puede ser considerada por
una mera ampliacion de la critica del conocimiento, sino solo por un tipo de fenomenologia
en el sentido hegeliano. Cf Friedman, Michael, A Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and
Heidegger, Chicago, Open Court, 2000, pp. 89 y ss., 99 y ss. y 132y ss.
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na a través de una “teoria del mito”."> Por otro lado, se habla de la
lucha de siglos entre los poderes de la politica mitica y la racional,
su reconstruccién de la problemdtica histérica se encuentra en el
centro de las dos voluminosas partes sobre la “La lucha contra el
mito en la historia de la teoria politica” y el segmento de la tercera
parte sobre Carlyle, Gobineau y Hegel. El objetivo principal de este
estudio es responder por qué surgié este conflicto, qué fases impor-
tantes lo caracterizan, hasta qué punto la victoria del mito politico
en el siglo XX se preparé durante tanto tiempo y, del mismo modo,
estuvo acompanada por la conviccién de que en el dmbito de la vida
politica la normalizacién racional no es posible.”* En tercer y tltimo
lugar, el capitulo final aborda el problema acerca de qué hizo posible
la victoria de una fuerza aparentemente primitiva como el pensa-
miento mitico en la era de los grandes desarrollos técnicos y cienti-
ficos, y de hecho, cudles son los elementos esenciales estructurales
y los factores de éxito que finalmente entran en una coordinacién
peculiar y desconocida de las formas culturales del mito, la politica
y la tecnologia.

Con respecto a esta pregunta de tres partes, el inicio filoséfico y cul-
tural de Cassirer en la estructura del mito politico debe ser ahora
discutido en detalle. A continuacion, con el fin de aproximarse a la
intencién sistemdtica de su filosofia politica tardia, se analizardn y
reconstruirdn los tres momentos del mito, el problema del Estado y
la técnica politico-mitica basdndose en los argumentos de Cassirer.”

2. El mito como forma cultural

3 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 8 y ss. [MAE 9]. Cf también Ibid., pp.
37,39 yss. y ECW 12, pp. 1-8 y sobre todo 15 y ss.

' Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 7 [MdE 7-8].

5 En esta direccién, vea la contribucién licida de Knoppe, Thomas, “Philosophische
Regressionsanalyse. Ernst Cassirers Mythos des Staates” en Krijnen, Christian, Ferrari,
Massimo y Fiorato, Pierfrancesco (eds.), Kulturphilosophie, op. cit., pp. 239-254.
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Aunque el mito ha ocupado un lugar firme en el programa sistemdti-
co de la filosofia cultural de Cassirer desde principios de la década de
1920, su caricter y su evaluacion siguen siendo problemdticos.'® Por un
lado, el mito como forma de pensamiento es un tipo de formacién de
conceptos (Begriffsbildung) en el sentido de la critica extendida del co-
nocimiento,” una funcién espiritual de la expresién que conforma a la
Filosofia de las formas simbdlicas, y se encuentra bajo este punto de vista
al lado de otras formas de cultura como el lenguaje y la ciencia, el arte,
la religién y el derecho.® Por otra parte, lo mitico se considera la etapa
mds temprana del desarrollo de todas estas formas de la cultura: si se
puede hablar de una fase mitica del lenguaje o de la ciencia desde esta
perspectiva, del mismo modo, el mito cultural de la “tierra madre” —y,
de hecho, la etapa mds primitiva de las formas simbdlicas en el sentido
de su génesis histérica asi como también de su instinto inherente— pue-
den retornar a este estado original indiferenciado.” Otro elemento de
tension emerge particularmente en la década de 1940 en el debate reno-
vado de Cassirer con la antropologia de la época. Al hacerlo, el filésofo
afirma que el mito no solo puede identificarse con la mitologia o con
una narrativa, sino mds originalmente con un modo mitico de accién
y vida, siempre y cuando su verdadera dimensién originaria sea eviden-

!¢ Parala mitologia de Cassirer, Cf Poma, Andrea, I/ mito nella filosofia delle forme simboliche
di Ernst Cassirer, Turin, Pgreco, 1981; Strenski, Ivan, “Ernst Cassirer’s Mythical Thought
in Weimar Culture” en History of European Ideas, Vol. 5, 1984, pp. 363-383; Pedersen,
Esther O., Die Mythosphilosophie Ernst Cassirers. Zur Bedeutung des Mythos in der
Auseinandersetzung mit der Kantischen Erkenntnistheorie und in der Sphiire der modernen
Politik. Wiirzburg, Kénigshausen & Neumann, 2009. Ursula Renz subraya el cardcter
trascendental-filoséfico de la reflexién del mito de Cassirer, asi como la continuidad entre
sus reflexiones de los anos 20 y 40. Cf Renz, Ursula, “From Philosophy to Criticism of
Myth. Cassirer’s Concept of Myth” en Synthese, Vol. 179, Ne 1, 2011, pp. 135-152.

7 Cf ECW 16, pp. 3-74 (esp. 8-12 y 60, donde la investigacién de un modo mitico de
formacién de conceptos sirve como piedra de toque para todo el enfoque conceptual).

8 Cf Ibid., pp. 268-315 (esp. 303) y ECW 23, pp. 76-118.

Y Cf ECW 16, pp. 227-312 (esp. 266). Para el problema de la vida futura del mito en
otras formas de cultura, consultar Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., pp. 185 y ss. La
ambivalencia del mito es discutida por Recki, Birgit, Kultur als Praxis. Eine Einfiihrung
in die Philosophie Ernst Cassirers, Berlin, Akademie Verlag, 2004, pp. 85 y ss.
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ciada en la realizacidn de los rituales.”” En el segundo volumen de La
filosofia de las formas simbdlicas, esta dimensién prictica-pragmatica ya
era parte de la caracterizacién del mito. En E/ mito del Estado, el pro-
blema se presenta una vez mds al combinar las dos ideas, ya que el mito
debe seguir siendo una forma conceptual y un pensamiento conceptual
y —en términos de la filosofia trascendental— todavia puede entenderse
como una especie de “unidad de lo diverso”.”!

Para aclarar esta paradoja, en la primera parte de E/ mito del
Estado, las principales estaciones del andlisis cassireriano del mito
pueden reutilizarse y ordenarse sistemdticamente.”* El rasgo esen-
cial de la forma mitica de objetivacién se reconoce principalmente
aqui en su peculiar nocién de experiencia, cuyo contenido consiste
esencialmente en sentir. Si bien el mito es una forma de pensamien-
to y un modo de conceptualizacion, su sintesis « priori estd dirigida
Gnicamente a la formacién del sentimiento. El mito, en tanto “ex-
presién de sentimiento”, se trata del “sentimiento transformado en
imdgenes”,” y esta concepcién es un testimonio del significativo
esfuerzo de Cassirer para desarrollar una comprensién de la emoti-
vidad (Emotionalitit) en el marco de su filosofia de la cultura (Ku/-
turphilosophie), en la cual, por una parte, se debe distanciar tanto
del intelectualismo tradicional como, por otra parte, del reduccio-
nismo biolégico moderno.*

Cassirer luego distingue entre una forma de expresién “fisica”
y una “simbélica” con el propdsito de hacer claro el hecho de para

20 Sobre el rito mitico como el “elemento dramdtico” originario Cf Cassirer, Ernst, 7he

Myth of the State, op. cit., pp. 31-32 [MdE 37].
2 Ibid,, p. 39/ p. 53 [MdE 48].

22 Cassirer se refiere repetidamente al problema del mito con el término “paradoja”

(Paradoxie), Cf. Ibid. pp. 17, 277 [MdE 21, 333]. En esta direccién, Cf. también ECW
23, p. 80 y ECW 16, pp. 8y ss.
3 Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 45 [MdE 58].

24

Cf. el capitulo sobre “El mito y la psicologia de las emociones” en /b/d., pp. 27-38 [1bid.
31-47].
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qué se realiza la objetivacién mitica (mythische Objektivierung).” Si
bien en ambas expresiones se produce una especial tensién emo-
cional, sin embargo, en el caso de la formacién simbélica del mito,
dicha tensién no solo se disuelve, sino que se condensa en una forma
“persistente y duradera”?® De esta manera, la objetivacién mitica
sirve como una funcién de control de las emociones a través de su
“institucionalizacién” y, por lo tanto, como un umbral entre lo na-
tural y lo espiritual, entre las raices emocionales del ser humano y su
actividad mistica que se despliega paulatinamente. Como elemento
de conexién y mediacién, el mito como tal debe compartir los as-
pectos fundamentales de ambos mundos, y esta doble afiliacién se
debe, entre otras cosas, al hecho de que la conciencia mitica no logra
obtener una determinacién firme de la relacién bdsica entre sujeto y
objeto y, por consiguiente, todos los productos miticos permanecen
suspendidos en un estado de incertidumbre entre diferenciacién e
indiferenciacién.”’

Esta caracteristica de la forma mitica de objetivacién también explica
qué sujeto se ve afectado por el mito,” ya que no es el individuo, sino
una simpatética “comunidad de la vida” (Gemeinschaft des Lebens);”
ésta es la verdadera portadora del mundo emocional mitico. Por esta
razén, el mito debe entenderse como un instrumento original para el
control institucionalizado de las emociones, adoptando una decisiva
funcién social y politica para la creacién del orden en las sociedades
arcaicas. Sin embargo, este efecto cultural es impulsado por una de-
terminante y poderosa experiencia emocional fundamental del miedo

5 Cf Ibid, p. 46 [Ibid. 61).
% Cf Ibid., p. 48 [Ibid. 60).

Este aspecto ya ha sido subrayado en la década de 1920 en cuanto a los conceptos miticos
de espacialidad y temporalidad (Cf ECW 12, pp. 42 y ss., 97, 161) y luego ha sido
confirmado en la década de 1940 (Cf. ECW 23, p. 89 y ss.).

2 Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 48-49 [MdE 60].
¥ Cf. Ibid., p. 40 [lbid. 55]. Cf ECW 12, pp. 205-257, donde aparece el término

“comunidad de los vivos”.
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a la muerte, por la conciencia de la propia finitud. Teniendo presente
esto, Cassirer designa a los ritos originales y las mitologias posterio-
res como formas de una original “metamorfosis del miedo”. Las mis-
mas hacen posible un dominio mitico institucionalizado respecto al
miedo a la muerte dentro de la comunidad y, a su vez, aseguran su
estabilizacién. Esto sucede en la medida en que en el mito, el hombre
organiza “sus instintos mds hondamente arraigados, sus esperanzas y
temores”.*’ Esta sublimacién mitica —como teodicea sociopolitica— es
un primer desarrollo cultural insustituible. Sin embargo, su costo im-
plica la afirmacién de la centralidad de la comunidad como el espacio
humano vital, en el que la mayor diferenciacién e individualizacién
son evitadas a causa de la tipica tendencia que tiene el mito para ho-
mogeneizar.’'

Mediante los resultados de la investigacién etnoldégica de Mali-
nowski, Cassirer finalmente destaca la coyuntura especifica del tiem-
po, sobre la cual la funcién del mito tiene efecto. En estas estructuras
miticas las comunidades vinculadas no estdn constantemente impul-
sadas por emociones poderosas: inicamente cuando la vida de la co-
munidad se ve abrumada por afectos extraordinarios, solo en tiempos
de crisis y estado de excepcidn, es cuando la tensién emocional aumen-
ta y todos los “medios ordinarios” fallan, y de este modo, el mito vuel-
ve a surgir para restaurar, como ultima instancia, el orden social.** En
este sentido, Cassirer lo caracteriza como una funcién social originaria
que opera en situaciones de crisis a través de una institucionalizacién
comun del sentimiento vital (Lebensgefiihls), cuya finalidad es explicar,
cémo un retorno del mito en la historia cultural es siempre posible y
nunca puede ser rechazado definitivamente. El poder de las emociones

0 Cfl Ibid., p. 49 [Ibid. 61].

31 Parael problema de la teodicea politica en relacién con el concepto del mito, Cf Henry,
Barbara, Liberta e mito in Cassirer, op. cit., pp. 151-177.

32 Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 274 y ss. [MdE 328, 352]. Cassirer

acentud este nuevo aspecto a través de la investigacion de Malinowski, Bronistaw, 7he
Foundations of Faith and Morals, Londres, Oxford University Press, 1936.
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no se destruye por la objetivacién simbdlica del mito, sino que solo
se mantiene controlada y convertida en obras culturales, dado que el
hombre “sigue siendo un animal mitico” y, por lo tanto, el mito es “un
elemento duradero en la cultura humana”.*’ Siempre que una sociedad
entra en crisis y juzga que sus métodos convencionales para dominar
los problemas son demasiado débiles o indtiles, comienza el riesgo de
una nueva regresion a su fase mitica.**

Como es sabido, Cassirer llegé a la conclusion de que se vive “siem-
pre sobre un volcdn”, que “en todos los momentos criticos de la vida
social [...] las fuerzas racionales pierden la seguridad en si mismas” y
que “la ocasién del mito” puede regresar una y otra vez.*® Dicha re-
flexién actda entonces como confirmacién de una cierta ambigiiedad
del concepto de mito en el marco de la filosofia cultural (Kulturphilo-
sophie) de Cassirer, en términos de su peligrosidad, aunque al mismo
tiempo lo considera como la fuente inagotable e insustituible de la que
todas las formas de la cultura extraen su vitalidad. De cualquier ma-
nera, esta concepcién del mito conduce a la segunda pregunta sobre el
problema del Estado: Cassirer vincula sus reflexiones previas sobre el
concepto del Estado —remontdndose a la época de la Primera Guerra
Mundial- con una disposicién idealista®® que junto con el cardcter
explosivo del mito politico moderno evidencia que el motivo bésico de
toda la historia politica puede ser entendido como una lucha dialéctica
entre una forma mitica y una forma racional.

¥ Cf ECN9, p. 172. Cf Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 246 y
ss.: “En todas las 4reas de la cultura humana [...] el mito atin estd presente como un
momento suspendido”.

En sus reflexiones inéditas, Cassirer habla de un nunca asegurado “equilibrio inestable”
entre los elementos miticos y “los nuevos poderes constructivos del pensamiento, las
nuevas fuerzas éticas, las nuevas energias creativas de la imaginacion artistica” las cuales
son desarrolladas en las etapas posteriores del “organismo de la cultura humana”. Cf

ECN 9, pp. 172y ss.
¥ Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 275 [MdE 331].

% Cf. Ferrari, Massimo, “Zur politischen Philosophie im Frithwerk Ernst Cassirers” en
Rudolph, Enno y Kiippers, Bernd-Olaf (eds.), Kulturkritik nach Ernst Cassirer, op. cit.,
pp- 43-62 y Favuzzi, Pellegrino, Cultura e Stato, op. cit., pp. 115-222.
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3. El pensamiento mitico y racional en la historia de la politica

Por medio de su concepto cultural y filoséfico del mito, Cassirer exa-
mina la historia politica como un proceso dialéctico polarizado. Por
una parte, existe una tendencia a desmitificar y racionalizar la ter-
minologia politica, tanto del fundamento teérico de la ciencia poli-
tica como también de la implementacién préctica del concepto del
Estado como un aspecto de la razén y la cultura. Por otra, existe
una tendencia hacia la mitologizacién y la emocionalizacién (Emotio-
nalisierung) en la vida politica, que se encuentran reflejadas en todas
las concepciones mitico-religiosas de la politica. Bajo este supuesto
histérico-sistemdtico, Cassirer puede reconstruir la historia del pen-
samiento politico en Europa desde la Antigiiedad hasta el presente y a
la vez, considerar sus diferentes desarrollos como fases de involucién
o de progreso hacia una definicién idealista del concepto de Estado.

La civilizacién griega es la primera en distanciarse de las antiguas
formas miticas de la comunidad,” experimentando asf un camino de
desmitologizacion cultural, que es allanada por los presocraticos y que
culmina en la filosofia platénica. Porque si bien Platén nunca sub-
estima el papel del mito y del pathos, en el caso de la politica, aboga
por un desarraigo de los elementos miticos y una racionalizacién del
concepto de Estado.*® Particularmente en La Repiiblica (Politeia), se
revela su intento de desarrollar, “una teoria del Estado” como un 7sis-
tema coherente de pensamiento”,”” centrado en una “idea del Estado
de leyes” (Idee des Gesetzesstaates) o el “Estado de derecho” (Staates der
Gerechtigkeit), en el que no hay lugar para las opiniones de la mitolo-
gia.*” En este contexto, Cassirer reconoce el primer contraste simbé-

¥ Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 53-54 [MdE 64].
3% Para la critica platonica del mito Cf 1bid., pp. 66-67 [1bid. 79].

¥ Ibid., p. 68 [Ibid. 82-83].

“ Cf Ibid., pp. 70-71 [Ibid. 85-86).
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lico de la historia de la cultura politica, a saber, la confrontacién de
Platén con los poetas y sofistas, quienes a pesar de sus concepciones
aparentemente contradictorias del mundo, sostienen una resistencia
comun a esta idea del Estado racional. Los poetas, por un lado, son
representantes de la tradicién mitica y, en este contexto, opositores de
la razén politica, su politeismo conduce a un conflicto constante y su
criterio juridico se basa en un concepto mitico del tiempo o en ese
“poder del eterno ayer”, con el cual Platén pretende romper a través
de su teorfa politica.”! Los sofistas, por otro lado, son representantes
del concepto del Estado en tanto poder politico, fundado sobre la base
de una “inagotable voluntad de poder”,** es decir, sobre la base de la
emocién destructiva de la pleonexia, que no reconoce limites, como
tampoco templanza ni diferenciacién, y por ello, se trata de un perfil
mitico descrito por Cassirer.*®

Se considera a Platdn, en este sentido, como el artifice de un
concepto puramente idealista del Estado en la Antigiiedad, y la Edad
Media se presenta como una época del renacimiento de la visién miti-
ca-religiosa de la politica y de la vida.** Segin Cassirer, la presentacién
mitica del pecado original es el Gnico factor subyacente en la cultura
medieval que debe llevar a la legitimacion del Estado como una expre-
sién de la voluntad divina y un instrumento de redencién de la natu-
raleza humana caida.”® Sin embargo, la nueva via tomada por Aqui-
no insiste en la autonomia del mundo natural, que solo es reanudada
durante el Renacimiento, alli éste alcanza su independencia mediante

S Cf Ibid., pp. 71-72 [Ibid. 87).
Cassirer se refiere repetidamente de forma implicita o explicita a Nietzsche (Cf. 1bid., pp.
43-44, 2006, 232, 265 [1bid. 89-90, 291]).

B Cf Ibid., p. 74 [Ibid. 89]. En este sentido, es significativo que Cassirer alude a “otros
impulsos” cuyo poder abrumador conduce “necesariamente a la depravacién y la
destruccién”, y no excluye que dichas formas y emociones culturales “positivas” tengan
una funcién de equilibrio y puedan evitar la totalitaria ejecucién de lo “negativo”. Cf.
ECW 24, p. 264 y la tltima seccién de este trabajo.

“ Cf. Ibid., pp. 77-82 [Ibid. 93-97].

© Cf Ibid., pp. 108-112 [Ibid. 129-133].
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una rehabilitacién de la realidad terrenal y de la razén.*® El mundo
del pensamiento de los modernos parte de la base de que las mismas
leyes universalmente validas y necesarias deben imperar en todas par-
tes y deben ser consideradas independientemente de Dios mismo.”
Aunque se trata de una racionalizacién del mundo, que ahora puede
ser impregnada por el pensamiento y ya no puede tolerar ningtin mis-
terio mitico-religioso, esta tendencia racionalizadora en la compren-
sién weberiana (Weberschen) sigue siendo un proceso gradual en el que
siempre son posibles las fases intermedias y las combinaciones de for-
mas de pensamiento miticas y racionales.”® En este sentido, Cassirer
considera, por un lado, a Maquiavelo como el Galileo de la politica,
es decir, como el teérico que abandona “la base entera del sistema po-
litico medieval™ y “todas las ideas e ideales teocrdticos anteriores™”
para sentar las bases de un fundamento racional de la ciencia politica,
que ya no depende del poder de la tradicién o de las ideas miticas y
religiosas, sino que concibe al Estado como una esfera cultural auté-
noma.”! En esta doctrina, por otro lado, los elementos miticos todavia
estdn presentes, como por ejemplo, la idea de una fuerza de voluntad
indefinida para la autoconservacién y la autoafirmacién del Estado, la
naturaleza anfibia del mundo politico semihumano, semianimal, asi
como el papel de la mitica “Fortuna” que atestigua la adquisicién y

conservacion del poder.”

A pesar de estas limitaciones, Maquiavelo comienza una nueva
desmitologizacion de la cultura politica: que culmina, segtin la visién

5 Cf Ibid., pp. 113-116 [Ibid. 133-135].
7 Cf Ibid., pp. 163 y ss. [Ibid. 193 y ss.].

#  Cf Paetzold, Heinz, “Mythos und Moderne in der Kulturphilosophie Cassirers” en
Rudolph, Enno y Kiippers, Bernd-Olaf (eds.), Kulturkritik nach Ernst Cassirer, ed. cit.,
pp- 159-176 (esp. 167 y ss.).

# Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 137 [MdE 162].
0 Tbid., p. 139 [Ibid. 164-165].

S Cf Ibid., pp. 134-138 [Ibid. 159-164).

2 Cf Ibid., pp. 152-161 [Ibid. 185-193].
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de Cassirer, con la doctrina de la ley natural y su lucha contra el abso-
lutismo politico. El punto de partida de los tedricos del derecho natu-
ral es el mismo que en el caso de Maquiavelo. La politica es, de hecho,
“una vida de emociones y pasiones” que el “pensamiento abstracto” no
parece poder “dominar”, pero la exigencia de una idealizacién de estas
relaciones a través de una justificacién puramente racional del concep-
to de Estado, también debe considerar la direccién cultural (Kulturri-
chtung) en el sentido de la modernidad (Geist der Moderne). Solo en
este sentido, Cassirer interpreta el intento sistemdtico de pensadores
como Grotius o Leibniz de “encontrar una matemdtica de la politica”
y acompanar “la vida social del hombre” de normas que “tienen la
misma validez objetiva y que pueden demostrarse (Beweisbarkeit) tan
solidamente como cualquier proposicién matemdtica” pueda tener.®

Esto enfatiza en particular el contraste con las supuestas teorfas
estatales “heter6nomas”, que Cassirer ve resumidas en la doctrina ho-
bbesiana.’* Cassirer reconoce el anclaje de Hobbes en la tradicién mo-
derna del derecho natural, porque comparte el reclamo metodolégico
de la racionalizacion de la ciencia politica con su deduccién “genética”
y su doctrina contractual.” Sin embargo, este acuerdo de principios se
rompe tajantemente por interpretaciones contrarias e incompatibles
dentro de la misma doctrina contractual: la idea de los derechos hu-
manos inalienables juega un papel indispensable para Grotius y Leib-
niz, dado que limita el poder politico y no puede ser abolida de ningtin
modo, con Hobbes, el contrato original evoca un Leviatdn o un “Dios
mortal”, cuya “voluntad” es “ilimitada” y cuyo poder anula las liberta-
des individuales fundamentales para que “los individuos ya no existan
como seres independientes”. Esta alusién a la imposibilidad de limitar
el poder y a no poder determinar las diferencias entre los individuos,

3 Ibid., pp. 164-165 [1bid. 196]. En 1902, Cassirer subrayé este positivo rol de la ley natural
entendida de modo “idealista” en su anterior Leibniz’ System in seinen wissenschaftlichen

Grundlagen (Cf: ECW 1, pp. 403-411).
* Cf Ibid., pp. 165 y ss. [Ibid. 195 y ss.].
»  Cf. Ibid. p. 172 [Ibid. 206)].
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remite, como en el caso de los sofistas, a la recaida de la teoria en lo
mitico-politico. En su trascendencia, el “soberano absoluto” hobbesia-
no se convierte en el representante universal irrevocable e irresistible
del pueblo, “la voluntad social” estd “encarnada en el gobernante del
Estado” y en esta identidad entre el cuerpo del Estado y la realidad de
los individuos, toda diferencia desaparece miticamente, la individuali-
dad con sus derechos son nuevamente anulados, como en la forma de
comunidad mitica.®

Esta batalla de ideas entre la ley natural y la teologia politica se
convierte, en el siglo siguiente, en parte de la disputa entre la Ilustra-
cién y la teoria politica romdntica. Cabe recordar que Cassirer consi-
dera la Ilustracién como la cumbre histérico-intelectual de la raciona-
lizacién moderna de la cultura y, por lo tanto, de la desmitologizacién
de la politica. Precisa que las ideas ético-politicas de la época de la
Ilustracién no son nuevas, sino que provienen de la tradicién del dere-
cho natural. Los intelectuales ilustrados, sin embargo, han intentado
poner en prictica estas ideas reformando la prictica politico-social y
erradicando las raices mitico-religiosas de la politica.””

Sin embargo, el romanticismo trae consigo un cambio decisivo,
porque con €l tiene lugar una rehabilitacién del mito en todas las dreas
de la vida cultural, sobre todo en los puntos de vista de la historia y
la politica: el mito no se entiende como la mera alucinacién de una
mente primitiva, sino como un érgano de conocimiento y verdad
universal.’® La efervescencia mitica en esta cultura politica no solo se

% Cf. Ibid., p. 173 [Ibid. 209].

7 Cf Ibid, pp. 175-176 [Ibid. 216].

# Cf Ibid., pp. 178 y ss. [Ibid. 216 y ss.] y Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture,
op. cit., pp. 224 y ss. Para el romanticismo politico como una recaida histérica y una
eliminacion sistemdtica del concepto idealista del Estado, Cf las consideraciones de
Freiheit und Form de 1916 (ECW 7, pp. 373-274). Esto no impide que Cassirer integre
positivamente la filosoffa roméntica de la mitologfa en su concepcién filoséfica y cultural
del mito desarrollado en la década de 1920 (Cf ECW 9, pp. 352 y ss. y ECW 12, pp.
6-18).
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debe a los idealismos y nacionalismos poéticos de Novalis y Friedrich
Schlegel, sino también a aquellas ensenanzas que Cassirer aborda en la
tercera parte de El mito del Estado: el mito del liderazgo (Fiihrertums)
en Carlyle y el mito de la raza (Mythos der Rasse) —ambos totalitarios—
asi como también a partir de ello, es posible encontrar en Gobineau
una potencia cultural destructiva u opresiva;* la filosofia del derecho
y del Estado de Hegel como un renacimiento de la teologia politica
y, finalmente, el retorno del fatalismo cultural en la “astrologia de la
historia” de Oswald Spengler, asi como en la filosofia existencial del
“estar arrojado” (Geworfenheit) de Martin Heidegger.*® Cassirer consi-
dera que el pensamiento politico de Hegel es la culminacién simbdlica
de esta renovada mitologizacién del concepto de Estado, lo considera
el artifice del moderno “Mito del Estado”, ya que toda su filosofia
debe considerarse como la secularizacion de la trascendencia religiosa
y como un “racionalismo cristiano”.®" En este contexto, Hegel puede
hablar del Estado como la encarnacién de Dios en la historia del mun-
do, y como la esencia (Wesen) donde se puede asir de manera integral
todas las determinaciones subjetivas e intersubjetivas, asimismo es un
poder no restringido dentro y fuera o en relacién con sus miembros y
con otros paises miembros.*

La referencia a este renovado giro en la historia cultural moderna
es crucial para toda la estrategia de razonamiento de Cassirer, segin
la cual todo lo desarrollado tedricamente en el siglo XIX serd, en el si-
glo siguiente, absorbido, potenciado e instrumentalizado en la politica

> En sus reflexiones inéditas, Cassirer esboza una genealogia del “mito racial” “desde
Gobineau, Houston Stewart Chamberlain hasta Hitler y Rosenberg” (Cf ECN 9, p.
198). En el pequefio manuscrito Racen-Mythos se habla de un “descenso claro y terrible”,
puesto que Chamberlain y su obra, Die Grundlagen des 19. Jahrhunderts 1899, han
desempenado un rol importante para instrumentalizar y propagar politicamente las
ideas de un “verdadero historiador” como Carlyle, asi como aquello “tan fantdstico” de

Gobineau (Cf ECN 9, pp. 225-227).
0 Cf. Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 286 y ss. [MdE 345-347].
8 Cf Ibid., pp. 256-257 [Ibid. 308].
2 Cf Ibid., pp. 264-265 [Ibid. 313-314].
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totalitaria, especialmente el feroz ataque contra la teoria de los dere-
chos naturales.®® La reconstruccién detallada de estas diversas contri-
buciones es, por lo tanto, considerada sin ambigiiedades como una
genealogia histdrico-sistemdtica de los mitos politicos del siglo XX.
Sin embargo, el relato de Cassirer termina desconcertantemente con
una absolucién del romanticismo politico,** asumiendo que todos es-
tos autores y sus ensefianzas no son responsables de las tremendas con-
secuencias del totalitarismo.” Aunque la mitologizacién de la cultura
a partir del siglo XIX ha sido un componente importante para explicar
el problema bdsico en E/ mito del Estado, la cual segtin Cassirer no estd
respaldada por ninguna intencién politica-practica, su impronta “apo-
litica” cumple, por asi decirlo, con una funcién paradéjica e inmuni-

©  Cf Ibid., p. 142 [Ibid. 209].

¢ La peculiaridad de esta estrategia de argumentacién polemiza con Liibbe, Hermann,

“Cassirer und die Mythen des 20. Jahrhunderts” en Die Aufdringlichkeir der Geschichte.
Herausforderung der Moderne vom Historismus bis zum Nationalsozialismus, Graz-Wien-

Kéln, Styria, 1989, pp. 275-285 (esp. 283-285).
©  Cf. Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 183-184 [MdE 267-268] y ECN 9,

p. 181. Alli, Cassirer polemiza contra la tesis ampliamente difundida en la “literatura
reciente” segin la cual “el romanticismo ha producido el concepto del «Estado
totalitario»” y remite a Viereck, Peter, Metapolitics. From the Romantics to Hitler, Nueva
York, Knopf, 1941 y Lovejoy, Arthur, “The Meaning of Romanticism for the Historian of
Ideas” en Journal of the History of Ideas, Vol. 2, 1941, pp. 257-278. En la misma direccidn,
pero mucho mds detallada que en E/ mito del Estado, estdn las reflexiones del manuscrito
sobre “Den historischen Hintergrund des modernen Staatsmythos. Die deutsche
Romantik” (ECN 9, pp. 180-193), en las que Cassirer formula su tesis en relacién con
Alfred Rosenberg: “Es imposible vincular el pensamiento del romanticismo directamente
con el «mito del siglo XX» [...] el ideal politico del romanticismo estd lejos del ideal del
«Estado totalitarior. Ningiin romdntico podrfa haber aceptado las consecuencias del
totalitarismo moderno” (/bid., p. 188).
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zadora:® desde esta perspectiva, el pensamiento nacional roméntico es
un programa poético de rehabilitacién de las diferencias nacionales en
su relacién con una tarea cosmopolita comtn;® los héroes de Carlyle
no son maquiavélicos (Machiavellisten), sino figuras impulsadas ante
todo por motivos morales e intelectuales, para quienes una apologia
del engafio, tal como es el caso del dominio (Fihrertum) de Hitler,
resulta inconcebible;®® incluso la teorfa de la raza de Gobineau, la cual
es agudamente criticada, sigue siendo un mero intento reduccionista
de fundamentar materialmente la historia y la naturaleza humana.®

Cassirer dedica una consideracién similar a la idea de Hegel del
Estado: “no hay otro sistema filoséfico que haya contribuido tanto en
la preparacién del fascismo y del imperialismo”, debido a su idea de
que “en cada época de la historia, hay #na nacién y solo una que repre-
sente verdaderamente el espiritu del mundo” y “tiene el derecho de re-

€ A este respecto, la pregunta que permanece abierta es si el mito politico de Cassirer

puede ser “arrebatado al fascismo” y “humanizado”, como habia propuesto Thomas
Mann en su novela tetraldgica Joseph und seine Briider (Cf. Mann, Thomas, “The Theme
of the Joseph Novels. Text of an Address Delivered in the Coolidge Auditorium in the
Library of Congress on the Evening of November 17, 1942” en Thomas Mann’s Addresses
Delivered at the Library of Congress 1942-1949, Washington, Library of Congress, 1963,
p- 17). Contrariamente a la historiografia de Ernst Kantorowicz, hasta ahora a la filosofia
cultural de Cassirer no se le ha atribuido tal interés (Cf Mali, Joseph, Myzhistory. The
Making of a Modern Historiography, Chicago, University of Chicago Press, 2003, p. 221).
El hecho de que la intencién de Cassirer y de Mann no era —al menos— desconocida,
se confirma por su intercambio de cartas (Cff ECN 18, pp. 208-209, 220) y una breve
observacién en su ensayo sobre Lozte in Weimar en 1945 (Cf: ECW 24, p. 287). El fil6sofo
David Baumgardt, en una carta del 20 de julio de 1944, le hizo esta pregunta a Cassirer:
“;La mitologfa carece necesariamente en si misma de valor ético? ;No hay ningin
mito, ningin misticismo o religiosidad mitica que represente tnicamente una toma
de posicién especial y una presentaciéon de nuestros principios éticos formulados como
puros, tedricos y abstractos? ;Todo mito estd necesariamente vinculado al ritualismo sin
sentido y a la estrechez nacionalista?” (ECN 18, p. 233).

& Cf. Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 183-184 [MdE 218-219].

“El término mismo «poder» lo entendid siempre en un sentido moral, mds bien que fisico.
El culto del héroe significé siempre para él un culto de la fuerza moral” [MdE 264]. Sobre
Hitler y su teorfa abordada en Mein Kampf respecto de la “inevitabilidad de la mentira
politica”, Cf ECN 9, p. 198-199.

9 Cf Ibid., pp. 241 y ss. [Ibid. 264 y ss.].
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gir a todas los demds”™; no obstante, se reconocen importantes tenden-
cias contrarias de cardcter no totalitario. Porque si lo mitico se define
como una tendencia hacia la indistincién y control (Gleichschaltung)
de las peculiaridades culturales y politicas, la filosofia de la diferencia
de Hegel no puede en absoluto consentir una abolicién totalitaria de
la diversidad. En particular, aquellas fuerzas culturales tales como el
arte, la religién y la filosofia —que pertenecen al espiritu absoluto y
exceden su propio valor intrinseco mds alld de cualquier estructura
histérico-empirica— no deben ser absorbidas por el sistema politico e
instrumentalizadas para sus fines, sino que deben tener su autonomia
especifica y mantener su funcién innovadora como normas ético-idea-
les. La visién de que las emociones y los intereses guiados por la astu-
cia de la razén mueven la historia y la politica no desemboca en una
interpretacién segun la cual la infinitud (Unbegrenzbarkeit) de estos
impulsos y, sobre todo, la desmesura de la voluntad de poder, se tolere
o acepte, porque el Gnico objetivo de la historia mundial —asi concluye
Cassirer su presentacién— es seguir siendo un bien ético-cultural.”

4. Mito politico y técnica

La discusién de Cassirer sobre el problema del Estado y el concepto
de mito da origen a dos elementos bésicos de su diagnéstico de la po-
litica totalitaria. Por un lado, se sefiala que desde principios del siglo
XIX ha habido un renacimiento incontenible de lo mitico en todas
las disciplinas culturales, sobre todo en politica,”’ como lo demuestra
la reconstruccién histérico-sistemdtica de la mitologizacion de la cul-
tura politica moderna. Por otro lado, la recepcién de la idea de Ma-

70 Cf Ibid., pp. 270-271 [Ibid. 325-327].

7! En un comentario breve e inédito, Cassirer también atribuye la politica a una posicién

estratégica y frégil en el sistema cultural: “Si el pensamiento politico cede al pensamiento
mitico, se decide la superioridad y el predominio del mito en todas las demds dreas: la
mitificacién de la vida politica significa al mismo tiempo la mitificacién de todas las

demds actividades humanas” (ECN 9, p. 173).
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linowski de la operacién de resolucién de las crisis que actia el mito
parece adecuada para iluminar el curso socio-politico e histérico de la
construccién de los Estados totalitarios europeos: las guerras mundia-
les y los tiempos de posguerra fueron dificiles periodos de cambios.
A finales de la década de 1920, el mundo se derrumbé en una crisis
econémica y financiera mundial que ya no parecia ser afrontable por
medio de los medios “normales” de la politica, y la percepcién de
la naturaleza insuperable de estas crisis finalmente hizo que algunos
pueblos fueran receptivos a soluciones miticas y politicas mds que
a-racionales.”

Aunque el andlisis de Cassirer de estas dos condiciones del
mito politico se encuentra en el corazén de El mito del Estado,
queda por explorar un tercer factor critico sin el cual no se com-
prende completamente su forma especifica. Aunque los procesos
de mitologizacién cultural y tiempos de crisis se habian produ-
cido una y otra vez, la forma de la cultura actual lo presentaba
como “un fenémeno completamente nuevo”, “un suceso nunca
antes ocurrido”,”? porque, por primera vez, el mito fue puesto en
marcha con objetivos politicos especiales mediante una técnica
sistemdtica.”* El factor decisivo en los mitos politicos del siglo
XX, asume Cassirer, consiste en que la regresién al mito se fo-
menta técnicamente y en este nuevo tipo de conexién virulenta

72 Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 274-275 [MdE 328-330].
7 ECNY,p. 198 yss.

74 Para la filosoffa técnica de Cassirer, Cf. Krois, John M., “Ernst Cassirers Theorie der
Technik und ihre Bedeutung fiir die Sozialphilosophie” en Orth, Ernst W. (ed.), Studien
zum Problem der Technik, Friburgo, Alber, 1983, pp. 68-93; Bermes, Christian, “Technik
als Provokation zur Freiheit. Cassirers Konzeption einer Anthropologie der Technik”
en Recki, Birgit (ed.), Philosophie der Kultur — Kultur des Philosophierens. Ernst Cassirer
im 20. und 21. Jahrbundert, Hamburgo, Meiner, 2012, pp. 583-600; Recki, Birgit,
“Ernst Cassirer iiber Selbstbewusstsein” en Lang, Stefan y Ulrichs, Lars-Thade (eds.),
Subjektivitit und Autonomie. Praktische Selbstverhiiltnisse in der klassischen deutschen
Philosophie, Berlin y Boston, De Gruyter, 2013, pp. 365-381; Favuzzi, Pellegrino, “Die
Technik als Problem der Kulturphilosophie bei Ernst Cassirer” en Waller, S., Schramm,
M. y Puls, H. (eds.), Kultur, Technik, Freiheit, Hamburgo, Mentis, 2017, pp. 11-39.
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entre las formas culturales del mito, la politica y la tecnologfa, se
crea una conciencia mitica artificial y simulada.”

El pensamiento mitico explorado en la primera parte de £/ mito
del Estado, y anteriormente, en el segundo volumen de Filosofia
de las formas simbélicas, funciona como una actividad espontd-
nea e intelectual de formacién (geistige Aktivitit der Formung)
y de institucionalizacién del sentimiento cotidiano comuan (ge-
meinschaftliches Lebensgefiihls). Su impacto también tiene lugar
en niveles posteriores de la conciencia y la cultura: se trata de la
base emocional de todos los productos culturales y una “técnica
natural” para controlar las inmensas emociones dentro de las co-
munidades sociales.”® Contrariamente, los grupos politicos como
los nacionalsocialistas en Alemania, los fascistas en Italia o los
bolcheviques en Rusia’” han revivido formas de pensar y actuar
miticas, por medio de las cuales han elaborado nuevas mitolo-
gias para la reestructuracién politica de la comunidad, asimismo
han instrumentalizando lo mitico en todas las esferas de la vida
con objetivos politicos. Por lo tanto, el mito tecnolégico moderno
no es idéntico al histérico original, porque reactiva inicamente
aquellos aspectos de la conciencia mitica que son apropiados para

75 Recki habla de una “puesta en escena de elementos miticos” en la cultura como praxis,
p P

Cf. Kultur als Praxis, op. cit., p. 106. En la investigacion de Cassirer, el concepto de la
patologia de la conciencia simbélica (Cf ECW 13, pp. 234-323) se intentd transmitir
a la del mito politico, tal como lo senala Roman Parkhomenko en Cassirers politische
Philosophie, op. cit., pp. 192 y ss.; Bevc, Tobias, Kulturgenese als Dialektik von Mythos und
Vernunft. Ernst Cassirer und die Kritische Theorie, Wiirzburg, Konigshausen & Neumann,
2005, pp. 141 y ss., 182-210; Coskun, Deniz, “The Politics of Myth. Cassirers Pathology
of the Totalitarian State” en Law as Symbolic Form. Ernst Cassirer and the Anthropocentric
View of Law, Dordrecht, Springer, 2007, pp. 135-172. Al mismo tiempo, sin embargo, se
debe mencionar la declaracién critica de Liiddecke, Dirk, Staat - Mythos - Politik, op. cit.,
pp. 374y ss.

7 Cf. Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 246-247.

77" Cassirer menciona estos tres movimientos politicos en el capitulo de Hegel (Cf. Cassirer,

Ernst, The Myth of the State, ap. cit., pp. 245-323 [MdE 293- 327])
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la realizacién de cierta hegemonia politica totalitaria.”

En el capitulo final de £/ mito del Estado, y mas detalladamente en los
manuscritos contempordneos, Cassirer sefiala la naturaleza paradéjica de
este mito “completamente racionalizado” que los “artesanos hébiles e inte-
ligentes” “inventaron y produjeron” como todas las otras armas modernas
para movilizarse en la lucha politica.”” Los mitos politicos se usan delibera-
damente en este sentido a través del uso calculado de una técnica especifi-
ca para captar el estado de 4nimo de una poblacién conmocionada por los
tiempos dificiles y para llevarla a la tensién mds alta. Su funcién es provo-
car una inmensa explosion de emociones (Gefrihlsausbruch) y ofrecer en el
cuerpo social una salida emocional a este dramdtico estado de entusiasmo
social para canalizar y explotar politicamente las fuerzas involucradas. De
esta manera, por un lado, estos nuevos movimientos politicos, en virtud
de su control politico, técnico y mitico lograron suprimir o incluso ani-
quilar a todas las demds fuerzas culturales de la sociedad para suscitar la
igualdad en lugar de la pluralidad; por otro lado, ciertas fuerzas primitivas
y emociones originales se han potenciado y orientado a fines politicos.*

Respecto a este cardcter artificial y técnico de los mitos politicos modernos, Cf. 1bid.,
p. 277-278 [MdE 327-328]; ECW 24, p. 198-199; Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and
Culture, op. cit., pp. 235 y ss., 253; ECN 9, pp. 198-203. En este contexto, Cf también
Gordon, Peter E., Continental Divide. Heidegger, Cassirer, Davos, Cambridge, Harvard
University Press, 2012, pp. 234-245, 300-323, en el cual se analiza la relacién entre mito,
politica y religién en el marco de una detallada discusién con Heidegger y Cassirer.
Gordon se refiere al concepto de mito de Cassirer como un “marco trascendental para
la experiencia humana”, cuyo significado, no obstante, solo puede entenderse a la luz
del “progreso dialéctico de la expresién humana” hasta la “ciencia moderna” (/b/d. pp.
301-302). En este sentido, el mito politico moderno representa “una paradoja central”
en la medida en que es “una regresién a un modo de pensar primitivo” y al mismo
tiempo es “un medio cinico de propaganda de masas”. Cassirer encuentra la solucién
en la distincidn estricta entre el mito como “expresién espontdnea” del sentimiento de
la comunidad y el mito como un producto técnico, que no cuestiona los resultados de la
filosoffa del mito de los afios 20, sino que lo complementa (Cf. 1bid., pp. 307-308).

7 ECN 9, p. 200 [MdE 333-334]. Cassirer habla de un “mito bélico” concebido “para el
ataque y la agresion” (/bid., p. 202 [MdE 334]).

80 Cf. Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 234-238, 244-245, 251
y ss., y ECN 9, pp. 196-202. Los comentarios de Mali son escépticos acerca de esta
caracterizacién, Cf: Mythistory, op. cit., pp. 188-191.
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Es sabido que Cassirer menciona cuatro elementos bdsicos de
esta sofisticada técnica, los cuales son utilizados por los grupos
politicos para emplear el mito a favor de sus propdsitos politicos.
Primero, el uso de una forma mitica regresiva de lenguaje para
incrementar emociones tales como “odio, célera, furia altivez,
desprecio, arrogancia, desdén”.®" En segundo lugar, los ritos co-
lectivos se organizaron en la sociedad para promover la regresién
a una forma de comunidad en la que el individuo pierde su sen-
tido de libertad como autonomia y responsabilidad personal en
favor de su propia instrumentalizacién para el colectivo,®
cual también las “hombres de educacién e inteligencia” se com-
portan “como mufecos de un teatro de titeres”.® Tercero, un li-
der indispensable que, como representante del orden comunitario
miticamente restituido, en cierto modo se trata de una especie
de mago-politico y un nuevo Leviatdn, que ha personificado la
realidad y la voluntad de las masas, canalizaba efectivamente la
tensién emocional y fijaba su poder en un punto especifico.®
En cuarto lugar, se introdujo la figura de un archienemigo, que
requiere que todo drama, y atin mds el mito, sean efectivos: en
el nacionalsocialismo, este papel se atribuy? a los judios,® ya que
Cassirer los consideraba, sobre todo en los profetas, siguiendo a

en la

81 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 279 [MdE 336].
2 Cf Ibid., p. 280 [Ibid. 336-337] y ECN 9, pp. 209-210.
8 Ibid., p. 281 [Ibid. 338].

8 Cf Ibid., p. 276 [Ibid. 321], donde Cassirer se refiere en este contexto a la idea de “désir
collectif personnifié” de Doutté, Edmond, Magic et religion dans [ Afrique du Nord, Argel,
Adolphe Jourdan, 1908. Cassirer sefiala en el manuscrito, que “este deseo colectivo del
pueblo alemdn” tan solo era “para liberarse del Tratado de Versalles” (Cf ECN 9, p. 196).

Este cuarto elemento queda en un segundo plano en E/ mito del Estado, pero se aborda
en ensayos contempordneos, Cff ECW 24, p. 207 y ss. y Cassirer, Ernst, Symbol, Myth
and Culture, op. cit., pp. 238-239. Para las relaciones entre el mito y el poder idealista de
la religién judia, Cf ECW 24, pp. 161-174 (esp. 170 y ss.), y anteriormente también en
ECW 12, pp. 141 y ss, 200-201. En el manuscrito, Cassirer caracteriza detenidamente
esta mitificacién técnicamente ejecutada utilizando el ejemplo de las dreas de historia y
derecho, de ciencia, de religion y de ética (Cf. ECN 9, pp. 202-208).

85
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Hermann Cohen, los representantes del primer poder histérico
que expresé un distanciamiento decisivo de la concepcién mitica
y el primer principio de una personalidad ética.®

Todas estas caracteristicas, en su conjunto, constituyen una for-
ma técnica de manipulacion de las emociones con fines politicos, que
utiliza la conciencia mitica como una forma de objetivacion del sen-
timiento de vida que, de todas formas, ahora se moviliza artificial y
selectivamente. Pero en los decenios de 1920 y 1930, ya no se trataba
de estabilizar pequenas comunidades primitivas, sino de organizar a
millones de personas en sociedades de masas tumultuosas. Esta po-
litica técnica-mitica tuvo tanto éxito porque los movimientos politi-
cos lograron reanimar técnicamente la funcién primordial del mito y
aprovechar la ventaja de que la tecnologia ya se habia impuesto como
la forma cultural mds poderosa del presente contra todas las demds.”
Cassirer concluye que sin el respaldo técnico, una mitologizacién po-
litica totalitaria no habria sido efectiva, dado que sin la técnica no se
puede explicar el mito politico. Esta técnica es, pues, el tercer factor
decisivo, que determinard la politica totalitaria después del renaci-
miento de la historia de las ideas del mito en los siglos XIX y XX y
el descubrimiento de su funcién para el ordenamiento de la crisis y

Sobre la importancia de este “estatus ético-politico del monoteismo”, Cf Gordon,
Peter E., Continental Divide, op. cit., pp. 317-321. Una confesién de la cultura alemana
y judia con importantes implicaciones politico-biograficas se encuentra incluida en la
recién descubierta carta de Cassirer a Paul Tillich del 19 de marzo de 1944, publicada en
Friedrich Wilhelm Graf, “Meine innere Zugehérigkeit zum Judentum». Ernst Cassirer
erldutert Paul Tillich seine komplexe deutsch-jiidische Identitit (19. Mai 1944)” en
Miinchener Beitrige zur Jiidischen Geschichte und Kultur, Vol. 6, N° 2, 2013, pp. 53-68.

8 (f. Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., pp. 198-208. Desde fines de la década de 1920,
Cassirer querfa investigar el significado de la “primacia de la tecnologfa” (Cf ECW 17,
pp- 139-184, esp. 139 y ss.). Ademds de este aspecto, Cassirer remarca que la politica
arriesga mds que las otras formas de cultura para ser derrotada por el mito, porque ambas
tienen una relacién especial y cercana: el mito es la “primera fuerza” que “da forma y
organiza a la sociedad humana” (ECN 9, p. 180). Para este contexto estructural, Cf.
Gerhardt, Volker, “Vernunft aus Geschichte. Ernst Cassirers systematischer Beitrag
zu einer Philosophie der Politik” en Braun, Hans J., Holzhey, Helmuth y Orth, Ernst
W. (eds.), Uber Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen, Frankfurt a. M.,
Suhrkamp, 1988, pp. 220-246 (esp. 234 y ss).
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el control emocional. Una técnica mitica y un mito tecnificado estdn
conectados a través de una politica mitica: este es el lado destructivo
de la coordinacidn en tres partes de las formas culturales mito, técnica
y politica, que Cassirer reconoce en su proyecto sobre la critica de la
razén mitico-politica.

5. Epilogo

En el corazdén de nuestra reconstruccién se encontraba el proble-
ma fundamental de £/ mito del Estado como un concepto de Cas-
sirer que cuestionaba al totalitarismo en términos de una forma
de mito politico, tras realizar el seguimiento de las causas de su
éxito en las luchas politicas modernas. El hecho de que este pro-
yecto atin no se haya desarrollado se confirma en los materiales
paralelos provenientes de la década de 1940, mediante los cuales
se deja intuir todo el potencial del programa de Cassirer respecto
a una critica cultural-filoséfica de la politica mitica. Sin embar-
go, serfa imprudente concluir que esto fue solo un intento irre-
soluto, dado que el plan de E/ mito del Estado mis bien revela un
propdsito inequivocamente sistemdtico que animé las reflexiones
politicas de Cassirer a mediados de la Segunda Guerra Mundial y
confirmé su persistente interés por cuestiones politicas.

La originalidad y relevancia del andlisis de Cassirer no con-
siste en sus elementos individuales, sino en el intento sistemdtico
de iluminar la forma de la politica mitica en el marco de una filo-
soffa cultural, es decir, en esta entrada a los fenémenos politicos
del presente a través del método de una critica trascendental de la
cultura, que en ultima instancia persigue el objetivo de atribuir
cada hecho cultural a sus factores bdsicos o condiciones de posibi-
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lidad.® Esto no debe negar que los elementos sociales, politicos,
econémicos o histéricos puedan y deban jugar un papel impor-
tante en una exploracién exhaustiva de estos problemas. En este
contexto, sin embargo, la eficacia especifica de la filosofia de la
cultura es tematizar las premisas intelectuales cruciales del mito
politico y sus propias formas de pensar y actuar en su mdxima
eficacia.®

A pesar de presentar una actitud fundamentalmente pesimista,
Cassirer se mantuvo firme en su optimismo metdédico entre 1943 y
1945. Esto se comprueba en su critica filoséfica de aquella época y la
invitacién de su compromiso cultural-filoséfico para reanudar la lucha
por la cultura, a pesar de la derrota del pensamiento politico racional,
asi como también para sefalar una salida a la crisis. Como se deriva de
las dltimas pdginas de E/ mito del Estado, la tarea de la filosoffa debe
consistir principalmente en ofrecer una respuesta a la cuestién de la
forma del mito politico y a las condiciones de su especial disefio cultu-
ral. La filosofia de la cultura (Kulturphilosophie) no puede contradecir
la politica mitica en el nivel pragmdtico porque no es en si misma

8 Sobre la fertilidad de este enfoque para la ciencia politica, y en particular para la

investigacién del totalitarismo Cf Henry, Barbara, “Der Ort der Politik im Werk
Cassirers” en Rudolph, Enno (ed.), Cassirers Weg zur Philosophie der Politik, ed. cit, pp.
1-17; Stammen, Theo, “Ernst Cassirers Kritik der politischen Romantik” en Leidhold,
Wolfgang (ed.), Politik und Politeia. Formen und Probleme politischer Ordnung. Festgabe
fiir Jiirgen Gebhards zum 65. Geburtstag, Wiirzburg, Kénigshausen & Neumann, 2000,
pp- 219-220; Villinger, Ingeborg, Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen und
die Medien des Politischen. Mit einer Studie zum Demonstrationsritual im Herbst 1989,
Wiirzburg, Ergon, 2005; Parkhomenko, Roman, op. ciz., pp. 117-118, 153-169. Aunque
Cassirer haya sido uno de los primeros intelectuales en comprometerse con el tema del
totalitarismo, su contribucién es sin embargo poco conocida en comparacién con cldsicos
como Hannah Arendt, Karl Popper, Franz Neumann, Carl Joam Friedrich y Zbigniew
Brzezinski, Max Horkheimer y Theodor Adorno. A este respecto es significativa su
adhesién ala concepcién temprana del mito como una forma de cultura, su interpretacién
diferenciada de los cldsicos politicos polémicos como Platén, Maquiavelo o Hegel, asi
como su enfoque en el cardcter técnico y emocional-manipulador del mito politico.

En la subestimacién metodolégica de estos aspectos, Cassirer reconoce el error de
los “principales estadistas alemanes” de la Republica de Weimar, especialmente los
socialdemdcratas (. ECN 9, p. 201-202).
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una prictica politica sino, sobre todo, una forma de conocimiento. Sin
embargo, al comprender su peculiar papel y posicién en la totalidad
cultural (Kulturganze), contribuye de manera decisiva a equilibrar y
armonizar sus tensiones internas y externas. Por este motivo, una de
las tareas mds importantes de la filosofia es influir en toda la raciona-
lizacién de la cultura y especialmente en el campo de la politica, para
lograr una definicién del concepto de Estado como un concepto de
cultura. Esto surge de la obra filoséfica-politica de Cassirer en general:
la filosofia debe fomentar una y otra vez el camino de la constante
eticizacion (Ethisierung) y el cultivo de sus condiciones, y al mismo
tiempo, desarrollar el potencial de liberacién de todas las formas de
cultura contra cualquier intento de regresién mitica.”

Sin embargo, la filosofia de la cultura no es en absoluto indife-
rente al cumplimiento de estas tareas, de las cuales se derivan los su-
puestos tedricos y la actitud fundamentalmente prictica que adopta.
En efecto, Cassirer quiso sefialar, usando el ejemplo de Platén, que el
filésofo debe reconocer y cumplir su propio deber” y, como es bien sa-
bido, combiné este elemento durante su exilio con cierta forma de au-
tocritica, a pesar de que durante mucho tiempo habia obrado como un
filésofo comprometido en el sentido filoséfico-cultural.” La vida y la
obra de Albert Schweitzer le ofrecieron un ejemplo concreto de c6mo

% Cf. Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 293-294 [MdE 350-351]. En esta
direccién, Cf. también Verene, Donald P., “Cassirer’s Political Philosophy” en Rudolph,
Enno (ed.), op. cit., pp. 19-41.

M Cf Ibid., p. 63 [1bid. 76].

2 Enla conferencia inaugural dada en Gotemburgo en 1935, Cassirer sefiala el compromiso

de Albert Schweitzer y se ubica a si mismo entre aquellos que “pusieron sus esfuerzos
en el concepto escoldstico de la filosoffa, y que sumergidos en su dificultad, como
prisioneros en sus sutiles problemdticas [...] han perdido de vista todo concepto cdsmico
de la filosoffa (Weltbegriff)” (ECN 9, pp. 155 y ss.). Esta afirmacién se interpreté como
un signo de cesura y un giro ético-politico en su filosoffa posterior, como en Verene
en Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 9-10 o Jiirgens, Andreas, op.
cit., pp. 73-77. Sin embargo, Cassirer ya habia demostrado una comprensién clara del
compromiso intelectual y politico de la filosoffa de la cultura durante la Primera Guerra
Mundial. Para esto, Cff ECW 7, p. 43 y p. 151 sobre la anterior y conocida relacién con
el “concepto del mundo de la filosofia”, asi como la nota n. 36 del presente articulo.
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la filosofia no deberia renunciar a la participacién activa y responsable
del humano en la organizacién cultural y politica de la sociedad, y de
cémo cultivar la imagen del “guardidn de la cultura” asi como polemi-
zar contra el fatalismo de un Spengler o de un Heidegger.”

Pero no fue en El mito del Estado, sino en un pequeno tratado
con el mismo nombre de 1944 donde Cassirer concluye que la filosofia
solo puede hacer su contribucién a esta infatigable racionalizacién y
desmitificacién de la cultura, no solo por medio del logro de un amplio
conocimiento de las fuerzas intelectuales culturales mds elevadas, sino
también por medio de una comprensién del poder bésico de las emo-
ciones, al tiempo que promueve las formas positivas contra lo devas-
tador contenido en el mito. La paradoja de un “pathos de la razén” es,
después de todo, lo que siempre motiva a la filosofia de la cultura en su
discusion con todas las formas de la cultura, y también particularmen-
te, con el fendmeno sensible del mito politico: “Una emocién nunca
puede ser superada por un argumento racional. Unicamente puede ser
destruida por una emocién mds poderosa y antitética [...]. Solo cuando
aprendemos a desarrollar, cultivar e intensificar activamente nuestras
emociones, podemos esperar domesticar los salvajes impulsos de nues-
tras pasivas emociones y transformar nuestra vida social y cultural”’*

Traduccién del alemdn de
BEeLEN PrRADO

% (f Cassirer, Ernst, Symbol, Myth and Culture, op. cit., pp. 226-232. Cassirer se refiere
a Spengler y Heidegger para abordar la delicada cuestién de la relacién entre filosofia
y nacionalsocialismo como ejemplo de sus concepciones: a pesar de que estos autores
han hecho una contribucién intelectual, con el fin de preparar un caldo de cultivo para
aquella agitacién politica, como en el caso del romanticismo alemdn, se puede descartar
una “conexién directa” y, por lo tanto, no son “responsables” de la construccién del
Estado totalitario (Cf. Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 288 [MdE 347]
y ECN 9, p. 219-220). En este contexto, Cassirer es receptivo particularmente de:
Schweizer, Albert, Kulturphilosophie. Verfall und Wiederaufban der Kultur. Kultur und
Ethik, Miinchen, C.H. Beck, 2007, p. 22: “En la hora del peligro, dormfa el vigilante,
que nos debfa mantener despiertos. Es por eso que no luchamos por nuestra cultura”.

% ECW 24, p. 264-265. Cf. la seccién similar en ECN 9, p. 223-234.
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CAPITULO 7
EL PROBLEMA DEL CULTO AL HEROE EN
LA CRITICA DE ERNST CASSIRER AL PENSAMIENTO
POLITICO MODERNO!

Dina Gusejnova
University of Shefhield

E sta contribucién se ocupa de la ambivalencia de Ernst Cassi-
rer respecto de ciertas formas de pensamiento mitico entre los
intelectuales de su propia generacién. El foco se dirige a las nuevas
formas del culto al héroe, sostenidas por los académicos asociados
al Circulo de George, como Friedrich Gundolf (1880-1931). Estas
formas fueron cruciales para el desarrollo de ideologias politicas vi-
rulentas como el nacionalsocialismo. Contrastando E/ mito del Es-
tado de Cassirer —donde rechaza el pensamiento mitico en general
como una fuerza peligrosa— con sus primeras obras de filosofia y
antropologia, el trabajo reconstruird hasta qué punto la idea de mito
aparecia como el origen de progresivas formas de creencia y orien-
tacién politica en su produccién temprana. Debido a que los indi-
viduos y el individualismo eran centrales en el tipo de tradicién de
pensamiento politico liberal adoptada por ¢él, le fue particularmente
dificil establecer los términos de la critica al confrontarse con los
trabajos modernos sobre el culto al héroe —pese a reconocer su afini-
dad genética con tendencias perniciosas como la del culto al Fihrer.
Este articulo sugiere que podria resultar mds beneficioso para los
historiadores contextualizar la aparente contradiccién de la postura
de Cassirer sobre el pensamiento mitico que intentar resolverla. “Tal
vez el cardcter mds importante, y el mds alarmante, que ofrece este
desarrollo del pensamiento politico moderno sea la aparicién de un

' El material de este capitulo fue publicado primero en Bishop, Paul y Stephenson, R. H.

(eds.), Cultural Studies and the Symbolic, Glasgow, Northern University Press, 2008, pp.
100-129.
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nuevo poder: el poder del pensamiento mitico”, escribe Cassirer en
El mito del Estado.* Al hombre contempordneo “se le induce a que
regrese a las primeras fases rudimentarias de la cultura humana. En
este punto, el pensamiento racional y el cientifico confiesan abierta-
mente su fracaso; se rinden ante su mds peligroso enemigo”.’ En el
ultimo capitulo Cassirer vincula su trabajo académico en filosofia
y antropologia con la critica politica al nacionalsocialismo, que los
intelectuales de su generacién llevaban adelante desde la década de
1930. Aunque predominantemente angléfona, esta conversacién in-
clufa autores de una variedad de credos politicos, desde socialistas
a liberales, muchos de los cuales estaban activamente involucrados
con servicios de inteligencia durante los tiempos de guerra o con la
contrapropaganda. Para muchos de estos autores, uno de los puntos
centrales de la critica era la funcién del héroe, o del mito del “gran
hombre”, como paradigma del culto nazi del Fiihrer. Muchos criticos
del nazismo que escriben desde la década de 1940 veian los mitos del
héroe del siglo XIX y principios del XX como una de las raices del

culto al Fiihrer en la ideologia del nacionalsocialismo.*

2 Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, New Haven y Londres, Yale University Press, 1946,
p. 3 [MdE 7].

> Ibid.. pp. 3-4 [Ibid. 8].

Cassirer nombra los siguientes libros como ejemplos: Viereck, Peter, Metapolitics:
From the Romantics to Hitler, Nueva York, Alfred A. Knopf, 1941; Harrison Lehman,
Benjamin, Carlyle’s Theory of the Hero: its Sources, Development, History, and Influence on
Carlyle’s Work; A Study of a Nineteenth Century Idea, Durham (N. C)., Duke University
Press, 1928; Clifford Grierson, Herbert J., Carlyle and Hitler, the Adamson Lecture in
the University of Manchester, December 1930, with Some Additions and Modifications,
Cambridge, Cambridge University Press, 1933; Seilleres, Ernest, Un précurseur du
National-Socialisme: L actualité de Carlyle, Paris, Editions de la Nouvelle Revue Critique,
1939. El siguiente libro no es nombrado por Cassirer, pero perteneceria a esta lista:
Bentley, Eric, A Century of Hero-Worship: a Study of the Idea of Heroism in Carlyle and
Nietzsche, with Notes on Wagner, Spengler, Stefan George, and D. H. Lawrence, Boston,
Beacon Press, 1957. Uno podria ver un paralelo de esta implicacién en la critica de
Schmitt a Hobbes sobre su decision de usar comparativamente la criatura mitica del
Leviatdn en su presentacion de una filosofia politica por lo demds sistemdtica y racional.
Cf. Schmitt, Carl, Der Leviathan in der Staatslehre des Thomas Hobbes: Sinn und Fehlschlag
eines politischen Symbols, Hamburgo, Hanseatische Verlagsanstalt, 1938.
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Al igual que otros académicos que lidiaban con este problema,
Cassirer vuelve hacia el pasado intentando encontrar un diagnds-
tico para el nazismo, al que identifica como una ideologia que se
beneficia de una “técnica de los mitos politicos”. Pero a pesar de las
grandes similitudes en los motivos y un horror compartido frente al
ascenso de la ideologia nazi, la respuesta de Cassirer difiere de las
criticas destacadas de su tiempo. Entre sus contempordneos cita a
Stephen Raushenbush, que escribié un estudio comparativo de la
ideologia del fascismo, trabajé para el Departamento del Interior de
los Estados Unidos y como agregado naval en Londres durante la
campana de guerra submarina, y a Heinz Paechter, autor del dic-
cionario de palabras nazi y antiguo activista socialista en Francia
durante la Guerra Civil Espafiola, quien trabajé en la Oficina de
Propaganda de Servicios Estratégicos y en la Oficina de Informa-
cién de Guerra de los Estados Unidos, la cual también atrajo a un
numero de otros emigrados de su tiempo, incluyendo a miembros
de la Escuela de Frankfurt para el Estudio Social.> Durante las dé-
cadas de 1930 y 1940 otros autores de la lista de lectura de Cassirer,
incluyendo al antropdlogo Bronistaw Malinowski, realizaron refe-
rencias a su época cada vez mds evidentes en sus trabajos de filosofia
y antropologia.® El objetivo del presente articulo es examinar aquella
particular diferencia a partir de un estudio de caso. En general, se
ha prestado una considerablemente mayor atencién al trabajo de los
intelectuales que eran considerados simpatizantes o portadores de
la antorcha de la ideologfa nazi: personas como Oswald Spengler o
Friedrich Gundolf, uno de los miembros clave del Circulo de Stefan
George, conocido semillero del chauvinismo nacionalista alemdn, si
no nacionalsocialista.

> (f Paechter, Heinz, Hellman, Bertha, Paechter, Hedwig y Paetel, Karl O., Nazi-Deutsch.
A Glossary of Contemporary German Usage, Nueva York, Frederick Ungar Publishing, 1944;
Raushenbush, Stephen, 7he March of Fascism, New Haven, Yale University Press, 1939.

¢ Malinowski, Bronistaw, 7he Foundation of Faith and Morals, Londres, Oxford University
Press, 1936.
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Para dar un ejemplo importante, el historiador del arte Ernst
Gombrich (1909-2001), ofreciendo una conferencia en Londres, su
lugar de exilio, sobre “Mito y realidad en las transmisiones alemanas
en tiempo de guerra”, se dirigié a su audiencia con una critica de la
contribucién al culto al héroe del erudito literario Friedrich Gundolf
(1880-1931), citando una frase de éste: “El historiador no puede ser
un buen politico [...] Pero puede ayudar, al agitar el aire en el que ha-
zafas visionarias pueden prosperar y puede reclutar las mentes de los
hombres para los héroes por venir. En este sentido invoca las fuerzas
de la Historia y sus encarnaciones: los pueblos y lideres”.” Reempla-
zando la frase de Gundolf “agitar el aire” por la nocién mds conocida
del Antiguo Testamento de “sembrando vientos”, Gombrich remarca
sarcdsticamente que el académico judeo-alemdn que “ayudé a ‘agitar
el aire’ habria él mismo cosechado la tempestad, de no haber muerto
en 19317.% Las semillas del pensamiento mitico de Gundolf, sostiene,
florecieron luego como parte de la ideologia nazi y su régimen.

Del mismo modo que Gombrich, Cassirer estd especialmente inte-
resado en la capacidad del lenguaje para dar forma al tipo de conciencia
de masa que transformo al pueblo en sujetos déciles de un nuevo tipo
de dictadura. Hablando sobre los peligros del pensamiento mitico den-
tro de su circulo intelectual contempordneo, Cassirer era especialmente
critico de todas las ideas que expresasen un deseo de ubicar al ser huma-
no en un orden césmico donde el destino individual le fuese arrebatado
de sus manos. Por ejemplo: senala al filosofo vitalista Ludwig Klages,
quien se hallaba cerca del Circulo de George en sus afios tempranos,
por sus deseos de ubicar al individuo en un gran contexto césmico més

7 Gombrich, Ernst, Myth and Reality in German War-Time Propaganda, Londres, Athlone
P., 1970, p. 26.

La referencia biblica es a Oseas, cap. 8: “Porque sembraron vientos, segardn tempestades”,
citado en Gombrich, Ernst, Myth and Reality in German War-Time Propaganda, op.
cit., p. 26, n. 7.
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alla de su control (en el libro de Klages Vom kosmogonischen Eros’). Estas
eran ideas que limitaban el alcance del pensamiento y la accién huma-
na individual. De forma similar, el fatalismo en el concepto de cultura
de Oswald Spengler atrajo la critica de Cassirer, junto a su valoracién
deficiente de la tecnologfa como una fuerza mistica mds alld del control
humano. Y en sus tltimos trabajos se volvié hacia la subordinacién
del individuo al “incesante progreso del Espiritu del mundo” de Hegel
como una fuente de problemas."

Sin embargo, lo que es inicialmente desconcertante en este con-
texto es que el mito del héroe parece tener un rol bastante menos
importante para Cassirer en la problematizacién del mito moderno
de lo que uno podria esperar, probablemente porque lo relaciona mds
con la progresiva historia intelectual de los principios individuales
que con las fuerzas oscuras de los Estados totalitarios. Aun asi, expre-
sa algunas criticas a los intentos programdticos de escribir una nue-
va historia como una “mitologfa” de grandes hombres, como eran
presentados por la escuela histérica del Circulo de George. Uno de
sus mds famosos ejemplos era el libro escrito por el historiador Er-
nst Bertram que tenia un conveniente titulo: Nietzsche. Versuch einer
Mpythologie. “El pasado quiere ser convertido en una imagen (Bild), la
vida en leyenda, toda la realidad en mito”, escribié Bertram y Cassi-
rer se opuso radicalmente a esta visién. Respondié desdefiosamente
que “algunos intentos se han hecho recientemente”, prestos a soltar
el “concepto de verdad histérica —intentos que quieren entregar la

Klages sostiene: “Wihrend jedes auflermenschliche Lebewesen im Rhythmus des kosmischen
Lebens pulst, hat der Mensch aus diesem abgetrennt das Gesetz es Geistes. Was ihm als dem
Triiger des IchbewufSseins im Lichte der Uberlegenbeit vorausberechnenden Denkens iiber
die Welt erscheint, das erscheint dem Metaphysiker, wenn anders er tief genug eindringt,
im Lichte der Knechtung des Lebens unter das Joch der Begriffe” (Klages, Ludwig, Vom
kosmogonischen Eros, Munich, Miiller, 1922, p. 45). “Der Mensch hat sich zerworfen mit
dem Planeten, der ihn gebahr und nibrte, ja mit dem Wendekreislauf aller Gestirne, weil
er besessen ist von dieser vampirischen, dieser seelenzerstirenden Macht” (Klages, Ludwig,

Mensch und Erde: 5 Abhandlungen, Munich, Miiller, 1920, pp. 40 y ss.).

1 Cf Cassirer, Ernst, “Form und Technik” en Kestenberg, Leo (ed.), Kunst und Technik,
Berlin, Volksverband der Biicherfreunde, 1930.
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historia al mito (Bertram, Nietzsche)— pero un verdadero historiador
siempre rechazard estas aberraciones y abstracciones —lo que él quiere
es conocimiento, estdndares académicos (Wissenschaft)”." En El mito
del Estado, el propio intento de Cassirer de explicar el fenémeno de
la ideologia nazi, la critica se concentra en otro libro de la escuela de
George: la biografia que pronto serfa famosa del rey Federico II de
Hohenstaufen del siglo XIII, escrita por Ernst Kantorowicz.”? Des-
taca que si bien este libro ensalza la imagen de Federico II como un
lider moderno, “Federico no fue en modo alguno moderno por sus
pensamientos’, sino que hablaba “como un mistico”, y luego procede
a citar las palabras de su bidgrafo, quien a su vez, y en el espiritu del
Circulo de George, utilizaba un lenguaje mistico para describir a su
protagonista.’’

Al mismo tiempo, encontrar a los que llamaba “herejes del inte-
lecto”, seglin su apego al pensamiento mitico, es un asunto delicado
para Cassirer. De este modo, en la segunda parte de su Filosofia de
las formas simbdlicas, cuando habla de la psicologia de los pueblos
(Volkerpsychologie) tal como fue desarrollada por el psicélogo Wil-
helm Wundt, cuyas conferencias habia escuchado como estudiante
en Leipzig, nunca admite que al buscar aquella psicologia de los pue-
blos el mismo Wundt se haya entregado a la creencia mitica de una

“Es gibt freilich in neuerer Zeit auch Bestrebungen, die diesen historischen Wabrheitsbegriff
opfern - die die Geschichte dem Mythos ausliefern und preisgeben wollen (Bertram,
Nietzsche) - Aber das sind nur Verirrungen und Verworrenheiten, die der echte Historiker
immer abweisen wird - was er will, ist Erkenntnis, Wissenschaft - und er sucht nach einem
philosophlischen] Ideal der Erkenntnis, dem er seine Arbeit, sein objektives «Wahrheitsstreben»
einordnen kann” (Cassirer, Ernst, Geschichte. Mythos en ECN 3, p. 420). Cassirer refiere
al libro de Bertram, Ernst, Nietzsche, Versuch einer Mythologie, Berlin, Bondi, 1918, p. 6:
“Alles Geschehen will zum Bild, alles Lebendige zur Legende, alle Wirklichkeit zum Mythos”.

2 Cf Kantorowicz, Ernst, Frederick the Second, trad. E. O. Lorimer, Londres, Constable,
1931, p. 253. Sobre las implicaciones politicas del pensamiento de Kantorowicz, Cf
Ruehl, Martin, “In This Time Without Emperors: The Politics of Ernst Kantorowicz’s
Kaiser Friedrich der Zweite Reconsidered” en journal of the Warburg and Courtauld
Institutes, Vol. LXIII, 2000, pp. 187-242. Me he beneficiado al discutir material del
presente articulo con Martin Ruehl.

B Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 137 [MdE 164].
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identidad popular.' Por el contrario, usa a Wundt exclusivamente
como una fuente secundaria, nunca primaria, al discutir la historia
de la creencia en “demonios” y de otras fuerzas miticas atribuidas a
los colectivos sociales.

A diferencia de otros criticos, Cassirer no interpreta la relacién entre
el pensamiento mitico y racional y el culto al héroe como los fundamentos
inequivocos del nazismo. Para entender por qué su posicién puede ha-
ber diferido, me propongo examinar mds en detalle cémo ¢él interpretd la
importancia de los héroes en la historia. La mejor forma de lograr esto es
observando su didlogo con Friedrich Gundolf; el devoto de Stefan George
que habia sido acusado tan claramente por Gombrich de haber sembrado
algunos de los vientos de la ideologia nazi.

I. El culto al héroe como tema del pensamiento mitico

Como el miembro mds cercano del circulo en torno al poeta Stefan
George, Friedrich Gundolf habia dado forma a lo que puede ser lla-
mada la escuela de escritura histérica de George, que concienzuda-
mente se enfocaba en los grandes hombres de la historia, incluyendo a
George mismo, con una agenda politica en mente."” Adn luego de que
aquél hubiera tomado distancia, debido al casamiento de Gundolf en
1926, éste siguié elogiando al poeta en sus publicaciones.'®

Es la tarea de cada movimiento viviente mantener a sus héroes vivos en
el presente, transformarlos en su propio ser y volver el resplandor que
reciben de ellos en una nueva figura (Gebild). .. Haciendo esto no debe
preservarse lo que los idolos (Vorbilder) fueron e hicieron, ni tomarlos
en el modo en que ellos los entienden: no, nuestra tarea no es el cul-

' Cf Cuadernos de los estudiantes de Cassirer, ECP (Addition, GEN MSS 355 57, Envelope
137, items 1119-1120. Wundt, Psychologie I. Leipzig. Winter Semester 1892/93,
Psychologie II).

5 Cf Schlieben, Barbara (ed.), Geschichtsbilder im George-Kreis: Wege zur Wissenschaft,
Gotinga, Wallstein, 2004.

' Cf Gundolf, Friedrich, Stefan George in unserer Zeit, Berlin, Bondi, 1913.
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to de reliquias, ni queremos revivir el pasado o servir autoridades. Los
grandes son grandes en virtud de su nunca menguante novedad, no por
su antigtiedad; debido al hecho de que atn persisten luego de miles de
anos, no de que hayan existido miles de afos atrds.”

Sus libros se ocupan de algunos “grandes hombres” de la histo-
ria: Shakespeare, César, Paracelso y Goethe.'® A pesar de que estd en
contra del “culto al ser humano excepcional por su excepcionalidad”,
para Gundolf la historia es un proceso agonistico de “interaccién
entre seres humanos creativos y receptivos™.” Las figuras histricas
excepcionalmente creativas deben ser recordadas y su imagen benefi-
ciarfa a cualquier sociedad del presente.

El Circulo de George era un caso ejemplar de un movimiento tal.
Marianne Weber juzgaba su propension a la mistificacién y al mito: “El
circulo de George rechaza la autonomia ética como un ideal educacional y
rehisa reconocer el valor del alma humana. Subordinacién a la autoridad
del héroe y para la mujer subordinacién al hombre: esa es su «fe»”.° Cuan-
do se celebrd el cumpleafios nimero 60 de George, en la prensa alemana
algunos panegiricos hablaban de la “orgullosa falange de historiadores in-
telectuales que fueron enviados al mundo” y lista a

Gundolf; quien nos dio a Goethe, Bertram, quien nos dio a Niet-
zsche, Vallentin, quien nos ensend cémo ver a Napoledn nueva-
mente, Friedemann, Hildebrandt, Singer, Karl Reinhardt, Salin,
quienes encontraron una nueva forma de ver a Platén, Kantorowicz

(“Federico II”) y Wolfram von den Steinen (Helden und Heilige).**

" Gundolf, Friedrich, Dichter und Helden, Heidelberg, Weiss, 1920, p. 24.

8 Cf Gundolf, Friedrich, Shakespeare und der deutsche Geist, Berlin, Bondi, 19115 Goethe,
Berlin, Bondi, 1916; Paracelsus, Berlin, Bondi, 1927; Caesar: Geschichte seines Rubms,
Berlin, Bondi, 1924; George, Berlin, Bondi, 1920.

¥ Gundolf, Friedrich, Dichter und Helden, op. cit., pp. 26-27 y 30.

Marianne Weber citada en Norton, Robert E., Secrer Germany: Stefan George and his
circle, Ithaca, Cornell University Press, 2002, p. 478.

Eckstein, Hans, Bayrische Staatszeitung, 13 de julio de 1928 en Stefan George Archive,
Stuttgart, Wiirttembergische Landesbibliothek, carpeta “George's 60th Birthday”.
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Gundolf lamentaba el hecho de que la era presente careciera de
una idea clara de héroe: quien fuera capaz de comprender el caos
moderno de “fébricas, prensa, bancos y tradiciones” y darle la forma
de un material cultural atractivo; “independientemente de que fuera
una figura centralizadora como César o un emancipador universal
como Goethe [...]. Tan pronto como un héroe asi viniese, la gente no
desearfa otra cosa que volverse su instrumento”.”?

No hace falta decir que Gombrich puede incluso reconocer en la
eleccién del vocabulario de Gundolf un paralelismo con el movimien-
to nacionalsocialista, que mantenia también vivos a sus héroes (y en
parte, los mismos que Gundolf), en trabajos tales como Der Mythus
des 20. Jahrhunderts de Alfred Rosenberg.®® A propésito, en sus dias
de estudiante el mismisimo Joseph Goebbels se le acercd, pidiéndo-
le sin éxito que supervisara su tesis doctoral, un acontecimiento que
Gombrich recogié inadecuadamente (asumiendo que Goebbels era
uno de los estudiantes de doctorado de Gundolf), lo que por lo me-
nos demuestra el hecho de que sus pensamientos parecian atractivos
para los futuros nazis.?* Al mismo tiempo, dado el culto que se habia
desarrollado en torno a Gundolf en ese momento, su atraccién era
probablemente universal.

Los valores elitistas y antidemocriticos de Gundolf permean su
método histdrico. Pero su visién politica no apunta en la direccién del

22 Helbing, Lothar y Bock, Claus V. (eds.), Gundolf-Briefe, Neue Folge, Amsterdam,
Castrum Peregrini, 1965. “In der Maiglichkeit Ihrer Rede liegt eine schine Widerlegung des
Vorwurfs als ob unsere Zeit so antiheroisch sei. |...] Und gewiss sind heute erst die Wagner,
Bicklin, Nietzsche, Jakob Burckhardt im deutschen Geist michtig — eine einzige Suche nach
dem Heldenhaften, Tragischen, Feierlichen, nach jeder Art gehobenen Daseins |...] Aber
geformt ist das neue Heldenideal freilich noch nicht, nur die Stimmung davon geht um und
harrt des Stosses der sie kristallisiere [...]” (Carta a Eduard Fraenkel, 8 de marzo de 1906).

# Rosenberg, Alfred, Der Mythus des 20. Jahrhunderts. Eine Wertung der seelisch-geistigen
Gestaltenkimpfe unserer Zeit, Munich, Héhenreichen-Verlag, 1930.

2 Sobre el rechazo de Gundolf a Goebbels, Cf Klibansky, Raymond, Erinnerung an ein
Jahrhundert Klibansky, Raymond, Erinnerung an ein Jahrhundert — Gespriche mit Georges
Leroux, Frankfurt am Main, Insel, 2001, pp. 70 y ss.
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nacionalsocialismo. El era el profeta de George, aunque en la década
del 20 haya sido critico de los profetas (como Friedrich Wolters) cuya
idolatria de George los conduciria luego al nazismo.” También escri-
bi6é que “los hombres con una mentalidad meramente nacionalista no
pueden crear cultura”?* Gundolf conecta su demanda de un héroe
con una visién progresista de la cultura y la politica. Similar a los de
Carlyle, sus héroes estdn divididos en tres categorias: poetas, guerre-
ros o politicos, y fildsofos.?” La llegada de un héroe no es una meta en
sf misma, sino que sirve, en un sentido bastante nietzscheano, para la
creacién de una nueva cultura excepcional. Trazando una distincién
entre mitos “reales”, la ideologia vacia y la egolatria que describe como
“El gozoso dar vueltas en torno a los suenos privados” (“das selbstige
Tummeln privater Triuzme”), advierte a sus lectores sobre los falsos
héroes: megalémanos que enganarian a la humanidad presentindose
a si mismos como los verdaderos salvadores.?® En ese sentido, Gundolf
no puede ser encasillado como un predecesor del nazismo.

El rotundo rechazo de Cassirer a los dos mayores historiadores
del Circulo de George hace particularmente dificil, en primera ins-
tancia, valorar su recepcién positiva de Gundolf. Después de todo,
Gundolf mismo no solo habia alabado el trabajo de Bertram, sino que
le brindé su titulo: Versuch einer Mythologie.”* También habia compa-
rado el libro de Bertram con su “cldsica” biografia de Goethe. Ambos
libros habian sido pensados para representar la escuela histérica de
George. Su objetivo no era meramente la descripcién de un mito, sino

»  (f Klibansky, Raymond, op. cit.; también Hildebrandt, Kurt, Erinnerungen an Stefan
George, Bonn, Bouvier, 1965, pp. 89-90.

% Gundolf, Friedrich, Dichter und Helden, op. cit., p. 32.

¥ Cf las conferencias reunidas en “On Heroes, Hero-Worship and the Heroic in History”
en Carlyle, Thomas, 7he Collected Works, Vol. 6, Londres, Chapman & Hall, 1857-1858,
pp- 183-368.

2 Cf Manuscrito de Gundolf Geistesgrifsenwahn en Friedrich Gundolf Archive, Londres,
Institute of Germanic Studies, M 68 (para ser publicado en Europiische Revue, julio de
1929), pp. 7-8.

¥ Cf Hildebrandt, Kurt, Erinnerungen an Stefan George, op. cit.
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reavivar la llama de los héroes histdricos preparados para los tiempos
modernos, y el diseio y modelado de nuevos héroes para una nueva
era (como Gundolf mismo).

“Leyendo su trabajo, a menudo tengo la impresién de que, aun-
que nuestros puntos de partida son diferentes y probablemente apun-
tamos a fines completamente distintos, nos encontramos mutuamen-
te en el medio de nuestros caminos”, escribié Cassirer a Gundolf,
habiendo leido en 1916 su biografia de Goethe —que iba a convertirse
en un cldsico prontamente.’® Para alguien no familiarizado con el
estilo de Cassirer ni conocedor de su personalidad amistosa, esta fra-
se podria sonar sarcdstica. En medio de la Primera Guerra Mundial
publicé su Libertad y forma que vincula indisolublemente la historia
del idealismo alemdn con el pensamiento francés e inglés, junto con
otros trabajos que argumentan que Friedrich Schiller habria reclbi-
do la antorcha de las ideas progresistas del Renacimiento humanista
de Shaftesbury. Para ese momento, Gundolf, junto con el resto del
Circulo de George, se dedicaban a una militante exposicién de la
primacia de la cultura alemana en el mundo, rastreando el espiritu
alemdn incluso en Shakespeare. Es dificil pensar cudnto més lejos
podian estar posicionados ambos puntos de partida y los estimados
puntos de llegada.

No obstante, Cassirer elogi6 el Goethe de Gundolf e incluso su
libro sobre Shakespeare y el espiritu alemdn.”* Quizds mds sorprendente
es el hecho de que Friedrich Gundolf respondié de manera igualmen-
te positiva al abordaje de Cassirer sobre Goethe en el cuarto capitulo
de Libertad y forma, no solo a causa del “sentimiento de redencién por
el alto nivel de realizacién” (“wegen des erlosend hohen Niveaus”), sino

30 “Ich habe bei der Lektiire Ihres Werkes oft den Eindruck gehabt, dafS wir, von ganz
verschiedenen Ausgangspunkten herkommend und vielleicht auf ganz verschiedene Ziele
hingehend, uns in der Mitte des Weges begegnen” (Cassirer a Gundolf, 24 de noviembre de
1928 en Friedrich Gundolf Archive, Londres, Institute of Germanic Studies).

U Thidem.
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también porque vio alli una confirmacién de algunos de sus propios
hallazgos.” Su propio trabajo, admite Gundolf, estaba destinado a
mostrar “las ideas eternas como fenémenos temporales y alemanes”
(“die ewigen Ideen als zeitliche, zumal deutsche, Erscheinungen zu fas-
sen”). En efecto, aceptd que quizds habia sido conducido en su obra
“por otros motivos y medios” que Cassirer, “pero quizds inspirado por
el mismo imperativo y por la madurez de nuestro momento histéri-
co”. “Te conoci a mitad del camino”, se hizo eco Gundolf de Cassirer,
sorprendido de que un filésofo pudiese coincidir con un poeta y criti-
co literario en cuestiones de método e interpretacién.”

En la correspondencia que continué hasta la muerte de Gundolf
en 1931, ambos encontraron un gran nimero de puntos en comdn en
su estimacién de Goethe. Gundolf sostenia al principio que Pandora
de Goethe estaba pensada para ser un trabajo incompleto y no del
todo coherente, porque era una obra de arte, no un tratado filoséfico.
Distancidndose de su punto de vista, Cassirer vio en ésta una de las
obras de Goethe mds filoséficamente coherentes.* En respuesta al
ensayo de Cassirer, Gundolf acuerda en una carta que Goethe podia
ser considerado tanto un fildsofo como un poeta, cuyos criterios esté-
ticos difieren segtin ambos roles. “En tanto imagen, Pandora es una
estratificacién de diferentes estados animicos, en tanto pensamiento
es un edificio coherente” (“Als Gebild ist die Pandora eine Schichtung
verschiedener Seelenlagen, als Gedanke ein einbeitlicher Bau”), conclu-
y6 en su reconciliacién con Cassirer.?

3 (f Carta de Gundolf a Cassirer, 13 de octubre de 1916 en ECP (GEN MSS 98, 1V,
“Letters from Gundolf”).

3 “Aus andren Griinden und mit andren Mitteln wie Sie, aber vielleicht Kraft desselben Befehls
und derselben Reife unseres weltgeschichtlichen Augenblicks” (Ibidem).

% Cassirer, Ernst, “Goethes «Pandora»” en Zeitschrift fiir Asthetib und allgemeine
Kunstwissenschaft, Vol. 13, 1918-1919, pp. 113-134, reimpreso en ECW 9, pp. 243-267.
Cf también, sobre la discusién de Cassirer de Pandora en Krois, John M., Ernst Cassirer.
Symbolic Forms and History, New Haven, Yale University Press, 1987, pp. 179-181.

% Carta de Gundolf a Cassirer, 10 de agosto de 1919 en ECP (GEN MSS 98, 1V, “Letters
from Gundolf”).
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Gundolf le escribié que apreciaba el modo en que habia evita-
do una causalidad fija entre la primacia de las ideas o las personas.
“Mientras los hegelianos extraen la dialéctica del espiritu de los «ca-
racteres» y convierten el arte en una filosofia enmascarada [...]J. Usted
estd preocupado por el modo en que las ideas estaban integradas en
un momento histérico irremplazable”’® El “encuentro en medio del
camino” fue una negociacién constante sobre la primacia de la poesia
sobre la filosofia o de las ideas sobre las personas. Cassirer y Gundolf
vieron su apreciacién mutua no solo como una simpatia personal,
sino que descubrieron en ella una posibilidad para la filosofia y la
ciencia literaria de acercarse la una a la otra.””

Los acuerdos eran mds fuertes cuando Goethe era el tema de
conversacion, debido a que, a diferencia de otros pensadores, Cassirer
y Gundolf ven en aquél no solo a un poeta y a un genio, sino también
a una especie de fuente de infinita sabiduria para todas las eras. Al
igual que Cassirer, Gundolf estd fascinado por el animismo en sus di-
versas manifestaciones, incluyendo el politeismo de la antigua Grecia,
y ambos se lo deben al presunto politeismo de Goethe. En su libro
sobre Holderlin, Gundolf escribe que los héroes y los grandes poetas
estdn marcados por “la presencia de un demonio”, y de este modo los
poetas como Hélderlin y Goethe pueden distinguirse y escribir sobre
dioses y otros grandes hombres de forma tan verdadera, porque ellos
mismos comparten la cualidad que los hace también grandes.*®

Si el culto al héroe fue el punto de encuentro a mitad del camino,
también marcé la separacién de las sendas. Cassirer estaba dispuesto
a conceder a Gundolf la categorfa de Carlyle de héroes como lideres

% “Wiihrend die Hegelianer aus den «Gestalten» sich die Dialektik des Geistes herausschilten
und aus der Kunst eine maskirte Philosophic machten |...], gehen Sie der Einbettung der
Ideen in den unersetzlichen geschichtlichen Augenblick nach” (Ibidem).

¥ Ver también el dltimo ensayo de Gundolf sobre filosofia e historia: Gundolf, Friedrich,

“Historiography” en Philosophy and History, 1936, pp. 277-282.

38 “Freilich ist nur ein heroisches Leben das Zeichen der dimonischen Berufung” (Gundolf,
Friedrich, Hilderlins Archipelagus, Heidelberg, Weiss, 1911, p. 20).
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intelectuales y poetas, como lo era Goethe.” Pero cuando Gundolf
pidié por “héroes” o “genios” en todos los niveles, y particularmente
en el politico, Cassirer no pudo seguirlo. Para él, de acuerdo con la
tercera critica de Kant, el concepto de genio estd reservado exclusi-
vamente para el arte, y piensa que cualquier intento de involucrarse
en los asuntos politicos lo degradaria a ¢l o a ella. Mds atin, Cassirer
no quiere crear un culto al genio. En Kant, vida y doctrina, por ejem-
plo, argumenta que “los problemas de la filosofia kantiana [...] no se
circunscriben, ni pueden encerrarse, dentro del circulo de la perso-
nalidad de Kant. Se revela mds bien en ellos [...] un contenido ideal
sobrepuesto a todas las fronteras del tiempo y a todas las barreras de
cardcter subjetivo-personal y que entrafia una existencia objetiva que
tiene en si misma su fundamento”.** Incluso como biégrafo, Cassirer
considera la escasez de lo que es conocido sobre la vida privada de
Kant no como una inhibicién sino como una liberacién para la mejor
comprensién de su obra.

En algunos pasajes pareciera que Gundolf concuerda con la posi-
cién no-mitica de Cassirer. Sostiene que “el ser humano real siempre
estd antes que la idea: las ideas son los medios y las consecuencias,
no las causas.” De cualquier modo, Gundolf comienza realmente
desde un punto de partida distinto y se dirige a un final diferente.
Esta primacia de la personalidad significa que no le interesa nada
mds alld de aquella y que tampoco se interesa por esos individuos
cuya personalidad no lo atraen. “Esta puede ser la razén por la que
acordamos respecto a Goethe, pero diferimos en lo que concierne a

Las categorias de Carlyle son las siguientes: 1) el héroe como divinidad (Odin, paganismo,
mitologfa escandinava), 2) el héroe como profeta (Mahoma, islam), 3) el héroe como
poeta (Dante, Shakespeare), 4) el héroe como sacerdote (Lutero, Reforma, Knox,
Puritanismo), 5) el héroe como un hombre de letras (Johnson, Rousseau, Burns), 6) el
héroe como rey (Cromwell, Napoledn, revolucionarios modernos). Cf Carlyle, Thomas,
“On Heroes, Hero-Worship and the Heroic in History” en 7he Collected Works, op. cit.,
pp- 183-368.

4 Cassirer, Ernst, Kants Leben und Lehre en ECW 8, pp. 1-2 [KVD 16].
' Gundolf, Friedrich, Dichter und Helden, op. cit., p. 25.
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Kant”, escribe Gundolf a Cassirer. “Porque las ideas no me atrapan si
no estoy atraido en términos humanos por su propietario, sea éste un
individuo o un pueblo. Esta es una limitacién con la que tengo que
cargar”.®?

Gundolf ve una importancia universal en aquellos individuos que
considera genios o héroes, y cree en su vocacion demoniaca. En su
Geistesgeschichte, un manuscrito sobre filosofia de la historia, Gundolf
escribe que

las ideas como tales no existen, por lo menos no para nuestra per-

cepcion humana, lo Gnico que hay son ideas humanas [...] el so-

cialismo por ejemplo es meramente la sombra de Karl Marx: sin
embargo, s6lo aquellas personas son creativas (schipferisch), cuyo
pensamiento contiene condensada la riqueza del espiritu del pue-
blo, tal como la semilla contiene la riqueza del 4rbol y del bosque.

Héroes y lideres no son “ni las consecuencias ni los usuarios de
circunstancias generales, como los comprenden los teéricos del me-
dio, ni tampoco hacen historia como Catrlyle los presenta con su culto
al héroe romdntico”. Mas bien, segtin Hegel, los fines privados de los
grandes hombres tanto resumen como expresan la voluntad del Espi-
ritu del mundo. Burckhardt los llama las “coincidencias de lo especial
y lo universal”, que no solo resumen, sino que “pre-asumen” pueblos
enteros, culturas, eras. “Brevemente, son los cuerpos de la historia
(Leiber der Geschichte)”.*?

En este punto la senda de Cassirer se aleja considerablemente. En
El mito del Estado, evala la contribucién de Hegel al pensamiento

2 “Hieraus mag sich ebenso sehr unsre Ubereimtz’mmung betreffs Goethe, als unsre Differenz

betreffs Kant, erkliren, da mich Ideen nicht ergreifen, wenn mich ihre Triger nicht
menschlich ergreifen, seien sie Mensch oder Volk. Das ist eine Begrenzung mit der ich mich
abfinden muss” (Carta de Gundolf a Cassirer, 13 de octubre de 1916 en ECP;GEN MSS
98, IV, “Letters from Gundolf”).

Gundolf, Friedrich, “Deutsche Geistesgeschichte von Luther bis Nietzsche” en Friedrich
Gundolf Archive, Londres, Institute of Germanic Studies, M6 (fechado entre 1911 y
1914).
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totalitario, concentrdndose precisamente en el aspecto que Gundolf
acepta: que los grandes hombres estin imbuidos de una autoridad
especial a causa de su cardcter Gnico de representantes del Espiritu
del mundo. En la frase original de Hegel, “todos los Estados fueron
fundados por la fuerza noble de grandes hombres, no por un poder fi-
sico, porque muchos son més fuertes que uno [...] Esta es una ventaja
de los grandes hombres, saber y hablar la voluntad absoluta. Todos se
retnen en torno a ellos, él es su Dios”.* A diferencia del surgimiento
de la esfera legal, que requiere Anerkennung, i.e. un conflicto inter-
subjetivo, el Estado es fundado por lideres carismdticos por si solos.
Solamente en su actividad singular puede la “voluntad absoluta” del
espiritu encontrar su expresion.®

La diferencia entre la comprensién de los héroes de uno y otro
radica en que Gundolf realmente cree en héroes y mitos. Mito es una
“palabra y un aspecto de un pueblo y de Dios, no el juguetén espec-
tdculo de alguna interioridad, por més creativa que pueda ser”.* Cas-
sirer, por el contrario, “usa” los héroes como medios de expresion de
un sentido. Por esto es que no busca criticar la historia monumental
como género, porque puede clarificar aspectos del pasado histérico
que otros métodos no podrian. “Los historiadores politicos usualmen-
te han asumido que ellos deben rechazar la historia cultural y «tipo-
légica» a causa de su convencional «culto al héroe» —pese a que [...]
buscaban limitar los derechos de la historiografia «individualista»”.?
Ignoran al mismo tiempo que fenémenos como el puritanismo pue-

“So sind alle Staaten gestifter worden durch die erhabene Gewalt grofier Menschen, nicht
durch physische Stiirke, denn Viele sind physisch stiirker als einer [...] Dies ist das Voraus des
grofien Menschen, den absoluten Willen zu wissen, auszusprechen. Es sammeln sich alle um sein
Panier, er ist ihr Gott” (Hegel, Georg W. F., Jenaer Realphilosophie, Vorlesungsmanuskripte z.
Philosophie d. Natur u.d. Geistes von 1805 — 1806, Berlin, Akademie-Verlag, 1969, p. 246).
® Honneth, Axel, Kampfum Anerkennung, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 2002, p. 100.
“ “Mythos ist Wort und Schau von Volk und Gott, von wirklichem Geschehen, nicht das
Bilderspiel einer wenn auch noch so fruchtbaren Innerlichkeit” (Gundolf, Friedrich, Dichter
und Helden, op. cit. p. 7, n.).

7 ECN 3, pp. 170-171.
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den ser explicados con igual valor como una idea intelectual, como un
fenémeno de masas y como un rasgo individual. No es el “objeto” de
investigacién lo que determina si un historiador es un individualista
o un colectivista. Una vez que se reconozca la proposicion de Cassirer
de que el objetivo principal de la historia es encontrar el sentido, no
la causa del pasado, el conflicto de los métodos dejard de ser politico.

En la década de 1930, Cassirer no sélo se identificaba a si mismo
con el rol de un patédlogo de la cultura, declarando en declive la linea
del desarrollo cultural para el siglo XX (desde el apogeo del idealismo
alemdn). También buscaba una posicién desde donde entender el len-
guaje de los nazis y a algunos de los intelectuales que lo determinaron
como un pensamiento politico con derecho propio. En El mito del
Estado compara y contrasta el culto al héroe de Carlyle con la idea
de lider del Estado totalitario que emergié en el siglo XX. Volviendo
sobre el periodo de entreguerras de fines de la década de 1930 y de
1940, Cassirer subrayaba en sus notas de historia que el culto al héroe
efectivamente solia atraer mds a pensadores de la derecha politica. Los
historiadores politicos conservadores de su tiempo, con su mentalidad
nacionalista (como Georg von Below, Eduard Meyer) fueron atraidos
hacia la historia individualista, mientras que los historiadores demo-
craticos y socialistas (como Karl Lamprecht) adhirieron a un punto
de vista tipoldgico, desde la psicologia social, o econémico de la his-
toria. Esta tendencia a extrapolar elementos de historia individualista
a asuntos mayores fue acufiada, entre otros, por el historiador alemdn
Karl Lamprecht, a cuyas conferencias habia asistido Cassirer en Bonn
en la década de 1890.% Cassirer explicita en su Antropologia filosdfi-
ca que no acepta las pretensiones de Lamprecht de poder predecir el
curso de la historia. En lo que al pasado respecta, sin embargo, estd
de acuerdo tanto con el método de Lamprecht que “nos convence de
que el mundo de la historia es un universo simbélico y no un universo

“  Cf ECP (GEN MSS 98, Seccién III, papeles personales, caja 6, 156, Notas de clases en
la Universitit Leipzig, 1892-1893).
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fisico™ asi como con su comprension filoséfica. La historia, parafrasea
Cassirer a Lamprecht, “debe cesar de ser un estudio de individuos; tie-
ne que emanciparse de toda suerte de culto a los héroes. Su problema
principal tiene que ver con factores psicosociales, comparados y con-
trastados con los factores psico-individuales”>® Lo que Cassirer toma
de la teorfa de Lamprecht es la “relacién que el fenémeno perceptual
q
dado aqui y ahora guarda respecto de un todo con sentido”.”!

Sin embargo, en su trabajo, Cassirer busca combinar diferentes
aproximaciones para dar forma al pasado, y una consiste en enfocarse
en los individuos. Tampoco acepta que el culto al héroe necesariamen-
te llevase al culto al Fiihrer. Sorprendentemente, Cassirer no ve el culto
al héroe en si mismo bajo una luz problemdtica, sino que lo ubica en
una tradicién intelectual europea mayor.

En el desenvolvimiento mds preciso que esta concepcién bdsica ha-

116 en el concepto itdlico de genius, éste aparece, como ya su nombre

lo indica, como el auténtico «creador» del hombre, mds no solamen-

te como su creador fisico, sino también espiritual, como origen y

expresion de su peculiaridad personal [...] No solo al individuo se

le atribuye un genio, sino también a la familia, a la casa, al Estado,

al pueblo y en general a cualquier forma de comunidad humana.*?

Este acercamiento etimoldgico hace autoevidente para ¢l que el
genio como espiritu, ingenio, también se relaciona con el verbo “ge-
nerar” o “engendrar” (generare) y asi el demonio o el genio, o la idea,
generan al ser humano.” Defendiendo a Carlyle contra los criticos
mds virulentos que lo vincularon directamente con Hitler, Cassirer

Cassirer, Ernst, An Essay on Man, New Haven, Yale University Press, 1944, pp. 201
[AF 296].

0 Ibid., p. 200 [AF 293].

Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 3: “Phinomenologie der
Erkenntnis”, Berlin, Bruno Cassirer, 1929, p. 202 [FESIII 239].

Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2: “Das mythische Denken®,
Berlin, Bruno Cassirer, 1925, pp. 198-199 [FFSII 213-214].

3 Ibidem.
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muestra hasta qué punto la idea de héroe de Carlyle deriva de fuentes
poéticas con una ascendencia tltima en el animismo griego, y refiere
a la correspondencia con Goethe, quien estaba igualmente interesado
en el panteismo. Su conclusién es que Carlyle suministré algunas de
las ideas para el peligroso culto al lider, pero bajo ningtn aspecto sus
fundamentos.

Este aspecto de su argumentacién se vuelve mucho mds claro si
consideramos otros trabajos de Cassirer sobre el mito y la historia. A él
le interesa el modo en que Goethe rastreaba rasgos de “si mismo” y de
« . . » ’ 7’ <«

su propia actitud con el mundo” en César, Sécrates y Mahoma, “en el
cardcter y el destino de estos grandes hombres”.

Lo que atrae a Goethe una y otra vez es la relacion entre el héroe y
el genio con el mundo: el efecto que tenia en él y lo que recibia de
aquél a cambio. Una y otra vez es empujado en estas consideracio-
nes al mismo problema trdgico fundamental. El poder heroico de
la voluntad es detenido, la intencién ideal mds pura es frustrada y
desbaratada, tan pronto como ellos tratan de interferir en los even-
tos de este mundo. Es inttil para el individuo intentar atraer estos
eventos para si; si él guiard su curso, deberd descender a su nivel.
Y este primer paso constituye un descenso de su misién original >

Para Cassirer, el individuo siempre puede elegir su demonio para
convertirse en un héroe o un genio, o bien, en una constelacién misti-
ca, el demonio elige al individuo. Si en el pensamiento mitico estd su-
gerido que cada hombre es elegido por un demonio, Cassirer dice en su
capitulo del “si mismo” en el segundo tomo de la Filosofia de las formas
simbdlicas, que Platén en el libro X de Repriblica usa este paradigma

4 “Was Goethe immer wieder anzieht, das ist das Verhiltnis des Heroen und des Genius

gur Welt: die Art, wie er auf sie wirkt, und die Riickwirkung, die er von ibr empfiingt.
Immer wieder sieht er sich in dieser Betrachtung auf das gleiche tragische Grundproblem
guriickgewiesen. Die heroische Kraft des Willens wird gehemmt, die reinste ideelle Absicht
wird durchkreuzt und vereitelt, sobald sie in das Weltgeschehen einzugreifen versuchen.
Vergeblich sucht der einzelne dieses Geschehen zu sich selbst emporzuheben; er mufS, wenn er
es beherrschen will, zu ihm hinabsteigen. Und dieser erste Schritt bedeutet schon den Abfall
von seiner eigentlichen Mission” (ECW 18, p. 364).
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[...] para extraer de él una nueva consecuencia opuesta al modo
mitico de pensar y al mundo del sentimiento mitico. «Un demonio
no os escogerd —anuncia Lquesis a las almas—, sino que cada una
de vosotras escogerd el suyo [...] Cada cual es responsable de su
eleccién, porque el Dios es inocente».”

La importancia de Goethe para la vision de Cassirer de los indivi-
duos y los héroes histéricos también explica su particular tolerancia, o
por lo menos paciente interés, con las ideas de Gundolf sobre el culto
al héroe, que Gombrich habia sencillamente desestimado.

Fuera del caso especial de Goethe y su basqueda del genio, la
simpatia de Cassirer por Gundolf se explica mejor si se considera la
apreciacién altamente selectiva de su trabajo. Sensible al delgado li-
mite entre la meta-mitologia y el respaldo intelectual del pensamiento
mitico, en su tltima referencia al trabajo de Gundolf, Cassirer elogié
solo un libro: César: una historia de su fama.>* Como destaca Cassirer,
este libro trataba “no sobre César, sino sobre la historia de la «fama»
de César y de las interpretaciones cambiantes de su cardcter y de su
misién politica desde la Antigiiedad hasta nuestros dias”. Mds que una
contribucién al mito de César, este libro es un documento del “proceso
continuo de interpretacién y reinterpretacion”. “Lo que se aplica a la
interpretacién de un gran pensador y de sus obras filoséficas —que la
posteridad puede entenderlo mejor que lo que se entendia él mismo,
decia Kant de Platén— vale también para nuestros juicios concernien-
tes a un gran cardcter politico”, concluye Cassirer.”

«

% “Dieses mythische Grundmotiv der Seelenwahl hat Platon im zehnten Buch des ,Staates
aufgenommen — aber er benutzt es nur, um aus ihm eine neue, der mythischen Denkart
und der mythischen Gefiihlswelt entgegengesetzte Konsequenz zu ziehen. ,, Nicht euch wird
der Diimon erlsen®, so spricht Lachesis zu den Seelen, ,sondern ibhr werden den Dimon
wihlen. [...] Die Schuld ist des Wiihlenden, Gott ist schuldlos” (Cassirer, Ernst, Philosophie
der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., p. 202 [FFSII 217]). [NdT: La autora corrige la
traduccién, reemplazando el término genius por demon). Cf Platén, Repiiblica, 617e.

>¢ Cf Gundolf, Friedrich, Caesar: Geschichte seines Rubms, Berlin, Bondi, 1924, seguido de
su meta-biografia de Caesar im neunzehnten Jahrhundert, Berlin, Bondi, 1926.

>7 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 181 [AF 266].
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Efectivamente, como podemos ver en los archivos de recortes de
diarios de Gundolf en relacién con su libro de César, no se muestra
evidencia de su culto al héroe.”® Gundolf juntaba “instancias” de la
supervivencia de César en el mundo moderno (en términos warbur-
gianos): su nombre usado como una marca de una compaiia suiza,
comparaciones de la nariz de César con las de otras figuras, anuncios
de la obra Cesare de Mussolini® que iba a ser puesta en escena en Lon-
dres, y caricaturas de la prensa alemana comparando a Mussolini con
César.® La coleccién en si tiene un aire de indiferente ironia respecto
a César o a sus referencias en la prensa contempordnea. De hecho,
en muchos sentidos este acercamiento incorporaba aquellas partes del
Atlas Mnemosyne de Warburg donde se listaban fotografias modernas
con estampillas y recortes de diarios. En ese sentido, el libro de Gun-
dolf, Caesar. Geschichte seines Ruhms y sus archivos sobresalen entre
sus otros libros de héroes. Es el tinico de su serie de panegiricos de
grandes hombres en el que un mito no es perpetuado, sino analizado
criticamente. Es meta-mitologfa, no mitologia como sus otros libros.
Si los otros pertenecen al género de historia monumental, entonces el
libro sobre César definitivamente es un caso de historia critica, una
historia de historiografia.

Cassirer podia hablar con Gundolf alli donde una conversacién con
otros seguidores de George hubiera sido imposible. A pesar de advertir la
interconexidn entre el pensamiento mitico y la filosofia, Cassirer distingue
entre los académicos como Klages, Ernst Bertram u Oswald Spengler,

% (f “Caesar in Zeitungen und Drucksachen en Friedrich Gundolf Archive, Londres,
Institute of Germanic Studies, M 36 a.

» Mussolini trabajé en una obra sobre Julio César entre 1936y 1939, y puesta en escena por
primera vez en 1939, pero publicada recién en 1954 en Forzano, Giovacchino, Mussolini
autore drammatico: Campo di Maggio, Villafranca, Cesare, Florencia, G. Berbera, 1954,
pp- 323-512. Para mds informacién, Cf Nelis, Jan, “Fascist Identity: Benito Mussolini
and the Myth of «<Romanitd»” en 7he Classical World, Vol. 100, N° 4, 2007, pp. 391-415.

Caesar:  Bijouterie- und Steinschmuckwaren, Edel-und Halbedelsteine. Lugano
(Schweiz); “Genie und Nase, Goethe und Caesar” en Das illustrierte Blatt, N° 17, p. 418;
en Friedrich Gundolf Archive, Londres, Institute of Germanic Studies.
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cuyo tipo de pensamiento mitico amenaza la racionalidad, y otros como
Gundolf, aunque no todos, cuyas publicaciones se mueven delicadamente
entre los reinos del mito y la critica del mito. Sus caminos se cruzaban, no
en una verdadera indulgencia respecto al culto al héroe, sino en una discu-
sién sobre el culto al héroe en el pensamiento de Goethe y el rol del indivi-
duo en la historia. Sobre todo, Cassirer probablemente valoraba el trabajo
de Gundolf por su habilidad de dar forma al pasado. En términos de Ul-
rich Raulff, “el panorama del idealismo alemdn alrededor de 1930 no era
tan dispar como para impedir a los historiadores criticos como Warburg
comunicarse con anticriticos devotos de héroes como Gundolf”.*" Pero
una explicacién completa del tratamiento ambiguo de Cassirer sobre el
problema del héroe solo puede ser dada si consideramos el lugar que ocupa
éste en su trabajo temprano sobre la Filosofia de las formas simbdlicas.

II. Héroes y pensamiento mitico

La fenomenologia del pensamiento mitico de Cassirer comienza con
dos premisas iniciales que discuten por qué él como filésofo no puede,
a primera vista, aceptar el pensamiento mitico como objeto de estudio.
Siguiendo a Kant, “[...] la «critica» presupone un factum al cual se diri-
ja la pregunta filoséfica; un factum que no es creado por la filosofia en
su significacién y validez peculiares, sino que, habiéndolo encontrado
investiga sus «condiciones de posibilidad»”.> El pensamiento mitico,
en contraste con la vida ética o el arte, evidentemente no satisface este
requisito. No solo no es un tema evidente de investigacién; desde una
perspectiva estrictamente idealista parece ser algo “no existente” (ein

¢ Raulf, Ulrich, “Der Bildungshistoriker Friedrich Gundolf”, posdataa Gundolf, Friedrich,
Anfiinge deutscher Geschichtsschreibung von Tschudi bis Winckelmann, Frankfurt am
Main, Fischer, 1992, pp. 117-18.

0 “[...] der Ausdruck der Kritik schliefSt seit Kant die Voraussetzung in sich, dass ein Faktum
vorliegt, an das die philosophische Frage sich wendet — ein Faktum, das in seiner eigentiimlichen
Bedeutung und Geltungsart von der Philosophie nicht erschaffen, sondern vorgefunden wird,
um sodann auf die «Bedingungen seiner Miglichkeit» untersucht zu werden” (Cassirer, Ernst,

Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., p. 9 [FESII 9]).
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Nichtseiendes).®® Esta es la razén por la que Kant nunca lo considerd
un objeto de estudio.

El segundo problema tiene que ver con la historia del desarrollo
del intelecto humano. Cassirer sostiene que las formas originales de
toda la cultura espiritual tienen sus raices en el pensamiento mitico, y
que todas nuestras nociones de espacio y tiempo, sistemas numéricos,
pensamiento legal, nociones de comunidad, economia, arte y tecno-
logia estdn “genéticamente relacionados” con el pensamiento mitico.*
Si esta proposicién debiese aceptarse, sin embargo, serfa entonces cues-
tionable por qué una filosofia deberia estudiar el pensamiento mitico
como forma simbdlica a la par de otras, si de hecho ésta habria prece-
dido cronoldgicamente a (y atin hasta cierto punto habria constituido
la forma embrionaria de) las otras. Quizds esto debiera dejarse a los
antrop6logos o historiadores.

Siguiendo esta introduccién escéptica, Cassirer procede a descartar
ambos problemas al designar los limites dentro de los cuales estos pue-
den ser resueltos. El pensamiento mitico es, de hecho, un objeto de estu-
dio, argumenta refiriendo al trabajo de Schelling sobre este tema, que es
un sistema de pensamiento y percepcién que posee coherencia en si mis-
mo y un cierto modo de dar forma al mundo.® “Filosofia —escribe Cas-
sirer— es la contemplacién pensante del ser, nunca puede buscar o desear
la vida como tal, antes o mds alld de su formacién; desde este punto de
vista, vida y forma constituyen una unidad”.®® El mito, sencillamente,

63

“Schon die blofSe Frage nach der Begriffsform des Mythos scheint daber eine villig unzulissige
Rationalisierung desselben in sich zu schlieffen” (Cassirer, Ernst, “Die Begriffsform im
Mythischen Denken (1922)” en Schriften zur Philosophie der Symbolischen Formen, ed.
Marion Lauschke, Hamburgo, Felix Meiner, 2009, p. 10).

Cassirer utiliza las palabras genetischer Zusammenhang, Cf. Philosophie der symbolischen
Formen, Vol. 2, op. cit., p. 11.

64

Cf Cassirer, Ernst, “Die Begriffsform im mythischen Denken”, gp. ciz.

¢ “Fiir die Philosophie, fiir die denkende Betrachtung des Seins, kann daber niemals das Leben
selbst, vor und aufSerhalb aller Geformtheit, das Ziel und die Sehnsucht der Betrachtung
bilden; sondern fiir sie bilden Leben und Form eine untrennbare Einbeit” (Cassirer, Ernst,

“Der Begriff der symbolischen Form (1923)” en ECW 16, p. 104).
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no es una forma de vida primitiva, sino un sistema de pensamiento y
una forma simbdlica, y puede por lo tanto ser objeto de una critica en el
sentido kantiano. A causa de la imposibilidad de la filosofia de alcanzar
el conocimiento sin introspeccion, “la critica de la razén se convierte asi
en critica de la cultura”, como un sistema en el cual la filosofia estd en-
raizada.”” Las formas simbdlicas como “geistige Bildwelten”, de las cuales
el pensamiento mitico constituye un grupo, son los Gnicos modos en los
cuales la cultura es accesible para el filosofo.%® En la lectura de Cassirer,
por lo tanto, la critica de la razén de Kant resulta en una critica de la
cultura, y la fenomenologia del espiritu de Hegel es equiparada con una
fenomenologia de las formas simbdlicas.

El segundo problema —si es legitimo estudiar el mito en un modo
ahistorico a pesar de que en su cronologia precede a las formas simbé-
licas tardias como la religién o la ciencia— parece més dificil de sortear.
Pero convierte el aparente problema en su solucién: la teorfa genética
de la cultura y la filosofia humana, arraigadas en el pensamiento mi-
tico, no implica, para Cassirer, que las primeras etapas de desarrollo,
una vez que se las haya superado, pertenezcan exclusivamente al pa-
sado. Mds bien, la conexién genética anuda el mito para siempre con
cada una de las formas simbdlicas. La principal contribucién de Kant
no fue su advertencia negativa de que no podemos encontrar “la cosa
en si”, sino su implicacién positiva de que el entendimiento puede
descansar en los firmes fundamentos del si mismo.®

El estudio del mito es, de este modo, una reflexién del aparato
intelectual humano en si mismo. La estructura de la obra de Cassirer
sobre la conciencia mitica podria ser vista como una réplica, un Ur-
model, de su entera filosoffa de las formas simbdlicas. El pensamiento

Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 1: “Die Sprache®, Berlin, Bruno
Cassirer, 1923, p. 9 [FFSI 20].

% Ibid., p. 49 [FFSI 60].

© “[...] dafSsie nunmehr ihren festen Grund in sich selber gefunden hat” (Cassirer, Ernst, “Der
Begriff der symbolischen Form (1923)”, op. cit., p. 88).
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mitico tiene su propio aparato conceptual y categorial, su propia no-
cién de identidad, y también su propio sistema dialéctico. Es tanto
el estrato fundamental en todos los otros pensamientos, y simultd-
neamente coexistente con un crecimiento del racionalismo cientifico.
Por el contrario, elementos del pensamiento mitico podrian siempre
discernirse dentro de otras formas simbdlicas. Para dar evidencia de
esto se basa en ejemplos antropolégicos tanto histéricos como de so-
ciedades indigenas contempordneas. Algunos criticos, desde Alexei
Losev a Quentin Skinner, lo acusaban de ofrecer una interpretacién
teleolégica del desarrollo de las ciencias y un mito del Iluminismo. Sin
embargo, Cassirer insiste en que ambos forman sistemas de interpreta-
cién del mundo vilidos en sus propios términos.”” Por ejemplo, argu-
menta que aun el andlisis lingtiistico hace necesario volver atrds hacia
el imaginario totémico del periodo en que el pensamiento mitico era
la forma simbélica dominante.” Las obras y cartas de Goethe sirvieron
a Cassirer para mostrar ejemplos, ya sea del pensamiento cientifico,
ya del pensamiento mitico. Encontré evidencia del dltimo en la carta
de Goethe a Riemer, o en la tendencia de Goethe a identificar en las
diferentes fases de su vida una “mudada piel de vibora abandonada™
una Vita Nuova en el sentido de Dante.”

Para Cassirer, un andlisis filos6fico del mito estd intrinsecamente
ligado a la doble relacién entre filosofia e historia. A causa de este
vinculo, dos cosas pueden ser ontolégicamente opuestas atin si estdn
histéricamente relacionadas. El pensamiento mitico estd genéticamen-
te relacionado con la filosoffa. Sin embargo, en tanto forma de conce-

7 Cf Losev, Alexei, Dialektika mifa, Mosct, Mysl, 2001, cap. IX, p. 4. Edicién alemana:
Losev, Alexei, Die Dialektik des Mythos, Hamburgo, Meiner, 1994. Cassirer discute la
obra de los antropélogos Bronistaw Malinowski, Leo Frobenius, James Frazer, Lucien
Lévy-Bruhl, Karel Hendrik Eduard de Jong y Konrad Theodor Preuf3. Sobre la critica de
Quentin Skinner, Cf “Meaning and Understanding in the History of Ideas” en History
and Theory, Vol. 8, N° 1, 1969, p. 11 n. 41.

7t Cf Cassirer, Ernst, “Der Begriff der symbolischen Form (1923)”, ap. cit., p. 104.

72 Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., pp. 193-194
[FESII 209].
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bir el mundo, es también opuesto a la filosofia. En términos de John
Michael Krois, para Cassirer “la antitesis entre pensamiento mitico y
formas no miticas de concebir el mundo” es el conflicto subyacente
fundamental de la cultura como un todo.”

El propésito de un estudio histérico (que comprenda al estudio
del culto al héroe, frecuentemente indistinguible del culto al héroe
en si mismo) no es solo cognitivo, sino también terapéutico. Como
dice Cassirer, los hechos histdricos no solo pueden ser reconstruidos
sino realmente “rememorados”.’* Escribir historia es un proceso psi-
colégico. Esto refleja la comprensién historica de sus antiguos colegas
vinculados con Warburg, quienes, en una introduccién a la primera
bibliograffa publicada por el Instituto Warburg (en una especie de de-
claracién de objetivos) habian escrito:

La historia [...] procede mediante crisis, y los eventos decisivos en la
historia son aquellas «pausas para la reflexién», que son seguidas por
fases de accién. En estas crisis el poder creativo de la memoria tiene
que probar su valfa, tomando y reviviendo viejos simbolos puede
convocar a reflexién o accién y causar un cambio de los aconteci-
mientos. En las crisis de decisién el simbolo recordado tiene el efec-
to de un idolo o una advertencia, en las pausas de duda que motiva
o refrena. De ahi que, para el historiador del simbolo, la «<memoria»
sea el problema central de una filosofia de la historia: no solo porque
la memoria en si es el 6rgano del conocimiento histérico, sino por-
que —en sus simbolos— crea las reservas de poder que son liberadas
histéricamente en una situacién dada.”

En la década de 1930, la humanidad ciertamente se encontrd a s
misma en un punto de crisis que requerfa una nueva actitud cognitiva
y nuevos usos del pasado histérico, que inclufan la persistencia del

7 Krois, John M., op. cit., p. 172.
74 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 174 [AF 257].

7> Meier, Hans, Newald, Richard y Wind, Edgar (eds.), Kulturwissenschaftliche Bibliographie
gum Nachleben der Antike, Vol. 1, Leipzig, Teubner, 1934, p. X.
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pensamiento mitico. Los filésofos e historiadores fueron asi no solo
investigadores de formas simbélicas, sino también portadores de sim-
bolos que podian ser liberados en situaciones histéricas: una doble res-
ponsabilidad que sin duda ain resonaba en las palabras de Gombrich
cuando hablaba en 1969 como director del Instituto Warburg.

En su critica al pensamiento mitico, Cassirer utiliza por lo menos
tres métodos: un andlisis genealdgico de las relaciones del pensamiento
mitico con otras formas simbdlicas de pensamiento, un andlisis funcio-
nal y estructural del pensamiento mitico, y un andlisis etimoldgico. La
genealogfa del entendimiento humano es uno de los elementos centrales
de la filosofia de las formas simbdlicas. Cassirer usa este método no con el
propésito de una justificacién teleoldgica de la filosoffa como una victoria
del pensamiento cientifico, sino en un sentido estrictamente nietzscheano
de entender la genealogia como la tinica manera honesta de rastrear el
surgimiento de un fendmeno con todas sus contingencias.” En el trabajo
de Cassirer, la genealogfa frecuentemente toma la forma de un resumen
historiografico, hasta se podria decir de una bibliografia de un problema
(como en El problema del conocimiento). La tristemente célebre mdxima de
Nietzsche de que “solo algo que no tiene historia puede ser definido” nos
permite entender la definicién de Cassirer de la filosoffa a-histéricamen-
te como un modo de concebir el mundo que es opuesta al pensamiento
mitico.”” Pero al mismo tiempo, en su andlisis histérico, reflexiona sobre
su deuda genética con el opuesto analitico de aquél mismo. Un rotundo y
limpio “exorcismo” del pensamiento mitico es por lo tanto imposible, atin
si en una definicién ideal de los dos mundos conceptuales debieran estar
enteramente separados.

7 Debo a Raymond Geuss la distincién especifica entre el método genealégico de
Nietzsche y su significado mds tradicional como historia de la descendencia aristocrdtica.
El distingue entre un “pedigri”, que legitima el orden presente, y una “genealogia” que
da cuenta del orden presente como evolucién contingente a partir de una variedad de
fuentes. Cf Geuss, Raymond, “Nietzsche and Genealogy” en Richardson, John y Leiter,
Brian (eds.), Nietzsche, Oxford, Oxford University Press, 2001, pp. 322-340.

77 Cf Nietzsche, Friedrich, On the Genealogy of Morality, Cambridge, Cambridge
University Press, 1994, p. 57.
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La relacién ambigua entre filosofia e historia se arriesga al proble-
ma de ser tautoldgica, o una estructura isomorfa entre el tema de una
investigacién y el método intelectual de dirigirse a éste. Como subraya
su colega Erwin Panofsky en un comentario a su conferencia, éste es
un problema fundamental de cualquier disciplina intelectual que qui-
siera presentar su tema de investigacién (como el estilo, en el ejemplo
de Panofsky, o efectivamente el pensamiento mitico) como una cosa
dada para ser analizada, pero que estd realmente creindolo antes de su
supuesto andlisis exterior. Panofsky remarca en esta instancia que, asi
como la nocién de espacio para el filésofo, por ejemplo, los conceptos
de estilo para el historiador del arte no podrian ser enteramente libe-
rados de una acusacién de tautologia.”® Un concepto de estilo como
“gotico” es el resultado de una negociacién entre percepciones a priori e
interpretaciones selectivas. En ese sentido, la idea de un cardcter nacio-
nal, o un héroe individual, es también el resultado de una negociacién.

Cassirer evita este problema afirmando la capacidad del intelec-
to humano de emanciparse a si mismo de sus propios origenes. Pero
esta emancipacién solo puede ocurrir por medio de una reflexién de
su propia historia. Coincide con la afirmacién de Ortega y Gasset de
que “el hombre no tiene naturaleza, lo que tiene es [...] historia”, y asi
parece encontrar en esta tltima la realidad empirica del intelecto que
Kant le habia negado en la realidad fisica.”

Consciente del estrecho limite dentro del cual podria decirse de
cualquier tema que ha sido “dado” por naturaleza o creado artificial-
mente por un enganoso filésofo, Cassirer sugeria que la historia con-
cebida como “meta-historia” es la mejor cura para este problema. Veia
que los diferentes Platones (mistico, neoplatdnico, cristiano, kantiano,

Cf el comentario de Panofsky a la conferencia publicada de Cassirer, “Mythischer,
isthetischer und theoretischer Raum (1931)” en ECW 17, pp. 411-432.

Cf. Ortega y Gasset, José, “History as a System” en Klibansky, Raymond y Paton, H. J.
(eds.), Essays presented to Ernst Cassirer, Oxford, The Clarendon Press, 1936, p. 293. Ver
también la positiva referencia de Cassirer al articulo de Ortega en Cassirer, Ernst, Essay
on Man, op. cit., p. 172 [AF 252-3].
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etc.) y los diferentes Césares que los pueblos crearon para si, decian
mds sobre sus respectivos “presentes” que sobre las figuras histéricas.
Parafraseando a Comte, argumenta que

[...] no es la humanidad la que debe ser explicada por el hombre

sino el hombre por la humanidad. El problema tiene que ser formu-

lado y examinado de nuevo y planteado sobre una base mds amplia

y yp P
y mds solida. Semejante base la hemos descubierto en el pensamien-

to sociolégico e histérico. «Para conoceros a vosotros mismos —dice
Comte— conoced la historia».

El historiador, en la frase de Friedrich Schlegel, es un “profeta
al revés” (riickwirts gewandter Prophet), siempre interpreta desde su
posicién en el presente, y por lo tanto “este proceso de interpretacién
nunca llega a un reposo completo. Tan pronto como hemos alcanzado
un nuevo centro y una nueva linea de visién en nuestro pensamiento,
nos vemos obligados a revisar nuestros juicios™.*' El estudio del pensa-
miento mitico no es solo un paso técnicamente posible para cualquier
filésofo sino su primera tarea.

La historia es para Cassirer lo que la sociologia es para su contem-
pordneo Karl Mannheim.®> Ambos sienten que no podria ser exitosa
ninguna ontologia que no reflexionara sobre las condiciones de su pro-
pio desarrollo, antes de reflexionar sobre las condiciones de sus temas
de estudio. Si Mannheim sostiene que los fildsofos necesitan ser inte-
rrogados sobre las condiciones sociales de sus pensamientos, Cassirer
piensa que ellos deberfan reflejar las raices histéricas de sus disciplinas
en el pensamiento mitico. Ambas, casualmente, son perspectivas que
Hannah Arendt —en defensa de la posiciéon de Heidegger— presentaba
como una amenaza fundamental a la filosofia como tal, dado que,
segun su punto de vista, la filosoffa deriva su autoridad de su desapego

80 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 64 [AF 102-3]

8t Ibid., pp. 178 y 180 [AF 262, 264]. Cassirer refiere a los Athenaiumsfragmente de
Friedrich Schlegel.

8 Cf Mannheim, Kartl, Ideologie und Utopie, Bonn, Cohen, 1929.
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de cualquier circunstancia condicionante.®> En contraste, Cassirer ve
lo que se podria describir como una “meta-ontologia” emprendida por
el filésofo como el tinico camino posible hacia un mayor crecimiento
y emancipacion del intelecto.

El pensamiento mitico podria ser analizado en mayor detalle ob-
servando cada una de sus categorias para entender el mundo, desde
la magia de los nimeros hasta la creencia en el animismo. Cassirer
no ve el culto al héroe como narrativa de un gran hombre, sino que
lo analiza en un nivel mds profundo y funcional. Asi, en el segundo
volumen de la Filosofia de las formas simbédlicas, los héroes histéricos
tal como son conocidos a través de las Vidas de Plutarco, por ejemplo,
estdn poco presentes. No hay referencias a Alejandro o Heracles; César
aparece con una Unica referencia y no como un “actor” sino como un
“autor” de la explicacién de cémo los romanos seguian el calendario
lunar. A la inversa, Plutarco como narrador de las vidas de los héroes
solo le interesa a Cassirer como una fuente comparativa para la yux-
taposicion entre su concepto de buen cardcter (€0vola) y las nociones
de Vohu Manah (gute Gesinnung) y Asha Vahishta (beste Redlichkeir)

de la mitologfa irani.®*

Al contrario, lo que atrae a Cassirer es la funcién mitica que sub-
yace a toda identificacion de los héroes entre otros seres humanos: la

Arendt resumié las premisas de Mannheim del siguiente modo: “La filosofia desde un
punto de vista sociolégico no es mds una respuesta a la pregunta del «ser de la existencia»,
sino que ahora es considerada implicada e involucrada en el mundo de lo existente y en sus
posibilidades motivacionales, de ser un existente entre existentes. La filosoffa en si misma
es puesta en duda aqui en su absoluta realidad, en que es derivada de una realidad original
que se ha olvidado: su declaracién de no determinacién descansa en el olvido de su arraigo
histérico”, concluyendo: “El método socioldgico es aparentemente modesto e inofensivo
en delinear los limites de sus competencias. Pero comienza a amenazar a la filosoffa donde
hace que una indagacién sobre la existencia en el mundo sea una pregunta ontoldgica (en
vez de un ser de este mundo) imposible” (Arendt, Hannah, “Philosophie und Soziologie.
Zu Karl Mannheims Ideologie und Utopie” en Die Gesellschaft, Vol. 7, 1930, pp. 163-176,
reimpreso en Kaes, Anton, Jay, Martin y Dimendberg, Edward (eds.), 7he Weimar Republic
Sourcebook, Berkeley y Los Angeles, University of California Press, 1994, pp. 301-302).

8 Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., pp. 127, 138
[FESII 155].
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nocién griega de demonio y la nocién itdlica de genio. La primera apa-
ricién de la idea de una fuerza demoniaca en la Grecia arcaica, nos dice
Cassirer, fue la de un demonio, cuya funcién Hermann Usener acer-
tadamente describe como aquella del “dios momentdneo o especial”
(Augenblicks- oder Sondergott). Cassirer rastrea cémo estos demonios
evolucionaron de dioses ocasionales en unos del destino.®

Pero hay otro movimiento tendiente a transformar los demonios
exteriores en demonios interiores, los dioses momentdneos y oca-
sionales en seres y personajes del destino. Lo que constituye el de-
monio del hombre no es lo que a éste le toca en suerte sino lo que el
originalmente es. Al hombre le es dado su demonio desde que nace,
a fin de que en adelante lo acomparie por la vida y guie sus deseos
y sus actos.®

Cassirer se dedicé a esta segunda etapa del pensamiento animista,
escribiendo sobre la comprensién kantiana del genio. Leemos en su
Antropologia filoséfica que

«El genio —dice Kant en su Critica del juicio— es la disposicion psi-
quica ingénita (ingenium) a través de la cual la naturaleza dicta sus
reglas al arte». Es un «talento para producir aquello para lo cual no
se pueden dictar reglas definidas: no es una mera aptitud para lo que
puede ser aprendido mediante una regla. Por lo tanto, su primera
propiedad ha de ser la originalidad» |...] —Pero, agrega Cassirer—
Esta forma de originalidad constituye la prerrogativa y la distincién
del arte; no puede ser extendida a otros campos de la actividad hu-
mana.”’

Adicionalmente, hacia el fin de la década de 1930 Cassirer comenzé
a desarrollar la nocién de Goethe de morfologfa en un método intelec-

8 Cf Ibid., p. 198 [FFSII 213]. La referencia es a Usener, Hermann, Goetternamen. Versuch
einer Lehre von der religioesen Begriffsbildung, Bonn, Cohen, 1896, pp. 291 y ss.

8¢ Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol 2, op. cit., pp. 198-199 [FFSII
213].

8 Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 227 [AF 332-333]. [NdT: Las cursivas son de la

autora].
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tual con derecho propio, que debia exponer la separacién final (siempre
enfatizada por los neokantianos) entre la l6gica de las humanidades y la
l6gica de las ciencias. Solo un estudio de las formas puede ayudar al histo-
riador a evadir la trampa de buscar problemas empiricos o causales en las
humanidades, y orientarlo en la bisqueda de problemas de significado y
estructura. “Las preguntas por el origen han dejado de ser empiricamente
posibles y significantes. Deben ser reemplazadas por preguntas de signifi-
cado (estructura/forma)”.®® En consecuencia, tanto los métodos histdricos
individualmente orientados como los guiados por ideas, desde este punto
de vista, serfan igualmente legitimos si ambos, individuos e ideas, fueran
concebidos como formas, no como instancias de la realidad.

A pesar de su desagrado por la teoria de Hegel del gran hombre,
en su propio trabajo como historiador de la filosofia, Cassirer presta
particular atencién a la obra de individuos sobresalientes, que pueden
ser brevemente presentados usando seis ejemplos: Pico della Mirando-
la, Paracelso, alegorias renacentistas de Hércules y Prometeo, Nicolds
de Cusa y recepciones posteriores a 1933 de Goethe. Tomado en su
conjunto, el andlisis de Cassirer sobre el significado de estos indivi-
duos en diferentes momentos histéricos también proporciona una mi-
rada sobre su conceptualizacién de la idea misma de un personaje que
da sentido al pasado histérico. Efectivamente, como se discutird, el
concepto de “personaje” fue importante en los discursos académicos
contempordneos en Alemania. Algunos individuos son ejemplares en
el sistema de valoracién propio de Cassirer, como, por ejemplo, Pico
della Mirandola. Cassirer no intenta evitar ciertas técnicas literarias de
caracterizacion, bien conocidas por las descripciones de héroes desde
Arriano a Carlyle. En la de Pico della Mirandola se lo presenta como
un pionero de algunas de las propias creencias de Cassirer y como
figura fundadora del racionalismo y el individualismo.®

8 Cassirer, Ernst, Geschichte. Mythos en ECN 3, pp. 232-4.

89

Cf Cassirer, Ernst, “Giovanni Pico della Mirandola. A Study in the History of Renaissance
Ideas. Part I1” en Journal of the History of Ideas, Vol. 3, N° 3, 1942, pp. 319-346.
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Del carécter de Pico alaba, por ejemplo, su habilidad para no despa-
char a sus oponentes intelectuales como “herejes del intelecto” a pesar de
su agresiva argumentacion: caracteristicas que también marcaban la per-
sonalidad de Cassirer. Segtn €l, Pico habia roto con la légica escoldstica en
la esfera del pensamiento histérico, argumentando que las diferentes clases
de existencia humana (su pasado, presente y futuro) debian ser conside-
radas tanto sintéticamente como independientemente. “Los bienes de la
historia —parafraseaba Cassirer a Pico— son legados en una sucesién inin-
terrumpida [...] Pero cada momento histérico tiene a la vez el derecho y el
deber de apropiarse de ellos con independencia”® Esta idea, positivamente
subrayada por Cassirer, podria considerarse cercana a la apropiacion se-
lectiva de héroes defendida por Gundolf. En un modo similar, Benjamin
describfa la tarea del historiador como la de despertar un elemento muerto
del pasado en un momento de “peligro”™”

Otros individuos son elegidos por Cassirer como importantes hitos
en el desarrollo de las formas simbdlicas. Por ejemplo: Paracelso, en el caso
de la ciencia. Paracelso jugd un rol crucial en los debates académicos de
1920 y 1930 como una marca entre diferentes historias intelectuales na-
cionales o internacionales. Fue, en primer lugar, un pensador alemédn que
marcé el comienzo de una genealogia de intelectuales alemanes icono-
clastas, desde Lutero hasta Nietzsche.”> Como lo confirma la conferencia
sobre Paracelso en 1929 de Carl Gustav Jung, el médico y el alquimista
fueron comtiinmente invocados en discursos académicos nacionalistas en
Alemania en las décadas de 1920y 1930, y es en ese contexto que Gundolf
suscribié a la apropiacién “nacional” de Paracelso.”

% Ibid., p. 324.

' Cf Benjamin, Walter, “Uber den Begriff der Geschichte (1940)” en Opitz, Michael
(ed.), Walter Benjamin: ein Lesebuch, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1996.

%2 Cf Gundolf, Friedrich, Paracelsus, op. cit., 1927. Cf. Gundolf, Friedrich, “Deutsche

Geistesgeschichte von Luther bis Nietzsche” en Friedrich Gundolf Archive, Institute of

Germanic Studies, Londres, M6 (fechado entre 1911 y 1914).

Jung, Carl G., Paracelsus. Alchemie und die Psychologie des Unbewussten, Klein-

Kénigsforde, Kénigsfurt, 2001. Cf Jung, Carl G., “Die Erlésungsvorstellungen in der
Alchemie” en Eranos-Jahrbuch, Vol. 4, 1936, pp. 13-111.
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Cassirer, al contrario, lo coloca en el contexto de los humanistas
y neoplaténicos italianos, sobre todo Marsillio Ficino. Muestra como
Paracelso estaba fuertemente en deuda con Ficino.”* Curiosamente, a
diferencia de la primera conferencia de Jung sobre Paracelso de 1929
en Alemania, las dos ofrecidas en Suiza en 1941 se acercan el punto de
vista de Cassirer.” Recién en sus conferencias tardias Jung reconoce el
origen italiano de algunos pensamientos de Paracelso, especialmente
la deuda con el neoplatonismo florentino al descartar el escolasticis-
mo. Para 1941, lo presentaba modernizado, como un proto psicoana-
lista universal.”® Estos “énfasis” puestos en la interpretacién de figuras
histéricas son tropos prestados de la caracterizacién de los héroes: no
solo cada era, sino cada intérprete se apropia de sus héroes histéricos
en un modo que satisface sus necesidades. En este sentido, Cassirer
se centra en aquellos individuos con el propésito de posicionarse a si
mismo dentro de un debate académico.

Segtin Cassirer, los héroes pueden jugar en la historia roles ale-
géricos expresando algo mds all4 de su propia “biografia”. El importa
la nocién de Warburg de pathosformel a la historia intelectual, rein-
terpretando el término como un “sentimiento heroico que busca su
lenguaje y su justificacién teorética””” Como Cassirer muestra en su

% Cf. Cassirer, Ernst, Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance en

ECW 14, pp. 130 [ICFR 147].

Cf Jung, Carl G., “Paracelsus». Vortrag, gehalten im Rahmen des Literarischen Clubs
Ziirich beim Geburtshaus von Paracelsus an der Teufelsbriicke bei Einsiedeln (Juni
1929)” en Der Lesezirkel, N° XV1, Zurich, 10 de septiembre de 1929; Jung, Carl G.,
“«Paracelsus als Arzt». Vortrag, gehalten anlisslich der Feier zum 400. Todesjahr des
Paracelsus im Rahmen der Schweizerischen Gesellschaft zur Geschichte der Medizin und
der Naturwissenschaft an der Jahresversammlung der Naturforschenden Gesellschaft, 7
September 1941, Basel” en Schweizerische Wochenschrift, Vol. LXXXI, N° 40, pp. 1153-
1170; Jung, Carl G., “Paracelsus als geistige Erscheinung (5 October 1941), Einsiedeln
en Paracelsica. Zwei Vorlesungen iiber den Arzt und Philosophen Theophrastus, Zurich,
Rascher, 1942; los tres reimpresos en Jung, Carl G., Paracelsus, op. cit.

% Cf Bishop, Paul, The Dionysian Self. C.G. Jung's Reception of Friedrich Nietzsche,
Monographien und Texte zur Nietzsche-Forschung, Vol. 30, Berlin y Nueva York,
Walter de Gruyter, 1995, esp. cap. 8: “The Alchemical Nietzsche”.

7 Cassirer, Ernst, Individuum und Kosmos en ECW 14, p. 87 [ICFR 102].
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trabajo sobre la filosofia del Renacimiento, el héroe frecuentemente
personificaba una causa para la transformacién social y el cambio po-
litico en un sentido alegérico. La idea de Hércules, cuya aparicién en el
pensamiento de la Grecia antigua Cassirer no discute, tuvo un efecto
positivo en la filosofia del Renacimiento, que al transformarse alegé-
ricamente en un pathosformel warburgiano, sirve como vehiculo para
una nueva comprensién del hombre. Cassirer discierne una funcién
similar en el motivo de Prometeo.”® Para él, Prometeo era un Urmotiv
ya usado por Platén en Protdgoras, por Plotino y otros neoplaténicos,
y ahora, confundido con ciertas imdgenes cristianas de Addn, entra-
ba en diferentes representaciones en el Renacimiento. Representaba
al hombre en una nueva constitucién, como un artista que forma a
la humanidad y a si mismo. Prometeo es un tema meta-heroico en la
obra de Cassirer.

Algunos individuos podrian haberse convertido en héroes intelectua-
les del tipo de Pico pero se alejaron de ese camino por decisiones pragma-
ticas individuales, tales como Nicolds de Cusa. Para marcar su punto en la
descripcién de la contribucién de éste al pensamiento cientifico, Cassirer
sorprendentemente distingue incluso entre filosofia y vida.

El sistema de Nicolds de Cusa también habia significado un equili-

brio de esa especie en la gigantesca disociacién que se cumple entre

el concepro religioso de verdad y el filoséfico, entre la fe y la ciencia,

entre la religién y la cultura secular. Pero el optimismo religioso del

Cusano [...] habfa menospreciado el poder de las fuerzas contrarias

que debian ser vencidas y superadas. Este trigico error no se revela

tanto en la filosofia del Cusano como en su propia vida, en su acti-
vidad politica y eclesidstica.”

Apremiado por las circunstancias, Cassirer explica, Nicolas de
Cusa entré en los servicios del partido papal y consagré su vida a su
apoyo. “Bien puede advertirse en él mismo cémo esas fuerzas con-

% Ibid., pp. 108-109 [ICFR 126-127].
9 Ibid., p. 70[ICFR 84].
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trarias que en el plano del pensamiento intenta el Cusano enlazar y
resumir sistemdticamente en unidad y armonia, en su vida, en la rea-
lidad inmediata, tienden de nuevo a separarse”.'®® Cassirer, como un
historiador de la filosofia, reconoce la distincién entre la realidad in-
mediata y la realidad de una obra escrita, y enfatiza las consecuencias
de ciertas decisiones tomadas por los individuos en su vida real sobre
el desarrollo de la filosofia.

Habia individuos cuya vida y obra parecian “impecables”
para una entrada al panteén de los héroes, pero su recepcién pos-
terior en la historia no les permitié a los académicos continuar
tratdndolos como tales. Trdgicamente para Cassirer y otros ale-
manes, para el fin de la década de 1930 esta lista también incluia
a Goethe. Cassirer en un principio rechazaba la deconstruccién
de Goethe que Thomas Mann intenté en los primeros anos de la
década de 1940 con Lotte in Weimar. En este trabajo, Mann mos-
traba a un “pequefioburgués y provincial” Goethe, en términos
de Cassirer, y ponia el énfasis en su vejez. El interés en este libro —
que en un principio permanecié “ajeno a Cassirer’— fue muy pro-
bablemente desencadenado por la abrupta defuncién de la cultura
alemana de su tiempo.'”! Es adn mds llamativo ver cémo Cassirer
sostuvo implicitamente, con posteridad, la necesidad de distan-
ciarse a si mismo del culto al héroe de cualquier tipo, aun si era
del culto a Goethe, admitiendo que quizds el intento de Thomas
Mann de deconstruir a su héroe era “correcto”. “Thomas Mann
no nos mostré a Goethe el «Olimpico». Su Goethe no era solo
humano, sino demasiado humano”.'® Si durante la Republica de
Weimar, sostener la imagen de Goethe podia ser beneficioso para

100 Cassirer, Ernst, Individuum und Kosmos en ECW 14, p. 71 [ICFR 84-85].

101 Cassirer comienza preguntando: “Was soll uns dieser kleinbiirgerliche, provinzielle Goethe?

[...] menschlich blieb mir das Werk fremd” (Cassirer, Ernst, “Thomas-Mann-Aufsatz
(1940)”, fragmento del borrador para el Germanic Review (1945) en ECP, GEN MSS 98,
913, Sobre 173, p. 4).

102 Cf Ibid., Carpeta 914.
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la reforma de la sociedad alemana, luego del abuso de Goethe por
la ideologia nazi, una distancia cuidadosa de cualquier tipo del
culto al héroe parecia mds pertinente.

En el nivel mds abstracto de los seis discutidos aqui, la carac-
terizacién de individuos le presta a Cassirer un método para carac-
terizar también movimientos y épocas, tales como el Humanismo.
El describe la crisis de la Modernidad como una condicién causada
por el desequilibrio de las formas simbdlicas: la forma simbdlica
de la tecnologia, junto con la politica, abrumaban las actividades
culturales humanas en detrimento del cardcter total de la existen-
cia humana. Si el Renacimiento fue el origen de la Modernidad, y
la Modernidad en su origen demostré tener dos caras, entonces el
estudio del Renacimiento ejemplificaria para la cultura humana la
dialéctica fundamental de sus propios cimientos (entre el pensa-
miento mitico y no mitico). Al comprender el cardcter del Renaci-
miento, el hombre moderno puede entenderse a si mismo. Por ello
el primer volumen de E/ problema del conocimiento comienza con
el capitulo sobre “El renacer del problema del conocimiento™ este
problema no puede ser abordado por la filosofia sin estudiar lo que
podria llamarse su “historial médico”.!”

Para explicar cudn profundamente esta idea de un periodo his-
térico como cardcter estaba inserta en los debates alemanes de en-
treguerras, vale la pena indagar mds alld en el trabajo de los propios
colegas de Cassirer en la Biblioteca Warburg y otros contempord-
neos. Cassirer coincide con Ludwig Klages, a quien normalmente
criticaba, en que la atribucién de lo psiquico a otros dmbitos es el
resultado de la inhabilidad de “caracterizar formas en movimiento
y formas espaciales” de otro modo. Es una limitacién del lenguaje
y de la experiencia porque “las formas y los movimientos han sido
experimentadas como fenémenos animicos antes de ser juzgadas

19 Citado en Cassirer, Ernst, “Giovanni Pico della Mirandola. Part II”, op. ciz., p. 336; Cf’
Pico Della Mirandola, Giovanni, /n astrologiam, Lib. 111, cap. 27.
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desde el punto de vista de la objetividad del entendimiento y por-
que la expresién lingiiistica de conceptos objetivos sélo tiene lugar
por intermedio de las vivencias de impresiones”.'** El historiador de
arte Edwin Panofsky sostiene de modo similar que es legitimo ca-
racterizar ciertos periodos por medio de una “fisiognomia”, es decir,
tratar este periodo como a un organismo singular: sus rasgos facia-
les (i.e. estilisticos), sus acciones y conductas, asi como determinar
su nacimiento y muerte. Cassirer dice que este método no debe ser
entendido ni como un intento de encontrar una analogfa en el mun-
do externo para el mundo de las emociones o experiencias huma-
nas, ni como una via para comprenderlas empdticamente. Mds bien,
el proceso de cognicién del mundo debe ser entendido como “una
‘externalizacién’ siempre progresiva a través de la cual caracteres
expresivos originarios pasan a ser paulatinamente rasgos objetivos,
determinaciones y atributos de las cosas.”®

Cassirer junto con otros académicos de Warburg comparten
un interés por una psicologia clinica que incluya a la esfera de la
cultura. La antropologia de Cassirer (cuyas bases asenté en la Fi-
losofia de las formas simbdlicas) depende de una investigacion so-
bre la patologia y la psicologia humana. En ésta, él sigue la meto-
dologia del filélogo y antropblogo Hermann Usener, que aplicaba
descubrimientos de las ciencias en las humanidades.!® Asi como
Cassirer aplica caracteristicas de individuos a todo un periodo
de la cultura, o a la cultura como un todo, sus colegas Edwin

104

Cassirer citando a Klages, Ludwig, Ausdrucksbewegung und Gestaltungskraft, Leipzig, J.
A. Barth, 1923, p. 18, en Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 3: “The
Phenomenology of Knowledge”, trad. Ralph Manheim, New Haven y Londres, Yale
University Press, 1957, p. 80 [FFSIII 102].

195 bid., p. 84 [Ibid. 106].

1% Cf Gombrich, Ernst, Aby Warburg: An Intellectual Biography, Londres, The Warburg
Institute, 1970. Segin Gombrich, Karl Lamprecht explicaba el cambio cultural con el
concepto freudiano de “Verdringung”. Aspectos de la psicologia popular también jugaron
un rol en las teorfas de la historia del arte. Gombrich citaba a August Schmarsow como
un ejemplo, especialmente en su articulo “Kunstwissenschaft und Vélkerpsychologie” en

Zeitschrift fiir Asthetik, Vol. 11, 1907, pp. 305-339.
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Panofsky y Fritz Saxl comienzan su estudio sobre la Melancolia
de Durero con una referencia a la condicién médica moderna de
melancolia y depresién en las revistas de medicina.'"”

Aun habiendo elaborado una distincién analitica entre el pensa-
miento mitico y el no mitico, Cassirer encuentra poco probable el po-
der separar elementos miticos de un contexto intelectual. Para poder
estudiar el pensamiento mitico, es crucial para el filésofo no borrar,
sino volverse consciente de aquellos elementos que persisten en el racio-
nalismo moderno. Esto seria a nivel de la cognicién. Adicionalmente,
a nivel de la composicién de un texto, mirar la historia en la forma de
los individuos es también un requisito narrativo previo, que permite
convertir la aparentemente caética “barredura” en una “planta viva”.!®
A este nivel, es entendible por qué Cassirer era vacilante al acusar a sus
compafieros académicos de caer presos tanto del pensamiento mitico,
como del culto al héroe.

Hacia fin de la década de 1930, la cuidadosa posicién de Cassirer
comenzd a cambiar al preocuparse especificamente por la responsabi-
lidad individual de los intelectuales para preservar y resguardar a la
civilizacién humana. Hablaba de esta responsabilidad como “una bola
de goma que habia perdido su elasticidad” en los tiempos modernos,
refiriendo al cldsico experimento de fisica en el cual bolas con distintas
caracteristicas son comparadas respecto a su capacidad para rebotar
—un experimento que sin embargo era agndstico sobre el potencial de
las bolas para cambiar sus propiedades con el tiempo.'” Elogiaba a los

107

Saxl, Fritz, Panofsky, Erwin y Klibanksy, Raymond, Saturn and Melancholy; Studies in
the History of Natural Philosophy, Religion, and Art, Londres, Nelson, 1964. El libro fue
escrito originalmente por Saxly Panofsky, pero cuando la composicién fue destruida en la
Guerra, Klibansky se unié al grupo de autores y contribuyé en su primera edicién real. Se
ha discutido que incluso el psicoanilisis colectivo de Jung con referencia a los arquetipos
colectivos era una continuacién de las ideas de Cassirer sobre las formas simbélicas. Cf’
Pietikainen, Petteri, “Archetypes as Symbolic Forms” en journal of Analytical Psychology,
Vol. 43, N° 3, 1998, pp. 325-343.

198 Cf Cassirer, Ernst, Essay on Man, op. cit., p. 177 [AF 262].
19 Cf Krois, John M., op. cit., p. 203.
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individuos sobresalientes, notablemente a Albert Schweitzer, por haber
enfrentado la crisis de un modo mds apropiado que los desapegados
Olimpicos como ¢él mismo."® En su ensayo sobre Albert Schweitzer,
subraya la importancia de su persona en la toma de conciencia y supe-
racién de la falta de conviccién moral de la filosofia contempordnea,
algo que, parece implicar, todos deberfamos emular.

Cassirer distingue el rol del filésofo del propio del politico al in-
sistir que el Estado no es “la verdadera patria del filésofo.”""! En un
mundo ideal, éste permitiria el debate intelectual entre aquellos que
tienen puntos de vista fundamentalmente opuestos, como el infame
encuentro de Davos con Heidegger en 1929. Sin embargo, Cassirer
agrega, en una situacién de crisis como la que el mundo estaba enfren-
tando luego de 1933, los filésofos “debian ser invocados nuevamente a
la tierra —y, si fuera necesario, deberian ser incentivados a participar en
la vida del Estado."? La dificultad de esta situacién era, por supuesto,
que no habia un Estado claro al que servir: en su vejez, Cassirer estuvo
condenado a ser un exiliado politico desnaturalizado, quien no podia
sentirse como en casa ni en Oxford, Gotemburgo o Yale, ni asumir la
destreza en el idioma inglés necesaria para expresarse completamente.

En este contexto, la creencia de Cassirer en la primacia del indivi-
dualismo como un valor que, dentro de ciertos limites, parecia justifi-
car el culto al héroe, parece haber entrado en conflicto con su critica al
pensamiento mitico de la politica moderna. El considera estas fuerzas
miticas demasiado problematicas, las cuales dominaban cualquier im-
pacto individual en la vida cultural y social, como el mito de la raza,

10 Cf Cassirer, Ernst, “Albert Schweitzer as Critic of Nineteenth-Century Ethics” en

Roback, Abraham A. (ed.), 7he Albert Schweitzer Jubilee Book, Cambridge, Science and
Art, 1946, pp. 241-257.

" Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, ed. cit., p. 63 [MdE 76].

"2 Cf Cassirer, Ernst, “Plato’s Republic” (borrador, holografia, corregido) en ECP (GEN
MSS 98, Sobre 368, pp. 29-30).
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del Estado y del destino. En contraste, todos los mitos del héroe tienen
dos caras: el individualismo y el autoritarismo radicales. En la esfera
del arte y del intelecto, el héroe estd mds emparentado con la singula-
ridad del genio que con el liderazgo politico o con el engano. Cassirer
refiere a Friedrich Schlegel, en defensa de la nocién romdntica de ge-
nio, quien lo habia definido como “el més artista de los artistas [...]
El principe actiia un especticulo infinitamente variado, en el cual la
escena y el publico, los actores y los espectadores, son uno y el mismo,
y en el que él mismo es a la vez el autor, dramaturgo y protagonista del
drama.”" Tan pronto como el héroe es concebido como un agente po-
litico, admite Cassirer, el mito del héroe requiere una audiencia pasiva
y obediente, y aquel se convierte en un lider despético. No obstante,
la importancia del individualismo como valor en el pensamiento de
Cassirer le hace mucho mds dificil desarrollar una critica coherente de
los mitos del héroe, que para otros de sus companeros que pensaban
de modo similar.

Traduccion del inglés de
ArLaN KREMENCHUTZSKY
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Schlegel, Friedrich, “Gesprich iiber die Poesie” en Prosaische Jugendschriften, citado en
Cassirer, Ernst, The Myth of the State, ed. cit., p. 184 [MdE 220].
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CAPITULO 8
ARTE, JUDAISMO, Y LA CRITICA DEL FASCISMO
EN LA OBRA DE ERNST CASSIRER

Victoria Kahn

University of California, Berkeley

a coincidencia de la presidencia de Donald Trump en los Estados

Unidos y el aumento de los movimientos de derecha en Europa,
incluido el Alternativ fiir Deutschland, convierten a este en un mo-
mento apropiado para reconsiderar el andlisis del fascismo que hace
Ernst Cassirer en el tltimo capitulo de E/ mito del Estado. Escrito en
la década de 1940 —cuando Cassirer estaba en los Estados Unidos—y
publicado de manera péstuma en 1946, El mito del Estado fue el ul-
timo y mds explicito trabajo politico de Cassirer. En este trabajo, se
sugiere que la manera correcta de pensar los movimientos politicos
del autoritarismo es el mito, pero no el mito orgnico de las cultu-
ras primitivas, sino el mito manufacturado del capitalismo tardio,
que apela a los instintos irracionales, es decir, a la manipulacién de
los simbolos. Al mismo tiempo, Cassirer se aferrd a la posibilidad
de una critica racional del fascismo vinculada a la supervivencia de
tradiciones éticas judias. En este ensayo, exploraremos la base de este
sorprendente optimismo, al cual situaremos en intima relacién con
el “giro simbélico” de Cassirer. También desarrollaremos su critica
al neokantismo en cuanto al descuido del rol del lenguaje y de otros
sistemas simbdlicos en la configuracién de la experiencia humana,
asi como en su recuperacién del arte como el elemento central de la
capacidad humana para el pensamiento critico.!

En un elocuente pasaje del tltimo capitulo de E/ mito del Estado,
Cassirer dice haberse dado cuenta que la manipulacién tecnoldgica del

' Retomo la expresién “giro simbélico” de Krois, John M., “The Priority of «Symbolism»

Over Language in Cassirer’s Thought” en Synthése, Vol. 179, 2011, p. 11.
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mito podria transformar la naturaleza humana:

De todas las tristes experiencias de estos tltimos doce afios, ésta es
tal vez la mds terrible. Puede compararse a la experiencia de Ulises
en la isla de Circe. Pero es peor todavia. Circe habia transformado
a los amigos y compaferos de Ulises en seres de variadas formas
animales. Pero ahora son los hombres mismos, hombres de edu-
caci6n e inteligencia, hombres honrados y rectos, que renuncian
de repente a la suprema prerrogativa humana. Han dejado de ser
agentes libres y personales. Ejecutando los mismos ritos, empiezan
a sentir, a pensar y a hablar del mismo modo. Sus gestos son ani-
mados y violentos; pero ésta es tan sélo una vida artificial y ficticia.
De hecho, lo que los mueve es una fuerza externa. Actdan como
mufecos de un teatro de titeres, y ni siquiera saben que los hilos
del espectdculo y de toda la vida individual y social del hombre,
quienes los mueven desde ese momento son los caudillos politicos.?

Cassirer sigue a continuacién argumentando que “los medios
habituales de opresién politica no hubieran bastado para producir
este efecto”. Fue la tecnologia, entendida como una serie de técnicas
de produccién, y de nuevos medios de amplificacion, del mito del
Estado: la degradacién sistemdtica del lenguaje, la introduccién de
nuevos ritos, el mito unificador de una raza superior y la visién mitica
del tiempo y de la historia como destino.?

A pesar de la elocuencia del dltimo capitulo, el libro no fue bien
recibido. En una revisién temprana de E/ mito del Estado, Eric Voe-
gelin acusa a Cassirer de suscribir a una idea de progreso histérico,
donde el mito es reemplazado por el racionalismo. Sélo alguien que
suscribiera a esta mirada podria sorprenderse por el surgimiento del
mito en la modernidad. También acusa a Cassirer de fallar en su in-
tento de explicar el surgimiento de estos mitos, y por no ver que “el

2 Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, New Haven y Londres, Yale University Press, 1946,
p. 286 [MdE 338].

> Cf Ibid., pp. 286, 284, asi también 282-296 [MdE 338-339, 334-351] y Krois, John M.,
Ernst Cassirer: Symbolic Forms and History, New Haven y Londres, Yale University Press,
1987, pp. 193-195.
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nuevo mito surge porque el viejo mito se ha desintegrado”. Al mismo
tiempo, Voegelin not la diferencia entre el ltimo libro de Cassirer y
su obra temprana: Voegelin asegura que en £/ mito del Estado Cassirer
“no reconoce que el mito es un elemento indispensable en la forma-
cién de un orden social, aunque curiosamente, en su obra temprana
acerca de la filosofia del mito y bajo la influencia de Schelling, pudo
ver este problema de manera mucho mds clara”.*

Leo Strauss, quien habia escrito su disertacién bajo la direc-
cién de Cassirer, también critica E/ mito del Estado. Senala que,
segtin la narrativa histérica de Cassirer, los logros de la Ilustracion
fueron cuestionados por el Romanticismo, con su “profundo deseo
de volver a las fuentes de la poesia [...] La insuficiencia politica
del esteticismo romdntico, a su vez, allan6 el camino para el uso
politico ‘realista’ del mito en el siglo veinte™ (Cassirer habia hecho
algo parecido en El mito del Estado).° Pero luego Strauss retoma
esta caracterizacién contra el propio Cassirer al preguntar: “;No es
el esteticismo la esencia de su propia doctrina?”. Por esto, Strauss
parece afirmar un cierto fracaso de Cassirer en la elaboracién de
una filosofia ética que sirviese de base para una critica del Estado
nazi. Strauss cita la observacién de Cassirer sobre Platén: “A ningtn
autor moderno se le ocurrirfa introducir sus objeciones a la poesia
y al arte en una obra que tratase de politica”. No vemos conexién
entre los dos problemas. Strauss entonces replica: “;Pero no es evi-
dente que la conexién entre politica y arte, tanto para Platén como

4 Voegelin, Eric, “Review of The Myth of the State” en Journal of Politics, Vol. 9, N° 3, 1947,
p. 446.

> Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s 7he Myth of the State” en What is Political
Philosophy? And Other Studies, Chicago, University Chicago Press, 1988, p. 294. Strauss
sefialé ademds que si bien Cassirer tenfa razén en su defensa de los valores de la Hustracion,
incluyendo la doctrina del contrato social de este perfodo, “una respuesta adecuada al
desafio planteado por las doctrinas que favorecen los mitos politicos de nuestro tiempo,
por ejemplo, las de Spengler y Heidegger, no hubiera sido una discusién inconclusa del
mito del Estado, sino una transformacién radical de la filosoffa de las formas simbdlicas
hacia una ensefianza cuyo centro es la filosoffa moral” (p. 295).

¢ Cf Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 180-186 [MdE 80].
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para otros fildsofos, sea que ambos deberfan estar subordinados a la
moral?”.” Para los fines que perseguimos aqui, lo que es interesante
sobre el andlisis de Strauss es su diagnéstico, en el que encuentra
una ambivalencia esencial en el trabajo de Cassirer con respecto al
papel del arte. Aunque Strauss no profundiza este punto, es notable
que, en su trabajo temprano, asi como en otros ensayos escritos a
la par de El mito del Estado, Cassirer defiende efectivamente la di-
mension ética del arte, en la que encuentra, junto con la razén, un
contrapeso al mito. Criticos mds recientes han juzgado también que
El mito del Estado era decepcionante y/o ingenuo. En un fascinante
articulo reciente, Chiara Bottici acepta la critica de Voegelin a E/
mito del Estado, pero luego argumenta que el borrador del Nachlass
de Cassirer presenta una visién bastante menos optimista sobre la
razén humana. En este dltimo, Cassirer admite que el mito es una
funcién permanente de la mente humana. Y no se detiene alli, sino
que propone una dialéctica entre la razén y el mito que no se sitda
para nada lejos de la Dialéctica de la Ilustracion de Adorno y Hor-
kheimer (volveremos a esta conexién a continuacién):
Las cosas mds horribles y despiadadas han sido hechas a sangre
fria, siendo ordenadas, reguladas, y calculadas. Esos crimenes no
fueron crimenes pasionales; han sido crimenes metédicos. Surgié
una nueva “ciencia” del crimen politico que podria ensenarse y
que rdpidamente se aprenderia. Esta ciencia se basaba en princi-

pios fijos y completamente “racionales”. Se procedié de manera
clara y consistente.

Boticci se pregunta entonces:

¢Es el nazismo el resultado de una regresién préctica a formas
miticas de vida o la invencién de una nueva ciencia basada en
principios completamente racionales? Si este es el caso debemos
concluir que el nazismo no fue una desviacién especiﬁcamente
alemana dentro de un progresivo camino del mito hacia la mo-
dernidad, sino mds bien el resultado de la aplicacién de los mis-

7 Strauss, Leo, “Review of Ernst Cassirer’s The Myth of the State”, op. cit., p. 296.
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mos principios modernos, empezando justamente por los princi-
pios de la ciencia moderna.?

¢Qué hacer con estas diferencias entre el Nachlass y la obra publica-
da? Bottici conjetura que el editor de Cassirer suprime estos pasajes
del texto para preservar la imagen de Cassirer como racionalista, o
que Cassirer mismo era ambivalente con respecto a sus afirmaciones
sobre la potencial violencia de la razén, por lo cual habria suprimi-
do estas formulaciones en el borrador que eventualmente habria de
publicarse.

Sin embargo, la tensién que Bottici ubica entre E/ mito del Estado y
el Nachlass de Cassirer es de cualquier manera evidente en la version
publicada de E/ mito del Estado. En los capitulos centrales del libro,
Cassirer describe a Maquiavelo como el inventor de una nueva ciencia
o técnica politica, incluso teniendo en cuenta que es posible encontrar
algunos recursos ocasionales al mito en algunas de sus obras. Cassi-
rer, por lo tanto, plantea implicitamente la cuestién de la relacién en-
tre la técnica de Maquiavelo y las técnicas politicas modernas. Y mds
tarde, discutiendo la recepcién romdntica y hegeliana de Maquiavelo,
Cassirer escribe que

[...] el maquiavelismo descubrié su verdadero semblante y su peli-
gro cuando sus principios fueron aplicados, posteriormente, a un
escenario mds grande y a unas condiciones politicas completamen-
te nuevas. En este sentido, puede decirse que las consecuencias de
la teorfa de Maquiavelo no se revelaron sino hasta nuestro tiempo”
y hasta “nuestras formas modernas de dictadura.’

Aqui el propio Cassirer sugiere algo asi como una dialéctica de la
Ilustracion o al menos una técnica racional que paraddjicamente

8 Bottici, Chiara, “Who’s Afraid of 7he Myth of the State? Remarks on Cassirer’s Forgotten
Manuscript” en Social Imaginaries, Vol. 3, N° 2,2017, pp. 219-220. Creo que Bottici
sobredimensiona las diferencias entre los dos borradores. Cf The Myth of the State, op. cit.,
p. 282 [MdE 333-334].

> Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 140, 141 [MdE 167].
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conlleva “al materialismo mds dspero e intransigente de toda la
vida politica”.!

En las siguientes paginas, quiero sugerir que la mayor parte del
trabajo de Cassirer es un intento por responder a las acusaciones y
a las cuestiones que le plantean Voegelin, Strauss, Bottici y otros.
En particular, argumentaré que solo podemos comprender completa-
mente el dltimo capitulo de £/ mito del Estado si lo analizamos como
un permanente desafio por articular la relacién entre estética y ética,
incluida la dimensidn ética del judaismo. Podemos no estar del todo
satisfechos con las respuestas que nos proporciona Cassirer. Sin em-
bargo, deberfamos al menos hacerle el honor de reconocer su lucha
por traer la filosofia de vuelta a tierra firme y por hacer al filésofo
“pensar mds alld y en contra” de su propio momento histérico."

Comenzaré con la acusacién que caracteriza a Cassirer como un
defensor algo ingenuo de los valores de la Ilustracién. El primer punto
para destacar es que durante su carrera Cassirer se movié mds alld
de la celebracién de una racionalidad ahistdrica tan caracteristica de
los pensadores de la Ilustracién. Especificamente, Cassirer pasé de
la critica de la razén kantiana a una critica de la cultura, y al hacer-
lo, logré situar al lenguaje y a las formas simbdlicas en el centro de
su filosofia, cosa que Kant no hizo. En contraste con la deduccién
trascendental de Kant para con las condiciones de posibilidad del
conocimiento, Cassirer alegé no estar interesado en las condiciones
del conocimiento sino en la actividad de la creacién de sentido. Es
decir, en contraste con el interés de Kant en las facultades de la razén
y del entendimiento, Cassirer dirigi6 su atencién a las muchas formas
de mediacién cultural a través de las cuales los individuos producen
el sentido del mundo en el que viven. Mientras que Kant habité el
cémodo reino de lo @ priori, Cassirer estuvo mds bien interesado en la

O Ibid., p. 141 [Ibid. 168].
U Cf Ibid., p. 296 [Ibid. 350).
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importancia filoséfica de las multiples formas a través de las cuales los
seres humanos producen sentido.”? En el debate de Davos, Cassirer se
diferencia de Kant de esta manera: “Pero me pregunto por la posibili-
dad del hecho del lenguaje. ;Cémo es que se produce, cémo es posible
que podamos comunicarnos (verstindigen) de un ser a otro por este
medio? ;Cémo es posible que podamos ver una obra de arte como
algo objetivo y definido, como un ser objetivo, como algo significati-
vo en su totalidad?”.® Y en un ensayo posterior, “Critical Idealism as
a Philosophy of Culture” (1936), Cassirer distingue su proyecto del
de Kant de esta manera:
En la construccién del universo de la cultura, las formas indivi-
duales no siguen un esquema preconcebido y predeterminado tal
que pudiesen describirse de una vez y para siempre como formas de
pensamiento a priori. Todo lo que podemos hacer es seguir el lento

desarrollo que se manifiesta en la historia de las diversas formas y
marcar, por asf decitlo, los hitos de esta via.

El lenguaje parece ser el primero en tomar y guiar a la humanidad
de esta manera. No puede ser concebido en la forma de una Lingua
universalis. No tiene una universalidad que pueda compararse con
la universalidad del pensamiento légico. Estd ligado a las condi-
ciones nacionales, incluso a las individuales, pero, sin embargo, es
el primer y decisivo paso hacia ese mundo comin hacia el cual se
empefia el proceso de la cultura."

Y continda aclarando que “no solo hay un lenguaje compuesto
de sonidos, palabras, frases u oraciones; hay un lenguaje mucho mds

Como lo observa Krois, Cassirer “extiende la cuestién transcendental a la «mds
amplia» cuestion del sentido” (Ernst Cassirer, op. cit., p. 44). Cf. también a Jiirgen
Habermas respecto a cémo Cassirer usa la filosoffa del lenguaje “como la llave para
una transformacién semiética de la filosoffa trascendental” en “The Liberating Power
of Symbols: Ernst Cassirer’s Humanistic Legacy and the Warburg Library” en 7he
Liberating Power of Symbols: Philosophical Essays, trad. Peter Dews, Cambridge, MIT
Press, 2001, p, 9. Vuelvo a Habermas mds adelante.

B Citado en Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., p. 43.

Cassirer, Ernst, “Critical Idealism as a Philosophy of Culture” en Symbol, Myth, and
Culture. Essays and Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New
Haven, Yale University Press, 1979, p, 73.
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completo que se construye con los simbolos del arte, la religién y la
ciencia.” Como argumenta Esther Oluffa Pedersen, Cassirer lee a
Kant de dos maneras: “1) mostrando que el entendimiento, el pen-
samiento, y la razén dependen del material simbdlico trazado por
la cultura, y 2) descartando al sujeto kantiano como el locus de la
construccién de significado™.'® Los seres humanos estdn formados por
los mundos simbdlicos en los que habitan, a la vez que contribuyen a
su construccion y transformacién. En este sentido, Cassirer era cons-
ciente de que tenfa muchas ideas similares a las de la lingiiistica es-
tructuralista, incluyendo la critica a la primacia del sujeto.”” Al mismo
tiempo, Cassirer también insistié en la dimension ética de la cultura.
La cultura no es simplemente un producto de la necesidad, ni es sim-
plemente “un pasatiempo que la mente humana juega, por asi decirlo,
consigo misma”.!® Mds bien es el vehiculo histérico de “la construc-
cién de nuestro mundo humano”. La cultura “no es una cosa dada; es
una idea y un ideal. Debe ser entendida en un sentido dindmico, en
lugar de ser concebida en un sentido estdtico. Debe ser producida, y
en esta produccion consiste el significado esencial de la cultura y su
valor ético™.” El valor ético de dar forma —como el mismo Cassirer

5 Ibid., p. 74.

Pedersen, Esther O., “The Holy as an Epistemic Category and a Political Tool: Ernst
Cassirer’s and Rudolph Otto’s Philosophies of Myth and Religion” en New German
Critique, Vol. 35, N° 2 (104), 2008, p. 217; Cf The Philosophy of Symbolic Forms, Vol.
3: “The Phenomenology of Knowledge”, trad. Ralph Manheim, New Haven, Yale
University Press, 1955, pp. 200-204. Sobre las diferencias de Cassirer con Kant, Cf
Friedman, Michael, A Parting of the Ways: Carnap, Cassirer, and Heidegger, Chicago,
Open Court, 2000, pp. 100-110 y 140-157.

7 Cf Cassirer, Ernst, “Structuralism in Modern Linguistics” en Word, Vol. 1, 1945, pp. 88-
120; An Essay on Man, New Haven, Yale University Press, 1944, pp. 121-122 (acerca del
estructuralismo y de Saussure; y Cassirer); el hombre “no tiene una existencia individual
separada —vive en las grandes formas de la vida social- en el mundo del lenguaje, de
la religién, del arte, de las instituciones politicas” (“Philosophy of History” en Symbol,
Myth, and Culture, op. cit., p. 137).

Para la distincién entre “juego” y arte, Cf. Cassirer, Ernst, An Essay on Man, op. cit., pp.
164-165 [AF 242-243)].

Cassirer, Ernst, “Critical Idealism as a Philosophy of Culture”, 9p. ciz., pp. 81, 87, 90.
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explica en el debate de Davos— es precisamente el testimonio de la ca-
pacidad humana para con la libertad. Sélo desde esta posicién puede

la filosofia “cumplir con su deber”.?

Para Cassirer, es necesario involucrarse en una critica de la cultu-
ra para reconocer las diferencias entre las distintas épocas culturales.
De acuerdo con esto, en su monumental obra La filosofia de las formas
simbdlicas, Cassirer rastrea la progresion histérica desde el mito pri-
mitivo hasta la religién y la filosofia. En la glosa de Peter Gordon, la
religién comienza a tomar distancia del mito con “el ataque profético
a la idolatrfa”, puesto que abre un abismo previamente desconocido
para el mundo irreflexivo e “ingenuo” de la creencia mitica. En sus
momentos mds destacados, la lucha religiosa contra la idolatria orien-
ta la mente de una manera que trasciende la representacién por com-
pleto, y se inclina hacia una ética del “ideal del bien”. Como senala
Gordon, este ataque a la idolatria tiene algo en comun con el giro de
Cassirer hacia el judaismo ético que se observa sobre el final de £/
mito del Estado.

Pero en otros trabajos no es tanto la trascendencia de la repre-
sentacion como la actividad lingiiistica y artistica de dar forma lo que
fomenta la distancia critica sobre los mitos culturales o sobre el statu
quo. Esta idea motiva el interés de Cassirer por el humanismo rena-
centista en Individuo y cosmos en la filosofia del Renacimiento (1927).
En la época en que Cassirer escribia, y atin a veces hoy en dia, no se

20 (f Cassirer, Ernst, “Philosophy and Politics” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit., p.
230y la Introduccién de Donald P. Verene, pp. 38-40.

Peter E. Gordon dice sobre cémo para Cassirer la religion comienza a alejarse del mito:
“El prototipo de esta inversion dialéctica, afirma Cassirer, es el asalto profético a la
idolatria, que abre un quiasmo previamente desconocido para el mundo irreflexivo y
«naive» de la creencia mitica. En su mdxima elevacién la lucha religiosa contra la idolatria
orienta la mente de una manera que trasciende totalmente la representacién, hacia un
«Ideal del bien» ético, que estd, en las memorables palabras de Platén, «<mds alld del ser»”
(Continental Divide: Heidegger, Cassirer, Davos, Cambridge, Harvard University Press,
2010, pp. 244-245). Este ideal encaja con el giro de Cassirer hacia un judaismo ético
sobre el final de £/ mito del Estado. Gordon también hace esta conexién, la cual amplia en
el capitulo 6 de Continental Divide.

21
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asociaba al humanismo del Renacimiento con contribuciones impor-
tantes para con la historia de la filosofia. Como sefala Cassirer, Jacob
Burckhardt, en La cultura del Renacimiento en Italia, “no le otorgd
ningln lugar a la filosofia” en este periodo. Esto era inaceptable para
Cassirer, quien compartia la opinién de Hegel de que “la filosofia de
una época encierra la conciencia y la esencia espiritual de la totali-
dad de su modo de ser”.?> Desde la Introduccién y luego en capitulos
posteriores, Cassirer pone el foco en la relacién epistemoldgica entre
sujeto y objeto de manera tal que pareceria estar queriendo salvar al
Renacimiento con el objetivo de revalorizar su lugar en la historia
de la filosofia. Sin embargo, al hacer esto, es decir, al argumentar en
favor de las genuinas contribuciones filoséficas de los pensadores del
Renacimiento, Cassirer también demostré la transformacién huma-
nista de la idea escoldstica de la filosofia. Especificamente, los huma-
nistas rompieron con el concepto metafisico esencialista de sustancia
de los escoldsticos medievales y se centraron en cambio en los poderes
dadores de forma del lenguaje y del arte, “tanto en la poesia como en

las artes pldsticas, y en lo politico como en lo histérico”.??

Esta atencién a la forma produjo algunas interpretaciones sor-
prendentes de algunos textos del Renacimiento. El neoplatonismo,
por ejemplo, a menudo es considerado una filosoffa que implica la
contemplacién de las formas divinas.>* Sin embargo, —en la interpre-
taciéon de Cassirer— la filosofia del neoplaténico florentino Marsilio
Ficino contribuyé fuertemente a la preocupacion del Renacimiento
por la capacidad del hombre de dar forma. Esto se debia a que, en opi-
nién de Ficino, el alma era en si misma un principio formativo. Como
argumenté Cassirer, Ficino representa al alma humana como la c6-
pula o vinculum entre Dios y el mundo porque el alma contiene una

22 Cassirer, Ernst, The Individual and the Cosmos in Renaissance Philosophy, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press, 1963, p. 1 [ICFR 21].

2 bid., pp. 1y 3 [lbid. 13].
2 Ibid., p. 18 [Ibid. 34-35].
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“norma de belleza” innata que le permite percibir y juzgar la belleza
del mundo externo.” Esto, a su vez, significa que el neoplatonismo no
es simplemente una postura contemplativa hacia el mundo. Cassirer
también suscribe a la preocupacién del Renacimiento por las formas
estéticas realizadas por el hombre:

Borrar del mundo todo lo que tenga apariencia deforme, reconocer
que todo lo amorfo participa en cierto modo de la forma, he aqui,
segtn Ficino, la suma del conocimiento religioso-filoséfico. Pero
ese conocimiento no puede limitarse a ser mero concepto; es preci-
so que se aplique y que se verifique en la accién. Aqui interviene la
obra del artista. Aquello que la especulacién sélo podia formular lo
realiza en la prictica el artista. El hombre puede persuadirse de que
el mundo sensible tiene una forma y una estructura sélo si conti-
nta ddndole forma. La belleza del mundo sensible no procede, en
tltima instancia, del mundo sensible mismo, sino que es en cierto
modo un medio en el cual la libre fuerza creadora del hombre se
gjercita, medio que, ademds, hace que esa fuerza se reconozca a si
misma como tal.*

Cassirer prosigue citando a Leonardo da Vinci como ejemplo de este
enfoque:

«;Oh investigador de las cosas —se lee en Leonardo—, no te glories
de conocer las cosas que la naturaleza produce en su curso habitual!
Alégrate, en cambio, de conocer la meta y término de aquellas co-
sas que tu espiritu ha trazado». De esta indole son para Leonardo
ciencia y arte: la ciencia es una nueva creacion de la naturaleza pro-
ducida por la razén, y el arte una segunda creacién de la naturaleza
producida por la imaginacién; y ambas, razén e imaginacién, no
se oponen, segtin ¢él, como cosas extrafias, pues sélo representan a
la postre distintas manifestaciones de la misma facultad pldstica
innata en el hombre.”

> Ibid., p. 63 [Ibid. 90-91].
2 Ibid., p. 67 [Ibid. 92-93].
Y Ibid., p. 67 [Ibid. 93] y Cf también pp. 160-161 [201-203].
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De esta manera, Cassirer sittia en tltima instancia a Ficino en el lugar
de aquellas figuras del Renacimiento que anticipan la critica del juicio

de Kant:

En efecto, el rasgo comtin que relaciona la esfera del puro cono-
cimiento con la de la creacién artistica consiste en que en ambas,
aunque de distinto modo, reina un motivo de auténtica generacién
espiritual, esto es —digdmoslo a la manera kantiana— que cono-
cimiento y creacidn artistica, superando toda contemplacién que
constituya una mera copia de lo dado (kopeyliche Betrachtung),
han de ser una constitucién arquitecténica del Cosmos. Cuanto
mds conscientes de su propia funcién formadora se van tornando
ciencia y arte, tanto mds comprenden la ley a la que estdn subordi-
nados como expresién de su misma libertad esencial.?®

Y, sin embargo, ya en Individuo y cosmos, el lenguaje desempena
un papel que no tiene en Kant. Como sefala Cassirer, “la nueva es-
tructura espiritual del Renacimiento estd determinada en gran medi-
da por las nuevas posibilidades de expresion que se elaboran tanto en
la lengua como en la técnica”. Los humanistas “quieren ser inventores,
no comentadores, y esto signiﬁca que as{ como quieren pensar por
ellos mismos, también quieren expresarse en su propia lengua”. “Des-
ligarse del latin medieval y construir y desarrollar paulatinamente el
volgare como forma independiente de la expresién cientifica eran con-
diciones previas del libre desenvolvimiento del pensamiento cientifico
y de su ideal metodolégico”. Cassirer luego argumenta que “el pensa-
miento técnico y lingiiistico del Renacimiento se orienta en la misma
direccién”? Asi como los humanistas enfatizaron la importancia del
descubrimiento, los cientificos y fildsofos destacaron “el espiritu del
«inventor»”. Para Nicolds de Cusa, por ejemplo, “un bosquejo o plan
ideal debe preceder a toda accién del espiritu sobra la naturaleza”. Y
contintda: “No es otro el camino que sigue Galileo cuando, sintién-
dose campedn de la legitimidad de la experiencia, sostiene que sélo el

% Ibid, p. 143 [Ibid. 182).
¥ Ibid., pp. 56, 57, 58 [Ibid. 80, 81].
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espiritu es capaz de crear la verdadera y necesaria ciencia partiendo de
si mismo (da per 5¢)”.>° Para Cassirer hay una importante analogia en-
tre lenguaje y ciencia en el Renacimiento. Aqui creo que es justo decir
que, si Cassirer no se hubiera emparentado tanto con la idea de que,
en ultima instancia, la expresién de la razén es la ciencia, y si hubiera
dedicado mds tiempo a humanistas italianos como Salutati, Bruni y
Valla, o a humanistas del norte como Erasmo y Sidney, habria pues-
to incluso mds énfasis en la centralidad del lenguaje e incluso en la
invencién retérica de la cultura del Renacimiento en su conjunto.”

Cassirer continué su exploracién de los poderes generadores de
formas de la mente humana en su libro sobre la Ilustracién (1932). De
hecho, fue precisamente esta atencién al poder formativo de la mente
la caracteristica que mejor definié el pensamiento de la Ilustracién.
Esto, a su vez, condujo a Cassirer a argumentar que no era casual que
los fil6sofos del siglo XVIII estuviesen interesados en la estética: “En
todas las figuras del siglo se manifiesta esta unién entre la filosofia y
la critica estético-literaria y en ninguna de ellas por casualidad, pues
siempre encontramos en la base una unién profunda e intimamente
necesaria de los problemas”. Y sigue argumentando que “de esta idea
y de esta pretensién ha surgido la estética sistemdtica”.? Si, en primera
instancia, la critica artistica y literaria se volvié mds sistemdtica bajo
la influencia de la filosofia, la critica a su vez afecté la concepcién de
la filosoffa, que se preocupé cada vez mds por las capacidades forma-
tivas de la mente. Para Cassirer fue de particular interés el trabajo de
Shaftesbury, para quien el centro de la belleza “no se encuentra en el
goce o la contemplacidn estética sino en el proceso de formar y crear”

30 Ibid., pp. 56-58 [Ibid. 80-82].

3 En su resefia de The Myth of the State en The Nation, 6/12/1947, pp. 666-668, Kenneth
Burke sefiala que la simple oposicién de Cassirer entre el homo magus'y el homo faber,
con sus dos diferentes usos del lenguaje, deja fuera el término medio de la retérica en
detrimento de su anilisis.

32 Cassirer, Ernst, The Philosophy of the Enlightenment, trad. Fritz C. A. Koelln y James P.
Pettegrove, Boston, Beacon Press, 1955, p. 275 [FI 304].
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y para quien el arte “no solo imita el producto sino la accién de pro-
ducir” o en otras palabras el arte imita “no solo eso que se ha vuelto
sino ese proceso de ir deviniendo”. La ecuacién de Shaftesbury acerca
del genio para con el acto de producir arte influyé por su parte en la
Critica del juicio de Kant.»

En un ensayo tardio y descuidado, con el titulo poco pretencioso
de “El valor educativo del arte” (1943), Cassirer ofrece un amplio
resumen de las teorfas occidentales del arte, desde el sesgo mimético
de Platdn y Aristételes hasta las teorfas expresionistas de Rousseau y
Croce.* Pero el punto principal de este ensayo es defender una teoria
del arte que evite estos dos extremos y otorgue la primacia a la for-
ma artistica. En contraste con Platén y Tolstoi, por ejemplo, quienes
temen la “infecciosidad del arte”, Cassirer sostiene, con Aristdteles,
que este miedo “olvida y minimiza el momento y motivo mds fun-
damental: el momento de la forma”. Asi, por ejemplo, “La catarsis
trdgica de la que habla Aristételes no debe entenderse en un sentido
moral, y mucho menos en un sentido psicolégico. No es en absoluto
una purificacién de nuestras emociones. Pero significa que nuestras
emociones se convierten en parte de nuestra vida activa y no de nues-
tra vida pasiva. Son de alguna manera elevadas a un nuevo estado”. Y
un poco més adelante:

El arte no es una mera repeticién de la naturaleza y la vida; es una
especie de transformacién y transubstanciacién. Esta transubstan-
ciacién es provocada por el poder de la forma estética. La forma
estética no se da simplemente; no es un dato de nuestro mundo
empirico inmediato. Para tomar conciencia de ello, tenemos que
producirlo; y esta produccién depende de un acto especificamente
auténomo de la mente humana.”

B Ibid., pp. 316-317 [Ibid. 346-349].

Cf también los estudios de Cassirer sobre las teorfas del arte en An Essay on Man, op. cit.,

pp. 137-170 [AF 206-226].

% Cassirer, Ernst, “The Educational Value of Art” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit.,
pp. 210211
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Este acto especificamente auténomo de la mente humana no es
solo una condicién previa del lenguaje y del arte, sino también del
juicio ético que Cassirer asocia sobre todo con el judaismo. Tam-
bién en este punto Cassirer ha sido acusado de ser insuficientemente
dialéctico. En un ensayo sobre Cassirer, Habermas lo acusa por no
comprender del todo las implicancias de su propia vision del lenguaje.
La visién de Cassirer sobre la funcién constitutiva del lenguaje y la
inseparabilidad del signo y el significado “prepararon el camino para
el giro lingiiistico en la filosofia analitica”. Y, sin embargo, Cassirer
todavia querfa “asimilar [...] la articulacién lingiiistica del mundo a
la constitucién kantiana del 4mbito de la experiencia posible de los
sujetos”.”® El otro problema, segtiin Habermas, es que “la filosofia, que
analiza todos los lenguajes simbdlicos, carece de un lenguaje propio.
Puesto que una forma simbdlica capaz de situarse a si misma por
encima de toda otra forma simbdlica serfa paradéjica en términos de
los propios supuestos de Cassirer”. Y, sin embargo, los mitos politi-
cos totalitarios “solo pueden ser disipados por un iluminismo que sea
consciente de la naturaleza dialéctica de la simbolizacién. La ilustra-
cién debe ser capaz de reconocer los primeros movimientos fébicos
del proceso civilizador”.?’

En mi opinién, es precisamente la naturaleza dialéctica de la
simbolizacién con la que Cassirer estd lidiando en sus tltimas con-
ferencias y en el Gltimo capitulo de E/ mito del Estado.*® En “La téc-
nica de nuestros mitos politicos modernos”, Cassirer sostiene que el
mito no es simplemente “el producto de una mentalidad primitiva”,
sino un rasgo permanente de la mente humana. Sin embargo, esta

36

Habermas, Jirgen, “The Liberating Power of Symbols”, op. cit., pp. 12y 14.
7 Ibid., p. 26.

Cf también la parte IV (“La dialéctica de la consciencia mitica”) del segundo volumen
de La filosofia de las formas simbdlicas; y Raulet, Gérard, “Secularisation, Myth, Anti-
Semitism: Adorno y Horkheimer’s Dialectic of Enlightenment and Cassirer’s Philosophy
of Symbolic Forms” en Kohlenbach, Margarete y Geuss, Raymond (eds.), 7he Early
Frankfurt School and Religion, Londres, Palgrave Macmillan, 2005, pp. 171-189.
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caracteristica permanente funciona de diferentes modos en distintos
momentos histéricos. El mito es un elemento crucial en la poesia y
el arte modernos, en la medida en que sus “elementos metaféricos y
figurativos” derivan de los mismos canales que el pensamiento mitico
primitivo; pero la dimensién mitica del lenguaje, la religién, la poesia
y el arte también difieren de los mitos primitivos en la medida en
que el poder irracional del mito estd compensado en las obras de arte
por “nuevas fuerzas éticas y nuevas energias creativas de imaginacién
artistica”.* Al mismo tiempo, en “Judaismo y los mitos politicos mo-
dernos”, Cassirer también observa una nueva forma tecnolédgica del
mito en la Europa del siglo XX, la cual no le parece ficil de contener.
La ideologia nazi es uno de esos mitos, “un componente artificial”, de
contenido irracional pero “completamente «racionalizado»”.** Conti-
nta argumentando que las democracias modernas, con sus ideales
ilustrados, no estdn preparadas para el surgimiento de esta nueva for-
ma de irracionalidad gestionada en la esfera politica.” Segtin Cassirer,
tales mitos artificiales no pueden ser rechazados simplemente sena-
lando la verdad. Sin embargo, Cassirer sostiene la posibilidad de una
critica ética de este tipo de mito, que localiza en la dimensién ética de
la filosofia y del arte y en la religion ética del judaismo.

Aqui es importante comprender lo que Cassirer entiende por éti-
ca. En el tltimo capitulo de £/ mito del Estado, Cassirer distingue entre
una idea metafisica de libertad y una libertad especificamente ética. La
primera nos enreda en discusiones de determinismo y libre albedrio;

% Cassirer, Ernst, “The Technique of our Modern Political Myths” en Symbol, Myth, and
Culture, op. cit., pp. 245, 246. [NdT: “La técnica de nuestros mitos politicos modernos”,
primer capitulo de este libro]. En el borrador de la parte 111 de 7he Myth of the State
publicado péstumamente, Cassirer usa explicitamente el lenguaje hegeliano para
describir esta dialéctica: “En la religion, en el lenguaje, en la poesia, el mito aparece —para
usar un término hegeliano— como un «aufgehobenes Moment». No estd completamente
destruido, estd en cierto sentido salvado y preservado [...] [aunque] elevado a un nivel
nuevo y superior”. Cff ECN 9, p. 172.

#  Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths” en Symbol, Myth, and
Culture, op. cit., p. 236 [JMPM 404].

S CF Ibid., pp. 234-235 [Ibid. 403-404].
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la segunda asume que nuestras acciones siempre estin determinadas,

pero que también se distinguen por la calidad de su motivacién.
La libertad ética es, en el fondo, algo mucho mds simple. Est4 libre
de esas ambigiiedades que parecen inevitables lo mismo en meta-
fisica que en politica. Los hombres no actiian como agentes libres
porque posean un liberum arbitrium indifferentiae. Lo que indica
una accién libre no es la ausencia de motivo, sino el caricter de los
motivos. En sentido ético, un hombre es un agente libre cuando
estos motivos dependen de su juicio y de su propia conviccién sobre
lo que sea el deber moral. [Y continda argumentando que la liber-
tad ética ...] no es un hecho, sino un postulado. [...] La libertad no
es una herencia natural del hombre. Para poder poseerla tenemos
que crearla.®

Podriamos decir entonces que la libertad para Cassirer es el equi-
valente ético en el dmbito de la accién a la capacidad de dar forma que
encuentra en el arte.

sQué pasé con esta capacidad para la libertad en los afos pre-
vios a la Alemania nazi? Segtin Cassirer, las influyentes filosofias de
Oswald Spengler y Martin Heidegger juntas socavaron “las fuerzas
que podrian haber resistido a los mitos politicos modernos”. En opo-
sicién a la libertad ética y a la dimensién ética del arte, ellos presenta-
ron un mundo a la vez determinado y contingente que vici6 cualquier
tipo de sentido para con la posibilidad humana. “Una filosofia de la
historia que consiste en sombrios vaticinios de la decadencia y la des-
truccién inevitable de nuestra civilizacién, y una teoria que considera
la Geworfenheit del hombre como uno de sus caracteres principales,
son doctrinas que han abandonado toda esperanza de participar ac-
tivamente en la construccion y la reconstruccién de la vida cultural
del hombre. Semejante filosofia renuncia a sus propios ideales bésicos,
éticos y tedricos”.® En “Judaismo y los mitos politicos modernos”,

42 Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 287-288 [MdE 340].
® Ibid., p. 293 [Ibid. 347).
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publicado en el Contemporary Jewish Record en 1944, Cassirer vin-
cula especificamente esta vision ética de la filosofia con el judaismo,
puesto que “dio primero el paso decisivo de una religion mitica a una
religién ética”* En la lucha contra el nazismo, los judios representa-
ban esta dimensién ética de la cultura. A pesar de los incalculables
sufrimientos de los judios durante el periodo nazi, Cassirer proclama
(podriamos decir justificadamente que siendo demasiado optimista)
que “estos ideales no han sido destruidos ni pueden destruirse”. Sin
embargo, la frase final del articulo no expresa la misma conviccién:
“Si el judaismo ha contribuido a quebrar el poder de los mitos poli-
ticos modernos, ha cumplido con su deber, cumpliendo una vez mds
con su misién histdrica y religiosa”.®

En una versién en forma de articulo de “El mito del Estado”, es-
pecificamente en la seccién titulada “The Antidote to Myth”, Cassirer
ubica la posibilidad de resistencia al mito moderno en una linea de
pensamiento que se remonta a Spinoza. Spinoza entendié, en palabras
de Cassirer, “que la pasién no puede ser superada por el argumento”,
sino que debe ser contrarrestada por una pasion mds fuerte.’ Las
pasiones mds fuertes son:

La fortaleza y la generosidad. Son las virtudes fundamentales del
hombre; porque son esas afecciones mediante las que solo ¢l puede
alcanzar la meta suprema: la libertad filos6fica y ética. Esta libertad
significa no solo la libertad de los deseos violentos y las emociones.
Significa liberarse de concepciones falsas, de ideas inadecuadas, de
todo tipo de prejuicios y supersticiones. Para deshacerse de todos
estos obstdculos hacia la verdadera libertad se requiere un gran co-
raje. Este valor no es el mismo que el simple valor fisico. Su ver-
dadero sentido puede ser descrito por las palabras: «;Sapere aude!»,
«;Atrévete a saber!» La fortaleza es el coraje de ser sabio, de vivir

4 Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths”, op. cit., p. 240 [JMPM 392].
© Ibid., p. 241 [Ibid. 402] (énfasis propio).

En su libro sobre Descartes (Descartes. Lehre-Persinlichkeir-Wirkung, Estocolmo,
Bermann-Fischer, 1939), Cassirer atribuye esta idea a Descartes y a Corneille. Cf la
discusién en Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., pp. 211-213.
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una vida independiente, activa y racional.?

En este articulo, Spinoza proporciona a Cassirer una versién de
la filosofia que coloca la libertad ética en el centro. Acorde a esto, la
libertad ética reconcilia la pasién y la razén, la razén y la imaginacién.

En “La técnica de nuestros mitos politicos modernos”, Cassirer
adopta un enfoque mds pragmdtico. Aqui argumenta que una filoso-
fia que se sustenta en sus ideales éticos puede “hacernos entender al
adversario”.*® Incluso aunque tal filosofia no pueda refutar racional-
mente a su adversario, puede igualmente ayudarnos a comprender
cémo se construyen los mitos politicos modernos y por ende c6mo
desmantelarlos. La implicancia de esto es que no tendremos éxito en
el desmantelamiento de los mitos politicos modernos sin las fuer-
zas intelectuales, éticas y artisticas que por si mismas son capaces de
contener al mito brindando a sus poderosos elementos (incluso a sus
deseos colectivos tan intensamente expresados) una nueva forma y un
nuevo orden.” Los mitos modernos no pueden combatirse sencilla-
mente con argumentos o incluso con simbolos de la razén; ni pueden
tampoco ser combatidos con fortaleza y generosidad. En cambio, ne-
cesitan contra-mitos, y los oponentes del mito moderno deben apren-
der a apropiarse y rehacer las técnicas del adversario.

Estamos ahora en condiciones de volver a la cuestién por la cual Cas-
sirer es acusado de ser un ingenuo defensor de la razén ilustrada, asi
como también a la cuestién de la relaciéon de Cassirer con el andlisis
supuestamente mds sofisticado de Adorno y Horkheimer en su Dia-

7 Cassirer, Ernst, “The Myth of the State” en Fortune, Vol. 39, N° 6, 1944, p. 206.

4 Cassirer, Ernst, “The Technique of Our Modern Political Myths”, op. cit., p. 266. Cf.
también The Myth of the State, op. cit., p. 296.

“ Ibid., pp. 298, 297; acerca del mito como un deseo colectivo, Cf. p. 280.
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léctica de la Ilustracion.”® En su formulacién epigramdtica, Adorno y
Horkheimer argumentaron que el mito primitivo ya es una forma de
ilustracién, mientras que la Ilustracién moderna vuelve al mito.”* En
la primera parte se inspiran en el andlisis del mito que hace el propio
Cassirer en La filosofia de las formas simbélicas;* en la segunda, discre-
pan con su defensa ilustrada de la razén. Para Adorno y Horkheimer,
el ideal de la razén de la Ilustracién es en si mismo un mito moderno,
un mito que conduce al dominio de la naturaleza y a la represién
de la naturaleza humana, asi como a nuestra experiencia de ambos
como un orden irracional. Sin embargo, incluso aunque critican la
racionalidad de la Ilustracién como una racionalidad instrumental
coercitiva, también sostienen la idea ilustrada de la razén como capaz
de una critica inmanente; y, al igual que Cassirer, asocian este poder
critico con el judaismo y con el arte. En el apéndice “Elementos del
antisemitismo”, Adorno y Horkheimer escriben:

La civilizacidn es la victoria de la sociedad sobre la naturaleza que

transforma todo en mera naturaleza. [...] Parecia que ellos [los ju-

dios] habian logrado aquello por lo que el cristianismo se fatigd

en vano: la destitucién de la magia en virtud de su propia fuerza,

que como servicio divino se vuelve contra si misma. [... Asi] han

guardado la memoria conciliadora, sin recaer, a través del simbolo,
en la mitologfa.”

0 Sobre la relacién entre Cassirer y Dialéctica de la Ilustraciéon, Cf Raulet, Gérard,
“Secularisation, Myth, Anti-Semitism”, 0p. cit.; Bottici, Chiara, “Who’s Afraid of
The Myth of the State?”, op. cit.; Gordon, Peter E., Continental Divide, op. cit.; Bittner,
Riidiger, “Does Dialectic of Enlightenment Rest on Religious Foundations?” en
Kohlenbach, Margarete y Geuss, Raymond (eds.), op. ciz., pp. 157-170; y Paul, Jean-
Marie, “Des lumiéres contrastées: Cassirer, Horkheimer et Adorno” en Revue germanique
internationale, Vol. 3, 1995, pp. 83-101.

' Adorno, Theodor y Horkheimer. Max, Dialectic of Enlightenment, trad. John Cumming,
Nueva York, Continuum, 1972, pp. 11-12; Dialéctica de la llustracion, Madrid, Trotta,
1998, p. 56.

2 Sobre esta deuda, Cf Raulet, Gérard, “Secularisation, Myth, Anti-Semitism”, op. cit.

% Adorno, Theodor y Horkheimer. Max, Dialectic of Enlightenment, op. cit., pp. 186 /
Dialéctica de la Ilustracion, op. cit., p. 230.
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Y un poco més adelante escriben también:

Independientemente de lo que los judios puedan ser en si mismos,
su imagen, en cuanto imagen de aquello que ha sido ya superado,
presenta aquellos rasgos ante los cuales el dominio convertido en
totalitario no puede menos que sentirse mortalmente ofendido: los
rasgos de la felicidad sin poder, de la compensacién sin trabajo, de
la patria sin confines, de la religién sin mito.**

Como Cassirer, Adorno y Horkheimer asocian esta capacidad critica
con la inventiva formal de las obras de arte. “La imitacién estd pro-
hibida en ¢l [el arte] como entre los judios”.” Como argumenta Cas-
sirer, el arte puede no ser posible sin algunas de las caracteristicas del
mito, pero se caracteriza precisamente por su diferencia formal con el
mito. Asi, Cassirer escribe al final del segundo volumen de la Filosofia
de las formas simbdlicas,

s6lo cuando desde el mundo mitolégico de imdgenes y el mundo
del sentido religioso volvemos la mirada hacia la esfera del arte y
de la expresién artistica, la antitesis que impera en la evolucién
de la conciencia religiosa aparece, si no neutralizada, si aplacada y
mitigada. Pues lo que caracteriza precisamente a la direccién fun-
damental de lo estético es que aqui la imagen es reconocida pura-
mente en cuanto tal [...]°°

Adorno y Horkheimer casi que podrian estar comentando este pasaje
cuando escriben en Dialéctica de la llustracién,

La obra de arte posee ain en comin con la magia el hecho de esta-
blecer un dmbito propio y cerrado en si, que se sustrae al contexto
de la realidad profana. En él rigen leyes particulares. Asi como lo
primero que hacia el mago en la ceremonia era delimitar, frente al
resto del entorno, el lugar donde debian obrar las fuerzas sagradas,
de la misma forma en cada obra de arte su propio dmbito se destaca

>t Ibid., pp. 186 / p. 242.
»  Ibid., pp. 18 / p. 73.

> Cassirer, Ernst, The Philosophy of Symbolic Forms, Vol. 2: “Mythical Thought”, trad.
Ralph Manheim, New Haven, Yale University Press, 1955, pp. 260-261 [FESII 318].
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netamente de lo real. Justamente la renuncia a la influencia, por la
cual el arte se distancia de la «<simpatia» mdgica, conserva con tanta
mayor profundidad la herencia de la magia.”

Al principio, esta concesién a la magia puede parecer en des-
acuerdo con la posicién de Cassirer. Pero, asi como el arte para Ador-
no y Horkheimer conserva algo de su herencia mdgica, también ge-
nera un poder de critica inmanente de la ideologia que el mito por
si mismo no es capaz de lograr. Como Cassirer, entonces, Adorno y
Horkheimer encuentran en la dimensién formativa del arte un dis-
tanciamiento de la ideologia, siendo este el primer paso para poder
criticarla.

Creo que Adorno y Horkheimer se hubieran sorprendido con
este argumento respecto a las similitudes entre su visién de la posibi-
lidad de una critica racional y la visién de Cassirer. De hecho, parecen
referirse peyorativamente a algo asi como la defensa de la razén de
Cassirer cuando, en la seccién “Apuntes y esbozos”, agregado al texto
principal de la Dialéctica de la Ilustracién, dicen que un intelectualis-
mo puro no puede ser la respuesta al fascismo: “Una de las ensenanzas
de la época de Hitler es la de la estupidez de pretender saber demasia-
do. Con sobradas razones competentes los judios le han negado toda
posibilidad de éxito, cuando éste ya era claro como el sol. [...] Los
listos han hecho siempre ficil la partida a los bérbaros, porque son
asi de tontos.”® Pero, si Adorno y Horkheimer estaban pensando en
Cassirer, este era un juicio que Cassirer se dirigié a si mismo.

Lo que hemos aprendido en la dura escuela de nuestra vida politica

es el hecho de que la cultura humana no es en modo alguno esa cosa

firmemente establecida que crefamos [...] Nuestra ciencia, nuestra
poesia, nuestro arte y nuestra religién constituyen solamente la

°7 Adorno, Theodor y Horkheimer. Max, Dialectic of Enlightenment, op. cit., pp. 19 /
Dialéctica de la Ilustracién, op. cit., p. 73. La relevancia de esta defensa del arte para una
critica del fascismo estd desarrollada mds claramente en la 7eoria estética de Adorno.

Ibid., pp. 209 / p. 259. Bottici cita el Nachlass, en el cual Cassirer plantea algo similar,
citando la visién de Spinoza de que la pasion solo puede contrarrestarse por otra pasion.
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capa superior de un estrato mucho mds antiguo, el cual llega hasta
una gran profundidad. Debemos estar siempre preparados para las
sacudidas violentas que puedan conmover nuestro mundo cultural
y nuestro orden social hasta sus cimientos mismos.”

Uno puede seguir acusando a Cassirer de ingenuo con respecto
a su percepcion de la Alemania nazi, puesto que la historia no ilustré
el progreso de la razén y que el mito fue pasible de producirse arti-
ficialmente. Algunos incluso podrian decir que su defensa del arte
y de la cultura como un arma para el pensamiento critico es igual-
mente ingenua. Esta acusacién sin duda implicarfa también a Adorno
y Horkheimer. Asimismo, esta defensa parece suponer la actividad
critica de la interpretacién que también es vista como la consecuen-
cia de grandes obras de arte. Ademds, como Voegelin, Krois y otros
han sefialado, Cassirer no proporciona una explicacién real de cémo
podrian, después del evidente fracaso de la cultura para contener la
marea del fascismo, “recuperar su posicion las fuerzas intelectuales,
éticas y artisticas en la cultura”.® Mds prometedor para mi es el argu-
mento que Cassirer arguye tomando a Spinoza de referencia y como
lo sugiere Voegelin en su resefia: la estética es una dimensién im-
portante de la politica, y el mito debe ser combatido con el mito,
al igual que para Spinoza la pasién debe ser combatida con pasién.
Mientras que Cassirer sostenia la esperanza de que las pasiones que
habrian de tener mejores expectativas fueran la fortaleza y la genero-
sidad, también podemos ver sus andlisis de manera que apunten hacia
la necesaria creacién de contra-mitos para contrarrestar el mito del
Estado fascista. Estos contra-mitos tendrian que utilizar las mismas
herramientas (las mismas tecnologias) que los lideres fascistas, pero
con objetivos diferentes. Deberian hacer el intento por redireccionar
las pasiones de la multitud para que pudieran volverse una podero-
sa fuerza politica para el bien. Sin embargo, dicho esto, nos queda

* Cassirer, Enrst, “The Myth of the State”, 9p. ciz., p. 206 [MdE 351-352].
€ Krois, John M., Ernst Cassirer, op. cit., p. 213.
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responder a la pregunta planteada por Leo Strauss concerniente a la
fuente de esta vision del bien. Podrfamos imaginar a Cassirer respon-
diendo que el primer acto libre es asumir la existencia de la libertad
(parafraseando a Kant, “La libertad ética [...] no es un hecho sino un
postulado”), y que la tarea ética de realizar esta distintiva capacidad
humana es el deber central de la filosoffa." Al final, este énfasis en
la espontancidad del pensamiento y en su capacidad para formar-
nos como sujetos éticos (tanto como el artista da forma a su trabajo
artistico) puede significar el perdurable mensaje de toda la obra de
Cassirer, incluyendo E! mito del Estado.

Traduccién del inglés de
SEBASTIAN SUEZ

' Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., pp. 287 y ss. [MdE 340 y ss.].
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CAPITULO 9
LA FILOSOFIA, EL JUDAISMO Y EL MITO POLITICO
MODERNO EN LA OBRA DE ERNST CASSIRER

Irene Kajon

Sapienza-Universita di Roma

I. El concepto de filosofia como problema filoséfico

En octubre de 1935, con motivo de la inauguracién de su puesto de
profesor en la Universidad de Géteborg, en Suecia, Cassirer dio una
conferencia titulada “El concepto de filosoffa como problema filosé-
fico”.! Exiliado de Alemania debido a su condicién de judio desde el
afo 1933, Cassirer se encontraba en la necesidad de exponer las lineas
fundamentales de su propia filosofia a un publico que carecia de fami-
liaridad profunda con la tradicién idealista alemana, a la que él se iba a
referir, y que en esa época se encontraba bajo la influencia de corrientes

El titulo original es “Der Begriff der Philosophie als Problem der Philosophie” y la
traduccién inglesa se encuentra en Cassirer, Ernst, Symbol, Myth, and Culture. Essays and
Lectures of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale University
Press, 1979, pp. 49-63.
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de pensamiento muy distantes de dicha tradicién.” La forma bajo la
cual Cassirer describirfa la orientacién y los caracteres fundamentales
de su propio pensamiento era, justamente, la de una reflexién acerca del
problema de la naturaleza y del deber de la filosofia.

El primer tema que Cassirer abordaba en su conferencia era el de
la profunda dificultad de tal problema. Podria parecer discutible, o
atin presuntuoso, decfa, pretender ofrecer una solucién al concepto de
filosoffa en una sola ocasién como aquella. Pues la filosofia, a diferen-
cia de otras ciencias, no posee un objeto de estudio que pueda ser con-
siderado como el dominio especifico de sus investigaciones: los filéso-
fos y las distintas escuelas de filosofia se dividen no solamente a causa
de la corriente de pensamiento que siguen, sino ademds por la eleccién
del punto de partida que establecen como base de su reflexion. El des-
tino de la filosoffa implica, a través de todos los andlisis particulares
que ella desarrolle, un constante retorno a la cuestion originaria: jen
qué consiste?, ;cudl es su objeto?, ;cudl es su principal objetivo?

El segundo argumento que Cassirer exponia en su conferencia
concernia a la concepcién de la filosofia que él mismo habia sosteni-
do en su obra. Cassirer presentaba su propio pensamiento como una

Sobre la biografia de Cassirer, Cf Cassirer, Toni, Aus meinem Leben mit Ernst Cassirer,
Nueva York, edicién privada, 1950 (reimpreso bajo el titulo Mein Leben mit Ernst
Cassirer, Hildesheim, Gerstenberg, 1981); Gawronsky, Dimitry, “Ernst Cassirer: his Life
and his Work. A Biography” en Schilpp, Paul A. (ed.), The Philosophy of Ernst Cassirer,
Illinois, The Library of Living Philosophers, 1949, pp. 1-37. El pensamiento filoséfico
sueco estaba en ese entonces bajo la influencia de Axel Higerstrom, un filésofo que habia
reaccionado contra el idealismo, predominante en Suecia durante la segunda mitad
del siglo XIX, a través de una doctrina caracterizada por un objetivismo riguroso en
la teorfa del conocimiento y por una tendencia escéptica para con la filosoffa moral y
juridica. Cassirer —tal como lo menciona Toni Cassirer— fue invitado a Suecia por Malte
Jacobsson para enfrentar la influencia de Higerstrém. Una toma de posicidn cassireriana
sobre este tema puede encontrarse en Cassirer, Ernst, “Axel Higerstrdm Eine Studie
zur schwedischen Philosophie der Gegenwart” en Géteborgs Hogskolas Arsskrift, Vol.
XLV, Ne 1, 1939, pp. 1-119. Cf asimismo los ensayos “Inhalt und Umfang des Begriffs.
Bemerkungen zu K. Marc-Wogau’s gleichnamiger Schrift” en 7heoria, Vol. 11, 1936, pp.
207-232; “Zur Logik des Symbolbegriffs” en 7heoria, Vol. 1V, 1938, pp. 145-175; “Was
ist Subjektivismus?” en 7heoria, Vol. V, 1939, pp. 111-140, en los que Cassirer critica la
teorfa del conocimiento defendida por la escuela de Uppsala, bajo la gufa de Higerstrom.
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recuperacién y un desarrollo del pensamiento kantiano: la novedad
que Kant habia introducido en la historia de la filosofia consistia en
el hecho de haber resuelto, mediante una nueva orientacién, el con-
traste entre idealismo y empirismo, presente desde el comienzo en di-
cha historia. Cassirer describia este contraste como un conflicto entre
aquellos que consideraban a Platén como su modelo, y aquellos que
vefan en Aristdteles su guia, citando al Goethe de Zeoria de los colo-
res: Platén “busca el cielo” como una “flama puntiaguda”, Aristételes
como un “arquitecto” que “toma sus materiales de cualquier lugar” y
los deposita pacientemente uno sobre el otro; uno se dirige al mundo
para encontrar en él solamente aquello que el mundo ya tiene en si, el
otro para explorarlo en sus profundidades.’ A través de la “revolucién
copernicana’, Kant unifica las dos exigencias que Platén y Aristételes
expresan en su pensamiento: para €, el deber de la filosofia ya no es
aquel de buscar conocer el mundo suprasensible, ni el de zambullirse
en lo empirico; se trata, mds bien, de poner en claro los principios
universales y necesarios contenidos en la experiencia humana misma.
Por supuesto, Kant habia realizado sélo una parte de su programa: en
la Critica de la razén pura habia limitado su investigacién a un and-
lisis de los principios fundamentales de la matemadtica y de la ciencia
matemdtica de la naturaleza, bajo la forma en que Newton habia dado
aaquellas, y en la Critica de la razon prdctica'y en la Critica del juicio,
a un andlisis de los principios contenidos en la ética y en el arte. El
programa kantiano de una filosofia de la cultura debia ser desarrollado
en la época contempordnea, ya fuera en la direccién de una reflexién
sobre las nuevas adquisiciones de la fisica —la teorfa de la relatividad y
la teorfa cudntica—, en la direccién de una investigacién de las nuevas
ciencias de la naturaleza —la biologia y la quimica—, o en la direccién
de un andlisis de los dominios de la experiencia —el lenguaje, el mito,

> Cf Goethe, Johann W. von, “Materialien zur Geschichte der Farbenlehre” en
Naturwissenschaftliche Schriften 1, Gedenkausgabe der Werke, Briefe und Gespriche XV1, ed.
E. Beutler, Ziirich, Artemis, 1949, pp. 346-347. El mismo pasaje goethiano es citado por

Cassirer en las pdginas finales de Kants Leben und Lebre, Betlin, Bruno Cassirer, 1918.
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la religién, la historia— que constituyen los objetos de las ciencias del
espiritu.* En esta ampliacion, sin embargo, la filosoffa no deberia per-
der la direccién fundamental que Kant le habia dado: su fin debia
seguir siendo el de mostrar la racionalidad inmanente a cada esfera
de la cultura humana. En su conferencia, estas esferas de la cultura
eran designadas por Cassirer como “formas simbélicas”, término que
¢l mismo habia acunado para caracterizar su propia filosofia.’

Sin embargo, Kant —afirmaba finalmente Cassirer, presentando el
tltimo y mds importante argumento de su conferencia— no habia dado
solamente una nueva orientacién a la filosofia; habia incluso planteado
radicalmente la pregunta del concepto unitario, a cuya determinacion
la filosofia debia ser finalmente dirigida. Cassirer citaba una Reflexién
kantiana:

El matemitico, el espiritu bello, el sabio, quienes con arrogancia

juegan con la metafisica, se hacen burdas ilusiones. En ellos mis-
mos habla una voz que ordena hacer una tentativa en este campo.

Cassirer ya habfa realizado en parte este programa: para lo concerniente a los conceptos
y métodos utilizados por la biologia y la quimica, Cf. Cassirer, Ernst, Substanzbegriff
und Funktionsbegriff. Untersuchungen iiber die Grundfragen der Erkenntniskritik,
Berlin, Bruno Cassirer, 1910; para lo concerniente a la teorfa de la relatividad, Cassirer,
Ernst, Zur Einsteinschen Relativititstheorie, Berlin, Bruno Cassirer, 1921; para lo que
concierne a las ciencias del espiritu y sus campos, Cassirer, Ernst, “Der Begriff der
symbolischen form im Aufbau der Geisteswissenschaften” en Vortrige der Bibliothek
Warburg I, 1921-1922, Leipzig y Berlin, Teuben, 1923, pp. 11-39 y Philosophie der
symbolischen Formen, Vol. 1: “Die Sprache”, Berlin, Bruno Cassirer, 1923; Vol. 2:
“Das mythische Denken”, Berlin, Bruno Cassirer, 1925; Vol. 3: “Phinomenologie der
Erkenntnis”, Berlin, Bruno Cassirer, 1929 (en adelante citamos segtn la reimpresién de
Oxford, Bruno Cassirer, 1954). En los afos siguientes, Cassirer desarrollard ain mds
este programa: Cf. por ejemplo, Cassirer, Ernst, “Determinismus und Indeterminismus

in der modernen Physik” en Géreborgs Hogskolas Arsskrift, Vol. XLII, N 3, 1936.

El término “simbolo” es extraido por Cassirer de las investigaciones de H. Helmholtz y
H. Hertz en la fisica (Cf la Introduccién al primer volumen de La filosofia de las formas
simbdlicas); en “Der Begriff der symbolischen form im Aufbau der Geisteswissenschaften”,
op. cit., Cassirer se refiere, por el contrario, a Kant y al idealismo poskantiano. Los
estudios que Cassirer habia dedicado al pensamiento idealista y romdntico alemdn en los
afios 20 contribuyen, en efecto, a la constitucién del concepto de simbolo: Cf. Cassirer,
Ernst, Freiheit und Form, Berlin, Bruno Cassirer, 1916; Kants Leben und Lebre, op. cit.;
Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren Zeit, Vol. 111,
Berlin, Bruno Cassirer, 1920; Idee und Gestalt, Berlin, Bruno Cassirer, 1921.
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No pueden evitar preguntarse ;de dénde vengo?, ;de dénde provie-
ne el todo? Al astrénomo se le presenta de una forma todavia mds
directa el desafio propuesto por tales preguntas [...] En esta oscu-
ridad, la Critica de la razén pura enciende una antorcha dirigida,
no obstante, no a las regiones que nos son desconocidas, mds alld
del mundo sensible, sino [a las] que iluminan el espacio oscuro de
nuestro propio entendimiento.®

El problema ultimo de la filosofia, problema que nace en el li-
mite de todos sus andlisis particulares —asi comentaba Cassirer esta
Reflexion kantiana—, es aquel del sentido y del fin de la cultura com-
prendida en su totalidad. Segtin Kant, ella nace de la razén humana,
en tanto que actividad ordenadora de la sensibilidad segtn leyes deter-
minadas. Tal concepto de la razén humana tiene, en Kant, su punto
de referencia dltimo en la libertad moral del hombre. La libertad, en
tanto que capacidad del hombre para obedecer leyes extraidas de su
propia razén, representa el centro de la filosofia kantiana.” No obstan-
te, el concepto de libertad en Kant es inseparable del concepto de fin
de la voluntad: este fin es la humanidad unida por leyes universales,
el reino de la ética, la paz. La nueva metafisica defendida por Kant
coincide con su filosofia moral: en la afirmacién de dicha metafisica
reside, para él, el fin fundamental de la filosofia. Cassirer defendia, en
su conferencia, la actualidad de la concepcién de la filosofia sostenida
por Kant. Unicamente si cumple con su deber de defensa de la razén
humana, la filosofia puede conservar su capacidad de transformar la
realidad. Sin embargo, la razén no debe ser concebida por la filosofia
como una sustancia inmanente a la realidad natural e histérica, como

Cassirer, Ernst, Reflexionen Kants zur kritischen Philosophie, Vol. 2: “Reflexionen zur
Kritik der reinen Vernunft”, ed. Benno Erdman, Leipzig, N° 128, 1884.

Cassirer ya habia localizado en la idea de libertad el centro del pensamiento kantiano en
los capitulos sobre Kant de Das Erkenninisproblem in der Philosophie und Wissenschaft
der neueren Zeit, Vol. 11, Berlin, Bruno Cassirer, 1906 y de Freibeit und Form, op. cit.,
y en el capitulo dedicado a la ética critica de Kants Leben und Lebre, op. cit. Este punto
de la interpretacién kantiana de Cassirer ya habia sido explicitado por Paul Natorp
en su informe “Bruno Bauchs dmmanuel Kant» und die Fortbildung des System des
kritischen Idealismus” en Kant-Studien, Vol. XXII, 1918, pp. 426-459.
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un presente eterno, tal como ocurre en el sistema hegeliano; la razén se
representa mds bien como una actividad, una funcién.® La razén lleva
a cabo un trabajo de transformacién continua de lo finito y de lo exis-
tente en direccién al futuro. En este trabajo los individuos tienen un
rol esencial. Por lo tanto, solamente a los individuos —y no a una razén
impersonal— puede serles confiado el deber de afirmar y de realizar, en
la historia, los ideales éticos defendidos por la filosofia de la cultura.

El tema del concepto de la filosofia, desarrollado por Cassirer en
esta conferencia, representa el motivo fundamental de sus escritos de
los afios 30 y 40, a pesar de la gran multiplicidad y variedad de argu-
mentos que alli se afrontan. Los tres libros cassirerianos de historia de
la filosoffa de los afos 30 estdn, antes que nada, dominados por esta
preocupacion:’ en el Prefacio a la Filosofia de la Ilustracion, Cassirer
presenta estas investigaciones de historia de la filosofia como si fueran
fragmentos de una busqueda mds amplia acerca de la “fenomenolo-
gia del espiritu filos6fico” —una investigacién que podrd ser comple-
tamente realizada Gnicamente en el futuro, cuando “sea el momento
para esta construccién”. El fildsofo alemdn reconduce todos los andlisis
particulares, desarrollados en estos libros, al tema de la gradual toma
de conciencia, por parte de la filosofia, del concepto de voluntad ética
del hombre como su concepto fundamental. Cusa, afirma Cassirer en

Esta concepcidn de la razén representa el elemento que siempre separé a Cassirer de Hegel,
pese a los puntos de contacto con este autor. Cassirer, critico de Hegel, siempre resalt6 la
heterogeneidad de la sensibilidad con respecto al entendimiento, en la actividad misma
del entendimiento, y defendié el Sollen kantiano: Cf. las pdginas dedicadas a Hegel en
Cassirer, Ernst, “Erkenntnistheorie nebst den Grenzfragen der Logik” en Jahrbiicher der
Philosophie, Vol. 1, 1913, pp. 1-59; Freiheit und Form, ed cit.; Das Erkenntnisproblem, Vol.
III, op. cit; “Naturalistische und humanistische Begriindung der Kulturphilosophie”
en Goteborgs kungl. Vetenskaps— och Vitterhets-Sambilles Handlingar, Vol. V11, Ne 3,
1939, pp. 3-28; “Albert Schweitzer as Critic of Nineteenth-Century Ethics” en Roback,
Abraham A. (ed.), The Albert Schweitzer Jubilee Book, Cambridge, Science and Art, 1946,
pp- 241-257.

Cf. Cassirer, Ernst, Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leipzig
y Berlin, Teubner, 1927; Die Platonische Renaissance in England und die Schule von
Cambridge, Leipzig y Berlin, Teubner, 1932; Die Philosophie der Aufklirung, Tiibingen,
Mobhr, 1932.
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su obra sobre el Renacimiento,'’ representa una figura central de esta
época ya que en ¢él se realiza por primera vez el pasaje de la concepcion
medieval del mundo, centrada en el dualismo de naturaleza y espiri-
tu, a una concepcion donde el ser empirico y el ser ideal, la historia
y la eternidad, el particular y el universal, se unen y se penetran en
su diferenciacién; esta nueva concepcién implica una nueva idea del
hombre, ya no ligada al “mundo inferior” y a su destino, sino mds
bien en estado de reunirse con lo infinito, con sus propias fuerzas y a
pesar de sus limites; hacia el nuevo pensamiento afirmado por Cusa se
orientan todas las discusiones del Renacimiento sobre la conexién en-
tre el sujeto y el objeto. En su obra," Cassirer reconoce a la escuela de
Cambridge el mérito de haber sostenido y defendido la idea de razén
humana, comprendida en primer lugar como razén prdctica, en un
periodo en el que dicha idea era atacada en la cultura inglesa por el em-
pirismo y el puritanismo; es ésta la idea fundamental que, ya sostenida
por Pelagio contra Agustin, y acogida por el humanismo italiano e
inglés, pasa luego de la escuela de Cambridge, a través de Shaftesbury,
al idealismo alemdn. De la misma manera, el concepto de razén ma-
nifestado por la época de las Luces, al que segtin Cassirer pueden ser
reconducidas todas las discusiones particulares que esta época lleva a
cabo en materia de teoria del conocimiento, psicologia, ética, asi como
en politica, estética y religion,'* debe ser pensado como un concepto
que tiene sus origenes en la consideracién de un orden mds profundo
que aquel representado por el conocimiento. La razén afirmada por los
filésofos de la Ilustracién se presenta como una razén que se encuentra
en estado de dar una forma y un sentido a la realidad; a la constitucién
de su concepto contribuyen tanto el método analitico cartesiano como
el método sintético y constructivo de Leibniz.

10 Cf Cassirer, Ernst, Individuum und Kosmos, op. cit., pp. 7 y ss., 49 y ss., 198 y ss. [ICFR
21 yss., 68 yss., 233 y ss.].

Cf Cassirer, Ernst, Die Platonische Renaissance in England, op. cit., pp. 30 y ss., 58 y ss.,
136y ss.

2 Cf. ademds del Prefacio, el capitulo I de Die Philosophie der Aufklirung [FI 9-15, 17-53].
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Los estudios realizados por Cassirer en los anos ‘30 y 40 en torno
a figuras particulares de la filosofia moderna estin también alineados
con el tema central de la libertad moral del hombre defendida por la
filosofia: es éste el tema que Cassirer pone en claro en sus estudios
sobre Rousseau y sobre la relacién entre Rousseau y Kant, asi como en
sus investigaciones sobre Descartes y sobre el vinculo entre Descartes
y su época, como también en su descripcién del sentido de la obra de

Ficino, de Pico della Mirdndola o de Galileo."?

De la misma manera, la critica a la Lebensphilosophie —que Cassirer
desarrolla durante los mismos anos en sus ensayos sobre Scheler, Hei-
degger y Simmel- estd dirigida por esta conviccién.* Para Cassirer,
el error de Scheler fue no haber comprendido —sea a causa de su con-
cepci6n del espiritu y de la naturaleza en tanto que dos partes del ser,
sea a causa de su concepcion del espiritu como un elemento despojado
de eficacia con relacién a la naturaleza, si bien superior a ella en el
plano de los valores— que justamente en la cultura (comprendida en

¥ Cf Cassirer, Ernst, “Das Problem J.-J. Rousseau” en Archiv fiir Geschiste der Philosophie,
Vol. XLI, N° 1y 3, 1932, pp. 177-213, 479-513; “Kant and Rousseau” en Roussean, Kant,
Goethe. Two Essays, Princeton, Princeton University Press, 1945, pp. 1-60; los ensayos
recopilados en Cassirer, Ernst, Descartes. Lehre-Persinlichkeit-Wirkung, Estocolmo,
Bermann-Fischer, 1939; finalmente, “Ficino’s Place in the Intellectual History” en Journal
of the History of Ideas, Vol. V1, 1945, pp. 483-501; “Giovanni Pico della Mirandola: A
Study in the History of Renaissance Ideas. Part I” en Journal of the History of Ideas, Vol.
3, N° 2, 1942, pp. 123-144 ; “Giovanni Pico della Mirandola. A Study in the History
of Renaissance Ideas. Part II” en Journal of the History of Ideas, Vol. 3, N° 3, 1942, pp.
319-346; “Wahrheitsbegriff und Wahrheitsproblem bei Galilei” en Scientia, Vol. LXII,
1937, pp. 121-130, 185-193; “Galileo: A New Science and a New Spirit” en 7he American
Scholar, Vol. X11, 1942-1943, pp. 5-19.

Cf Cassirer, Ernst, “«Geist» und «Leben» in der Philosophie der Gegenwart” en Die neue
Rundschau, Vol. 1, 1930, pp. 224-264. A propésito de la obra de Max Scheler, Cf. Die
Stellung des Menschen im Kosmos, Darmstadt, Reichl, 1928; “Kant und das Problem der
Metaphysik” en Kanz-Studien, Vol. XXXV, 1931, pp. 1-26 (sobre el libro de Heidegger
del mismo nombre); “Die «Tragodie der Kultur»” en Zur Logik der KulturwissenschaftenZur
Logik der Kulturwissenschaften. Fiinf Studien en Giteborgs Ho"gs/eola:z“l‘rsskmft, Vol. XLVIII,
Ne 1, 1942, pp. 1-139 (sobre el ensayo de Georg Simmel); “Der Begriff und die Tragodie
der Kultur” en Philosophische Kultur. Gesammelte Essais, Leipzig, W. Klinkhardt, 1911,
pp. 245-277.
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su fieri), la naturaleza y el espiritu pueden unirse, y, al mismo tiem-
po, diferenciarse; y que aunque el espiritu, nacido de la vida misma,
no tuviera “energfa eficaz’, tiene con relacién a la vida, no obstante,
una “energfa formadora”. Contra Heidegger, quien piensa que Kant
ha respondido a la pregunta metafisica “;qué es el hombre?” con la
) 9
doctrina del esquematismo desarrollada en la Critica de la razon pura,
Cassirer alza la objecién de que el verdadero centro de la filosofia de
Kant es mds bien la libertad préctica (en tanto ella vuelve al hombre
independiente de toda condicién de la sensibilidad y subordinado a
leyes universales ue a este concepto es preciso, asimismo, vincular
Yy yq P P
la teorfa kantiana del conocimiento. No sucede asi con el Dasein,
que (a causa del horizonte de la temporalidad en el que se encuentra
encerrado) queda excluido de la esfera del Soller, de modo que el
q q

homo noumenon expresa el concepto kantiano de humanidad. Con
respecto a Simmel, quien describe el conflicto con la cultura del “yo”,
Cassirer —en sus exigencias mds profundas— observa cémo el “yo” no
es una sustancia individual, sino que se constituye a si mismo, como
actividad pura, inicamente a través del mundo de la cultura: el “yo”
es libre solamente cuando entra en relacién con el “ti” a través de
una cultura que comporta un sentido, precisamente, s6lo en tanto
que mediacién entre el “yo” y el “td”, y que los mismos “yo” y “td”
contribuyen a formar.

En resumen, se deben reconducir el tema de la determinacién
del concepto y del deber de la filosofia a las investigaciones de Cas-
sirer desarrolladas durante el periodo de exilio, tanto en la direccion
de la ética, que se configura para él como una doctrina objetiva de
los valores, como en la direccién de la determinacién del principio
y de los conceptos de las ciencias de la cultura y de la relacion entre
el mundo orgénico y el mundo humano. La primera direccién de
indagacién es emprendida por Cassirer en sus lecciones acerca de la
filosofia prictica kantiana en la Universidad de Oxford, asi como
también en las pdginas conclusivas de Determinismo e indeterminis-
mo en la fisica moderna (Determinismus und Indeterminismus in der
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Modernen Physik), en el ensayo sobre Higerstrom, y en un estudio
sobre la filosofia antigua.” En estos escritos, Cassirer expone cémo
el concepto de “ley” cuya primera determinacién se da en las cien-
cias puede extenderse a la ética, y cémo la ética teniendo asi su fun-
dacién en la teorfa del conocimiento representa finalmente la esfera
central de la filosofia como “filosofia cosmopolita”. La ética tiene su
concepto fundamental en el concepto positivo de la libertad como
autonomia. La segunda direccién de indagacién es recorrida por
Cassirer en los estudios “Fundamentacién naturalista y humanista
de la filosofia de la cultura” (“Naturalistische und humanistische
Begriindung der Kulturphilosophie”), Las ciencias de la culturay en
Antropologia Filoséfica.'® En estos escritos, Cassirer enfatiza que las
ciencias de la cultura pueden tener un rol especifico al interior del
saber solamente si hacen referencia al concepto de libertad, no en
tanto que ciencias dirigidas a “cosas” 0 a “hechos” comprendidos en
el mundo de la naturaleza, sino mds bien en tanto que dirigidas a
“obras” con un sentido y subordinadas a principios determinados.
Cassirer subraya, ademds, la necesidad de utilizar los resultados de
la psicologia y de la antropologia para distinguir ya sea entre sig-
no y simbolo (uno perteneciente al mundo fisico, el otro expresiéon
de la diferencia, especificamente humana, entre la sensibilidad y el
entendimiento, lo real y lo posible), o bien entre la participacién

Las lecciones de Oxford, contenidas en el M 30 de ECP, fueron dictadas por Cassirer en
un periodo comprendido entre el fin de 1933 y el verano de 1935. En el estudio sobre la
filosoffa antigua “Logos, Dike, Kosmos in der Entwicklung der griechischen Philosophie”
en Giteborgs Higskolas Arsskrift, Vol. XLVII, 1941, pp. 3-31 retoma la interpretacién ya
desarrollada en Die Philosophie der Griechen von den Anfiingen bis Platon, Vol. 1, Berlin,
Ullstein, 1925. En su Axel Higerstrom: Eine Studie zur Schwedischen Philosophie der
Gegenwart, Gotemburgo, Wettergren & Kerbers, 1939, Cf particularmente el capitulo
III sobre la filosoffa moral.

Cf. en particular en “Naturalistische und humanistische Begriindung”, op. ciz., la critica
de la concepcién determinista de la cultura expuesta, segtin Cassirer, por el positivismo
francés, por Spengler y por el romanticismo alemdn; Cassirer, Ernst, Zur Logik der
Kulturwissenschaften, op. cit., caps. I1I-IV (acerca de los conceptos y los métodos de las
ciencias de la cultura); y An Essay on Man, New Haven, Oxford University Press, 1944
(primera parte).
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del individuo en la vida de la especie en el mundo orgédnico y la
participacién del individuo en la vida de la especie en el mundo hu-
mano (en el primer caso, muy limitado y sin capacidad de provocar
transformaciones duraderas; en el segundo caso, creativo, aunque
no fuera mds que por un simple acto lingiiistico, y con la capacidad
de tener un efecto perdurable en la vida de la especie).

II. La critica del mito

Cassirer dedica al mito el segundo volumen de su Filosofia de las for-
mas simbdlicas. El objetivo que se propone alcanzar en ese volumen
es el de la determinacién de los motivos fundamentales y, finalmente,
del centro de la conciencia mitica en cuanto ella constituye una direc-
cién especifica de la cultura.

El mito como “forma de pensamiento” se encuentra, segtin Cas-
sirer, en clara oposicién tanto al pensamiento tedrico como al pen-
samiento empirico.” En efecto, en estos diferentes tipos de pensa-
miento es distinta la utilizacién de las categorias del objeto, de la
causa, de la relacion entre el todo y las partes. El mito no distingue
en la determinacién del objeto, asi como lo hace el pensamiento em-
pirico o tedrico, lo necesario de lo contingente, lo permanente de
lo cambiante; no sittia bajo planos diferentes los diversos contenidos
de la percepcidn; construye mds bien el mundo de objetos como un
ser homogéneo o indiferenciado. Para el pensamiento mitico no hay
entonces distincién entre el sueno y la realidad, la imagen y la cosa, la
vida y la muerte. La “realidad” es, para éste, lo que aparece inmedia-
tamente a la conciencia. La “causa” es, para el pensamiento mitico,
dada su entrega a la impresién sensible inmediata, solamente lo que
tiene una contigiiidad espacial o temporal con el objeto. Mientras

7 Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., pp. 39 y ss. [FESII
49y ss.].
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que la categoria que domina el pensamiento empirico o el cientifi-
co es el “cambio”, la categoria que domina el pensamiento mitico es
la “metamorfosis™ en el primer caso, las cosas son perclbidas en su
subordinacién a reglas determinadas universales, en el segundo, ellas
se transforman unas en otras sin ninguna regla general. Incluso en la
relacién entre el todo y las partes, el mito no hace distincién de valor:
en él la parte y el todo se penetran hasta no diferenciarse una del otro.
Cassirer reduce finalmente la manera de operar del pensamiento mi-
tico a la “ley de concrescencia o coincidencia de los términos de la rela-
'8 antes que mantener la unidad de la multiplicidad, como ocurre
en el pensamiento empirico y cientifico, el mito hace coincidir en una
totalidad indistinta los diversos elementos que pone en relacién.

L,y
cion :

En su libro, Cassirer analiza luego el mito como “forma de intui-
ci6n”.”” En tanto “forma de intuicién”, y no solamente como “forma
de pensamiento”, el mito estd ligado a la instantaneidad de la impre-
sién. El espacio, el tiempo, el ndmero, aparecen en la conciencia mitica
como elementos ligados a sus contenidos concretos, antes que como
formas ideales de organizacién de esos contenidos, tal como ocurre
en la intuicién empirica o cientifica. En el espacio mitico, la posicion
donde se encuentra el objeto no es un simple “aqui” o “alli”, sino que
estd ligada al objeto mismo, ya que posee un aspecto particular, como
ocurre en la percepcién de Oriente como el lugar del dia y de la luz. El
tiempo aparece en el mito sobre todo como el tiempo de la existencia
humana en su subdivisién en ciclos determinados; solamente a partir
de este tiempo “bioldgico” se constituye el tiempo de la naturaleza y
del universo. En el pensamiento mitico no hay conciencia de la distin-
cién de diferentes momentos del tiempo —pasado, presente, futuro—,
la cual es propia del tiempo matemdtico o del tiempo histérico: en
este caso también el mito se limita a su ley fundamental, aquella de la
identificacién de los términos puestos en relacién. En el mito, el nd-

8 Ibid., 82 [Ibid. 93].
Y Cf Ibid., 104 y ss. [Ibid. 103 y ss.].
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mero, como el tiempo y el espacio, también estd ligado a cosas de las
cuales ¢ constituye el orden y es perclbido, entonces, él mismo como
una “cosa’.

Pero solamente en el mito como “forma de vida” aparece ver-
daderamente lo que constituye, segiin Cassirer, la raiz originaria
de esta esfera de la experiencia. Cassirer dedica la tercera parte de
su volumen al anilisis del mito como “forma de vida™ es el “sen-
timiento vital” —como éste se expresa en los afectos y pasiones hu-
manas— lo que produce el mundo entero del mito. Este sentimiento
comprende inmediatamente, en la totalidad del ser, la unidad de la
vida. Por ello no hay, en el mito, conciencia de la distincién del “yo”
con respecto a las cosas:?® el “yo” es él mismo una entidad material
que no se distingue de otros objetos de la naturaleza. El alma indi-
vidual, en lugar de ser concebida de manera unitaria, es conectada
por el mito con diferentes fases de la vida del hombre. Asi como el
“yo” mitico no se distingue del mundo de la naturaleza, tampoco se
distingue del “td” o del “é1™ el “yo” se identifica con la comunidad
que es constituida por la totalidad de los vivientes. Incluso cuando
parece fijar distinciones entre las diversas formas en las cuales la
vida se manifiesta, la conciencia mitica afirma la unidad de la vida.
En ella el “yo” se aferra al todo como a la verdadera fuente de su
existencia.

Del mismo modo, en el tercer volumen de La filosofia de las
formas simbdlicas, Cassirer pone en claro cémo el mito tiene su cen-
tro en el “sentimiento vital™?' los origenes de la conciencia miti-
ca deben ser reconducidos a la “funcién expresiva” como elemento
fundamental de la “conciencia perceptiva”. Mientras que la “fun-
cién representativa”, propia del lenguaje, y la “funcién significativa”,
propia de la ciencia, comprenden el ser en su objetividad —la primera

2 Cf Ibid., p. 185 y ss. [1bid. 195 y ss.].

2 Cf Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, op. cit., p. 68 y ss. [FFSIII
78y ss.].
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dando lugar a la constitucién de un mundo de cosas concebidas en
su substancialidad como distintas respecto del sujeto, la segunda
a la constitucién de un mundo de significaciones objetivas que es
la construccién del sujeto mismo—, la “funcién expresiva” por el
contrario comprende el ser en cuanto revela afecciones determina-
das. En el “fenémeno expresivo” no es comprendido el “él” sino el
“t”, no como “subjetividad” sino como expresando un sentimiento
determinado. Hay en la “funcién expresiva” una comunicacién que
no se apoya sobre substratos determinados. La vida misma en su
totalidad se manifiesta como “expresién”; para el mito, el mundo
entero se representa como una “fisionomia”.

I11. El mito politico moderno, la filosofia, el judaismo:
hacia una nueva metafisica de las formas simbdlicas

Si comparamos ahora la descripcién cassireriana del concepto y del de-
ber de la filosofia con la concepcién que Cassirer tiene de la estructura
del mito, la relacién que fija entre esos dos elementos se vuelve eviden-
te: por un lado, la filosofia, estando destinada al andlisis de los diversos
aspectos de la cultura, comprende el mito; por el otro, la filosofia,
teniendo como deber esencial aquel de poner en evidencia la libertad
practica del hombre, tiene la funcién de efectuar una critica continua
y radical del mito como fundado sobre un sentimiento que implica
la identificacién del “yo” con la vida del todo. En efecto, esos dos as-
pectos de la relacién de la filosofia con el mito son considerados por
Cassirer desde el comienzo de su reflexion sobre la conciencia mitica.

22 Cf Prefacio a Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, donde Cassirer afirma,
precisamente, que el dominio del mito por parte de la filosoffa implica en primer lugar
su comprehension; el tercer volumen donde, como hemos visto, el mito es considerado,
por una parte, como una forma que tiene sus origenes en una funcién especifica del
conocimiento, y por otra, incluido en una “fenomenologfa del conocimiento” que tiene
en la “funcién significativa” su punto de referencia; An Essay on Man, op. cit., donde
Cassirer ve en la ciencia y en la ética los tltimos puntos de referencia de una cultura que
tiene sus origenes en el mito como forma especifica.
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En su ultima obra, £/ mito del Estado, Cassirer discute particular-
mente esos dos aspectos en relacién con la teorfa politica. En esta obra
analiza, en primer lugar, cémo el mito representa, ya en las primeras
fases de la civilizacidn, una reaccién a un estado de inseguridad frente
al cual resultan insuficientes todos los otros medios ofrecidos por la
cultura; luego, examina la lucha emprendida por la filosofia politica
de orientacién idealista o racionalista —de Platén a los estoicos y a los
defensores del derecho natural- contra todas esas teorfas —desde los
sofistas a Maquiavelo y a Hobbes— que, apelando a una concepcién
naturalista o pesimista del hombre, utilizan categorias miticas; final-
mente, analiza el renacimiento del mito en el pensamiento politico del
siglo XX y el lazo funesto que en este siglo se ha comprobado entre el
mito y el desarrollo de la técnica.”

Es en la critica, manifestada por la filosofia, a la concepcién miti-
ca del Estado que, segin Cassirer, la filosoffa establece un lazo esencial
con el judaismo. Precisamente a este tema estd consagrado uno de sus
tltimos ensayos.>

En este ensayo, Cassirer intenta poner en claro las razones profundas
de la lucha contra el judaismo dirigida por la Alemania nazi. Cassirer bus-
ca esas razones en el hecho de que la religion judia se opone, desde sus co-
mienzos, al mito sobre el cual estd fundado el nazismo: “El judaismo [es]
quien ha dado en primer lugar el paso decisivo que lleva desde una religion
mitica a una religién ética”.” Ya la prohibicién del culto de las imdgenes
propia del judaismo originario implica una separacién del mito, que tiene
en la imagen su nicleo: en efecto, el monoteismo judio considera a Dios
como un ser que estd mds alld de todas las cosas naturales y humanas.

»  (f para estos temas, Cassirer, Ernst, “Philosophy and Politics” en Symbol, Myth and

Culture, op. cit., pp. 219-232, y “The Technique of our Modern Political Myths”, 7bid.,

pp- 242-267 (y primer capitulo de este libro).

% Cf Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths” en Contemporary Jewish
Record, Vol. 7, N° 2, 1944, pp. 115-126; un esbozo de este ensayo estd en Symbol, Myth
and Culture, op. cit., pp. 233-241.

»  Cassirer, Ernst, “Judaism and the Modern Political Myths”, op. ciz., p. 115 [JMPM 391].
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Esta direccién de pensamiento es continuada mds tarde por los profetas
judios: éstos se oponen a los ritos y a las ceremonias exteriores, viendo en
la purificacién ética el lazo tinico que une a Dios, como ser universal de la
ética, y al individuo, como sujeto moral; ellos entran entonces en conflicto
con toda concepcién que no comprenda la responsabilidad del individuo y
divida la humanidad en razas y naciones. De aqui deriva el ideal de la paz
perpetua afirmada por los profetas, su “utopia” de la moralidad universal
sobre la tierra. No puede haber alli, entonces, ningtin punto de contacto
entre el mito politico moderno y el judaismo. El término incluso de “an-
tisemitismo”, segtin Cassirer, se revela inadecuado para caracterizar esta
nueva realidad. El antisemitismo del pasado implicaba leyes particulares
o discriminaciones con respecto a los judios. La lucha contra los judios
dirigida por el mito politico moderno estd orientada, al contrario, hacia la
destruccién de su existencia misma. Queda a los judios —asi escribe Cas-
sirer en la conclusién de este ensayo— entre los horrores y la miseria de su
historia m4s reciente, una tnica consolacién: la certeza de la supervivencia
de los ideales éticos de los cuales el judaismo es portador. Este es el punto
de referencia firme al cual se refiere el judaismo cumpliendo su misién en
la cultura moderna.

En su ensayo, Cassirer identifica entonces el sentido del judaismo con
esta defensa de la moralidad del hombre contra el mito, que ¢l considera
también, como hemos visto, como el objetivo esencial de la filosoffa. En
relacion a este tema, la afinidad entre el judaismo y la filosofia ya habia
sido puesta en evidencia por Cassirer en la cuarta parte del segundo volu-
men de La filosofia de las formas simbdlicas, dedicada a la relacion entre el
mito y la religion. La religién, habia afirmado Cassirer, es capaz de unir
esta conciencia de la distincién, en el simbolo, entre el signo y el sentido,
a la cual el mito, a causa de su naturaleza especifica, no puede llegar. Tal
conciencia estd sin embargo velada en la religién, dado que en ella se da
finalmente entre el signo y el sentido —incluso distintos— una conexién tal,
que no es verdaderamente posible mantener su especificidad: esto aparece
en la religién irano-persa, en la cual el Dios creador sin duda tiene sélo los
atributos del bien moral, pero en la cual los elementos y fuerzas singulares
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de la naturaleza, siendo ellos mismos objetos de culto, son combinados
con los elementos espirituales; para el budismo, donde el proceso de nega-
cién de lo objetivo se expande hasta la negacién del sujeto mismo, privado
de tal manera de toda independencia con respecto al todo; en el cristia-
nismo, en el que la basqueda continua de la diferencia entre lo espiritual y
lo sensible no llega jamds hasta el punto de negar que se identificaron en
un momento particular de la historia y en una persona particular. Por el
contrario, solamente en los profetas judios aparece, segtin Cassirer, la clara
y plena conciencia de la distincién entre la naturaleza y el espiritu: a través
de su concepcién de lo divino como lo que estd mds alld de la naturaleza
y de la existencia humana; ellos afirman en efecto el concepto de la pura
subjetividad religiosa. El judaismo descubre de esta manera la actividad
formadora de la voluntad: se configura entonces como una religién de
la agencia (agir) y de la civilizacién. La misma afirmacién del “yo” ético
es expresada por la filosofia cuando, como en Platén, ella pone entre el
hombre y Dios una relacién que es, al mismo tiempo, de unidad y de di-
versidad: descubriendo en la ética el momento comin al hombre y a Dios
y viendo en Dios el modelo ideal que el hombre puede imitar, pero con el
cual no puede jamads identificarse, la filosofia llega en su reflexién religiosa
a la conciencia de la esencia ética del hombre.

El mismo motivo de la relacion esencial de la filosoffa con el
judaismo, a propésito del concepto de la voluntad moral, habia
sido puesto en evidencia por Cassirer en los ensayos que dedi-
cara a la descripcién de la obra de Hermann Cohen:* hay en la
obra coheniana una conexién entre el concepto de verdad y el de
Dios; la defensa del monoteismo judio que Cohen realiza en su
pensamiento religioso no hace mds que manifestar esta misma
afirmacién de la razén humana en cuanto constructora de la ex-
periencia, que ya estd presente en su interpretacién de Kant y en

26

Cf “Hermann Cohen. Worte gesprochen an seinem Grabe am 7. April 1918” en Neue
Jlidische Monatshefte, Vol. 2, N° 15-16, 1918, pp. 347-352; “H. Cohen, 1812-1918” en
Social Research, Vol. X, N° 2, 1943, pp. 219-232.

283



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

su filosofia sistemdtica. Es precisamente sobre este principio de
libertad moral manifestado a la vez por la filosofia y por el ju-
daismo que Cassirer edifica, como hemos visto, su filosofia de la
cultura. A propésito de este punto, él se considera siempre, hasta
en sus ultimos escritos, como un fiel alumno de Cohen.?”

;Pero ese concepto de la libertad moral, en cuanto centro de la filo-
soffa, estaba verdaderamente determinado por Cassirer de manera sufi-
cientemente profunda para que a través de éste el pensamiento filos6fico
pudiera oponerse victoriosamente al mito? ;O bien se le presentaban pre-
cisamente dificultades a Cassirer en relacion con la determinacion de ese
concepto? Es un hecho significativo que Cassirer quien, como lo hemos
observado, habfa ubicado el motivo del principio unitario y del deber de la
filosofia en el centro de su reflexién de los afios 30 y 40, no haya termina-
do jamds la obra donde él habria debido discutir en detalle este tema: del
cuarto volumen de La filosofia de las formas simbdlicas, que habria debido
tener como objeto precisamente la solucién al problema de la unidad de las
formas simbdlicas, tenemos solamente esquemas y esbozos.” Las dificul-
tades que Cassirer encuentra en la determinacién en detalle del concepto
de la personalidad moral como centro de su filosofia de la cultura nos son

2 “El método trascendental kantiano, asi como ha sido interpretado por Cohen —escribe
Cassirer en el Prefacio a Kants Leben und Lebre, op. cit.— ha representado siempre el punto
de referencia de mis propias investigaciones filoséficas”. Cassirer habia caracterizado
este método como pensamiento de la correlacién de lo subjetivo y de lo objetivo en la
autolegalidad de la conciencia en “Hermann Cohen und die Erneuerung der kantischen
Philosophie” en Kant-Studien, Vol. XVII, 1912, pp. 252-273. Es precisamente esta
interpretacién de Kant la que Cassirer retoma, como hemos visto, en su reflexién sobre
el concepto de filosoffa. El tltimo capitulo de An Essay on Man, op. cit., se inspira hasta
en las imdgenes (la cultura como “armonia en la contrariedad”, la “humanidad”, como
centro arménico de la “polifonfa” de la cultura) del tltimo capitulo de la coheniana Ezhik
des reinen Willens, Berlin, Bruno Cassirer, 1907, titulado “Die Humanitit”.

Esos esbozos estdn contenidos en los M 184a y 184b de ECP. Sobre el proyecto
cassireriano del cuarto volumen de La filosofia de las formas simbélicas, Cf Wetle, Josef
M., “E. Cassirers nachgelassene Aufzeichnungen iiber «Leben und Geist- zur Kritik
der Philosophie der Gegenwart»” en Braun, Hans J., Holzhey, Helmuth y Orth, Ernst
W. (eds.), Uber Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen, Frankfurt am
Main, Suhrkamp, 1988, pp. 274-289, y nuestro estudio “Das Problem der Einheit des
Bewusstseins im Denken E. Cassirers” en bid., pp. 249-273.

284

Irene Kajon CAPITULO 9

revelados tal vez en sus pasajes de £/ mito del Estado, en los cuales describe
la diferencia profunda que hay entre el concepto de la ética caracteristico
del pensamiento griego y el concepto de la ética caracteristico del judais-
mo. Analizando la nocién que constituye el fondo de la teoria medieval
del Estado, escribe:

Cuando Platén tratd de definir y determinar su ideal de justicia, hablé

de él en términos de geometria [...] geometria significa para él algo erer-

no e inmutable |...] Esta concepcion griega de una ley eterna e imper-

sonal resultaba inaceptable e incomprensible a los pensadores cristianos

de la Edad Media [...] La fuente mds profunda y preeminente de sus

concepciones filoséficas y sus ideales religiosos era el monoteismo judio

[...] Dios es una persona —y esto significa una voluntad [...] [La ley

mosaica supone un legislador] [...] El Gnico modo de comulgar con El

no son las plegarias o los sacrificios, sino la obediencia a su voluntad.”’

Mi4s atn:

Para los profetas, Dios no es un pensamiento que se tiene a si mismo
como objeto. Es un legislador personal, es la fuente de la ley moral [... ]
Su tinica revelacién es la manifestacion de su voluntad personal. Seme-
jante revelacion personal, la cual es un acto ético y no un acto légico,
resulta completamente extrafia a la mente griega [...] Esta es la diferen-
cia real entre el pensamiento religioso judio y el griego; y esta diferencia
es insuperable e indeleble.?

Si para el pensamiento griego —que tiene en el problema del
conocimiento su objeto fundamental— la ética estd fundada so-
bre una legalidad impersonal, mientras que para el judaismo ella
es revelada al hombre por Dios, juna filosofia de la cultura que
tenga como premisa el concepto de la libertad del individuo y de
las subjetividades morales —la filosofia, precisamente, de Cassi-
rer— no deberd necesariamente estar ligada no sélo al pensamien-
to griego sino también al judaismo en cuanto tradicién original?

¥ Cassirer, Ernst, 7he Myth of the State, New Haven y Londres, Yale University Press, 1946,
pp. 80-82 [MdE 96-98].

0 Ibid., p. 92 [Ibid. 110-111].
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¢La filosofia de la cultura, para evitar precisamente permanecer
ligada al concepto mds importante del mito, esto es, la nocién de
lo impersonal, no deberia, antes que reconducir simplemente el
concepto de Dios a su propio concepto de subjetividad —como lo
hace Cassirer, tal como hemos visto—, recibir, al contrario, en su
particularidad ese concepto judio de Dios —Dios como legislador
y revelador al hombre de la moralidad— lo que Gnicamente per-
mite de hecho llegar al mundo de las personalidades distintas?

La profundizacién de tales problemas que nacen de esta conciencia
de la diferencia entre el pensamiento griego y el judaismo, la filosofia y la
religién, que el propio Cassirer —retomando un motivo importante de la
filosofia coheniana, al que hasta aqui no habia prestado su interés®— ex-
presaba en E/ mito del Estado, habria tal vez conducido el pensamiento
cassireriano a una orientacién nueva con respecto al problema de la uni-

El motivo caracteristico de la ética afirmado por el judaismo, con respecto al expresado por la
cultura griega, es iniciado por Cohen ya en algunos escritos de juventud (Cf. Cohen, Hermann,
“Die Platonische Ideenlehre, psychologisch entwickelt (1866)” en Schriften zur Philosophie
und Zeitgeschichte, Vol. 1, ed. Albert Gérland y Ernst Cassirer, Berlin, Akademie Verlag,
1928, p. 53 y ss.; “Die dichterische Phantasie und der Mechanismus des Bewusstseins (1869)”
en Ibid., p. 195; “Henrich Heine und das Judentum (1867)” en Jiidische Schriften, Vol. 2,
Berlin, Schwetschke & Sohn, 1924, p. 29 y ss.) y en algunos escritos del periodo de su reflexion
sobre el sistema de filosoffa. Cf. Cohen, Hermann, “Die Versshnungsidee (1890-1892)” en
Jidische Schriften, Vol. 1, gp. cit., pp. 125-139; “Die Messiasidee (1892) en Ibid., pp. 105-124;
“Autonomie und Freiheit (1900)” en Jiidische Schriften, Vol. 3, op. cit., pp. 36-42; “Liebe und
Gerechtigkeit in den Begriffen Gott und Mensch (1900)” en Judische Schriften, Vol. 3, op. ciz.,
p. 43y ss.; “Der Stil der Propheten (1901)” en Jiidische Schriften, Vol. 1, op. cit., pp. 262-283;
“Religion und Sittlichkeit Eine Betrachtung zur Grundlegung der Religionsphilosophie” en
Judische Schriften, Vol. 3, op. cit., pp. 130 y ss., 141 y ss., 152 y ss.; Ethik des reinen Willens,
op. cit., p. 464. Pero solamente en la Asthetik des reinen Gefiihls, 2 Vols., Betlin, Bruno
Cassirer, 1912, ese tema es presentado con profundidad y claridad; tendrd un gran desarrollo
en los escritos cohenianos de filosoffa de la religién que siguieron a la Asthetik (Cf. Der Begriff
der Religion im System der Philosophie, Giessen, Alfred Tépelmann, 1915, pp. 27 y ss., 91y
ss.; “Das soziale Ideal bei Platon und den Propheten (1916)” en Jiidische Schriften, Vol. 1, gp.
cit., pp. 306-330; “Einheit oder Einzigkeit Gottes (1917)” en Judische Schriften, Vol. 1, op. ciz.,
pp- 87-99; Religion der Vernunft aus den Quellen den Judentums, 2° ed., Frankfurt am Main,
Kaufmann, 1929, pp. 41 y ss., 160 y ss.).
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dad de la cultura. La nueva metafisica de las formas simbdlicas se habria
orientado tal vez hacia una determinacién de su concepto unitario, donde
confluyeran tanto la tradicién filoséfica, centrada sobre el concepto de la
razén, como la tradicién judia, centrada sobre el concepto de Dios como
ser personal y trascendente. De esta nueva confluencia entre el pensamien-
to filoséfico y el judaismo —un encuentro en el cual cada una de las dos
tradiciones harfan su contribucién especifica— habria tal vez surgido una
filosofia de la cultura en condicién de oponerse victoriosamente al mito:
en efecto, el concepto de la libertad del hombre se habria unido en ella

«,_ 7

estrechamente a aquel de la relacién ética entre el “yo” y el “td”.

Traduccién del francés de
EzEQUIEL BURSTEIN
Y PaBLO Rios FLORES
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CAPITULO 10
EL LENGUAJE POLITICO Y LA INDAGACION

DEL PENSAMIENTO MITICO

LA RETORICA DE LA DERECHA NACIONALISTA DESDE
LA PERSPECTIVA DE LA FILOSOFIA DE LA CULTURA

Timo Klattenhoff Viola Nordsieck

Institut fiir Philosophie - Humboldt-Universitit zu Berlin

1. Observaciones preliminares

Que la crisis esté atin hoy tan presente se debe a que no se trata de
un fenémeno solamente reservado a la modernidad.! Si entendemos
la crisis como una “interrupcion de procesos reiterativos y asociados”
con los que a menudo se asocia “la esperanza de una mejora y de un
retorno a un estado de aceptable y deseada normalidad”,? entonces sin
dudas se trata de un fenémeno que abarca diferentes épocas. Hubo
en el pasado crisis y las habrd también en el futuro. Especialmente en
un sentido politico, no se puede esperar otra cosa para el aprovecha-
miento de una crisis —ya sea personal, social o econémica— que no
sea simplemente instrumentalizada, sino que deberia ser “captada”
primero como tal, como tal convertirse en “tema”, y esto es algo que

Respecto de la Unién Europea, Geden y von Ondarza sefalan que ésta “ha estado
en modo de crisis permanente durante ocho afios, desde la introduccién del Euro y
la crisis de refugiados, hasta el trato con Rusia en Ucrania y Siria, desde la votacién
sobre el Brexit, hasta las negociaciones sobre importantes acuerdos comerciales como
Ceta y TTIP”. Geden, Oliver y von Ondarza, Nicolai, “Jetzt gilt es fiir Europa” en
Zeit Online [en linea], 14/01/2017. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.zeit.
de/politik/2017-01/europacische-union-krise-populismus-brexit-zukunfe-reform.  Cf
Juncker, Jean-Claude, “State of the Union Address 2016” en canal European Commision
— Audiovisual Services [en linea], 14/09/2016. Consultado el 10/03/2018. URL: https://
www.youtube.com/watch?v=-s2ZX2LZKxg. Para algunas reflexiones sobre lo medidtico
de la denominacién “crisis de la migracién” (Migrationskrise), Cf Bauman, Zygmunt,
“Die Welt in Panik. Wie die Angst vor Migranten geschiirt wird” en Blitter fiir deutsche
und internationale Politik. Monatszeitschrift, Vol. 61, N° 10, 2016, pp. 40-50.

2 Schulze, Gerhard, Krisen. Das Alarmdilemma, Berlin, Fischer, 2010, p. 21. Otras
intervenciones sobre el concepto de “crisis” asi como su delimitacién del concepto de
“riesgo” se encuentran en pp. 19-22y 28 y ss.
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debe ser tenido en cuenta en estos tiempos, sobre todo con respecto
a las estrategias retéricas de los nacionalismos de derecha. Si la crisis
se expresa en algo asi como “los limites de la capacidad de accién
securitaria”, entonces se toman a menudo los ataques terroristas como
ocasiones para proclamar casi inmediatamente acciones defensivas y
asi dar respuestas a cuestiones de culpa y responsabilidad.’ ;Cémo se
puede lidiar con las amenazas radicalizadas, a quiénes habria que ex-
pulsar inmediatamente, a quiénes no se les deberia permitir ingresar
al pais, qué medidas tendrian que instruir las autoridades de seguri-
dad? Asi se proclama frecuentemente y de un solo aliento la crisis del
Estado nacién, de la sociedad industrial o del orden liberal.*

Para reiterar y enfatizar este punto: la instrumentalizacién politi-
ca mediante medios retdricos y lingiiisticos de una situacion de gue-
rra —lo que implica también en cierto sentido la “instauracién” de tal
situacién— no es una estrategia reservada al espectro de la extrema
derecha. Pero, dado que en la actualidad y diariamente es ésta la que
utiliza con especial virulencia estos medios dentro de nuestro paisa-
je politico,’ las siguientes consideraciones se concentrardn especifica-
mente en la retdrica de Alternative fiir Deutschland (AfD, “Alternativa
para Alemania”), un partido de la Republica Federal de Alemania que,

3 Sobre esta situacién, Cf Das Gupta, Oliver, “Der Anschlag, die AfD und ihre Masche”
en Siddeutszche Zeitung [en linea], 21/12/2016. Consultado el 10/03/2018]. URL:
http://www.sueddeutsche.de/politik/rechtspopulismus-der-anschlag-die-afd-und-ihre-
masche-1.3305035. Cf también Meisner, Matthias, “AfD macht geplante Provokationen
zur Medienstrategic” en Der Tagesspiegel [en linea], 20/01/2017. Consultado el 10/03/2018.
URL:  hetp://www.tagesspiegel.de/politik/bundestagswahlkampf-afd-macht-geplante-
provokationen-zur-medienstrategie/19279750.html.

Relacionado con esto y con la auto-imagen del partido, Cf Hocke, Bjérn, “Die 10 Thesen
fiir den Freistaat Thiiringen” en Alternative fiir Deutschland len linea], 14/09/2014.
Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.alternativefuer.de/die-10-thesen-fuer-den-
freistaat-thueringen/.

Si bien nos concentramos aqui en la situacién alemana, su traslado a la situacién europea
nos parece bastante factible.
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a pesar de su corta edad, no sélo logré entrar al Parlamento Nacional,®
sino que también generd un notable eco medidtico” plantedndose a si
mismo como la vox populi® a partir de constantes provocaciones’ y de
la escenificacién de la ruptura de tabdges.

Entonces, si es que deben ser decodificadas no sélo formas, pa-
trones y figuras recurrentes de dicha retérica, sino también su efecto,
no sélo necesitamos una comprension del lenguaje como un medio de
descripcién de distintos escenarios de crisis, sino que ademds se debe
concebir al lenguaje como creador de mundo, como constituyente de
los objetos; sélo de esa forma se puede hacer justicia a su rol en una
agenda politica. Una aproximacion a esto nos ofrece la filosofia de la
cultura y la epistemologia de Ernst Cassirer.

El partido, fundado en 2013 y actualmente dirigido por Jérg Meuthen y Alexander Gauland,
tiene 157 escafios en 14 Parlamentos estatales alemanes. En una conocida encuesta electoral
—denominada “La Pregunta del Domingo” (Sonntagfrage)—, a la consulta por cémo votaria
si fueran el préximo domingo las elecciones del Bundestag realizada a principios de 2018,
la respuesta promedio del 13.8% de los encuestados fue: por el “AfD”. Cf Colaboradores
de Wikipedia, “Sitzverteilung in den deutschen Landesparlamenten” en Wikipedia. Die
Freie Enzyklopidie [en linea]. Consultado el 10/03/2018. URL: https://de.wikipedia.org/
wiki/Sitzverteilung_in_den_deutschen_Landesparlamenten, asi como Cantow, Matthias,
Fehndrich, Martin, Schneider, Andreas y Zicht, Wilko, “Sonntagsfrage Bundestagswahl”
en Wabhlrecht.de [en linea]. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.wahlrecht.de/
umfragen/. Cf también Miiller, Jan-Werner, “Schatten der Reprisentation. Der Aufstieg
des Populismus” en Blitter fiir deutsche und internationale Politik. Monatszeitschrift, Vol. 61,
N° 4, 2016, pp. 63-74.

A este respecto, caben resaltar los comentarios de Niggemeier sobre el “eco medidtico”
del AfD, Cf Niggemeier, Stefan, “Der Kampf gegen die AfD” en Ubermedien [en linea],
6/05/2016. Consultado el 10/03/2018. URL: http://uebermedien.de/4543/der-kampf-
gegen-die-afd/.

Ver para esto los andlisis de Geulen, Christian, “Vélkische Schatten” en Die Zeit [en
linea], N° 5, 26/01/2017. Consultado el 10/03/2018. Edicién en papel: p. 38. URL:
https://www.zeit.de/2017/05/rechtspopulismus-volk-bedeutung-afd-front-national.
Como dice Nienhaus, “el entusiasta cruce de los limites” es en cierto sentido “el modelo
de negocios” del AfD. Cf. Nienhaus, Lisa, “Der ewige Zweite” en Die Zeit [en linea] N°
9, 23/02/2017. Edicién en papel: p. 28. Consultado el 10/03/2018. URL: https://www.
zeit.de/2017/09/joerg-meuthen-afd-populismus-wirtschaftsliberalismus.

Cf Leber, Fabian, “Judenhass, Homophobie, Islamkritik” en Der Tagesspiegel [en linea],
05/06/2016. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.tagesspiegel.de/politik/die-
afd-und-ihre-provokationen-judenhass-homophobie-islamkritik/13690892.html.

293



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

En su escrito El lenguaje en la construccion del mundo de los objetos
(1932), Cassirer destaca que “el lenguaje no ingresa en un mundo de
intuiciones representacionales objetivas para agregar a las cosas parti-
culares ya dadas y claramente delimitadas unas de otra sus «<nombres»
como signos puramente externos y arbitrarios”. Por el contrario, “[el
lenguaje] mismo es un medio de la construccién del objeto, si es que
no es, en un determinado sentido, el medio y el instrumento mds
importante y exquisito para la produccién y la creacién de un «<mun-
do de objetos»”."" El lenguaje representa en este sentido una posibili-
dad no sélo de crear el mundo, sino también una forma de mantener
el control sobre éste'” y es, segin escribe Pliimacher a este respecto,
“[como] forma central de la comunicacién humana [...], el instrumen-
to de formacién de mundos de sentidos intersubjetivos”."®

2. Mundos de sentido y accién politica

Justo aqui es donde comienza la retérica politica. En tiempos de cam-
bio radical no sélo adquieren significado aquellos sucesos que son
percibidos normalmente como “rupturas” —tales como declaraciones
de guerra, delimitaciones de fronteras o cambios de régimen—, sino

"' Cassirer, Ernst, “Die Sprache und der Aufbau der Gegenstandswelt” en ECW 18, p.
116. Cf. también Miiller, Peter, Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen,
Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2010, p. 24; Niefleler, Andreas,
Formen symbolischer Weltaneignung. Zur pidagogischen Bedeutung von Ernst Cassirers
Kulturphilosophie, Wiirzburg, Ergon-Verlag, 2003, pp. 70 y ss.

2 Cf Bevc, Tobias, Kulturgenese als Dialektik von Mythos und Vernunft. Ernst Cassirer und
die Kritische Theorie, Wiirzburg, Kénigshausen & Neumann, 2005, p. 88. Géller habla
acertadamente de la “potencialmente creciente apropiacién lingiifstica del mundo”, asi
como de la “creciente estructuracién (lingiiistico-cognitiva) del mundo”. Cf" Géller,
Thomas, “Zur Frage nach der Auszeichnung der Sprache in Cassirers Philosophie der
symbolischen Formen” en Braun, Hans-Jiirg, Holzhey, Helmut, Orth y Wolfgang, Ernst
(comps.), Uber Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen, Frankfurt am Main,
Suhrkamp, 1988, p. 139.

Pliimacher, Martina, Wahrnehmung, Reprisentation und Wissen. Edmund Husserls und
Ernst Cassirers Analysen zur Struktur des BewufSseins, Berlin, Parerga, 2004, p. 421. Cf
Géller, Thomas, “Zur Frage nach der Auszeichnung der Sprache”, op. cit., p. 147.
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que también y especialmente, cambios discretos y sutiles que atanen

al pensamiento y al lenguaje mismo son mejor advertidos como ins-

trumentos para establecer y crear significados. Como veremos, a estos

no se los tratard como “sucesos” diferenciados ya que se producen de

manera constante puesto que sus “irrupciones” son menos manifiestas
’ . <« » <« . » 14

y eluden asi ser concebidos como “rupturas” o “quiebres”.

Pero los cambios de direccién en una escala tan continua de signifi-
cados son a menudo acaloradamente disputados, ya sea desde la izquierda
o desde la derecha, ya sea desde el campo moderado o desde el radical, y
sin que sea posible aclarar de manera concluyente qué factores operativos
se mueven o en qué direccion, adénde y cémo un factor se convierte en
vector. La intervencion activa en estas transformaciones estd conectada con
un cierto esfuerzo, con un especifico enfoque retorico.

Es claro que se interviene aqui activamente y que en cierto sentido
estratégico debe ser asi, ya que la formacién del lenguaje como cons-
truccion de la visién del mundo juega un papel importante al nivel de
la accién politica. Ante la pregunta por lo que significa “accién politi-
ca’, Agamben escribe: “Si [...] la terminologfa es el momento poético
real del pensamiento, entonces la eleccién de la terminologia nunca
puede ser neutral”.” La primera parte de esta oracién concuerda con el
argumento de Cassirer arriba citado, mientras que la segunda insintia
lo que a continuacién se desarrollard —esto es: la busqueda de una com-
prensién de la “eleccién” de una terminologia como forma de accién
politica. Es también claro que todxs los actorxs politicxs —ya sean par-
tidos, instituciones o individuos— intervienen cada vez mds consciente
y abiertamente en estos procesos. Nos encontramos en este sentido en
una “lucha cultural”. Esta expresién, no exenta de controversias, es

Sobre los conceptos de eventos, quiebre y fractura, Cf Miiller-Schéll, Nikolaus,
“Vorwort” en Miiller-Schéll, Nikolaus (comp.), Ereignis. Eine fundamentale Kategorie der
Zeiterfahrung. Anspruch und Aporien, Bielefeld, Transcript, 2003, pp. 9-17.

Agamben, Giorgio, Ausnahmezustand. Homo sacer, Teil II., Frankfurt am Main,
Suhrkamp, 2004, p. 10.
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aqui escogida para dejar en claro que no tiene nada que ver con aquella
tesis que Samuel Huntington difundié en una obra del mismo nombre
frecuentemente citada.' “Cultura” significa en el presente escrito no
una tipificacién de circulos culturales, ya considerado en la época de
aparicién del mencionado libro por los filésofos de la cultura como
extremadamente problemdtica y cuestionable.”” Lo que se pretende de-
cir con “lucha cultural” aqui (y que Diedrich Diederichsen también
describi6 en los afos 90) se refiere a una disputa sobre terminologias y
sobre el uso del lenguaje que determina la escala de transformaciones
de significados descripta anteriormente.'® En este sentido, el concepto
de framing," desarrollado por George Lakoff y Elisabeth Wehling en
la lingiiistica cognitiva, adquiere una posicién metodoldgica central:
[framing es el establecimiento y el desplazamiento de pardmetros al in-
terior del discurso, que abarca asi desde su creacién y formacién hasta
la comprensién que se desea conseguir de él. En su libro Politisches
Framing, Wehling aplica este concepto al escenario de la discusién lin-
giiistica en Alemania siguiendo “el marco conceptual de significacién”
del debate politico alemdn.?

' Cf Huntington, Samuel P., Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21.
Jahrhundert, Hamburgo, Spiegel-Verlag, 2006.

7" Cf Bhabha, Homi, Die Verortung der Kultur, Tiibingen, Stauffenburg, 2000, donde
tematiza el cardcter cuestionable del concepto de “tipos” culturales y propone, en
cambio, indagar en el proceso de las diferencias culturales en tanto “localizacién”. Esta
obra cldsica aparecié bajo el titulo de 7he Location of Culture 1994. Si bien el libro de
Huntington se basa en un articulo mds antiguo, aparece recién ampliado como libro
en The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, Nueva York, Simon &
Schuster, 1996.

8 Cf Diederichsen, Diedrich, Politische Korrekturen, Koln, Kiepenheuer & Witsch, 1996.
P

Los comentarios introductorios sobre los conceptos de “correccion politica”, “prohibicién

de pensamiento”, “virtud”, “terrorismo informdtico”, “hacer el bien” y “cultura

mainstream” se pueden encontrar en pp. 7 y ss.

Y Cf Lakoff, George y Wehling, Elisabeth, Auf leisen Sohlen ins Gebirn. Politische Sprache
und ibre heimliche Macht, Heidelberg, Carl Auer, 2016. Lakoff desarrolla este concepto
por primera vez en Lakoff, George, Don’t Think of an Elephant. Know Your Values and
Frame the Debate, White River Junction VT, Chelsea Green Publishing, 2004.

2 Cf Wehling, Elisabeth, Politisches Framing. Wie eine Nation sich ihr Denken einredet —
und daraus Politik macht, Colonia, Herbert von Halem, 2016, p. 17.
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Lakoft desarrolla también el concepto de “marcos de interpreta-
cién” sobre la base de su teorfa de la metdfora, en la que asume que
nuestro pensamiento estd determinado (y es, en primer lugar, posible)
por el nivel de lo metaférico, que se remonta incluso hasta lo prelin-
giifstico. Las metdforas que toma Lakoff son conceptuales y cogni-
tivas como, por ejemplo, la metéfora del contenedor para referirse a
la espacialidad, en la que el espacio se considera generalmente como
una especie de recipiente que puede estar lleno o vacio. En términos
de la fisica ésta es una representacién que ya no tiene relacién con
la realidad mads alld del espacio newtoniano,” pero en nuestra con-
cepcién prictica y cotidiana del espacio funciona estupendamente si
hacemos como si realmente nos moviéramos en una caja, de modo que
la mayoria de nuestras representaciones y conceptos del espacio estin
atravesados por esta concepcion practica y cotidiana. Asi, la metdfora
cognitiva “el espacio es como una caja” subyace en la raiz de nuestro
trato con la espacialidad.”

Esto se vuelve interesante, por ejemplo, cuando conceptos espacia-
les como los de “adentro” y “afuera” o el de “contenido” se transfieren
a otros conceptos que comparten algunas caracteristicas comunes con
el concepro espacial. Tal es el caso, por ejemplo, del concepto de “red”.
Una red también puede ser un medio de almacenamiento como si se
tratara de una multitud de cajas; por eso la red misma puede ser “mds
densa” pero no “mds completa”, ya que las “cajas” individualmente son
como posiciones que pueden entrelazarse a voluntad, de modo que en
una base de datos siempre sea posible “encontrar espacio” sin importar

2 (f Einstein, Albert, “Relativitit und Raumproblem” en Uber die spezielle und allgemeine

Relativitiitstheorie (1916), Berlin y Heidelberg, Springer, 2008. pp. 92-93.

Sobre esto sigue valiendo lo siguiente: “Las metdforas tienen un cardcter restrictivo.
Siempre hay [...] ciertos aspectos que quedan ocultos y otros que son resaltados:
«Metaphors hide and highlight», es decir, «las metdforas ocultan y sacan a luz» que es otro
de los esléganes de la ciencia cognitiva. Y esta naturaleza selectiva de las metdforas tiene
implicaciones significativas para nuestro pensamiento porque la metdfora decide en qué
aspectos de una cosa nos enfocaremos y cudles ignorard nuestro cerebro” (Lakoff, George

y Wehling, Elisabeth, Auf leisen Sohlen ins Gebirn, op. cit., p. 28).
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cudn “cargada” esté. Vamos a entrar un poco mds en detalle sobre este
punto para descifrar nuestra comprensién de la accién politica. Efecti-
vamente, tanto “contenedor” como “red” son metéforas diferentes que
compiten entre si. Asi, lingiiistas cognitivxs como Lakoff dicen que la
metéfora del container tiene prioridad sobre la metdfora de la red por-
que es mds relevante y accesible para nosotrxs a un nivel corporal y sen-
sorial. Esta metdfora determina una cotidianidad vivencial y, por ende,
determina mds intensamente a nuestra cognicion. Por lo tanto, y en este
sentido, es mucho mds relevante para nuestro entendimiento de por
ejemplo el almacenamiento y la conservacién. Esto, sin embargo, lleva
a la paraddjica situacion de que frecuentemente consideramos a nuestro
sistema cognitivo como una suerte de medio de almacenamiento o, en
ultima instancia, una especie de interior de un contenedor.

Pero un marco de interpretacién funciona de forma mds general
que una metifora. El concepto se refiere, como podria decirse siguien-
do a Ixs psicologxs gestélticxs, a la interaccién entre el primer plano y
el trasfondo en la percepcién, y llevando esto a procesos comunicativos
y sociales, también a los procesos lingiiisticos.? Goffman pensé esto
ya en los afios 70 en un nivel socioldgico. El vinculo de Lakoff con
la teoria de la metdfora cognitiva y conceptual de Goffman es muy
fructifero porque ésta también arranca en el nivel de la percepcién
y desde alli se remonta hasta el andlisis del desarrollo de las formas
lingiiisticas. Asi se descubre que una emocionalidad oculta actia en
nuestras formas lingiiisticas, un significado que siempre han tenido
para nosotrxs y que Lakoff capta principalmente con el concepto de
“valores” (values). Un marco de interpretacion es, por lo tanto, eso que
nos presenta el significado del lenguaje y del discurso, lo que hace que
este significado parezca producto de nuestra propia percepcion.

Sin embargo, los marcos de sentido no son naturalmente distintos
para cada individuo sino que tienen una dimensién sociocultural. Ellos

#  Cf Goffman, Erving, Frame Analysis, Cambridge, Harvard University Press, 1974.

298

Timo Klattenhoff  Viola Nordsieck CAPITULO 10

se adaptan a distintos grupos de personas que comparten determinadas
condiciones. Cambiar o desplazar estos marcos de interpretacién lleva
aparejado una transformacién de los significados, en la medida en que
aquellos delimitan el espacio en el que un factor se convierte, como
ya mencionamos, en vector. Actorxs politicxs con alcance medidtico
pueden desplazar los marcos de interpretacién en la medida en que
expandan el espacio de lo decible y aceptable probando, conectando y
confirmando los conceptos de multiples formas.>* El simple hecho de
que sea dicho y transmitido por los medios algo que normalmente serfa
tabu, o que sea tratado de otra forma, puede llevar a un desplazamiento
cuando obtiene amplia resonancia, cuando es percibido, interpretado,
aprehendido, es decir, cuando es actualizado y puesto nuevamente en
palabras. ;Pero en qué consiste esta especial lucha cultural por los tra-
bajosos cambios de direccién y los desplazamientos en la escala de los
significados? Se trata de recoger una visién del mundo comin para el
mayor nimero posible de votantes en una democracia.

Con los logros de las ciencias naturales durante la temprana mo-
dernidad el concepto de racionalidad se convirtié en su uso general

2 Tanto Lakoff y Wehling como Lobo distinguen “marcos” de “cédigos”. Los primeros

escriben: “Cuando nos comunicamos usamos marcos. Sélo podemos pensar y hablar en
marcos independientemente de las intenciones que perseguimos. Si queremos comunicar
nuestros valores y conceptos morales o politicos de forma franca necesitamos [...] para
esto marcos politicos o morales correspondientes” (Lakoff, George y Wehling, Elisabeth,
Auf leisen Soblen ins Gehirn, op. cit., p. 85). Lobo escribe poniendo especial foco en las
redes sociales: “Ya con un /ike, con una contrasefia, con una broma insinuada, queda
claro todo en lo referente a la pertenencia: términos como «enriquecimiento cultural» o
«trabajadores calificados» son expresiones de burla para ridiculizar (sic) al inmigrante;
lo contrario a la tradicional opinién publica burguesa, con su cldsica moderacién y
equilibrio, que quiso enfatizar los aspectos positivos del inmigrante —el enriquecimiento
de la propia cultura o el aporte de aquellos trabajadores calificados que vienen al pafs,
por ejemplo. De modo que bajo una pretensién de identificacién basta asi una sola
palabra para el comtn autocercioramiento” (Lobo, Sascha, “Das Ende der Gesellschaft.
Digitaler Furor und das Erblithen der Verschwérungstheorien” en Blitter fiir deutsche
und internationale Politik. Monarszeirschrift, Vol. 61, N° 10, 2016, p. 70). Entonces,
mientras que los cédigos garantizan un “comin autocercioramiento”, los marcos siempre
atafien al lenguaje general. Y de esto se trata aqui. Sin embargo, el uso de cédigos puede
desplazar a los marcos en tanto haya masa critica, es decir, en tanto lo usen un niimero
suficiente de participantes en la discusion.
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en la racionalidad instrumental (Zweckrationalitit). Considerando la
accién planificadora fue acufado por la ciencia econémica del siglo
XX el concepto de homo aeconomicus, especialmente en el contexto de
la teoria de los juegos, con el objetivo de predecir el comportamiento
humano. Aunque hoy la teoria de los juegos ha desarrollado una varie-
dad de alternativas y ya no considera al homo eeconomicus, es decir al
“maximizador de beneficios” o a los hombres de la accién instrumen-
tal (zweckrational handelnden Menschen), como su modelo central, el
concepto ha logrado dar forma a un paradigma que atn prevalece. Es
en este marco en que Ixs votantes en las democracias son generalmente
concebidxs como individuos cuya accién instrumental orientada a fi-
nes estd en la situacién de ejercer consideraciones libres de coacciones
y de tomar decisiones electorales a partir de motivos exclusivamente
racionales.

Pero los estudios actuales sobre la democracia y las elecciones ven
esto de otra manera. En una entrevista del ano 2016, ante la pregunta
por quiénes habian votado por el AfD, el sociélogo Horst Kahrs res-
pondié:

Entre los mayores errores de los partidos politicos estd la idea de que
las y los votantes harian una consideracién racional entre los progra-
mas de los diferentes partidos. O que les impresionaria que un parti-
do prometa algo mds sobre un tema que otro [...]. Los y las votantes
ya no persiguen los llamados “intereses objetivos”. Lo importante
para la decisién del voto es la imagen del partido, la confiabilidad de
sus candidatos, la posicién dentro del sistema de partidos y, recién
en ltimo lugar, las cuestiones de contenido.”

»  Kahrs, Horst y Storz, Wolfgang (entrevistador), “Wer wihlt die AfD — und warum?”
en CARTA [en linea], 13/05/2016. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.carta.
info/81947/wer-waehlt-die-afd-und-warum/. Valen como complemento los concisos
comentarios de Peter Reif-Spirek sobre el “sentido comtn” en Reif-Spirek, Peter, “AfD
oder: Die Krise der Reprisentation” en Blitter fiir deutsche und internationale Politik.
Monatszeitschrift, Vol. 61, N° 5, 2016, pp. 27-28.
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Si tomamos un andlisis de tipo filoséfico cultural como el de Cas-
sirer o uno desde la lingiiistica cognitiva como el de Lakoff y Wehling,
entonces se puede mostrar que, y también por qué, las decisiones del
voto no se pueden pensar con tal modelo idealizado de accién racio-
nal con arreglo a fines. Se puede comparar de forma acertada con la
adquisicién de un bien de consumo que ofrece un valor deseado a la
autopercepcion del/de la consumidorx en cuestién.? Asi, la aparente
objetividad con la que el individuo libre considera sus opciones es-
tarfa por lo tanto cargada simbdlica y afectivamente de principio a
fin. Hablando en términos de Cassirer, esto no estaria determinado
por la légica de la funcién de representacién, que fundamentalmente
presenta objetos, sino que seguiria mds bien una légica afectiva, una
l6gica de la expresién cuyas legalidades especificas se desarrollan entre
Ixs votantes y los partidos. De este modo, estos tltimos son percibidos
mds bien como interlocutores en situaciones comunicativas y de quie-
nes se espera que respondan de forma adecuada a preguntas urgentes.”
Sélo es posible para Ixs actorxs politicxs intervenir en esas estructuras
afectivas, simbélicas y comunicativas en la medida en que transformen
el lenguaje y con ello el significado de los conceptos, de modo que les
sea también posible captar y dirigir demandas politicas en marcos mds

26 (f sobre esto las observaciones de Hiusler y Fach: “Wihler sind keine republikanischen

Wichter, sondern politische Konsumenten, die Parteien im Prinzip wie Parfiime
behandeln” (Fach, Wolfgang y Hiusler, Jiirgen, “Branding” en Brockling, Ulrich,
Krasmann, Susanne y Lemke, Thomas (comps.), Glossar der Gegenwart, Frankfurt am

Main, Suhrkamp, 2004, p. 34).

omo ejemplo de lo defectuoso del concepto de votantes racionales vale el caso de la
C jemplo de lo defe del pto d 1 le el de |
llamada “eleccién plebiscitaria”, que ocasiona resultados pricticos absurdos desde el
punto de vista econémico y en donde nunca o muy raras veces se puede hablar de un
votante racional. De hecho, usualmente aparece esta eleccién —y la negativa a votar
pertenece a la misma categorfa— como un intento de una accién comunicativa que estd
dirigida a los “receptores”, que serfa la esfera politica en su conjunto, o a oponentes
& q )
imaginarios tales y como “los partidos politicos”.
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amplios de interpretacién.?® Justo esto es lo que constata Lakoff con su
concepto de framing politico como una forma de marketing.”

En una entrevista para el sitio de internet 7ruth Out del afio 2014
Lakoff afirma que los politicos conservadores de Estados Unidos son
mdés exitosos que los progresistas porque poseen un mejor entendi-
miento del marketing, mientras que por el contrario, argumentaba,
el politico convencional se mantiene aferrado a un “racionalismo cl4-
sico”, lo que lo lleva a la conviccién errénea de que “si se le explica a
la gente sencillamente los hechos, entonces tendrian que llegar a las
conclusiones correctas por su propia razén en base a principios gene-
rales de la légica.*

En un articulo sobre la Filosofia de la Ilustracion de Cassirer, John
Michael Krois® analiza una conclusién estrechamente relacionada con
el argumento de Lakoff. Para Cassirer, la Ilustracién serfa un “proyec-
to” incompleto, ya que la fe en la racionalidad, nuestra herencia de la
Ilustracién histérica, necesita ser complementada mediante una mejor

8  Hay que recordar que, de acuerdo con Hannah Arendt, la participacién politica

siempre tiene que ver con la accién, pero también con la “voluntad de transformacién”.
Los marcos en los que se pueden incorporar las demandas politicas y, por lo tanto, las
promesas y decisiones electorales tienen que ver con esta transformacién. Por esta razon,
Lakoff distingue a los custodios conceptuales de los transformadores conceptuales, o
las tendencias conservadoras de las tendencias progresistas. Por supuesto, las personas
individuales pueden representar una u otra posiciéon de acuerdo a los diferentes temas.
Por ejemplo, una persona que exige “matrimonio para todxs”, es decir, de tendencia
progresista, puede ser conservadora al mismo tiempo en lo que respecta a la preservacién
del mismo concepto de matrimonio.

El marketing puede ser entendido aqui como el conjunto de estrategias para influir sobre
las decisiones del consumidor.

3 “Deacuerdo con el racionalismo cldsico, si le comunica a la gente los hechos entonces, por

légica universal, la gente llegard a la conclusion correcta”, dice Lakoft en Lakoff, George
y Karlin, Mark (entrevistador), “George Lakoff: In Politics, Progressives Need to Frame
Their Values” en GeorgeLakoff-com [en linea], 29/11/2014. Consultado el 10/03/2018.
URL: hteps://georgelakoff.com/2014/11/29/george-lakoff-in-politics-progressives-need-
to-frame-their-values/.

Cf Krois, John M., “Cassirer’s Revision of the Enlightenment Project” en Recki, Birgit
(ed.), Philosophie der Kultur—Kultur des Philosophierens. Ernst Cassirer im 20. und 21.
Jahrhundert, Hamburgo, Meiner, 2012, pp. 89-105.
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comprensién de la formacién simbélica para asi cumplir la prome-
sa de la liberacién del ser humano. Como parte de su estudio sobre
el pensamiento mitico, Cassirer rescata las dimensiones expresivas y
emocionales del pensar, y que le otorgan al pensamiento mitico su
l6gica propia. “El error no fue debido a un exceso de intelectualismo,
fue mas bien debido a una falta de conocimiento, a una inadecuada
interpretacion de la situacion politica. En la batalla politica es siempre
de vital importancia conocer al adversario y, en cierta medida, acceder
a su visién para entender su manera de pensar y argumentar”.’> De
esta forma, Krois argumenta que la obstinacién en “términos objetivos
y cientificamente relevantes™ ha hecho a la democracia de Weimar
(segtin la interpretacién de Cassirer) incapaz de reaccionar a lo que era
importante para sus votantes.

Entonces, si Ixs votantes son tratados como consumidores en tér-
minos de sus decisiones y de procesos de toma decisiones vy, asi, se les
presentan y “venden” contenidos dirigidos mediante framing, entonces
el voto aparentemente racional es en realidad una forma mixta de au-
tointerpretacion y consumo. Y si, al mismo tiempo, prevalece el marco
de interpretacién del racionalismo ilustrado, de modo que en general
sea aceptado erréneamente que Ixs votantes actuardn racional y obje-
tivamente, entonces es tanto mds relevante la consideracion de estrate-
gias de retorica politica, que son en el fondo estrategias de marketing.

En la recepcién de Cassirer nos encontramos con ciertas ambigiie-
dades lingiiisticas con respecto a conceptos centrales como el de “for-
mas simbdlicas”, el concepto de “cultura” o el concepto de “espiritu”,
que aparecen con connotaciones ligeramente modificadas y significa-
dos diferentes a lo largo de su trabajo. En esta medida, nuestra inten-
cién consiste en elaborar una comprension adecuada de las estrategias
de la retdrica politica en base a dos aspectos: un intento de precision y

3 Cassirer, Ernst, “The Myth of the State” en ECN 9, p. 201.

¥ Krois, John M., “Cassirer’s Revision of the Enlightenment Project”, op. ciz., p. 97.

303



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

un intento de actualizacion del concepto de “pensamiento mitico”. Es
necesario, por lo tanto, un desglose conciso de lo que aqui se entiende
por “pensamiento mitico” en Cassirer. Este tipo de precisién sirve no
s6lo para afinar la terminologia, sino que también debe apuntar a la
posibilidad de su ya comentada actualizacién, es decir a una lectura de
la filosofia de la cultura de Cassirer aplicada al debate actual.

3. El pensamiento mitico

Comencemos con una evaluacién general. El pensamiento mitico en
el sentido de Cassirer se puede caracterizar como una tendencia que
no se puede determinar por el objeto en tanto que objeto, sino por su
efecto sobre el Yo. Es decir, por una tendencia que estd dada por la fun-
cién expresiva, entendida como aquella funcién referente al signo que
tiene como tema la relacién efectiva entre el Yo y su mundo objetivo.
La visién mitica del mundo conlleva por ende una apariencia de in-
mediatez. De hecho, es la funcién de expresion del signo una funcién
mediadora y un aspecto en la constitucion del objeto, no diferente de
lo que sucede con las otras funciones del signo. Pero esta mediacién no
surge inmediatamente a la vista como es el caso para la funcién de sig-
nificacién ya que, después de todo, la ley constitutiva del pensamiento
mitico radica en el principio de fusién y de concrescencia (Konkreszen-
z).* Todas las funciones del signo se dirigen a determinar la identidad
de un objeto: la funcién de representacién clasifica al objeto en un

Esto quiere decir para Cassirer que en el pensamiento mitico no son determinables “[los]
matices de significacién y de valor que el conocimiento expresa en su concepto de objeto
y en virtud de los cuales consigue separar estrictamente las distintas esferas de objetos y
consigue trazar una linea divisoria entre el mundo de la «verdad» y el de la «apariencia»”.
En este sentido, las lineas claras de separacion que son necesarias para “el pensamiento
empirico-cientifico” son lo que lo separa de la conciencia mitica. Lo que en este tiltimo no
estd disponible es especialmente la “delimitacién fija entre lo meramente «representado»
y la percepcidn «real», entre deseo y cumplimiento, entre imagen y cosa” (Cassirer, Ernst,
Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2: “Das mythische Denken”, Hamburgo,
Meiner, 2002, pp. 43-44 [FESII 59-60]). Cf. también Bevc, Tobias, Kulturgenese als
Dialektik von Mythos und Vernunft, op. cit., p. 70.
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sistema conceptual, la funcién de significado lleva su origen y eficacia
en la forma de la ley general, pero la funcién de expresién identifica
provisionalmente al objeto con su efecto real y experimentado. Sobre
esto se puede decir que la imagen del mundo mitica desarrolla sus
propias formas de organizacion: concrescencia (Konkreszenz), coinci-
dencia, contigiiidad.

Hay en este sentido una légica y una dindmica propia del pensa-
miento mitico que nos acompafia como fundamento para la orienta-
cién y la diferenciacién de otras formas de pensamiento. Pliimacher
sefala que aqui estamos tratando con algo mds que una simple “mez-
cla de experiencia natural y confusa supersticién”> El pensamiento
mitico no pertenece tampoco a un dmbito definible de alguna manera
por la pura intuicién o la simple percepcién. Ademds de que siempre
es posible pensar también alli donde no contamos con una imagen
cientifica del mundo.*

Esto es asi no sélo para las sociedades que, segtn el punto de
vista de Cassirer, viven en una “primitiva” imagen del mundo forma-
da miticamente, sino que también vale para nuestra vida cotidiana
ordinaria. Segtn Cassirer, “el mundo de nuestra experiencia inmedia-
ta”, “contiene una multitud de rasgos que [...] sélo pueden designarse
como miticos”, con esto se refiere a “ese mundo en el cual todos noso-

35

Pliimacher, Martina, “Der Mythos — Symbolsystem und Modus des Denkens” en
Sandkiihler, Hans Jorg y Pitzold, Detlev (comps.), Kultur und Symbol. Ein Handbuch
zur Philosophie Ernst Cassirers, Stuttgart-Weimar, J. B. Metzler, 2003, p. 177. Cf. también
Recki, Birgit, Kultur als Praxis. Eine Einfiihrung in die Philosophie Ernst Cassirers, Berlin,
Akademie Verlag, 2004, p. 94.

Cf Recki, Birgit, Kultur als Praxis, op. cit., pp. 90-91, asi como Recki, Birgit, Cassirer:
Grundwissen Philosophie, Stuttgart, Philipp Reclam, 2013, pp. 58-59. Cassirer se ocupé
del mito para —podemos agregar, siguiendo a Pliimacher— “hacer ver mds intensamente el
contraste de esta forma de pensar con el pensamiento cientifico y el pensamiento comin
en culturas cientificas” y para “agudizar” la visién del hecho de que “la formacién de
conceptos permanece abierta a diferentes caminos”. El querfa “despertar el sentido de
alteridad, que la familiaridad con los propios términos amenaza constantemente con
sepultar”. También este punto serd detallado mds adelante. Cf’ Pliimacher, Martina,
Wahrnehmung, Reprisentation und Wissen, op. cit., p. 421).
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tros vivimos cuando nos encontramos fuera de la esfera de la reflexiéon
consciente critico-cientifica [...]”.%"

En nuestra vida cotidiana no somos ni estamos racionalizados
en un sentido instrumental (zweckrationalisiert) de forma transparente
ni nos situamos permanentemente distanciados de una vision tedrica
del mundo. Pero es en este modo distanciado de contemplacién que
uno generalmente piensa lo que puede considerarse “racional”. Asi,
las emociones, los afectos y con ello la visién mitica del mundo son
desterrados al reino de lo irracional y se convierten en objeto de la psi-
cologia. Para la creencia en la racionalidad heredada de la Ilustracion,
la 16gica mitica no forma parte del anilisis filoséfico del pensamiento
ya que en éste no tienen lugar ni los afectos ni las emociones.

A partir de Cassirer queremos reconocerle al pensamiento miti-
co su propia légica®® y no descartarlo como un “otro de la razén”. Y
esto porque atn subsiste la necesidad de controlar la metamorfosis de
nuestros afectos, nuestra relacién directa y expresiva con la realidad, la
necesidad de encontrar patrones explicativos holisticos para afrontar el
miedo ante el rostro que el mundo nos muestra y darles un sentido a
nuestras emociones.

Es por esto que vamos desarrollar, de entre la abundancia de ras-
gos miticos, tres aspectos principales que deben mostrar las corres-
pondientes zonas de conexién con la retérica politica articulada en las
demandas nacionalistas y conservadoras: en primer lugar, la pacifica-
cién del espacio mitico, en segundo, el giro del “Yo” mitico hacia un
“T4”y, en tercer lugar, la clasificacién del Yo en un todo de significado
mitico. Ahora esbozaremos brevemente el segundo y el tercer aspecto

para dedicarnos luego al primero con cierto detalle.

¥ Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 17 [FFSII 33].

3% f Plimacher, Martina, “Der Mythos — Symbolsystem und Modus des Denkens”, op.
cit., p. 178; Pedersen, Esther O., Die Mythosphilosophie Ernst Cassirers. Zur Bedeutung des
Mythos in der Auseinandersetzung mit der Kantischen Erkenntnistheorie und in der Sphire
der modernen Politik, Wiirzburg, Kénigshausen & Neumann, 2009, p. 192.
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El segundo de los aspectos es un aspecto comunicativo: el giro
del Yo mitico hacia un Ta. Cassirer designa a la percepcién expresiva
también como relacién con el T en tanto bisqueda en el mundo
por parte del Yo de una respuesta, de un rostro vuelto hacia él: “Asi
como el conocimiento cientifico pugna por una jerarquia de leyes, por
una supraordinacién y subordinacién sistemdtica de causas y efectos,
el mito pugna por una jerarquia de fuerzas y de divinidades”.?”

Los dioses y los demonios son personificaciones de efectos reales
mediante los cuales la realidad se le presenta al Yo del pensamiento mi-
tico. No son simplemente responsables de los efectos que desatan, sino
que son esos mismos efectos de acuerdo con el principio mitico de la
identidad.*® Es por esto que en términos retdricos Ixs protagonistas, ac-
torxs, y los sujetos pueden aparecer en el lugar de relaciones abstractas.
Un ejemplo de esto es la afirmacién extraida del programa partidario
del AfD segin la cual “la economia guiere a las mujeres como fuerza
de trabajo”, en un contexto en el que se sugiere la sospecha de mani-
pulacién de “la economia”, que asi “quiere” personalizar a las mujeres
para volverlas disponibles como fuerza de trabajo en funcién de sus
propios fines subjetivos.

A la inversa, los individuos no pueden aparecer inicialmente como
contrapartes vivas, sino como componentes inescindibles de una fuerza ac-
tuante demonizada, por ejemplo, como una “ola” o como una “corriente”.
Como el pensamiento mitico siempre coexiste con otras formas de pensa-
miento y de percepcién, las mismas personas se pueden percibir al mismo
tiempo como individuos completamente normales y como elementos de

¥ Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 77 [FFSII 92].

“ Se refiere a la ya comentada triada de concrescencia, coincidencia y contigiiidad. Esto

significa para Cassirer que: “Al comienzo de la actividad mitolégica [...] se halla el mimo,
y éste no tiene un sentido meramente «estético», meramente representativo. Un danzante,
que aparece con la mdscara de dios o demonio, no sélo imita al dios o demonio, sino
que adopta su naturaleza, se transforma y se funde en él. Aqui no hay ninguna mera
imagen, ninguna vacua representacién; no hay nada meramente pensado, representado o
«significado» que no sea al mismo tiempo algo real y activo” (1b7d., p. 279 [Ibid. 293]).
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fuerzas demoniacas o divinas.” No representa ninguna contradiccién en-
tonces para el Yo del pensamiento mitico percibir a un hombre individual-
mente como persona real —incluso como unx amigx—y pensarla, al mismo
tiempo, como componente vivo de una amenaza. La contradiccién real
que aqui aparece en la relacién practica con estas presencias demoniacas
(es decir, las mencionadas “olas” y “corrientes”) y con los hombres reales e
individuales puede ser, por asi decirlo, “ocultada”.

El tercer aspecto atafie a la clasificacién del Yo en un todo signi-
ficativo mitico. El pensamiento mitico tiende a asumir y buscar un
contexto de significacién para el Yo, drea en la que también tiene lugar
la fe en el destino que Cassirer, en E/ mito del Estado, senala como uno
de los “conceptos mitoldgicos quizds mds profundos”.> Toda concep-
cién de una totalidad que se relaciona activa y deliberadamente con
el destino personal del individuo y le da sentido, tanto positiva como
negativamente, pertenece a esta region del pensamiento mitico.

En una relacién con el mundo pensada como racional y en la que
“lo otro” —lo irracional— no puede aparecer como fundamentacién,
se desarrollan consecuentemente patrones de explicacién que ofrecen
siempre una totalidad cerrada racional, es decir, una totalidad de la
causalidad cerrada ontolégicamente, en la que cada evento se remonta
causalmente a un origen claramente identificable. El destino no es otra
cosa que este contexto del todo, que aparece simplemente con un nue-
vo traje en la forma de una omniabarcante causalidad.

Tales conceptos deberfan permitirnos predecir el curso de la histo-
ria, construir la identidad de los individuos y los sucesos que les acaecen
como narrativas que encuentran su significado y fundamentacion féctica

Cassirer formula esto de la siguiente manera: “En toda actividad mitica hay un momento
en el cual se lleva a cabo una verdadera transustanciacion, una transformacién del sujeto
de la actividad en el dios 0 demonio que representa. Esta caracteristica fundamental
puede encontrarse desde las mds primitivas manifestaciones de la cosmovisién mdgica
hasta las més elevadas manifestaciones del espiritu religioso” (/b7d., p. 47 [1bid. 63]).

“Quizd no haya un concepto mds arcaico, mds profundo, mds genéricamente mitico que el
concepto de destino” (Cassirer, Ernst, “The Myth of the State”, gp. ciz., p. 217 [EP 305]).
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en el contexto de este curso superior de la historia para, finalmente, poder
“disolver explicativamente” (wegerkliren) la muerte,” es decir, quitarle a la
nada su sinsentido y con ello su terror. Con ello se refiere Cassirer a tesis
como la de Oswald Spengler en La decadencia de Occidente.* Esta obra ca-
racteristica de esas elaboraciones comiinmente categorizadas o criticadas
como “teorfas conspirativas”, que fundamentan causal y unificadamente
al pensamiento mitico y, no pocas veces, ofrecen incluso una narrativa
monocausal que intenta predecir el futuro. En la retérica politica, las es-
tructuras conspirativas globales imaginadas como omnipotentes sélo ocu-
rren en circulos extremos pero hay, sin embargo, una serie de variantes
mds débiles que también son capaces de relacionar eventos, conexiones e
ideas en la forma de algtin tipo de totalidad y clasificarlas en una especie
de plan coherente para beneficio del Yo del pensamiento mitico.

De esa forma, tanto el propio Yo como la totalidad de conexiones
de acontecimientos son llevados a una estructura narrativa y anecddtica
que posibilita relaciones con sentido narrativo y permite encontrar ante
cualquier duda una fundamentacién para zodo. En otras palabras, para
el pensamiento mitico con su principio de coincidencia no hay azar, en
el sentido de acontecimientos que no pueden explicarse mds que por su
cardcter accidental. Alli donde las transiciones deben ser establecidas en
una conexién narrativa y donde las fundamentaciones deben ser encon-
tradas, la visién del mundo permanece poco profunda puesto que

todo lo fenoménico en cuanto tal se concentra necesariamente en
un solo plano. Aqui no hay distintos niveles de realidad, ningunos
grados de certeza objetiva bien delimitados. La primera imagen de
la realidad que surge de este modo carece, por asi decirlo, de la di-
mensién de la profundidad, de la divisién de primero y segundo
planos.®

 “«No trates de explicarme la muerte», dice Aquiles a Odiseo en el Hades. [...] Pero lo

que el mito negaba y lo que «dejaba resuelto» era el hecho mismo de la muerte” (Cassirer,
Ernst, The Myth of The State, Hamburgo, Meiner, 2007, p. 50 [MdE 63]).
Cf Krois, John M., “Cassirer’s Revision of the Enlightenment Project”, op. cit., p. 96.

®  Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, ap. cit., p. 44 [FFSII 59].
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Asi surgen, por ejemplo, patrones explicativos naturalistas y con-
ductistas. Se trata en estos casos de puras proyecciones de espacios,
es decir, funciones de multiples dimensiones y sentidos proyectados
sobre un dnico nivel bidimesional en el que es posible mapear procesos
mecdnicos. Asi, la causalidad mecdnica y objetiva de forma aislada es
la que puede garantizar certeza objetiva en estos patrones explicativos.
Aqui encontramos nuevamente el “marco de interpretacién” del “ra-
cionalismo cldsico” tal y como ya fue mencionado con Lakoff. Para ir
directo al punto: asi como Ixs votantes son reducidxs a su subjetividad
racional y sujetadxs a la norma, la realidad es reducida a una objetivi-
dad racionalmente comprensible y normada. En ambos casos simple-
mente se ignora una multiplicidad de factores efectivos y se reemplaza
la procesualidad de la accién por un modelo estitico, que no deja de
pensarse segin una imagen de la realidad clara, nitida y completa-
mente s6lida.

Pasemos ahora al primero de los aspectos mencionados para re-
lacionarlo con el programa de la retérica nacionalista conservadora:
el aspecto de la “pacificacién” de la metdfora espacial. Recordemos
aqui que, segiin Cassirer, toda estructura espacial en tanto que fun-
cién depende de una funcién de sentido, es decir, que toda orientacion
en la realidad estd metaféricamente entrelazada con la orientacién en
el espacio tridimensional y lo domina.“ Por lo tanto, la idea de una
“pacificacién” se encuentra en Cassirer en relacién con el cardcter ame-
nazante de un cosmos mitico determinado por una variedad incontro-
lable de transformaciones.

La visién mitica del mundo, asi como la cosmovisién cientifica,
apunta a la unidad cerrada. Pero “sin un orden fijo y sin transicién”, se-
fiala Cassirer, “[...] estos momentos se suceden sin orden fijo y sin co-
nexién entre si; imprevisiblemente cambian su «rostro» mitolégico las
diversas formas”, y debido a esto, “pueden transformarse en su opuesto

% Cf Cassirer, Ernst, “Mythischer, dsthetischer und theoretischer Raum” en ECW 17, p. 419.
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las impresiones de lo acogedor, familiar, abrigador y protector: en lo
inaccesible, sobrecogedor y tétrico™.”

Asi, las transformaciones del cosmos mitico deben ser limitadas
para proteger la integridad del Yo. Esta idea de “delimitacién” tiene en
su raiz una metdfora espacial y cognoscitiva, pero que ya no se relacio-
na con las asociaciones de la metdfora del contenedor, sino que alli el
campo metaférico va mds alld, hasta enunciar en su trayecto diversas
metdforas conceptuales referentes al resguardar y al definir espacios,
que acarrean consigo conceptualmente la idea de vision general, de or-
den, de control y de calculabilidad. La estrecha conexién de estos con-
ceptos se muestra, por ejemplo, en categorias gnoseoldgicas como la de
“esquema’”. Con la esquematizacidn, y la consiguiente sistematizacion,
se trata de una representacién visual de las relaciones entre los objetos
del conocimiento unos con otros, mediante la cual estos son colocados
en una organizacién espacial,”® para que de ese modo se pueda instalar
la comparabilidad y la mensurabilidad. El cuidado que se asocia con
el “abrigar” (Hegen) contiene entonces un componente de control, de
ordenamiento, de prueba.

En los ejemplos que ofrece Cassirer de visiones miticas del mun-
do, la “delimitacién” ocurre primero a través de una organizacién es-
pacial en un reino profano no controlado y en otro reino identificado
con lo sagrado que debe ser protegido y que, en un sentido positivo o

7 Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3: “Phinomenologie der

Erkenntnis”, Hamburgo, Meiner, 2002, pp. 101-102 [FESIII 113]. Dicho de otra forma:
“El mundo mitico [...] [es un] mundo dramdtico, de acciones, de fuerzas, de poderes en
pugna. En todo fenémeno de la naturaleza no ve mds que la colisién de estos poderes”.
Cassirer contintia: “La percepcion mitica se haya impregnada siempre de estas cualidades
emotivas” (Cassirer, Ernst, An Essay on Man. An Introduction to a Philosophy of Human
Culture, Hamburgo, Meiner, 2006, p. 85 [AF 119]). Cf también Recki, Birgit, Cassirer,
op. cit., p. 58. Ademds, como complemento al “motivo de la metamorfosis”, Cf. Cassirer,

Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, op. cit., p. 79 [FFSIII 91].

En Substanzbegriff und Funktionsbegriff (1910) Cassirer muestra cémo fue implementado
este esquematismo como forma de ordenamiento. Allf aparece como trasfondo el interés
epistemoldgico en la transformacién y el proceso con respecto a la relacién categorial de
cosa y atributo.
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negativo, se convierte en tabu.” La delimitacién no solo transforma
esencialmente el dmbito en cuestidn, sino que también lo sittia cons-
tantemente en relacién con el Yo del pensamiento mitico:

Los limites que traza la conciencia mitica, y mediante los cuales or-
ganiza el mundo espacial y espiritualmente [...] [se basan] en la au-
tolimitacién del hombre como sujeto que quiere y acttia en su posi-
cién inmediata ante la realidad, en la edificacién de ciertas barreras
frente a esta realidad que sujetan sus sentimientos y su voluntad.”

En la retérica politica, los lugares sagrados se pueden definir esta-
bleciendo un drea de la realidad que debe ser protegida mediante una
orientacién cuasiespacial y metaférica. De este modo, ni la necesidad
de proteccién ni la esencia que debe protegerse deben ser nuevamente
fundamentadas, ya que lo esencial de este espacio se fundamenta, para
el pensamiento mitico, de forma suficientemente légica a partir de su
concrescencia con aquellos valores a ser protegidos, que surgen precisa-
mente en ese resguardo y esa proteccion y en relacién a lo propio segtin
el principio de identidad. Asi, lo sagrado debe ser protegido segtin su
esencia y su naturaleza integral. Tampoco se puede debatir seriamente
por qué y en qué medida valdrfa la pena protegerlo: el lugar sagrado

# Segln Cassirer, la propia “articulacién” de su espacio no da cuenta de la forma conceptual

del mito puesto que aquella refuerza “la oscilacién y la indeterminacién de las apariencias
sensibles de forma permanente en el pensamiento”. Mds bien, la forma espacial se
obtiene “en la medida en que el pensamiento mitico lleva los opuestos especificos a la
determinacién espacial”, lo que pertenece a lo “sagrado” y lo que pertenece a lo “profano”.
Asi, Cassirer habla de una “razén y una pauta previa (Urakzent)” que distingue y domina
“todas las apariencias particulares y las conexiones en la totalidad del espacio [...]”
(Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 97). Cf. Graeser,
Andreas, Ernst Cassirer, Munich, Beck, 1994, pp. 69-70.

0 Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, op. cit., p. 100 [FFSII 118].
Aqui pueden traerse a colacién las actuales reflexiones de Bauman con respecto a las
“regiones urbanas no pobladas”, sobre las que dice que “producen inevitablemente dos
impulsos opuestos: por un lado, la mixofilia (una preferencia por entornos heterogéneos
y diversos que permiten experiencias desconocidas e inexploradas y que, por lo tanto,
prometen la felicidad de la aventura y el descubrimiento) y la mixofobia (el miedo a una
proporcién no controlable de lo desconocido, lo no domesticable, lo perturbador y lo
dominable)” (Bauman, Zygmunt, “Die Welt in Panik”, op. ciz., p. 45).
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es por definicién lo digno de proteccién. No puede ser especificado ni
definido con mayor profundidad, ni su forma puede ser transformada.”

El intento de proteger lo autéctono de su conversién en su opues-
to, ciertamente, no se limita a ningin grupo socioeconémico defici-
tario propenso a soluciones simplistas. Mds bien, un posicionamiento
tal, una determinacién de lo autdctono tal, una tal proteccién de lo
familiar, pertenecen al desarrollo de cada identidad humana, lo que
nos muestra que el pensamiento mitico es un componente estructural
de cada relacién con el mundo. Pero esta necesidad de pacificacién del
cosmos mitico puede ser abordada de diferentes maneras. Asi, como
trépicos retéricos ofrecidos a estos fines pueden funcionar, por ejem-
plo, las expresiones “Nacion”, “Estado” y “pueblo”, pero también las
de “cultura” o “valores” en la medida en que asumen el cardcter de un
espacio a ser protegido. Otro ejemplo es el de la familia, en la medi-
da en que aparece retéricamente como la “célula germinal”, como un
espacio de cuidado para el desarrollo de Ixs vivxs y la constitucién y
transmisién de valores, que ya desde el siglo XVII fueron de la mano
con la pequena familia burguesa.

4. Mujer y Nacién

Seria particularmente interesante analizar entonces la relacién
entre elementos del pensamiento mitico y las estrategias retéricas del
AfD con respecto a su imagen de la mujer y a su comprension de Ale-

' Bauman sefiala algunos aspectos de las opiniones de extrema-derecha como por ejemplo

que los inmigrantes “corporizan el colapso del orden (lo que entendemos por «orden»:
un estado en el que las relaciones entre causas y efectos son estables, comprensibles y
predecibles, de modo que los que viven en ella saben cdmo actuar); el colapso de un orden
que ha perdido su poder vinculante”. Los inmigrantes, contintia Bauman, “nos hacen ver
y nos mantienen conscientes de aquello que queremos olvidar o desearfamos suprimir
completamente: fuerzas ciertamente globales, distantes, aludidas ocasionalmente, pero
nunca visibles, oscuras, misteriosas y no sencillas de imaginar, que son lo suficientemente
poderosas como para afectar nuestras vidas e indiferentes totalmente a nuestras

preferencias” (Ibid., pp. 47-48).
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mania como Estado-Nacién. Para esto no s6lo debemos fijarnos en los
puntos principales del programa partidario, sino que debemos elabo-
rar un enfoque de sus temas recurrentes. Sin embargo, una expresion
del programa partidario nos puede servir aqui de gufa: “estamos abier-
tos al mundo, pero queremos ser y permanecer alemanes”,” y arrojar
luz sobre lo contenido en la ambigua expresién “valores a defender”
que contiene tdcitamente las ideas de pueblo, cultura, familia, identi-
dad y una idea ya mds explicita de “defensa”. Aqui la amenaza es vista
principalmente como un proceso de deformacién, una “intrusién” en
el espacio protegido que provoca una posterior transformacién —a un
nivel intelectual, cultural y corporal— de aquellos “valores a defender”.
Esta amenaza tiene dos dimensiones, una dimensién cuasi intensiva
con la “generizacién” (Genderisierung) y una dimensién extensiva con
la “islamizacién”.

Como escribe Everhard Holtmann, afirmacién que por lo demds
coincide con definiciones de enciclopedia y manuales para términos
como Nacion, nacionalismo, Estado nacional: “el término nacién [...]
no estd claramente definido porque se superpone con otros términos
como el de Estado o pueblo”.” No otra cosa se puede decir de la com-
prension del AfD de la nacién cuando dice querer proteger no solo
“la dignidad humana, la familia con nifos, nuestra cultura occidental
y cristiana”, sino también “la identidad histérico-cultural de nuestra
nacién y de una Alemania soberana como Estado nacional del pue-
blo alemdn”, asi como “una convivencia pacifica y duradera entre los
pueblos”* Con esto identifica al “pueblo alemdn” y a Alemania como
Estado-nacién en una correspondiente “identidad histérico-cultural”.
Esto, obviamente y segtin la observacion de Holtmann, no es asi ya

Alternative fiir Deutschland, Leizantrag Grundsatzprogramm [en linea]. Consultado el
10/03/2018. URL: http://www.afd-reinickendorf.de/wp-content/uploads/Leitantrag-
Grundsatzprogramm-AfD.pdf, Predmbulo, p. 1.

Holtmann, Everhard, Politik-Lexikon, Munichy Viena, Oldenbourg Wissenschaftsverlag,
2000, p. 402.

Alternative fiir Deutschland, Leizantrag Grundsatzprogramm, op. cit., Predmbulo, p. 2.
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que se trata nada mds que de una opacidad terminolégica. Lo que
el AfD proclama mds bien es algo no muy distinto a lo que Cassirer
entiende por pensamiento mitico, ya que un “rasgo fundamental del
modo mitolégico de pensar” consiste en que “siempre que establece
una doctrina determinada relacién entre dos miembros, transforma
esa relacién en una relacién de identidad”. Las consecuencias “necesa-
rias” de este modo de pensar son entonces la “coincidencia”, “la «con-
crescencia» inmediata de los elementos a enlazar”.”

Recién entonces pueden todos estos “valores a defender” ofrecér-
seles como cerrados a quienes lo defienden. Asi, por ejemplo, si el AfD
reconoce que “la gran diversidad de las distintas tradiciones culturales
nacionales y regionales [...] define lo especial de nuestro continente”,
por eso mismo estd “en contra, de que la UE se convierta en un Esta-
do federal centralizado”,*® ya que “la idea de un gran Estado europeo
significaria que los Estados individuales de la UE junto con sus pue-
blos perderian su soberania nacional”.”” La supranacionalidad —i.e., la
Unién Europea como institucién, que segin su estructura se establece
en todos sus Estados miembros, y siempre debe tener en cuenta los
intereses que entran en conflicto— es equiparada con la pérdida de con-
trol. En la medida en que son “sélo las democracias nacionales creadas
a partir de una historia dolorosa por sus naciones las que estdn en la

% Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 293 [FESII 307].

> Alternative fiir Deutschland, Leitantrag Grundsatzprogramm, op. cit., Seccién 2. El Euro

y Europa, p. 10.

7 Ibid., Seccién 2. El Euro y Europa, 2.2. Devolucién de competencias a los Estados

nacionales, p. 11. Lewandowsky escribe lo siguiente sobre este punto: “Politica europea
para el AfD [...] es esencialmente politica exterior [...]. Estrictamente hablando, la
politica nacional y la politica europea pueden estar separadas una de la otra, ya que
la Unién Europea es una entidad cuasi estatal, [...] de modo que Europa es tratada
en el programa AfD como algo «exterior» al Estado alemdn, y eso significa “no como
un sistema en el que los Estados nacionales han vuelto parcialmente comunitarias sus
competencias” (Lewandowsky, Marcel, “Die Verteidigung der Nation: Auflen— und
europapolitische Positionen der AfD im Spiegel des Rechtspopulismus” en Hiusler,
Alexander (comp.), Die Alternative fiir Deutschland. Programmatik, Entwicklung und
politische Verortung, Luxemburgo, Springer, 2016, p. 39).
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situacién de ofrecer a sus ciudadanos los espacios necesarios y deseados
de identificacién y proteccién™® es que solamente “Estados nacionales
democriticos y pacificos pueden constituir el fundamento de un orden
mundial pacifico””

La idea mitica de los “valores a defender”, que coincide con la
misma idea de un “espacio de identificacién y proteccion”, ha sido de-
clarada en el programa del partido del AfD como indispensable “fun-
damento de un orden mundial pacifico”. Se nos hacen aqui presentes
otra vez las metdforas cognitivas que, sobre la base de categorias, entre-
lazan un espacio protegido y un orden controlado. Hacia el exterior la
proteccién de la Nacién es imprescindible para garantizar aquella base
asi como el orden general y, por ende, el control. En ninguna parte se
habla de la proteccién de las personas, de los derechos o de los bienes,
sino que se trata claramente del mismo espacio de valores a ser defen-
didos. De esta forma con el concepto de Nacion se pretende hacer una
delimitacién entre lo exterior y lo interior de dos formas: por un lado,
de forma literal mediante las fronteras estatales y, por el otro, mediante
la clara diferenciacion entre ciudadanos y no ciudadanos asentada en
los documentos de identidad.

Para alcanzar el “objetivo” de una “Alemania soberana que garan-
tiza la libertad y la seguridad de sus ciudadanos, promueve su pros-
peridad y contribuye a una Europa pacifica y préspera”.® la nacién
también debe ser protegida hacia adentro. Asi surge el discurso de un
“soberano autéctono” que forma “un pequeno y poderoso grupo po-
litico dirigente entre los partidos” para “responder a la serie de errores
de las tltimas décadas”.®" “Se ha formado —contintia el programa— una
clase politica de politicos profesionales cuyos principales intereses son

Ibid., Seccién 2. Euro y Europa, 2.2 Restituir competencias a los Estados nacionales, p.
11.

0 Ibidem.
1bid., Seccién 2. Euro y Europa, p. 10.

Ibid., Seccién 1. Democracia y valores bdsicos, p. 3.
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su poder, su estatus y su bienestar material [... y] solamente el pueblo
de la Repuiblica Federal de Alemania [estd en condiciones de] terminar
con este estado de ilegitimidad”.*

El AfD presenta al actual Estado alemdn como incapaz (por las
razones indicadas anteriormente) de garantizar su funcién de proteccion
y, por ende, como necesitado de ser reforzado.®® Con esto se alude
a ciertos fenémenos de politica econémica y gubernamental que se
pueden ver cada vez con mayor claridad en los tltimos anos: la glo-
balizacién acelerada, la monetizacion creciente y la desregulacién de
funciones otrora estatales. Estos representan especiales desafios tanto
colectivos como individuales en la medida en que no solamente tien-
den a unificar la politica social con la politica econémica, sino también
a traspasar la toma de decisiones de poder desde los agentes politicos
locales hacia las empresas transnacionales.®

Esto encuentra confirmacién en la recurrente visién del AfD que
considera a la globalizacién como beneficiosa solamente para una elite
en tanto que el pueblo —con el que se identifica— es el continuamente
perjudicado por sus consecuencias. La percepcion del contexto glo-
bal (su simbolizacién expresiva) es la de una transformacién rdpida
y amplia que se abstrae del control de los individuos aun cuando los
afecta directamente. E1 AfD interpela a aquellos hartos de la sensaciéon
de cambio constante que idealizan una proyeccién del pasado. Nach-
twey utiliza para esto el apropiado concepto de “retronormatividad”
explicitado en la expresién de que “todo tiempo pasado fue mejor”.®
Esto provoca el miedo a que la competencia global también signifique

2 Tbhidem.

©  Cf Ackeret, Markus, “Zumutung fiir Deutschland” en Neue Ziircher Zeitung [en linea],
25/5/2016. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.nzz.ch/meinung/umgang-mit-
der-afd-zumutung-fuer-deutschland-1d.84731.

¢ Cf Stiglitz, Joseph, Globalization and its Discontents, Nueva York, Norton & Company,
2002.

®  Nachtwey, Oliver, Die Abstiegsgesellschaft. Uber das Aufbegehren in der regressiven
Moderne, Berlin, Suhrkamp, 2016, p. 37.
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que las estructuras locales y comunales —hablando en términos neo-
liberales— “deban encontrar respuestas” a la competencia mundial de
productos para garantizar su consecuente “subsistencia en el mercado”.

Segilin se proyecta, el Estado, entendido como una tenaza que
mantiene unida a la nacién, ha perdido vigor y los medios necesarios
para la restauracién de esa supuesta fortaleza los otorgarfa el propio
AfD. En este sentido se requiere en nombre de la necesidad de la au-
toconservacion nacional la instauracién de un nacionalismo autorita-
rio asi como de un proteccionismo econémico, es decir, se requieren
“medidas de proteccién externa”, pero sin que exista aqui una reflexion
mds compleja sobre las estructuras neoliberales y globalizadoras. Es asi
que incluso la politica del AfD a menudo es criticada por “neoliberal”
debido a su llamado a una menor regulacién del mercado y su rechazo
al impuesto sobre la herencia, cosa que no es sorprendente dado que el
partido surgié originariamente como un partido conservador y liberal
en cuestiones econémicas.

A la pregunta de quién o qué es lo que aqui deberia estar protegi-
do se sugiere apuntar a la integridad de la identidad nacional, es decir,
se debe proteger a la Nacién, aquello sagrado que fue constituido a lo
largo de una “historia dolorosa”, de ese modo, todo lo demds encontra-
rd su propio rumbo por simple deduccién analitica de la constitucion
del lugar sagrado. Sin embargo, de acuerdo con el AfD, deben consti-
tuirse “hacia adentro” otros “esfuerzos defensivos” para este propésito,
como el de la proteccién de la familia nicleo: “Nuevamente deberia
ser digno de esfuerzo formar un matrimonio, educar a los hijos y, en
lo posible, pasar mucho tiempo con ellos”.® Con esto se apunta contra
el “gender mainstreaming y contra el excesivo énfasis en la individuali-
dad” que ha socavado “a la familia como una unidad social fundamen-
tal”.¥ Esta “unidad fundamental” y “dadora de valor” es un eco de ese

¢ Alternative fiir Deutschland, Leitantrag Grundsatzprogramms, op. cit., Seccién 6. Familia
y nifios, 6.1 Alegato por la familia tradicional como modelo, p. 27.

7 Tbhidem.
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“fundamento” del “orden mundial” del que hablamos anteriormente,
es decir, de la nacién. Esta representa una unidad fundamental para
medir el orden, asi como el metro, el kilogramo o el segundo son pa-
trones bdsicos de medida. En este punto se constata una relacién de
identidad entre el Yo y aquella esencia a proteger, que permite que un
. <« » <« [y
espacio a defender como “el pueblo” o “la Nacién” se transforme en
« < »
una “especie” (Gattung).

“Tampoco el género —escribe Cassirer en relacién al uso de este con-
cepto en el pensamiento mitico— guarda con todo lo que implica como
especie o individuo una relacién en la cual el género, como universal, de-
terminara légicamente lo particular, sino que estd directamente presente,
vive y opera en lo particular”.% Por lo tanto, la proteccién de la especie im-
plica entonces la proteccién del individuo en el que “vive y acta”. A esto
apunta en ultima instancia la proteccion de la familia nuclear que, desde
esta perspectiva, estd amenazada por la generizacion (Genderisierung), el
feminismo y sobre todo por la individualizacion (Individualisierung). Ast
es como se lee la ya comentada cita: “el gender mainstreaming y el énfasis
general en la individualidad que han [socavado] la familia como unidad
social fundamental”.® Es en relacién con esto que, como mencionamos
previamente, se habla de que la “economia” quiere a la “mujer como fuerza
de trabajo”. Segin el AfD, como se verd, “un feminismo mal entendido
valora a la mujer unilateralmente sélo segtin su vida laboral pero no a
aquellas mujeres que «sélo» son madres y amas de casa” y quienes “muy
a menudo reciben menos reconocimiento y son discriminadas financie-
ramente”.”® En otros lugares se refiere también a que “la abolicién de las
identidades de género” o que la “supresién de los roles naturales de gé-

8 Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 2, op. cit., p. 79 [FESII 94].

®  Alternative fiir Deutschland, Leitantrag Grundsatzprogramm, op. cit., Seccién 6. Familia
y nifios, 6.1 Alegato por la familia tradicional como modelo, p. 27.

70 Tbidem.
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nero””" lleva directamente a una disminucién de la tasa de natalidad en
Alemania. Este “gender mainstreaming”, alimentado por un “feminismo
mal entendido”, confirma la unién de la amenaza interna con la externa en
la medida en que se dirige a la liberacién de las mujeres de un modelo de
roles esencialista y estd impulsado desde la Unién Europea. Si el ser huma-
no individual es idéntico con su especie y, por lo tanto, también de alguna
manera concrescente (konkreszent) con su Estado, su Nacién, su pueblo y
su cultura, y si ademds existe una unidad protegida como la familia en la
que crece este ser vivo y en ¢l la cultura, el pueblo, el Estado y la nacién,
entonces no es necesario ahondar mds en el papel de la mujer ya que éste
se deduce de la idea de familia, estd contenida en ésta.

La “proteccion del matrimonio y la familia” es un derecho fun-
damental que también incluye la “demanda” de la madre por “pro-
teccion y cuidado de la comunidad”. Si bien aqui no se habla de esa
“unidad social bédsica dadora de valor” el AfD puede interpretarla fd-
cilmente sobre la base de la historia de la familia nuclear y la imagen de
la madre. Entonces, con la cuestién problemdtica de si la mujer tiene
que estar disponible para el mercado de trabajo, tal y como lo “desea”
la economia, o de si debe ser “solamente” madre y ama de casa, hoy
poco “reconocida” y “financieramente menospreciada”, no se consi-
dera la imagen de la mujer, sino solamente la imagen de la madre. El
reconocimiento experimentado por la madre ha sido durante casi tres
siglos el de una instancia que, por su instinto natural y femenino, sabe
mejor lo que es bueno para el nino y sostiene el cuidado en el dmbito
privado, debido a su naturaleza, de la educacién y del desarrollo de
todos en el hogar. El rol de la imagen de la mujer como imagen de
la madre en la constitucién de la familia nuclear burguesa estd bien

7t Hécke, Bjorn, “Die 10 Thesen fiir den Freistaat Thiiringen” en Alzernative fiir Deutschland
[en linea], 14/09/2014. Consultado el 10/03/2018. URL: http://www.alternativefuer.de/
die-10-thesen-fuer-den-freistaat-thueringen/. Cf’ Siri, Jasmin, “Geschlechterpolitische
Positionen der Partei Alternative fiir Deutschland” en Hiusler, Alexander (comp.), Die
Alternative fiir Deutschland, op. cit., p. 75.

72 Articulo 6 de la Constitucion de la Republica Federal de Alemania.
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documentado en la historia cultural:”® Barbara Vinken, por ejemplo,
escribe que “al menos desde 1800, la madre tiene una funcién eminen-
temente politica™

[...] ella es una, si no la mds decisiva y positiva fuerza politica [...].

En ella las promesas religiosas de salvacion se vuelven mundanas. Su

relacién con sus hijos encarna el vinculo entre el Estado y los ciuda-
danos. [...] Ella sigue solamente la voz de su naturaleza.*

Este es el papel de la madre como guardiana intuitiva de la moral,
la educacioén y el desarrollo del hogar. Entonces, como madre, la mujer
adquiere un doble significado: como un recipiente delicado a cuidar, en
un nivel literalmente fisico, que debe ser protegido de contaminacién y de
toda intrusién proyectada debido a que contiene, potencial o actualmente,
al nifo; y, al mismo tiempo, ella misma como instancia protectora que
cuida y protege los valores de la familia y con esto la esencia de la especie,
en tanto que ser consciente y espiritual y debido a su rol natural.

En resumen, podemos decir que las “medidas de proteccién exter-
nas” se refieren mds a una “demarcacion” del espacio mitico, tanto li-
teralmente mediante el aseguramiento de la soberania de un territorio
a costa de restringir derechos humanos, como metaféricamente me-
diante una clara distincién entre lo propio o lo que debe ser defendido
y el exterior o lo que es potencialmente amenazante. Las “medidas de
proteccién interna” por el contrario apuntan a los aspectos del “cui-
dar” y del “conservar”. Aqui, la amenaza no es concebida en la forma
de un exterior espacial, sino como lo esencialmente extrafio que irrum-
pe al interior de los valores a defender y que los perturba, amenaza y
aleja de su crecimiento orgdnico; por esto las metamorfosis que deben
ser aqui controladas incumben a las personas mismas.

73 Cf Badinter, Elisabeth, Die Mutterliebe. Die Geschichte eines Gefiihls vom 17. Jahrhundert
bis heute, Munich, Piper, 1981.

7 Vinken, Barbara, Die deutsche Mutter. Der lange Schatten eines Mythos, Munich, Piper,
2001, pp. 308-309.
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5. Conclusiéon

¢Acaso no todas las formas de politica estdn determinadas por la ret6-
rica? Sin lugar a dudas. Como se ha visto todo tipo de relaciones entre
los partidos y sus votantes potenciales, entre Ixs actorxs politicxs y sus
posibles partidarixs, se conforma mediante un desarrollo comdn de
significados que determina el marco para la percepcion del Yo y del
mundo. La escala de estos significados es movediza y sus posiciones
son altamente disputadas. ;Qué papel especifico juega entonces la con-
cepcidn de pensamiento mitico de Cassirer en este contexto?

La fuerza particular del pensamiento mitico radica en que permite el
desarrollo y la comprensién de relaciones que no afectan a la representa-
cién objetiva ni a las estructuras complejas, sino directamente al mismo
sujeto. Una estrategia politica se vuelve pérfida cuando, al nivel del pen-
samiento mitico, promete una interpretacién del mundo que simplifica y
hace desaparecer estructuras mds complejas y posicionan al principio de
identificacién como determinante. Esto no se limita solamente a su forma
mds pura en el mito producido técnicamente de la propaganda nacional-
socialista, tal y como lo estudié Cassirer, ya que con elementos de este
tipo de mitificacién, como afirma Lakoff, desde hace mucho se realizaron
contenidos comerciales de marketing y, con esto, los intentos de benefi-
cio politico-partidarios. Pero ademds, y mds especificamente, se trata aqui
también de encubrir las estructuras mds complejas de la realidad fingiendo
que pueden ser reemplazadas por la simple coincidencia, el cierre unitario
de aquello que auténticamente perteneceria al propio grupo, de transfor-
marlas mediante un retorno a un estado natural que no serfa otra cosa
que una identidad verdadera y auténtica. Pero la forma en la que esto es
logrado queda necesariamente en un espacio vacio que puede ser ocupado
con la experiencia de todos y cada uno de los individuos.

Hemos realizado aqui una especificacién de una variante del pen-
samiento mitico segin Cassirer, como es la de la delimitacién y la
proteccién de los “lugares sagrados” y de los espacios internos como re-

322

Timo Klattenhoff  Viola Nordsieck CAPITULO 10

cipientes en los que la verdadera esencia es protegida. Con esto hemos
mostrado cémo un partido politico utiliza esta l6gica de la concrescen-
cia (Konkreszenz) entre género, esencia y nacion, construye refugios,
reinos de realidad protegidos que prometen proporcionar orientacién
y defensa ante, en palabras de Cassirer, “lo inaccesible, sobrecogedor
y tétrico”.”” La delimitacién del espacio segtn el modelo del “lugar
sagrado” combina asi tres niveles: el desarrollo protector hacia adentro,
la seguridad ante los extranos hacia afuera y la critica a las instancias
supranacionales que buscan socavar la soberania de esta proteccién.

El gesto del AfD afirma constantemente que aqui existe una se-
guridad en las decisiones, una certeza con respecto a las actitudes y
posicionamiento politicos. Esto bien concuerda con la proyeccién ale-
gremente emprendida de la llamada “retronormatividad”, con ese “todo
tiempo pasado fue mejor”, que se retrotrae a un Estado mds fuerte, a un
discurso mds libre, a un rol natural, a un tiempo y lugar pretendido por
la visién conservadora nacionalista del mundo. No se trata, entonces,
solamente de un andlisis de la retérica politica en general, se trata aqui
también de un tipo especifico de marketing politico consistente en una
promesa de certeza y seguridad, de desarrollo natural y de identidad
totalitaria e incuestionable. Es también una promesa de quietud, de no
desarrollo, de no modificacién, de no tener que esforzarse por la liber-
tad o por una buena vida. Pero ninguna forma de emancipacidn, en el
sentido ilustrado cldsico de la conquista de una mayor libertad para los
individuos que Cassirer querfa enriquecer y complementar mds alld de
los limites racionales mediante su filosoffa de las formas simbdlicas, es
decir, la posibilidad del volver-a-si-mismo en el desarrollo como indivi-
duo viviente y responsable, estd incluida en esta promesa.

Traduccién del alemdn de
GusTavo ROBLES

7> Cassirer, Ernst, Philosophie der symbolischen Formen, Vol. 3, op. cit., pp. 101-102 [FFSIII 113].
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CAPITULO
MITO, ARTE Y POLITICA:
EL IMAGINARIO DEL VOLCANY
LA SELBSTBILDUNG EN ERNST CASSIRER

Pablo Rios Flores

Facultad de Filosoffa y Letras, Universidad de Buenos Aires
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas

I. Introduccién

En su obra El mito del Estado de 1945, y a 12 afnos de su exilio de
Alemania tras el ascenso al poder del nazismo, Ernst Cassirer convoca
al imaginario volednico para analizar el resurgimiento del mito y su
fuerza configuradora en la vida social y politica de entreguerras.

[En épocas mds avanzadas] la organizacién mitica de la sociedad pa-
rece quedar superada por una organizacién racional. En épocas quie-
tas y pacificas, en periodos de relativa estabilidad y seguridad, esta
organizacion racional se mantiene fécilmente. [...] Pero en politica el
equilibrio nunca se establece por completo. Lo que se produce es mds
bien un equilibrio inestable que un equilibrio estdtico. En politica se
vive siempre sobre un volcdn. Hay que estar preparados para sibitas
convulsiones y erupciones.!

La figura del volcdn sirve entonces como representacién mito-
poiética del retorno del mito en la época moderna, al tiempo que traza
un particular imaginario de los poderes desencadenados en el mundo
social y politico de entonces.

En su novela £/ volcdn de 1939, Klaus Mann habia represen-
tado el ascenso del fascismo y la experiencia consecuente del exi-
lio en la Europa de entreguerras, como la apertura de un volcdn.
En la voz de los personajes de la novela, el fascismo se presentaba
como ese gigantesco caddver que exhala sus mentiras e infamias,

' MAdE 330-331; énfasis mio.
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que contamina el aire y lo hace irrespirable, expulsando a los
hombres que deben marcharse para no sucumbir por asfixia. Es
la apertura del infierno, una maldicién, sostiene un dngel, uno
de los personajes de la novela de Mann.? El Mal corrompe el
mundo de los hombres, afirma el personaje, es resistente y adopta
distintas formas, como un hongo que prolifera y puede hacer que
la creacién entera apeste.> En la novela de Mann, las metdforas
demonolégicas se conjugan con el imaginario volcdnico: el horror
se extiende a la velocidad de las llamas, Europa se incendia, la
exhalacién pestilente del crédter del volcdn, de esa boca infernal,
ciega los ojos, paraliza los miembros, asfixia los pulmones.*

El volcdn se convierte entonces en una representacién de lo
sublime. Como simbolo de lo inconmensurable, lo desmesurado,
lo carente de limites y de estructura, lo sublime representa la ex-
periencia de algo inquietante y ambiguo, que atrae y aleja, seduce
y repele.” Sin embargo, para la conciencia moderna el desafio de
lo desmesurado e infinito parece actuar como un gimnasio de
fortalecimiento del “si mismo”,® pues a través del desafio que éste
propone la invita a imaginar la pendiente para superar su condi-
cién. Lo sublime, ligado a “limis” o “limus”, expresa “la eleva-
cién alcanzada de manera indirecta y diagonal”.” Como sostiene
Cassirer, con referencia a lo sublime en la concepcién estética
moderna:

> (f Mann, Klaus, E/ volcin, trad. Isabel Garcia Addnez, Barcelona, Edhasa, 2003, pp.
664, 667-668.

3 Cf Ibid., p. 658.
4 Cf Ibid., pp. 608-609.

Cf Bodei, Remo, Paisajes sublimes. El hombre ante la naturaleza salvaje, trad. Maria
Condor, Madrid, Siruela, 2011, pp. 23-24. Sobre el fascismo como un “campo
magnético”, Cf Burrin, Philippe, “La France dans le champ magnétique des fascismes”

en Le Débat, Vol. 32, 1984-1985, pp. 52-71.
¢ Cf Ibid., p. 33.
7 Cf Ibid., p. 25.
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El hecho de que no sucumbamos a lo enorme, sino que nos afir-
memos frente a ello, y que nos conduzca a una elevacién de todas
nuestras fuerzas, he aqui lo que se manifiesta en el fenémeno de lo
sublime [...:] no [lo] siente el yo como aniquilamiento sino como
una especie de exaltacién y liberacidn; porque en este sentimiento
de lo infinito, que se le descubre, se le comunica una nueva expe-
riencia de su propia infinitud.®

En la época moderna, el lugar privilegiado para esta experien-
cia de “autoformacién” o “autoconfiguracion” (Selbstbildung)® en lo
sublime serd el de la naturaleza. Como afirma Bodei: “el intento de
construirse a si mismo poniéndose ya no directamente frente a Dios
a través de la oracién y del éxtasis, sino agonisticamente frente a la
naturaleza indémita y salvaje, con el fin de reflejarse en ella y verse
intelectual y moralmente superior™.® Ya el propio Schiller, en sus
Cartas sobre la educacion estética del hombre, habia considerado a la
educacion en lo sublime como un elemento decisivo de la Bildung,
indispensable en el plano ético para forjar al “yo mds noble” del

8 FI360.

La nocién de Selbstbildung, tal como es analizada por Koselleck, evoca el cardcter reflexivo,
procesual y dindmico del modo de “autocomprensién” del existente (Cf Koselleck, Reinhart,
Historia de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmatica del lenguaje politico y social, trad.
Luis Ferndndez Torres, Madrid, Trotta, 2012, pp. 52, 54-55). Este concepto se conjuga con
el moderno significado de la historia como espacio de accién diacrénica que “se lleva a cabo
mediante actores que se autodeterminan reflexivamente [...] y que a la vez son conscientes de
estos procesos” (1bid., p. 55). Tal reflexividad histérica o “historizacién de la historia” confluye
con la nocién de autonomia. De igual modo, la Selbstbildung porta el significado de un proceso
liberador pues adquiere en su campo semdntico una funcién emancipadora en tanto se percibe
como contraria a una determinacién por una autoridad externa, esto es, un estado de alienacién
que retrocede en la medida en que avanza la “comprension de si” (7b7d., pp. 62, 66). En este
caso, la palabra Bildung (del verbo bilden) alude a un significado activo de crear y dar forma
como lo hace un alfarero, en oposicién a otro significado més bien pasivo de cardcter teolégico
y mistico, “formar la imagen de Dios en uno mismo, transformarse (umbilden) para participar
de Dios” (Ibid., pp. 55-56). Asimismo, la Bildung contiene en su seno el concepto de imagen
(Bild). La concepcién de un formarse (bilden) a través de la imagen reenvia al papel de la
imaginacién en la autoformacion, y a los posibles modos de relacién configurativa abiertos por

ella. Cf 1bid., pp. 49-93.
Bodei, Remo, op. ciz., p. 23.
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individuo." La naturaleza sublime se presenta como el espejo para
la comprensién de si del hombre v de su libertad, al tiempo que como

y poq
proyeccién simbdlica de su propio poder y destino.'?

Si bien los andlisis de Cassirer tienen como trasfondo ineludible la
experiencia del nazismo en Alemania, su remisién al volcdn sublime se
enmarca dentro de una reflexién global sobre el retorno del mito en la
vida politica moderna. Al mismo tiempo, esta reflexién invita a pensar
el modo de resistencia autoconfigurativa propuesta por Cassirer frente
al resurgimiento del mito, trazando asi su propio imaginario mate-
rial.”® El presente articulo tiene como objetivo analizar la referencia

" Cf Ibid., p. 48. En “Sobre lo sublime”, Schiller afirma: “Mientras el hombre sélo fue
esclavo de la necesidad fisica, [...] la naturaleza incomprensible sélo pudo recordarle las
limitaciones de su imaginacién, y la naturaleza destructora sélo su impotencia fisica [...]
Pero apenas la libre contemplacion le abre lugar contra la ciega presion de las fuerzas de la
naturaleza [...] empiezan a su alrededor las feroces masas naturales a hablar a su corazén
un lenguaje completamente distinto; y lo relativamente grande fuera de ¢l es el espejo
en el cual descubre lo absolutamente grande en si mismo. Intrépido y con escalofriante
placer se acerca ahora a estas fantasmagorias creadas por su imaginacién, y emplea
deliberadamente toda la fuerza de tal poder, para representar lo sensiblemente infinito,
experimentando tanto mds vivamente la preeminencia de sus ideas sobre lo mds alto que
pueda producir la sensibilidad, aun cuando este poder quede vencido en la tentativa”
(Schiller, Friedrich, “Sobre lo sublime” en Lo sublime, trad. Alfred Dornheim, Madrid,
Casimiro, 2017, pp. 81-82).

Sostiene Bodei: “en lo sublime se hallan tanto el reconocimiento de la pertenencia del
individuo al todo de la naturaleza como el impulso de soltarse de un abrazo en el que
se arriesga a que lo triture. Lo sublime se dirige a la parte espiritualmente mds noble del
hombre, fortalecida y «elevada» precisamente por extraer salus ex inimicis, salvacién de lo
que promete envilecerlo y destruirlo” (Bodei, Remo, op. cit., p. 36).

En su fenomenologia material, Gastén Bachelard advierte sobre el “dinamismo moral” de
los elementos o como las imédgenes de elevacion preparan la dindmica de una vida moral
(Cf Bachelard, Gastdn, El aire y los suerios, trad. Ernestina de Champourcin, México,
FCE, 1980, pp. 80-81, 176). Comprender la dindmica de la liberacién, sostiene, implica
comprometerse con las imdgenes que la animan (Cf. 16id., p. 324). Y afirma: “Es preciso
que seamos masa imaginaria para sentirnos autores auténomos de nuestro devenir. Nada
mejor para esto que tomar conciencia de ese poder intimo que nos permite cambiar de
masa imaginaria y convertirnos, imaginativamente en la materia que conviene al devenir
de nuestra duracién presente. [...] Damos asi una sustancia a nuestra duracién” (/b7d.,
p. 318). En tal sentido, resulta imprescindible acompafar los caminos de esa materia
imaginaria “que se cristaliza o que se sublima, que cae o que asciende, que se enriquece
o se aligera, que se recoge o que se exalta” (/b7d., p. 319) y que determina la valoracién o
estimacién imaginaria del si mismo en el proceso de la autoformacion.
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cassireriana al volcdn sublime, como el significado que adquiere dicha
remision dentro de la concepcién de Cassirer de la configuracion de si
del hombre en el dmbito social y politico.

I1. El volcdn sublime y el mito

En el dltimo capitulo de £/ mito del Estado, el imaginario del elemen-
to sublime se presenta bajo el simbolo del volcdn. En referencia a la
experiencia europea de entreguerras, Cassirer sostiene: “En politica se
vive siempre sobre un volcdn”." La representacién del volcdn reviste
especial interés por su dinamismo imaginario: por su elevacién se asi-
mila a la verticalidad de la montafia, pero por su crdter se abre el abis-
mo elemental “de una repentina amenaza que ha permanecido latente
[...] de un poder destructor intermitente [...] que da lugar a catdstro-
fes colectivas™."” En tanto poder desmesurado que parece superar toda
fuerza humana, lo sublime volcdnico abriga, sin embargo, su propia
topologia e invita a una particular resistencia autoconfigurativa.

Para explicar la confluencia entre mito y técnica en la nueva orga-
nizacién politica moderna, Cassirer apela a la figuracién mitopoiética
de la profundidad volcénica. El mito subyace a la organizacién racional
de las fuerzas politicas y sociales, a las formas mds avanzadas de la cul-
tura. La perspectiva constructiva de la metdfora del suelo cultural no se
configura aqui como la realizacién de la densidad de la roca y la indiso-
lubilidad del fundamento,'® sino como una edificacién que reposa y lu-
cha contra la profundidad indomenable de la configuracién mitica. La
fuerza activa del mito bajo la superficie de la cultura, en el imaginario
volcdnico, convoca a las metéforas del equilibrio inestable: lo dormido,

¥ MdE 331.
Bodei, Remo, ap. cit., p. 99.

Cf Blumenberg, Hans, La inquietud que atraviesa el rio. Un ensayo sobre la metdfora, trad.
Jorge Vigil, Barcelona, Peninsula, 1992, p. 81.
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lo latente, lo “cargado”, lo imprevisible.”” En este tltimo caso, la espe-
cificidad del volcdn estd contenido en su tiempo, en su ritmo irregular
pero iterativo, esto es, hecho a la vez de imprevisién, pues amenaza con
desencadenarse stibitamente, pero también de previsién, en tanto que
fenémeno que se repite y dispone a la prevencién.'® Cassirer sostiene:
“Hay que estar preparados para subitas convulsiones y erupciones”.”

Las imdgenes de esta frigil permanencia se conjugan, al mismo
tiempo, con la acechanza de un peligro sostenido. La violencia laten-
te del volcdn recuerda el riesgo siempre presente del estallido de las
fuerzas elementales, esto es, de lo que es dominado provisoriamen-
te, pero puede desencadenarse. No es casual que representaciones del
mal acompafien a este imaginario volcdnico, pues recuerdan simbdli-
camente las fuerzas demonfacas provisoriamente amarradas. Afirma
Cassirer: “el mito no ha sido realmente derrotado y subyugado. Sigue
siempre ahi, acechando en la tiniebla, esperando su hora y su oportu-
nidad. Esta hora se presenta en cuanto los demds poderes de la vida
social del hombre pierden su fuerza, por una razén u otra, y no pueden
ya combatir los demoniacos poderes miticos”.2° Las profundidades vol-
cdnicas del mito y su amenaza latente son personificadas aqui por una
voluntad demoniaca liberada tras una larga espera, cuando los diques
de contencién de la vida cultural se tornan impotentes para dominar el
impulso de la fuerza reprimida y ésta prevalece y se emancipa.

7" Cf Tufano, Antonella, “Les paysages volcaniques vésubiens: un laboratoire des notions

de risque, vulnérabilité, résilience” en VertigO. La revue électronique en sciences de
lenvironnement, Vol. 16, N° 3, 2016, DOI: https://doi.org/10.4000/vertigo.18204.

En El amante del volcdn, Susan Sontag refiere a este imaginario del volcdn: “Algo inerte
que se agita de vez en cuando [...] Una amenaza constante [...] El gigante sofioliento
que despierta [...] lo inexorable [...] Un aspecto de la catdstrofe: aquello habia sucedido.
Quién hubiera esperado semejante cosa [...] Otro aspecto. Unico por ahora: lo que ha
sucedido una vez, puede volver a suceder” (Sontag, Susan, E/ amante del volcdn, trad.
Marta Pessarrodona, Madrid, Alfaguara, 1995, pp. 15-16, 18).

'8 Cf Tufano, Antonella, op. cit.
¥ MdE 331.
2 Tbidem.

332

Pablo Rios Flores CAPITULO 11

Empero, a la personificacién de la voluntad demoniaca, Cassi-
rer superpone la representacién mitolégica de Marduk y Tiamat para
ilustrar el lugar del mito como figuracién del mal en la cultura. Con
ella construye su propio imaginario geolégico de las profundidades
volcdnicas del mito, de la permanencia de su fuerza contenida y su
relacién con las demds formas culturales. En la mitologia babilénica,
recuerda Cassirer, el dios supremo Marduk logra vencer y subyugar a
la serpiente Tiamat y a los otros dragones de la tiniebla.” Pero “con los
miembros de la monstruosa Tiamat formé el mundo y le dio a éste su
forma y su orden [...] el orden cédsmico surgié del caos primitivo, y se
mantendrd por el resto de los tiempos”.** Y continda:

El mundo de la cultura humana puede describirse con las palabras de
esta leyenda babilénica. No pudo surgir sino hasta que se combatid y se
domind la tiniebla del mito. Pero los monstruos miticos no quedaron
completamente destruidos. Fueron utilizados para la creacién de un
nuevo universo, y en éste perviven todavia.”

La pervivencia del mito en las profundidades de la cultura, impi-
de toda pretensién de eliminar definitivamente el peligro de su fuerza
elemental.* En un andlisis que atna el imaginario volcdnico y la vio-
lencia demoniaca, Cassirer se refiere a las fuerzas miticas reprimidas y
sojuzgadas por fuerzas intelectuales, éticas y artisticas que, al perder
su energfa, pueden ser derrotadas y permitir que el caos se presente
nuevamente, que el pensamiento mitico pueda empezar “a erguirse y a

2 Cf Ibid. 352.
2 Tbidem.
B Tbidem.

2 En el segundo volumen de La filosofia de las formas simbdlicas, Cassirer critica a la

epistemologia del positivismo, afirmando que “el conocimiento no llega a dominar
el mito con sélo expulsarlo simplemente fuera de sus dominios. Por el contrario, el
conocimiento sélo puede dominar verdaderamente aquello que previamente ha captado
en su forma peculiar y de acuerdo con su peculiar esencia. Mientras esta tarea no sea
llevada a cabo, resulta que la lucha que el conocimiento teorético creyd haber librado
victoriosamente volverd siempre a desencadenarse. El conocimiento vuelve a encontrar en
su seno al enemigo que crefa haber derrotado definitivamente” en FFSII 13 (énfasis mio).
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inundar toda la vida social y cultural del hombre”.?

El imaginario volcdnico y su violencia desatada se expresan, asimismo,
a través de la representacion de fuerzas fisicas y configuraciones emocio-
nales. Las stibitas convulsiones y erupciones se producen bajo un efecto
catdrtico en el que la montana descarga el material elemental en ebullicion.
Pero este contenido inflamable sélo puede crecer y nutrirse en condiciones
que permitan liberar sus energfas. Las condiciones de posguerra habfan
preparado, sostiene Cassirer, el “suelo apropiado para que crecieran y se
nutrieran abundantemente los mitos politicos™>* Como en la vieja teoria
neptunista sobre la “fermentacién” volcdnica de Saine-Pierre, los depésitos
fermentan en las cuencas de las montafas y liberan su poder energético.”
En la ambigua metaforologia de la fermentacion, entre salud y enferme-
dad, preservacién y putrefaccién, se monta la representacion volcdnica y
los efectos de sus fuerzas liberadas.

Pero la descarga energética se conjuga, al mismo tiempo, con las po-
sibilidades figurativas de las emociones miticas. La atmésfera emotiva que

»  MdE 352.

Ibid. 328. Desde el rearme mental que, segtin Cassirer, tuvo como consecuencia necesaria
el rearme militar (Z67d. 334), hasta las precarias condiciones econdémicas de posguerra
en las que, seglin advertia Gustav Stresemann frente a un excesivo optimismo por la
recuperacién econémica de Alemania a fines de los afios veinte, era como “bailar sobre
un volcdn” (Cf. Kershaw, lan, Descenso a los infiernos. Europa, 1914-1949, trad. Joan
Rabasseda y Teéfilo de Lozoya, Barcelona, Critica, 2016, p. 216), fueron creadas las
condiciones propicias para el crecimiento y auge de los mitos politicos. En “Judaismo
y los mitos politicos modernos”, Cassirer cuestiona, sin embargo, la lectura meramente
“econémica” del nuevo fendmeno por parte de los lideres socialistas, con su “sobrio y
empirico modo de pensar sobre las «cuestiones de hecho»” (JMPM 405), quienes “estaban
convencidos de que la economia es el mévil esencial de la vida politica y la solucién
de todos los problemas sociales” (Ibidem). Cassirer sostiene que si bien “las condiciones
econdmicas tuvieron una amplia incidencia en el desarrollo y raudo crecimiento del
movimiento nacionalsocialista” (/bidem), las causas mds profundas e influyentes del
resurgimiento de la fuerza mitica debifan buscarse en otros campos que escapaban a los
ojos de estos “devotos marxistas”, que “no alcanzaron a ver la peligrosa fuerza explosiva
contenida en el mito politico” (Zbidem).

¥ Cf Ashburn Miller, Mary, “Mountain, Become a Volcano: The Image of the Volcano in
the Rhetoric of the French Revolution” en French Historical Studies, Vol. 32, N° 4, 2009,
pp- 561-562.
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rodea y envuelve al mito, sostiene Cassirer, estd cargada de sentimientos
y pasiones violentas.” Como todos los estados afectivos, éstas no son pu-
ramente secundarias y derivadas® sino que se hallan integradas a la vida
psiquica y social del hombre. Ellas se hallan conectadas con los simbolos
que la cultura configura y con las distintas formas de su configuracién.
En este tltimo caso, sin embargo, la profundidad de la atmésfera emotiva
mitica se destaca por la forma de violencia de sus sentimientos y pasiones
desatadas: su descarga eruptiva arrastra consigo y disuelve las otras formas
culturales. “El rio de fuego, después de consumirlo todo a su paso, se con-
vertird en un rio de piedra negra”*® En la nueva técnica de los mitos poli-
ticos modernos, sostiene Cassirer, “la palabra mégica tiene la precedencia
sobre la palabra semdntica [...] [palabras] destinadas a producir ciertos
efectos y a estimular determinadas emociones”,®" arrastrando a su paso
toda funcién alternativa del lenguaje o de la expresion. Sélo unos anos an-
tes, Cassirer recordaba la distincién entre la funcién emotiva del lenguaje,
frente al lenguaje proposicional que descubre un mundo “objetivo”, anali-
zada por el neurdlogo inglés Jackson, con una metéfora volcanica: “En el
lenguaje emocional tenemos un mero estallido de sentimientos; tenemos,
por asi decirlo, una erupcién volcdnica de estados subjetivos de la mente”.?

% Cf MdE 335.
¥ Cf Ibid. 34.

% Sontag, Susan, op. cit., p. 17.

3 MdE 334-335.

32

Cassirer, Ernst, “Language and Art I” en Symbol, Myth, and Culture. Essays and Lectures
of Ernst Cassirer, 1935-1945, ed. Donald P. Verene, New Haven, Yale University Press,
1979, p. 149. Ello no significa que el lenguaje emotivo, inescindible en el discurso
ordinario del lenguaje proposicional, quede reducido a formas miticas de expresion.
El arte, sostiene Cassirer, convoca también a las emociones mds profundas (Cf 1bid.,
p- 163). Pero la experiencia estética implica un quiebre de la emocién volcdnica propia
de la configuracién mitica. La emocién artistica es una “emocién creativa”, esto es, no
supone un abandono al torrente de las pasiones como ante una fuerza inexorable, sino
que supone un estado activo en el sentir capaz de obtener una distancia respecto de la
tempestad y torbellino de las pasiones (Cf Ibidem). Sobre este punto volveremos mds
adelante al analizar la distincién de Cassirer entre la forma de expresién mitica y estética,
como asf también su concepcion del valor educativo del arte.
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I11. El volcdn sublime y la época moderna

No obstante, el uso de la figuracién mitopoiética del volcdn en las re-
flexiones de Cassirer sobre la relacion entre mito y técnica en la nueva
organizacién politica moderna, estd signado por un implicito “como
si”. La vida politica y social es representada como si reposara sobre un
volcdn: el peligro del mito. Pues éste, como toda forma de la cultura,
es una forma simbdlica y no una fuerza allende a la configuracién
de la conciencia. Como sostiene Cassirer, sirviéndose de la metifora
volcdnica: “En todas nuestras teorias acerca del mito nos referimos a
él como una actividad primitiva.* Lo consideramos como un salvaje
y exuberante torrente que surge de una ignota profundidad”.’* Pero
Cassirer recuerda inmediatamente la autoconciencia configurante de
esta forma elemental de la vida politica moderna:

En la politica moderna ese torrente se ha visto encauzado y ca-
nalizado. Se ha regulado y organizado, ajustdndose a necesidades
y a fines politicos concretos. Lo que formalmente aparecfa como
un proceso inconsciente e ingobernable fue sometido a una severa
disciplina. Fue puesto bajo control y adiestrado para la obediencia
y el orden. Los mitos fueron puestos al servicio de la voz de mando
de los lideres politicos. Podfan ser fabricados a voluntad y se con-
virtieron en un artificio manufacturado en el gran laboratorio de la
politica. El siglo veinte es un siglo tecnolégico. Ha inventado una
nueva técnica del mito y esta invencidn se mostrd decisiva en la
victoria final del partido nacionalsocialista en Alemania.®

33 Cassirer se opone a la concepcién del 7ito como una forma “primitiva”, ya sea como una fuerza

irracional, un estadfo superado de humanidad (su infancia previa a la madurez), una patologia
psicolégica o un error légico, una “enfermedad del lenguaje”. Sobre la critica de Cassirer a
algunas teorfas filoséficas y antropoldgicas sobre el mito, Cf FFSII 17-48.

3 JMPM 392-393.

% Ibid. 393. El volcdn es también un despliegue de pirotecnia sin parangén, afirma uno

de los personajes de la novela E/ volcdn de Klaus Mann, un gran espectdculo infernal. El
fenémeno volcdnico se prepara, la catdstrofe se organiza, la técnica triunfante crea la
pintoresca funcién apocaliptica: la preparacién de la “guerra total” no sélo en el terreno
econdmico, politico y militar, sino también moral y psicolégico para alcanzar la regresién

a la barbarie (Cf Mann, Klaus, op. cit., pp. 580-582).
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El mito no representa una fuerza natural o sobrenatural sino una
modalidad de configuracién del mundo cultural. Indagar las profun-
didades del mito es tomar conciencia de su particular forma configu-
rante, lo que implica una distancia reflexiva capaz de enfrentarse a sus
poderes elementales.

Cassirer se preocupa en destacar el cardcter autopoiético de este
movimiento reflexivo. Con ello destaca la particularidad del acerca-
miento contempordneo al mito. La remision a las profundidades mi-
ticas se efectdia, en primera instancia, bajo un presupuesto legado por
la tradicién moderna: “el principio viquiano segtin el cual ningtn ser
conoce y penetra verdaderamente sino aquello que él mismo crea”.*
Empero, este movimiento reflexivo autopoiético es, para Cassirer, la
forma en la que el hombre se comprende a si mismo en la produccién y
actividad cultural no sélo en un sentido meramente tedrico sino tam-
bién practico. En un movimiento dialéctico de autocomprension, el
hombre crea y se configura a si mismo, es decir, configura su forma de
vida. En este sentido, el pensador alemdn destaca la responsabilidad
propia de este movimiento reflexivo.

Ahora bien, a diferencia de la ciencia de la cultura mediante la cual Cas-
sirer intenta comprender la configuracién mitica, haciéndose responsable
de sus peligros potenciales, la nueva técnica del mito politico moderno in-
tenta crear las condiciones para la reactivacién de sus fuerzas elementales.
En este marco, Cassirer debe, por un lado, hacer explicitos los métodos de
manufacturacion de los mitos, “del rearme mental producido por los mi-
tos politicos™;”” y por el otro, dar cuenta del modo en que esta técnica estd
destinada a olvidar sus condiciones de produccidn, esto es, a manifestarse
como una fuerza allende a la configuracién de la conciencia y como un
modo reificado de responsabilidad suprapersonal. Para enfrentarse a ello,
Cassirer devuelve la metifora volcdnica y su fuerza imaginaria al dmbito

% LCC19.
¥ MdJE 334.
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de la poiesis tebrico-préctica. Sobre este presupuesto se edifica su andlisis de
la peligrosidad cultural del volcdn sublime.

En relacién con la nueva técnica politica moderna, Cassirer se refiere
al efecto caralitico que favorecié la irrupcién y poder del mito. Describe
en términos técnico-cientificos el dominio sobre el elemento que apresura
las reacciones y provoca su completo efecto.”® Como en un laboratorio en
el que se prueba y ensaya con la potencia reactiva de los materiales y se
controlan los tiempos, la nueva técnica del mito transforma el volcdn en
un recipiente de experimentacién humana. El desplazamiento y desacra-
lizacién del cardcter mitico de las fuerzas volcdnicas hacia una técnica de
sus poderes elementales habia tenido su desarrollo progresivo en la cultura
moderna. En los siglos XVII y XVIII, con el predominio de la experiencia
empirica en la exploracién de la naturaleza, las descripciones de la erup-
cién que habian tomado recurso previamente a explicaciones sobrenatu-
rales parecen debilitarse delante de las demostraciones en laboratorio de la
reproductibilidad del fenémeno volcdnico.” El dominio y previsién de su
fuerza desencadenada otorgaba capacidad de experimentacién y predeci-
bilidad, poder sobre los medios y sobre el tiempo.

Cassirer destaca, por otro lado, cémo la técnica politica mo-
derna es capaz de fabricar climas emotivos y experimentar con
los afectos, cémo puede producir la agitacién de las pasiones
humanas.® Aqui el volcdn se transforma en emblema de la pa-
sion. Los maestros de este arte son conscientes de crear, sostiene
Cassirer, una atmdsfera capaz de regular las erupciones afectivas,
de dominar la produccién y desencadenamiento de las pasiones
elementales. Y, sin embargo, ya el pensamiento moderno habia
educado a los hombres en la pedagogia de la poiesis eruptiva. El
teatro italiano habia sabido explotar, del siglo XVI al XVIII, el

poder técnico de las erupciones volcdnicas. La mdquina-volcdn se

3 Cf Ibid. 327.
¥ (f Tufano, Antonella, op. ciz.
4 MdE 336.
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habia transformado en objeto de una nueva técnica escénica, un
dispositivo para eventos festivos y representaciones dramdticas.!
Como recurso teatral acompafiaba una cosmologia mecanicista
en la que se exhibfa una domesticacién del prodigio, la demostra-
cién pirotécnica de un artificio.” Al mismo tiempo, la asociacién
con la fragua de Vulcano en algunas representaciones teatrales
en la que Jupiter encendia el volcdn tenia el efecto de sustituir el
fuego infernal por una destreza pirotécnica.” “El acto del dios
incendiario y liberador confirma la sumisién del gigante y los
elementos a la justicia divina y terrenal”.* La cultura moderna
forjaba también en el teatro de las mdquinas, la conciencia de sus
posibilidades técnico-poiéticas de la erupcién volcdnica.®

Sin embargo, la exhibicién de la maquinaria y el artificio del teatro,
como el dominio técnico-cientifico de la época moderna, no conjura-
ban plenamente la atmésfera elemental del volcdn, quien trafa nueva-
mente a escena la potencialidad de los poderes desencadenados. La
representacién cientifica del volcdn no se desprendia completa-
mente de sus posibilidades expresivas entre el arte y el mito.

El arte y la ciencia conflufan por aquella época en los reci-
tados de los volcanistas y los grabados que contribuian a crear

# Cf Lavocat, Francoise, “Un «nuovo, e meraviglioso et horribile soggetto». Le volcan dans

lopéra-ballet et le théatre & machines” en: Sylvos, Frangoise y Bosquet, Marie-Frangoise
(dirs.), L’imaginaire du volcan, Rennes, Presses Universitaires de Rennes, 2005 [en linea].

Consultado el 15/12/2018. URL: https://books.openedition.org/pur/308402lang=es.

Ibidem. Como afirma Sontag: “lo podemos considerar un gran espectdculo pirotécnico.
Es s6lo una cuestién de medios. Una vista lo bastante amplia. Hay maravillas hechas sélo
para la admiracién a distancia [...] A una distancia segura, es el espectdculo definitivo,
tan instructivo como emocionante” (Sontag, Susan, op. cit., p. 16).

42

# Cf Lavocat, Francoise, ap. cit.

4 Ibidem.

#  La torsién del poder del mito por la fuerza técnico-poiética en el imaginario volcdnico

puede verse reflejada en La fragua de Vilcano de Bassano (1585), quien acudia a este mito
como una apologfa tanto del herrero como del pintor, de las artes mecénicas como de las
artes pldsticas, en el marco del paulatino desplazamiento de los poderes sobrenaturales
por el conocimiento técnico del hombre.
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una primera artializacion (artialisation) cientifica del volcdn, en
los que se incorporaban temas no sélo sobre la Naturaleza sino
también sobre la Providencia.“ En estas representaciones pronto
se unfan la explicacién natural y la justificacién moral, el desastre
y la justicia, las fuerzas desencadenadas y el problema del mal. La
metédfora volcdnica portaba asi un riesgo latente: la impregnacién
en el dmbito moral de las viejas concepciones metafisicas.

En aquella época, un fenémeno tecténico habia dinamizado
el imaginario filos6fico de la catdstrofe haciendo visible la tension
entre las fuerzas naturales y las explicaciones morales. En Filo-
sofia de la Ilustracion (1932) y Kant y Rousseau (1939), Cassirer
recuerda la disputa entre Voltaire y Rousseau tras el terremoto
en Lisboa de 1755, en el que la catdstrofe darfa pronto lugar a un
debate sobre la presencia del mal en el mundo y, en particular, sobre
el problema de la teodicea. El desencadenamiento de las fuerzas de la
naturaleza (la tierra, el fuego, el agua)?” y la devastacién de la ciudad,
conducen a la critica de Voltaire contra la concepcién leibniziana del
“mejor de los mundos posibles” y de la providencia divina, difundida
en aquella época por Pope en su Ensayo sobre el hombre.*® En su poema
diddctico, Voltaire exclamaba:

Filésofos equivocados que exclaman: “todo estd bien”
q q

#  Cf Tufano, Antonella, op. cit.

7 El 1 de noviembre de 1755, en el dfa de Todos los Santos, la ciudad de Lisboa fue asolada
por un terremoto. Al movimiento sismico, que produjo una masa de polvo que cubrié
y oscureci6 el cielo, le sucedié un gran incendio en varios puntos de la ciudad, que no
acabarfa completamente sino hasta una semana més tarde. Este incendio destruy6 el 4rea
central de las ciudad y parte de las colinas adyacentes, y trajo la mayor cantidad de dafios
materiales. Unas horas después del terremoto, las aguas del rio crecieron y tres grandes
olas impactaron en tierra firme, generando nuevos dafios. Cf Pefialta Cataldn, Rocio,
“Voltaire: una reflexion filoséfico-literaria sobre el terremoto de Lisboa de 1755” en
Revista de Filologia Romdnica, Vol. 16, 2009, pp. 187-188, 192-193. La catdstrofe pronto
convocé a la exégesis de pensadores, filésofos, tedlogos y cientificos, comprometidos en
darle un sentido a la devastacién, en el marco de la compleja relacién entre la naturaleza
y la moralidad.

% KR 202.
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Acudid, contemplad esas espantosas ruinas,

Esos restos, esos jirones, esas desventuradas cenizas, |...]

Dios tiene la cadena en su mano y no estd encadenado en
absoluto.

Por su bienhechora eleccién todo estd determinado.

El es libre, es justo, no es implacable. ;Por qué sufrimos entonces
bajo un sefior tan equitativo?”

Frente a la critica de Voltaire, recuerda Cassirer, Rousseau se erige
en defensor de la providencia.”® Contra la trdgica desesperanza que se
transforma pronto en desesperacién, Rousseau afirma: “El poema de
Pope dulcifica mis males y me incita a la paciencia, el vuestro agria
mis penas, me azuza al murmullo y, despojindome de todo, salvo una
vacilante esperanza, me condena a la desesperacién”." El filésofo gine-
brino reconoce —sostiene Cassirer— que su optimismo es fruto de un
sentimiento y no puede defenderlo con argumentos légicos.”? El mis-
mo sentimiento abrigaba Kant en 1756 en su descripcién del terremo-
to en Lisboa: “dncluso los terribles instrumentos que afligen al género
humano, como temblores terrestres, furiosos maremotos y volcanes en
erupcion, hacen pensar al hombre», dado que «han sido implantados
por Dios en la naturaleza como una recta consecuencia de leyes inmu-

4 Citado en Ibid. 203-204.

0 Cf Ibid. 203. En el Discurso sobre el origen de la desigualdad entre los hombres, Rousseau
afirma que si bien las catdstrofes naturales —como los terremotos o las erupciones
volcdnicas— se producian completamente al azar, estaban inextricablemente vinculadas
al desarrollo de la civilizacién humana (Cf. Ashburn Miller, Mary, op. cit., p. 566).
Estos “accidentes felices”, afirma, habrian jugado un papel crucial en el progreso de
la humanidad ya que muchas comunidades habian sido producto de estas catdstrofes.
Asimismo, la erupcién volcdnica habia ensefiado al hombre primitivo el valor creativo
del fuego (/bid., pp. 566-567). En este dltimo caso, sin embargo, el volcin adquiere
un cardcter sublime que abriga una pedagogia para la poiesis humana: “la circunstancia
extraordinaria de algtin volcdn que, al vomitar materia metdlica fundida, habrfa dado
a los observadores la idea de imitar esta operacién de la naturaleza” (Rousseau, Jean-
Jacques, “Discurso sobre el origen de la desigualdad entre los hombres” en E/ contrato
social. Discurso sobre las ciencias y las artes. Discurso sobre el origen de la desigualdad entre

los hombres, trad. Leticia Halperin Donghi, Buenos Aires, Losada, 2003, pp. 335-336).
' Citado en KR 204.
2 Cf Ibid. 204.
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tables»”.>> Pero el fildsofo critico Kant, prosigue Cassirer, ya no podria
defender argumentos semejantes, y en su oputsculo Sobre el fracaso de
todas las tentativas filosdficas en teodicea (1791) sostiene que “si la razén
especulativa se erige en defensora de Dios, entonces traspasa todos los
limites que se le han fijado”>* Sin embargo, la posibilidad de escapar
del callejon sin salida al problema de la teodicea, sin recaer en el pe-
simismo y la desesperacién o en un ingenuo optimismo, llegaria de la
propia mano de Rousseau y Kant.

En su obra de 1932, “El problema Jean-Jacques Rousseau”, Cassi-
rer destaca la resolucién del filésofo ginebrino al problema de la teodi-
cea. En contraposicién al pesimismo teoldgico de la naturaleza caida
(del pecado original) o al egoismo innato, como asi también al opti-
mismo de la simpatia natural, Rousseau habria sustraido el problema
de la teodicea “a la metafisica, para colocarlo en el centro de la ética y
la politica”> El mal social no es una carga que pesa sobre el hombre
como un destino, sino como la gravedad de una tarea: “la sociedad ha
infligido a la humanidad heridas muy profundas, pero también es la
tnica que puede y debe sanar esas heridas. Ella carga en lo sucesivo con
el peso de la responsabilidad”.® En su andlisis sobre el terremoto en
Lisboa, Rousseau introduce la nocién de responsabilidad como réplica
al pesimismo coetdneo pues —afirma— la forma de la ciudad de Lisboa
y su densidad, como el modo de su distribucidn, son causas de la mor-

Citado en /bid. 204-205. En 1756 Kant publica tres breves articulos en los que revisa
distintas teorfas sobre las causas de los terremotos y las consecuencias derivadas del
movimiento sismico de 1755. En sus reflexiones recupera algunas explicaciones sobre
el aspecto beneficioso de los terremotos, frente a un posible juicio univoco respecto del
cardcter plenamente perjudicial del fenémeno natural: por ejemplo, el surgimiento de
bafos y manantiales calientes, la liberacién de sustancias que favorecen a la vegetacién,
el aspecto higiénico y purificador de algunos vapores sulfurosos que emanan del suelo, o
la posibilidad de que el fuego subterrdneo que causa los terremotos permita mantener un
ambiente cédlido en el planeta que favorece el desarrollo de la vida. Cf Pefialta Cataldn,
Rocio, op. cit., p. 196.

>4 Citado en KR 206.
% PJR96.
6 Thidem.
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talidad que aumentan los efectos del cataclismo natural, asi como el
comportamiento individual (las personas que vuelven a su casa para
buscar sus bienes) sélo agrava el resultado en vidas humanas.”

Las fuerzas desencadenadas de la catdstrofe sismica como simbolo
del retorno demoniaco o la presencia del mal no debian disolver la dis-
tincion entre el dmbito natural y el mundo social y politico. La fuerza
abrasadora de las viejas teorfas metafisicas amenazaba con arrastrar
y consumir a su paso la separacién entre el estado de naturaleza y el
Estado civil, entre el dmbito del ser y del deber ser. La concepcién
rousseauniana de la responsabilidad humana, segtin la perspectiva de
Cassirer, se transformaba en la antesala de la filosofia préctica kantiana
y su defensa del ideal de autonomia: “En lugar de esta inmersién en el
ser de lo absoluto tenemos el despliegue completo de las energfas for-
madoras que el yo lleva adentro. Sélo a partir de ellas se puede esperar
una solucién inmanente, una solucién que no desplace al espiritu mds
alld de sus propias fronteras”>® La reflexién sobre la catdstrofe natural
y el poder del elemento sublime se convertia asi en una pedagogia del
cardcter autopoiético de la Selbsthildung. La integracion de los peligros
potenciales de la naturaleza a través de la construccién conjunta de un
paisaje hecho de ciencia, arte y filosofia, formaba parte de la conjura-
cién del poder externo de las fuerzas naturales en funcién del papel
central de la responsabilidad humana.”

7 Citado en Tufano, Antonella, op. ciz. En este sentido, Levinas afirma respecto de la

conciencia moderna: “Incluso los mds ingenuos saben, después de Hegel, que en el espacio
donde vivimos nada es ya natural. Todo aquello que nos satisface y todo los que nos
arrebata la vida procede de nuestros semejantes, de su voluntad, bondadosa o malvada,
que desencadena los desastres, bien por negligencia bien por imprevisién. La certeza de
que [...] en todo ello hay un responsable y se tiene derecho a acusar y juzgar... tal vez sea
esto la civilizacién: un mundo que tiene un sentido [...] De tal manera que al ceder la
fisica el paso a la politica, se nos invita a trabajar por un mundo mejor, a crear un mundo
transformable y humano” (Levinas, Emmanuel, “Sobre el espiritu de Ginebra” en Los
imprevistos de la historia, trad. Tania Checchi, Salamanca, Sigueme, 2006, pp. 154-155).

% FI174.
*  Cf Tufano, Antonella, op. ciz.
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Pero Cassirer recuerda que la filosofia del pensador ginebrino se
habia encauzado, sin embargo, por caminos alternativos que atentaban
contra el cardcter liberador de su propuesta moral y politica. El movi-
miento del pensamiento de Rousseau, con su fuerza y pasién, sostiene
Cassirer, “es capaz de subyugarnos en todo momento y siempre nos
arrastra consigo”™.®® Su dinamismo del pensar, del sentimiento y la pa-
sién, que se opone al modo esttico del siglo, afirma, “continta hechi-
zdndonos”.®" Pero ese impulso debe comprenderse en su justo sentido:

No se trata de emancipar al individuo en el sentido de liberarlo de
la forma y del orden de la comunidad, sino se trata de encontrar
una forma de comunidad que proteja a la persona de cada indivi-
duo con la fuerza globalmente unida del vinculo estatal, de suerte
que cada individuo, al asociarse con todos los demds, sdlo se obe-
dezca a si mismo en esa asociacién.®

El retorno a la naturaleza del romanticismo, en cambio, se transfor-
maba en emblema de una convocatoria al desencadenamiento de las pa-
siones elementales y su propio ideal de libertad. La fuerza lirica rousseau-
niana, como en La nueva Elofsa, que hace “aparecer cualquier sensacién
y pasién humanas como envueltas en la atmésfera de una pura impresién
natural”, parece mostrar a un hombre que ya no es un simple espectador
frente a la naturaleza, sino un ser inmerso y agitado por sus propios rit-
mos.” La nueva época del “sentimentalismo” invoca a Rousseau en su de-
fensa de la fuerza del sentimiento y el abandono a é1.* El filésofo ginebrino
deviene, bajo esta perspectiva, en un defensor de la ilimitada libertad de la

©  PJR 50.
S Jbid. S1.
e Ibid, 72.
S Ibid. 106.

assirer sostiene que Rousseau “fue consciente de la fuerza del sentimiento demasiado
C t que R

pronto como para poder abandonarse a ella sin resistencia alguna” (Z6id. 115). A esta
fuerza pasiva, prosigue, interpone otra a la que confia la guia y configuracion interna de
la vida: la espontaneidad de la voluntad libre (Cf Ibid. 133). Es esta determinacién moral
rente al sentimiento natural, sostiene Cassirer, el que conectaria a Rousseau con Lessin
frente al sent to natural, sostiene C lq t g

y Kant (Cf. 1bid. 117).
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pasién y del “derecho del corazén”, contra el peso y las cargas de la socie-
dad.® A fines del siglo XVIII, la naturaleza emotiva volcdnica deviene un
simbolo del poder del mito.

IV. El volcan revolucionario

“Montana, conviértete en un volcin”®

En las antiguas teorias volcdnicas la catdstrofe producida por la erupcién
era compensada, se afirmaba, con el beneficio de sus efectos secundarios:
a la devastacién del fenémeno eruptivo seguia el provecho para los suelos
fertilizados por la lava. En el poder desencadenado del volcdn conflufan
entonces la violencia destructora y la regeneracién.” Algunas historias na-
turales del siglo XVIII presentaban la erupcién volcdnica como un evento
potencialmente constructivo y purificador a pesar de sus capacidades des-
tructivas. Pronto este sistema natural creaba su propio paisaje imaginario:
la de una Naturaleza sabia y su Providencia capaz de restaurar el suelo
estéril. Las profundidades dormidas del volcdn lejos de encadenar los po-
deres elementales del mal, preparaban el fermento de una masa eruptiva
benéfica. Sus fuerzas desatadas devenian portadoras de una promesa de
salvacién. A fines del siglo XVIII este imaginario del volcdn reaparece en
la retérica politica de la Revolucién Francesa, en la valoracién de la des-
truccién con sus consecuencias purgativas y restauradoras.®®

S Cf Ibid. 52, 68.

¢ Palabras de Pierre Gaspard Chaumette en la Convencién Nacional del 5 de septiembre de

1793, en la que desafia al Comité de Seguridad Publica a abrazar la pasién y la violencia
del momento revolucionario, apelando a un ejército revolucionario del pueblo. Su
llamado a la “Montafia” se refiere al apodo dado a los jacobinos por su posicion elevada
de asiento cerca de las vigas del salén (citado en Cf” Ashburn Miller, Mary, op. ciz., p.
570).

¢ Cf Tufano, Antonella, op. ciz.
¢ Cf Ashburn Miller, Mary, op. ciz., pp. 556, 558, 560.
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Si en los primeros anos de la Revolucién, tal como sostiene Ash-
burn Miller, el volcdn simboliza el potencial de la fuerza desenfrenada y
la destruccién, en el periodo que comienza con el llamado al terror aquél
se convierte en un simbolo positivo de la transformacién revolucionaria,
de la pasién patridtica y de la virtud republicana. La metdfora volcdnica
infunde su imaginario salvifico en la violencia del periodo revoluciona-
rio, y las ciencias naturales aportan un medio para imaginar y explicar la
Revolucién. La fuerza desatada con su fervor y destruccién deviene una
demostracion de la justicia de la naturaleza que aniquila la monarquia en
un momento Unico, aterrador y glorioso. La lava es la pasién ardiente que
destruird a los enemigos de la Revolucién, por el amor del bien publico y
la ira contra los traidores. Ella tiene un efecto catdrtico pues, siguiendo el
imaginario de la fermentacién volcdnica, purga y expulsa de sus entranas
las exhalaciones mefiticas y contagiosas que emergen de las profundidades
de los pantanos y que angustian a la republica. Es por su connotacién
natural, inevitable, el signo de un fatalismo irresistible.”

El lenguaje volcdnico infunde su poder simbdlico sobre el dmbito
de la autoridad, la justicia y la virtud politica. La montana sagrada y su
erupcion de fuego se transforman en un simbolo de cambio construc-
tivo y purgativo cuando el terror se convierte en un concepto positivo
y regenerador. Pero este imaginario no sélo inspira un “como si” entre
el lenguaje de la naturaleza y la retérica revolucionaria, sino que disuel-
ve simultdneamente la distincién entre el dmbito natural y politico. El
mito revolucionario de las fuerzas desencadenadas se presenta como la
realizacién de una Providencia divina y natural. En el uso de la imagen
del volcdn de la retdrica revolucionaria, afirma Ashburn Miller, preva-
lecia la teoria vulcanista de la erupcién volcdnica. Los volcanes repre-
sentan aquello que contiene su propio calor y fuego, un combustible
interno que los vuelve un simbolo, primero, de peligro y de amenazay,
luego, de pasién y venganza.”

9 Cf Ibid., pp. 556-558, 571, 577, 585.
0 Cf Ibid., pp. 558-559, 567.

346

Pablo Rios Flores CAPITULO 11

Las derivas del fuego volcdnico habian encendido los fervores del pen-
samiento revolucionario conservador alemdn mds de un siglo después
en la denominada “comunidad de fuego”. La retérica del peligro y el
pensamiento temerario propio de la “ideologia de la guerra” o de las
“ideas del 14” se conjugaba con un llamado a la pasién del combate
y la participacién en el Volk, como a la venganza contra la traicién al
pueblo alemdn por parte de la Zivilisation encarnada en la Republi-
ca.”! El fuego” se transforma en un emblema purgativo y restaurador,
el simbolo de la destruccién de la Gesellschaft y el renacimiento de
la Alemania auténtica. Ello no anulaba, sin embargo, la conciencia
de una planificacién de los plazos y de los medios para controlar la
erupcion, del momento preciso de producir el efecto catalitico.”” En
un articulo publicado en Der Angriff, a sélo unos anos del ascenso del
nazismo al poder, Goebbels se referia a esa revolucién del alma que
fuese capaz de crear en el caos formas nuevas surgidas del suelo:
Pero lo mds dificil es como un lobo furioso ponerse la piel de corde-

ro, colocarse la mdscara del hombre vulgar, ser un ciudadano mds
entre los ciudadanos cuando por dentro arde un volcdn, cuando

71

Cf Losurdo, Domenico, La comunidad, la muerte, Occidente. Heideggery la “ideologia de
la guerra”, trad. Antonio Bonanno, Buenos Aires, Losada, 2003.

72 Como recuerda George Mosse, la llama y el fuego ocupan un lugar destacado en el culto

nacionalsocialista, en su configuracién mistica del Vo/k alemén: “la idea de renacimiento
eterno y, con ella, la de crecimiento y desarrollo continuos. La llama erguida simbolizaba
la luz sobre las tinieblas, el sol frente a la noche [...] sol generador de vida que daba
a los hombres fuerza y vitalidad. Para los nazis significaba «purificacién», simbolizaba
la comunidad fraterna y servia para recordar el «eterno proceso vital» a los miembros
del partido” (Mosse, George, La nacionalizacién de las masas. Simbolismo politico y
movimientos de masas en la Alemania desde las Guerras Napolednicas al Tercer Reich, trad.

Jestis Cuéllar Menezo, Buenos Aires, Siglo XXI, 2007, p. 61).

Traverso sostiene que en la guerra civil europea (tal como el historiador italiano define la
situacién de Europa entre 1914-1945), la violencia calientey apasionada que se desencadena
bajo la forma de transgresion, esa “efervescencia colectiva” que “se convierte en sacrificio
del combatiente e inmolacién del enemigo”, se une con la violencia fria y “distante”, con
la tecnologia de las sociedades industriales y la racionalidad administrativa. Cf Traverso,
Enzo, A sangrey fuego. De la guerra civil europea, 1914-1945, trad. Miguel Angel Petrecca,
Buenos Aires, Prometeo, 2009, pp. 88, 95, 97.

7 Ibid., p. 226.
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dia tras dfa y hora tras hora te persigue el diablo y quisieras a veces
estallar en un insensato aullido de rabia por odio y sed de vengan-
za. Pero eso también debe ser aprendido [...] Prueba de espiritu
revolucionario no es solamente el pegar, sino el pegar en el mo-
mento justo. [...] Pero desatando pasiones volcdnicas, despertando
arrebatos de ira, poniendo multitudes en la marcha, organizando
el odio y la desesperacién, con cdlculos frios, con medios legales,
por asi decirlo, que distinguen al revolucionario (Revolutiondr) del
“revolucionario” (Revoluzzer)” |...]

También la revolucién ha de ser organizada. Si la revolucién no
significa otra cosa que la irrupcién de una nueva postura animi-
ca con contenidos espirituales y politicos de direccién distinta, y
cuando el revolucionario estd convencido interiormente en forma
tan inconmovible de la validez y necesidad de esta irrupcién que de
ser necesario estard dispuesto a sacrificar por ello su vida, entonces
también encontrard medios y caminos para poner en marcha préc-
ticamente esta irrupcién. Las revoluciones tienen su caracteristica
en estos contenidos mismos, nunca en sus métodos. Las posibilida-
des de realizacién son mutables. Inmutable solamente ha de quedar
lo que debe ser realizado.”®

“Revoluzzer” es utilizada aqui como una expresién despectiva del término “Revolutiondir”.

Fragmento de “Warten kénnen”, articulo publicado originalmente en el semanario Der
Angriff; érgano oficial de la Seccional Berlin del NSDAP, el 18 de febrero de 1929. El texto
en alemdn dice: “Am schwersten aber ist es, als reiffender Wolf den Schafspelz umzulegen,
die Maske des Biedermannes aufzusetzen, Biirger unter Biirgern zu sein, wenn innen ein
Vulkan brennt, wenn einen Tag um Tag und Stunde um Stunde der Teufel verfolgr und man
manchmal in einem sinnlosen Wutgeheul aufbriillen méochte vor Hass und Rachedurst. Aber
auch das soll gelernt werden. Ein Revolutionir muss alles kinnen. Beweis fiir revolutioniire
Gesinnung ist nicht allein das Schlagen, sondern das Schlagen zur rechten Zeit. |...] Aber
vulkanische Leidenschaften entfesseln, Zornesausbriiche wecken, Menschenmassen in Marsch
setzen, Hass und Verzweiflung organisieren, mit eiskalter Berechnung, sozusagen mit legalen
Mitteln, das unterscheidet den Revolutionir vom Revoluzzer. [...) | Auch die Revolution
will organisiert sein. Wenn Revolution nichts anderes bedeutet als Durchbruch einer neuen
seelischen Haltung mit anders gerichteten geistigen und politischen Inbalten, und wenn
der Revolutiondir von der Richtigkeit und Notwendigkeit dieses Durchbruchs innerlich so
unerschiitterbar iiberzeugt ist, dass er notfalls sein Leben darum zu opfern bereir wire, dann
wird er auch Mittel und Wege finden, diesen Durchbruch praktisch in Marsch zu setzen.
Revolutionen haben ihr entscheidendes Merkmal in diesen Inhalten selbst, niemals in ihren
Methoden. Durchfiibrungsmaglichkeiten sind wandelbar. Unwandelbar muss nur bleiben,
was durchgefiihrt werden soll”.
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Pero en el corazén del imaginario volcdnico propio del pensa-
miento revolucionario conservador podian sobrevivir, al mismo tiem-
po, las viejas metdforas contrarrevolucionarias que advertian sobre los
problemas ocultos y los males latentes:”” la lava subterrdnea, que espe-
raba estallar y destruir al pueblo, era una camarilla secreta de conspi-
radores internacionales.” La revolucién de derechas luchaba, mds de
un siglo mds tarde, contra el fermento judeo-bolchevique que amenaza
con pervertir la pasién ignea del pueblo alemdn. En esta dialéctica
purgativa y salvacionista, entre la paranoia y el fervor revolucionario,
se configura una de las derivas miticas del imaginario divino y natural
del volcdn sublime.

Pero el imaginario volcdnico y su erupcidn restauradora legaban
también sus metdforas en la memoria de la Revolucién de Octubre. El
volcdn inspira vigilancia y advertencia, ya no en la connotacién de lo
destructivo y aterrador, sino en el de la espera y preparacion para su
erupcion benéfica. El imaginario volcdnico reaparece en la atencién a

77" Bachelard analiza la doble valoracién del fuego y de su dinamismo imaginario, que

puede oscilar entre la bondad y la maldad, el amor y el odio, el tutelaje y la venganza.
Cf Bachelard, Gastén, Psicoandlisis del fuego, trad. Ramén Redondo, Madrid, Alianza
Editorial, 1966, p. 18.

Cf’ Ashburn Miller, Mary, op. ciz., p. 567. Lalucha antifascista, obligada a actuar en la clan-
destinidad, se apropiaba asimismo del lenguaje del Underground, transformando el imagi-
nario delabajo comozonapeligrosa, en espacioliberador de resistencia politica. Cf Renaud,
Terence, “Going Underground” enAeon [Enlinea], 14/05/2017. Consultado el 30/10/2018.
URL: https://acon.co/essays/the-strange-political-history-of-the-underground.

En su novela E/ volcdn, Klaus Mann amplia las metdforas volcdnicas para dar cuenta de
la compleja y diversa experiencia de los exiliados por el fascismo. Ante el crdter abierto se
reflejan los diferentes modos del devenir volcdnico. Para algunos, el abismo que se abre
es aquel de la incertidumbre: la fugaz chispa de ira en los ojos y el raudal de ldgrimas en
el que se desvanece todo (Cf Mann, Klaus, op. cit., pp. 82-83, 292); el odio que quiere
volverse violencia, destruccién de todo (Cf Ibid., p. 106); la tensién y el peso en el pecho
que sdlo la droga, o incluso la muerte, pueden descargar (Cf. 167d., p. 115); la desespera-
cién por el aislamiento tras la catdstrofe, y la necesidad de reintegrar el curso de la vida
cotidiana (Cf. Ibid., pp. 576-577). Pero ese abismo es para otros, también, la oportunidad
del nacimiento de una nueva comunidad. Como en una casa en llamas, afirma un per-
sonaje de la novela, las diferencias se olvidan y se produce una nueva cordialidad ante la
amenaza (Cf. [bid., p. 23), en una resignificacién de la “comunidad de fuego” por parte
de los exiliados.
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los momentos criticos y a los impulsos internos de la Revolucién Rusa,
conjugado con el lenguaje de la experticia técnica: la importancia del
momento que precede al “punto de ebullicién”, la preparacién y ma-
duracién de la crisis, su fermentacién, en “la calma que precede a la
tormenta”, la necesidad de una dosis de calor o energfa revolucionaria
en el acto de la insurreccién, un efecto catalitico, que “desencadene”
las fuerzas liberadoras.” La conciencia del cardcter poiético de las pro-
pias metdforas revolucionarias no anulaba, sin embargo, la pedagogia
de una fuerza que trasciende los instrumentos y las tdcticas humanas y
que produciria inevitablemente su erupcién.*® La preocupacién por la
técnica de la insurreccién, esto es, de los plazos y los medios precisos
para producir el estallido revolucionario, reposa ya sobre el imaginario
del volcdn como elemento necesario, inminente e ineludible de reno-

7 Cf Trotsky, Leén. “La insurreccién de Octubre” en Historia de la Revolucién Rusa,
Buenos Aires, Ediciones IPS, 2017, pp. 523-542. La inminencia de la lucha final aparece
en el lenguaje volcdnico revolucionario de algunos de los personajes de la novela de Klaus
Mann, con su vitalismo redentor de la accién y del sacrificio, de la sangre derramada que
debe limpiar las viejas palabras pegadas en las venas para convertirse en torrente y en una
nueva forma de rabia; desencadenamiento de una fuerza salvifica en la que todos deben
volverse ciegos y mudos y estar dispuestos a morir (Cf Mann, Klaus, 0p. ciz., p. 303). Es
el amor volcdnico sacrificial: “«[...] el Sofiador, dispuesto al sacrificio, responde: jAqui
estoy! Envuélveme en rios de lava ardiente, estréchame en tus brazos de fuego, como el
amante estrecha a la novia [...]»”, citado en Bachelard, Gastén, Psicoandlisis del fuego, op.

cit., p. 36).

Sobre la justificacién del Terror revolucionario, por parte de Trotsky, en nombre de las
leyes de la Historia y como  férceps necesario para llevar a cabo el parto de una nueva
sociedad”. Cf Traverso, Enzo, op. cit., pp. 101-102.
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vacién.®! El revolucionario avizora a cada momento la posibilidad del
estallido que purgue a Europa de los enemigos del proletariado, como
de los obstdculos que puedan debilitar su fuerza ignea:*> “Anddbamos
por encima de un volcdn en ebullicién; de repente, cuando nadie se
lo esperaba [...] el volcdn ha estallado, liberando un rio inmenso de
lava ardiente que ha invadido todo el pais, arrastrando el fascismo y
todos sus hombres. Los acontecimientos se producian con una rapidez

81 Ello no elimina las serias consecuencias de una diferencia en los plazos y medios. As{

afirma Ernest Coeurderoy, en el imaginario volcdnico libertario decimonénico, la
necesidad del desencadenamiento de las pasiones que arrastre al alma humana hacia
metas impensables, y la arme de fuerza invencible. Cf. Miséin, Dominique, “En el centro
del volcdn” en Acrata [en linea], Vol. 21, 2015, Consultado el 28 noviembre 2018, URL:
https://es-contrainfo.espiv.net/files/2015/08/ca21terminado.pdf. “No tenemos futuro
sino en el Caos; No tenemos mds recurso que una guerra general que, mezclando todas
las razas y rompiendo todas las relaciones establecidas, arrebate de las manos de las clases
dominantes los instrumentos de opresién con los que violan las libertades adquiridas a
precio de sangre [...] {Que la marea humana crezca hasta desbordarse! [...] Entre sus
dedos de acero, la revolucién destroza todos los nudos gordianos; no conoce ningtin
acuerdo con el Privilegio; no tiene piedad con la hipocresia, miedo en las batallas ni
freno en las pasiones; es ardiente con sus amantes e implacable con sus enemigos” (citado
en [bid., p. 24). En el ardor de las pasiones elementales, de la embriaguez y violencia
redentora y fulminea, sostiene Coeurderoy, “es cosa comin que el pueblo presente las
mismas caracteristicas que el carbén: apagado, masa sélida e incémoda, luminosa y
ardiente encendido” (citado en /b7d., p. 25).

8 En “Odio a los indiferentes”, y a sélo unos meses de la Revolucién de Octubre, Gramsci

anuda dos facetas del imaginario volcdnico. Por un lado, denuncia la produccién de una
fatalidad volcdnica que no es, sin embargo, mds que un producto de la responsabilidad
humana. Los enemigos tejen los “hechos” en las sombras, ante la indiferencia de las masas
que abdican de su voluntad, y cuando su poder estalla éstas lo experimentan como una
fatalidad que arrolla a todos, un enorme fenémeno natural, una erupcién o terremoto
que se cobra victimas. El abandono a los “hechos” es una placentera renuncia que puede
devenir, mds tarde, en la sumisién a una elementalidad inexorable. Pero Gramsci abraza,
al mismo tiempo, el imaginario volcdnico en su critica a los indiferentes. Toda abstencién
de participar del movimiento heroico que puede evitar el mal, no es mds que parasitismo
y cobardia. La fuerza vital de los innovadores se ve contrariada, bajo este vitalismo
redentor, por la materia inerte, por el plomo, por el pantano, por todos los elementos
que no atienden la responsabilidad histdrica que quiere a todos activos, sin distancia de
la sangre del sacrificio. Cf Gramsci, Antonio, “Odio a los indiferentes” en Odio a los
indiferentes, trad. Cristina Marés, Barcelona, Ariel, 2011, pp. 19-21.
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fulminea, inaudita”.®?> La metafora volcdnica alimentaba asf los deseos
palingenésicos del lenguaje revolucionario,* en el que confluian el fue-
go destructivo y el fuego purificador.

V. La revolucién y el imaginario aéreo

En 1928 Cassirer habia desplazado el imaginario volcdnico de la
Revolucién Francesa hacia un imaginario del aire. Las metéforas
cténicas cedian su peso y profundidad a la propagacién aérea de
la idea republicana. En “La idea de la constitucién republicana”,®
Cassirer relata la estrecha relacién entre el mundo del pensamiento
y el mundo de la accién, entre teorfa y praxis, tal como se esta-
blece en las ideas iusnaturalistas y politicas del idealismo alemdn,
que llegan a su madurez y consumacién en la obra de Kant y en
la Declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano.*® En una
breve historia de las ideas, Cassirer intenta descubrir, en palabras de
Goethe, el mundo moral y cientifico que se rige por el movimiento
alterno de la idea para con la experiencia, esto es, que muestra la
interaccién permanente entre la estructura de las ideas y la de la
realidad sociopolitica.®’

Tras el asesinato del diputado Matteotti el 10 de junio de 1924, Gramsci pensé durante
algunos meses, como muchos otros antifascistas, que el régimen establecido por
Mussolini habfa acabado. En su carta a su esposa Julia Schucht (Roma, 22/06/1924;
2000 II; 44-46), Gramsci apela a la metdfora volcdnica. Cf Gramsci, Antonio, Antologia,
trad. Manuel Sacristdn, México, Siglo XXI, 1970, p. 165.

», «

Bachelard describe asi el “complejo de Empédocles™ “El ser fascinado escucha la llamada
de la pira. Para él, la destruccién es algo mds que un cambio: es una renovacién. Esta muy
especial y, por tanto, muy general ensonacién, determina un verdadero complejo donde
se unen el amor y el respeto al fuego, el instinto de vivir y el instinto de morir. Podria
llamdrsele complejo de Empédocles” (Bachelard, Psicoandlisis del fuego, op. cit., p. 33,
énfasis mio).

Conferencia dictada el 11 de julio de 1928 para festejar el aniversario de la Constituciéon
de la Republica de Weimar, y publicada un afio mds tarde como texto independiente.

% CfICR 46.
8 Cf Ibidem.
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Cassirer indaga el origen de las dos grandes revoluciones del siglo,
la “revolucién del modo de pensar” que Kant consuma en su filoso-
fia y la subversion politica de la Revolucién francesa.®® Para ello se
remonta a la filosofia de Leibniz cuya teoria politica se rige, sostiene,
por el axioma de que “lo real no deja de gobernarse por lo ideal y lo
abstracto”® Lo ideal es lo que confiere finalmente a la realidad su
forma, su configuracién y su impronta.” Cassirer destaca la original
invocacién leibniziana sobre los derechos inalienables del individuo
en su concepcidn ética y su teorfa juridico-politica. Pero si la energia
creadora de Leibniz se encauza de un modo aforistico y disperso, sos-
tiene Cassirer, en las obras voluminosas de Wolff “el tesoro espiritual
de Leibniz se ve asi enaltecido y sacado a la luz; se ve transformado en
compendios y manuales cientificos”.” Las ideas de Leibniz convertidas
en moneda corriente por Wolff acerca de los derechos innatos e inalie-
nables del hombre, le otorgan a este tltimo la posibilidad de escapar
del destino que imponen los privilegios o prerrogativas derivados del
linaje o posicién social, en virtud de la absoluta igualdad de los sujetos
politicos y de la seguridad personal.” La fuerza de la idea leibniziana se
eleva entonces sobre el terreno de las desigualdades sociales ayudando
a configurar una nueva realidad juridico-politica. Pues de la mano de
Wolff, afirma Cassirer, la idea se propaga y deja sus huellas en los Com-
mentaries on the Laws of England de Blackstone, de enorme difusién
no sélo en Inglaterra sino también en América, en los que “configuran
el modelo tedrico conforme al cual se gesté la constitucion [de] los
Estados americanos”.?® Cassirer entonces remite a los estudios del his-
toriador Justus Hashagen: “Los derechos humanos fueron una rama
del antiguo drbol del derecho natural. Bajo los fecundos vientos de la

8 Cf Ibid. 48.
¥ Cf Ibid. 51.
N Cf Ibidem.

N Ibid. 53.
2 Cf Ibid. 53-54.
% Ibid. 54.
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Revolucién resurgié la vetusta savia del derecho natural”.** Los vientos
de la Revolucién propagan la idea creando una comunidad de hom-
bres igualmente libres e independientes por naturaleza.” Y el circulo
de la breve historia de las ideas se cierra cuando los Bills of Rights de
los Estados libres norteamericanos se constituyen en el modelo de la
Declaracién de la Asamblea nacional francesa de 1789.°

Cassirer muestra asi “la curiosa migracién y mudanza de las
ideas” sobre los derechos inalienables del hombre, en un entrelaza-
miento entre teorfa y praxis, cuyo efecto “se expande por doquier a
través del cosmos espiritual™’ y configura una nueva realidad politica.
La propagacién de la idea es una peculiar chispa aérea” que “salta de
Norteamérica a Francia [...] que, al encontrar [alli] una materia infla-
mable prendida durante siglos, enciende una gran llama mundial”.””
Pero este fuego aéreo movido por los vientos de la Revolucién, no debe
enajenarse como una fuerza independiente o poder externo que actie
sobre los hombres. A través de la metdfora ignea, Cassirer vuelve a
recordar los peligros del devenir volcdnico de la imaginacién revolu-
cionaria. El posterior decurso de la Revolucién en el imperio del terror,

% Ibid. 55.

% Cf Ibid. 54.
% Cf Ibid. 55.
7 Ibid. 56-57.

Sobre la idealizacién del fuego por la luz, en el imaginario de la “llama”, Cf Bachelard,
Gastén, La llama de una vela, trad. Hugo Gola, Caracas, Monte Avila Editores, 1975. En
La llama de una vela, Bachelard describe ese cardcter vertizalizante de la llama frente al
imaginario terrestre: “[...] Un sofiador de voluntad verticalizante que recibe su leccién de
la llama, aprende que debe volver a erguirse. A encontrar nuevamente un deseo de arder
arriba, de ir, con todas sus fuerzas, hacia la cumbre del ardor. [...] el sonador de llama
remonta su suefio a las alturas. Allf el fuego se transforma en luz [...] El fuego no recibe
entonces su verdadero ser sino al final de un proceso en el cual se convierte en luz, y sélo
cuando, en los tormentos de la llama, se ha desembarazado de toda su materialidad.
[...] Todos los idealistas encuentran, meditando sobre la llama, el mismo estimulo
ascensional” (/b7d., pp. 60-61, 64). Esta chispa aérea parece oponerse al imaginario igneo
de la chispa eléctrica de la Decadencia de Occidente que, sostiene Cassirer en El mito del
Estado, “incendié la imaginacién de los lectores de Spengler” (MdE 342).

» ICR58.
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sostiene Cassirer, es condenado por Kant quien no estaba dispuesto “a
rendirse ante estos nuevos poderes que afronta en el mundo real”.!®
Sin embargo, afirma, la critica kantiana no lleva a un rechazo sin mds
de la Revolucién, sino que extrae de ella la idea que alberga como un
propésito mds elevado: la idea de la constitucién republicana y de un

Estado cosmopolita universal.'”!

Frente al oscuro destino que parece imponer la expansién de la
fuerza del terror revolucionario, sostiene Cassirer, Kant rescata aquella
idea que rompe con las cadenas que oprimen al hombre: la constitucién
republicana supone “que el principio de la legislacién se ajuste a la forma
interna del conjunto politico™.> Esta ley o principio no es un hecho
sino una idea de la razdn, no forma parte del ser sino del deber ser, un
imperativo ético.'”® La comunidad no reposa en un substrato o suelo
originario sino en la forma misma que ella se da, orientada por la idea.

Kant capta simbdlicamente, sostiene Cassirer, el suceso histérico, esto
es, se eleva del orden de la causalidad natural hacia su significado ideal, lo
enjuicia desde esa lejana atalaya espiritual de quien pertenece al mismo
tiempo, e incluso originariamente, al reino de los fines:'* “para lograr ese
ideal hay que elevarse por encima de todas las formas empirico-histéricas
de comunidad politica habidas hasta la fecha”.' La significacién ética de
la Revolucién francesa como una “tendencia moral del género humano”,
desde la perspectiva de Kant, eleva los sucesos histdricos desde una mera

0 Thid. 58.

O Cf Ibid. 58-59.
9 Thid, 59.

05 Cf Ibid. 60.
4 Cf Ibid. 62.

19 PJR 81-82. En Filosofia de la Ilustracién, Cassirer sefiala como la vivencia de lo sublime,

en la concepcién de Burke, representa una experiencia de liberacién del universo fisico
y social que entrega al hombre a si mismo (Cf FI 361). Esta separacion o distancia
experimentada en lo sublime puede ser remitida a la lectura de Cassirer sobre la teorfa
politica de Rousseau y Kant, en el que el abandono del estado de naturaleza y del estado
social, se obtiene en virtud de un retorno a lo més propio del hombre: el de ser formador
de su propia comunidad, la concepcién de la autonomia como autoformacién plistica.
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sucesion natural, hacia su fundamento o motivo ético-intelectual, cuyo
valor no reside en los logros de una accién sino en su forma.'® El acon-
tecimiento de aquella Revolucién no reside en los crimenes, miserias y
atrocidades ejecutadas por los hombres, que hacen “desaparecer por arte
de magia las antiguas y esplendorosas edificaciones politicas, para poner
en su lugar otras surgidas de las entranas de la tierra” ' En su remisién a la
orientaciéon de pensamiento kantiano, Cassirer manifiesta la fuerza de la
idea republicana en el medio de los obstdculos empirico-histéricos, desde
el siglo XVIII hasta la Alemania de entreguerras: “aunque la revolucién
o la reforma de la constitucién de un pueblo acabara fracasando,'*®
todo volviera después a su cauce [....] (tal como profetizan actualmente los
politicos), a pesar de todo ello, ese pronéstico filoséfico no perderia nada
de su fuerza”.'® Su breve historia de la idea de la constitucién republicana,
sostiene Cassirer, no significa sélo un viaje hacia el pasado, sino que invita
a aferrarse a esa fuerza nacida en la historia intelectual alemana para que
oriente el camino hacia el futuro, al guiar los hombres ese futuro coope-
rando por su parte con la propagacién de esta idea."

o si

La propagacion de la idea se opone aqui al peso del elemento cténi-
co y las metdforas de una profundidad preparada para desencadenar su
violencia redentora.!" Cassirer destaca aqui el suefio ascensional del alma
iluminadora y el vector de vuelo de la idea. El suefio del aire aleja del amor

106 TCR 64-65.
107 Citado en Ibid. 63, énfasis mio.

1% Se percibe aqui la experiencia de lo sublime en el imaginario aéreo de Cassirer, que

recuerda las palabras de Schiller: “Grande es quien supera lo terrible, sublime es aquel
que no lo teme, aunque sucumba” (Schiller, Friedrich, “De lo sublime (Ampliacién de
algunas ideas de Kant)” en Lo sublime, op. cit., p. 53).

109 Citado en ICR 64.

10 Cf Ibid. 65-66. Cassirer sostiene que esta consideracién simbdlica es lo que distingue al

Kant ético, al idealista filosdfico (Cf. Ibid. 64-65).

En su breve articulo de 1934 Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, Levinas
opone a la “propagacién de la idea”, como modo de universalizacién de la verdad del
idealismo occidental, la “expansién de la fuerza”, como modalidad propia de la “filosofia
del ser” del hitlerismo. Cf Levinas Emmanuel, Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo, trad. Beatriz Horrac y Ricardo Ibarlucia, Buenos Aires, FCE, 2006, p. 20.

111
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y deseo igneo de la riqueza y gravedad terrestre, propia del imaginario
volcdnico, hacia la alegria aérea como libertad."” Esta ensofiacién aérea
sirve de simbolo a una sublimacién sin proyecto o, mds precisamente, a
una sublimacion evasiva."> Como el arbol aéreo, descrito por Bachelard en
El aire y los suenos, el espiritu “no recibe su savia de un agua subterrdnea,
no debe su solidez a la roca, no necesita fuerzas de la tierra. No es una ma-

teria, es una fuerza auténoma. Halla su fuerza en su proyeccién misma”."*

Este vector ascendente no implica, sin embargo, una superacién defini-
tiva de las condiciones terrenas sino la bisqueda de un minimo de subs-
tancia'® o incluso de un proceso de desubstancializacion. El aire abre al
mundo de la transparencia y la voluntad libre,"® al aligeramiento del ser,
que trabaja ya sobre la gravedad del elemento ctdénico. Y la luz aérea de la
idea se convierte en un postulado que irradia sobre el universo espiritual.
Como en el pensamiento kantiano, sostiene Cassirer, “las ideas filosoficas
profundas no afectan tan sdlo su propio circulo, sino que se convierten en
fuente de luz espiritual que irradian en todas las direcciones™."” Las ideas
ya no se consideran, al mismo tiempo, como “ideas abstractas” sino que
con ellas se forjan las armas para la lucha politica."®

112

Cf Bachelard, Gaston, El aire y los suesios, op. cit., p. 170.

3 Cf Ibid., p. 208. En el mismo sentido, Levinas adopta en 1935 la nocién de “evasién”

(évasion) como expresién de la necesidad de salida de la trascendencia anclada o
remachada (rivé) al ser, propia del ontologismo moderno y las “filosofias del ser”. Cf
Levinas, Emmanuel, De la evasion, trad. Isidro Herrera, Madrid, Arena Libros, 1999.

"4 Bachelard, Gastén, El aire y los suesios, op. cit., p. 185.

S Cf Ibid., p. 204.
S CF Ibid., p. 212.
7 GK 279.

118 Cf’ Aramayo, Roberto, “Cassirer: un historiador de las ideas en lucha contra la barbarie

del totalitarismo” en Cassirer, Ernst, Rousseau, Kant, Goethe. Filosofia y cultura en la
Europa del Siglo de las Luces, trad. Roberto R. Aramayo, Madrid, Fondo de Cultura
Econdmica, 2007, p. 25.
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VI. El imaginario aéreo del arte contra el volcin mitico

En la interpretacién “aérea” de la orientacion de pensamiento kantiano
resuena la critica de Cassirer a la lectura heideggeriana de la filosofia de
Kant. En su famoso debate en Davos de 1929, Cassirer habia esgrimido
contra la angustia de la finitud y la “pedagogia de la Geworfenheir”"" las
palabras de “El ideal y la vida” de Schiller: “Apartad lejos de vosotros la
angustia de la tierra”."* El sello de la infinitud que libera al hombre de la
angustia es, segtin €|, la mediacion de la forma.”*' Dos afios mds tarde, en
las pdginas finales a su Observacion a Kant y el problema de la metafisica
(1931), Cassirer defiende la forma fundamental de idealismo descubierta
por el filésofo de Konigsberg que “por un lado, remitia a los hombres al
«fecundo pathos de la experiencia» y los colocaba en ese fundamento, y
por otra parte aseguraba la participacién en la «idea» y de esta manera la
participacion en lo infinito”."?? Contra el “idealismo mitico™?* heidegge-
riano, sostiene Cassirer: “Kant es y serd siempre «en mds alto y perfecto
sentido de la palabra» un pensador de la Ilustracién; él tiende hacia la luz
y la claridad atin alli donde discurre sobre los mas profundos y ocultos
«fundamentos» del ser”.'** Asimismo, remite al poema de Schiller “El ideal
y lavida” y los valores dindmicos de una libertad aérea “cuyas alas vigoro-
sas van a triunfar del peso”™'?® “los seres de naturaleza espiritual / pasean

" En “Filosoffa y politica” (1945), Cassirer cuestionard la “pedagogia de la Geworfenheir”

heideggeriana, que habrfa abandonado la tarea fundamental de la filosoffa, su principal
tarea educativa: “ensefiar al hombre cémo desarrollar sus facultades activas en orden a
configurar su vida individual y social” (FP 306).
120 Citado en DVAc 91.
120 Cf Ibid. 90-91.
122 OKPM 190.
En el cuarto volumen de La filosofia de las formas simbélicas, Cassirer se refiere al
“Idealismo” de Heidegger, sin desconocer la atmdsfera mitica en la que Heidegger
pretende incorporar la filosoffa trascendental. Cf. Cassirer, Ernst, 7he Philosophy of
Symbolic Forms, Vol. 4: “The Metaphysics of Symbolic Forms”, eds. John M. Krois y
Donald P. Verene, trad. John M. Krois, New Haven, Yale University Press, 1996, p. 21.

124 OKPM 189-190.
Bachelard, Gastdn, El aire y los suefios, op. cit., p. 177.
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arriba, en los campos de la luz / ;Queréis volar alto sobre sus alas? [...] /
Arrojad entonces el miedo ante lo terreno/ Huid de la estrecha y sérdida
vida/ en el reino de lo ideal”.'%

“El ideal y la vida” habia sido citado ya por Cassirer en “«Espiritu» y
«Vida» en la Filosoffa contempordnea” (1930),'”” en el marco de un debate
sobre el papel del espiritu humano y sus fuerzas para trascender las condi-
ciones en las que se halla arrojado. ;De dénde puede extraer el espiritu su
potencia cuando se desliga del suelo viz/ que le da fundamento? ;Y en el
mundo cultural, no es acaso el mito quien acttia como un origen del que
las demds formas simbélicas se van desprendiendo paulatinamente? ;La li-
bertad aérea que se evade de la substancia ctonica no puede ser acusada de
perder la potencia que irriga desde las profundidades del elemento mitico?
El mito parece nutrir un espiritu que desligado de su suelo originario se
volverfa entonces impotente. Y, sin embargo, parafrasecando a Cassirer, ;no
tiene el espiritu “atin en esta represion, que ser también algo positivamen-
te determinado y positivamente efectivo?”.'”® La libertad aérea no supone
una huida fuera del mundo mitico sino una actividad que se desliga y
trabaja sobre este suelo originario. En “«Espiritu» y «Vida» en la Filosofia
contempordnea’, Cassirer analiza esta evasién de la atraccién cténica, su
gravedad y su peso, a partir de una “pedagogia del arte” y el cardcter esté-
tico del imaginario aéreo:

“No existe manera mds segura de evasion del mundo que a través
del arte”, dice Goethe, “y no hay manera mds segura de ligarnos
a él que a través del arte” [...] Esta actividad formativa comienza
siempre por alejar el mundo, por asi decirlo, a cierta distancia y por
levantar una barrera entre el yo y el mundo. En la esfera puramente
vital no tiene lugar ninguna divisién semejante [...] Pero con el pri-
mer destello de espiritualidad en el hombre este tipo de inmediatez
es cosa del pasado [...] en lugar de dirigirse a través del mundo de

126 Citado en OKPM 190.

Este trabajo corresponde a su conferencia final en Davos de 1929, publicada un afio mds
tarde como “«Espiritu» y «Vida» en la Filosoffa contempordnea”. Cf. EV.

128 EV 161.
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suceso y la accién, procede por medio de formacion creativa |[...]
no es otra cosa que el “arte del rodeo” persistente y continuamente

refinado. Cada vez m4s aprende el hombre a poner el mundo aparte
129

a fin de acercdrselo a s{ mismo.

En este texto, Cassirer apela nuevamente a Schiller para describir
el “arte del rodeo” o apertura al ideal y la forma, mediante el cual el
hombre aprende a poner el mundo a distancia a fin de acercérselo a si
mismo." En la experiencia estética se cumple el ideal de una libertad
aérea en la que el hombre se retira “al mundo de la «irrealidad», al
mundo de la apariencia y del juego, con el fin de conquistar en ello y
por su causa el mundo de la realidad”." En el reino de la forma y del
ideal es posible desprenderse de la gravedad que impone el oscuro des-
tino, arrojando las cadenas que lo aprisionan, al descubrir la funcién
del juego,'” contra la seriedad del ser, de la “imaginacién productora”

129 Ibid. 164-165.
B0 Cf. Ibid. 165.
B Tbidem.

132 Cassirer sostiene que, si en Schiller esta fecunda explicacién del hombre se limita a la esfera

estética, es necesario tomar el concepto de juego en un sentido mds amplio que no abarque sélo
este 4mbito limitado sino también el de la verdad. Una concepcién més abarcativa la encuentra
Cassirer en la concepcién kantiana de la “imaginacién productora” (Cf 1bid. 166).

En Forma y tecnologia (1930), el filésofo vuelve a situar las reflexiones estéticas schillerianas
dentro de su proyecto filoséfico mds amplio. Allf recuerda cémo para Schiller el arte no
es una mera posesion o actividad del ser humano, sino que es creador de “humanidad” en
tanto le revela a éste su ser mds propio. Cf Cassirer, Ernst, “Form and Technology” en Hoel,
Aud Sissel y Folkvord, Ingvild (eds.), Ernst Cassirer on Form and Technology Contemporary
Readings, Nueva York, Palgrave Macmillan. 2012, p. 36. El hombre ya no se encuentra
fijado al impulso del ser natural sino que, en tanto configurador, esto es, en su capacidad
poiética, puede desprenderse del ser y conquistar por ello su humanidad (Cf Ibidem).
Con Schiller, sostiene Cassirer, crece gradualmente en la historia intelectual alemana
este “humanismo” compuesto y fundamentado estéticamente, (Cf Ibidem) la defensa de
la modalidad Zidica propia del hombre frente al sometimiento a la seriedad del ser.

Cassirer construye asi una genealogfa humanista que, partiendo de la filosoffa de Leibniz y
pasando por el pensamiento de Rousseau y Kant, encuentra en Schiller un nuevo impulso.
Esta genealogfa contrasta con la nueva reapropiacién de la figura de Schiller en la década del
treinta por parte del nacionalsocialismo (Cf Martin, Nicholas, “Images of Schiller in National
Socialist Germany” en Martin, Nicholas (ed.), Schiller: National Poet - Poet of Nations. A
Birmingham Symposium, Amsterdam y Nueva York, Rodopi, 2006, pp. 297-299), y se enmarca
dentro del objetivo cassireriano de una defensa de la idea de la constitucién republicana.
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En contraposicién al mito, sostenia Cassirer en 1923, en la ima-
ginacién estética “una nueva libertad de la concepcién se nos presenta
[...] el espiritu entra aqui en una nueva relacién con toda la esfera de
la imagen”,'® “pese a la interpenetracién reciproca de los contenidos
del arte y el mito, sus respectivas formas se distinguen claramente”.'**
La intuicién artistica no mira a través de la imagen a otra cosa que se
exprese y represente en ella, y que en la conciencia mitica deviene una
“coaccién demonifaca que domina y confina la conciencia”'®® Lo que
se representa en ella, por el contrario, es un mundo de la apariencia,
pero de una apariencia que lleva en si su propia necesidad y, por con-
siguiente, su propia verdad.'* Si el mito no se conoce y reconoce en la
imagen como una creacién espiritual libre, y ella se le impone con una
eficacia independiente o coaccién externa, la configuracién estética,
en cambio, reconoce en la imagen el cardcter pldstico de aquello que
configura y, con ello, su propio acto poiético.

Sin embargo, la configuracién estética trabaja ya sobre el suelo
del mito cuya gravedad impide desligarse definitivamente de su fuerza
imaginaria. El vector ascensional del espiritu no olvida los peligros que
aguardan aun en la cima. Consciente del trabajo permanente sobre
aquel suelo mitico, sabe del posible resurgimiento del imaginario vol-
cdnico de la sima, de la cavidad profunda y de su nostalgia, que puede
abrirse en las formas mds altas de la cultura. “Es la boca de un volcdn
[...] es un interior, un abismo [...] que atrae, inhala, devora, desliga
los 4tomos [...] uno por uno. Pues esto es lo inexorable™!” Contra
esa “nostalgia inexpiable de la altura™® se levanta la libertad aérea y
recuerda su lucha contra el espiritu de la pesadez: “El sueno, que nor-

3 CE 176.
4 Jbid, 177.
35 Ibid. 175.
B Cf Ibid. 177.

137

Sontag, Susan, op. cit., pp. 15-16.

138 Bachelard, Gastdn, E/ aire y los suerios, op. cit., p. 120.
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malmente devuelve a los hombres a su patria aérea, me arrastra lejos
de la luz. {Desdichado entre todos el ser cuyo ensuefio es pesado! {Des-
dichado el ser cuyo sueno padece el mal del abismo!”.'*” Cassirer reco-
noce la lucha contra ese adversario activo, esa pendiente del “espiritu
que atrae hacia abajo, hacia el abismo, al espiritu de gravedad”.!® A la
nostalgia de la sima que siente su libertad como una carga de la que
es necesario liberarse, abismdndose en las profundidades del elemento
salvifico, ese interior o vientre,'"! opone Cassirer el trabajo permanente
de una libertad aérea que lucha contra la gravedad del suelo mitico.'?
Es la capacidad de abandono y la elevacion de este ser, afirma Cassirer,
lo que permite ver el contorno global de la zzrea asignada al hombre.'
La libertad es asi, siguiendo a Kant, un postulado, una labor guiada
por la idea, y no un hecho o don al que debe entregarse el hombre.
No es gegeben sino aufgegeben.'** Y la forma estética es el modo privile-
giado que permite desligarse de la gravedad de aquel suelo originario.

Cassirer reconoce la importancia de la pedagogia del arte también
en la esfera de las emociones. En sus conferencias “Language and Art
I” (1942) y “The Educational Value of Art” (1943) reflexiona sobre la
especifica forma de configuracion emocional del arte. Las expresiones
artisticas, sostiene Cassirer, no son meros signos semdnticos sino que
estdn cargadas con emociones especificas. Desde los tiempos de Platon
esta carga emocional ha sido juzgada como un riesgo para el hombre.
El arte parece alimentar el torrente de las pasiones con su fuerza des-
tructiva y andrquica, permitiéndoles asi gobernar al hombre antes de

1% Citado en /bid., pp. 120-121.
10 1bid., p. 187.
¥ Cf Bachelard, Gastén, Psicoandlisis del fuego, op. cit., p. 174.

Sostiene Cassirer: “la libertad se considera a menudo mucho méds como una carga que

como un privilegio [...] En circunstancias de una libertad extrema, el hombre trata de
liberarse de esta carga” (MdE 341).
4 PJR 133.
144 MdE 340.
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ser gobernadas por él.' Sin embargo, afirma Cassirer, el propio Aris-
toteles intenta refutar o debilitar los argumentos de Platén. En su teo-
ria de la tragedia, Arist6teles rechaza que el arte esté destinado a agitar
y despertar las emociones, sino que tiene un efecto opuesto.'® En lugar
de arrojar al hombre al caos de la violencia y emociones contradicto-
rias, el arte permite una descarga en tanto suerte de desintoxicacion,
cura médica o catarsis.'"” Ello recuerda la euthymia en el sistema ético
de Democrito, prosigue Cassirer, el valor de la calma, armonia del
alma o paz sin distracciones por pasiones abrumadoras y aplastantes,
que asemeja un espejo liso de mar sin lluvias.'® Sin embargo, Cassi-
rer intenta determinar el valor especifico del arte y su configuracién
emotiva, mds alld de la oposicién “volcdnica” entre la liberacién de una
fuerza destructiva y andrquica, o el efecto sanador de una descarga o
catarsis.

A partir de un auténtico imaginario aéreo, Cassirer destaca el par-
ticular trabajo del arte sobre el torrente de las pasiones, asi como su
lucha contra la profundidad y gravedad volcdnica:

Incluso en la mds emocional forma de poesia, en drama y tragedia,
sentimos este repentino cambio; sentimos, como dice Hamlet, una
templanza en el mismo torrente, tempestad y torbellino de nues-
tras pasiones. Es solamente en el reino de las formas que podemos
ganar esta templanza [...] nuestras emociones son elevadas a un
nuevo estado.'”

El arte impide que el hombre sea aplastado y aniquilado por el
poder de las pasiones.™ Por el contrario, afirma, “la carga de nuestras

1 Cf Cassirer, Ernst, “The Educational Value of Art” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit.,
p. 197.

146 Cf Ibid., p. 198.

7 Cf Ibid., pp. 198-199.

1“8 Cf Ibid., p. 199.

19 Cassirer, Ernst, “Language and Art I” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit., pp. 163-164.
B Cf Ibid. 164.
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pasiones es quitada de nuestros hombros; lo que permanece es el mo-
vimiento interno, la vibracién y oscilacién de nuestras pasiones sin su
gravedad, su presién y su peso”.””! Cassirer sostiene que este cambio
operado por el arte, esta metdbasis respecto de las formas participativas
de emocionalidad, se debe al estado activo o espontaneidad en el que
éste nos introduce. La experiencia estética no supone un mero estado
de emocidn, un entregarse al torrente (benéfico o maléfico) de las pa-
siones como ante una fuerza inexorable, sino una elevacién o distancia
capaz de experimentar aquellas sin someterse a su poder. En este sen-
tido, la emocionalidad estética se libera de las formas de afectividad
mitica, en las que el hombre se enajena de las pasiones y las vive como
un poder demoniaco que domina y confina la conciencia.”” A partir
de la creacién de formas sensibles, el arte introduce al hombre en un
mundo en el que interviene la imaginacién y el intelecto, un mundo
que es emocién y reposo: el mundo de las formas puras.’

Cassirer sostiene que aquello que caracteriza al arte y crea una
nueva esfera mds alld del dmbito de las cosas y fines empiricos, o de la
vida personal interior, con sus emociones y pasiones, con su imagina-
cién y sus suefios, no es la mera expresion, sino la expresion creativa.™
Este cardcter fundamental del arte estd conectado con su momento
y motivo mds importante: el de la forma."”> Quien forma una pasion,
esto es, quien le da una forma objetiva, no infecta a otro con ella, sino

SU - Thidem.

52 Desde la perspectiva de Cassirer, la concepcion heideggeriana de la Stimmung puede ser

analizada como una concepciéon moderna mitica de la afectividad.

153 Cf Cassirer, Ernst, “Language and Art I” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit., p. 164;
“Language and Art II” en /bid., p. 192.

154 Cf Cassirer, Ernst, “The Educational Value of Art” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit.,
pp. 208.

S Cf Ibid. 210.
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que permite una distancia™® capaz de transformar las emociones en
parte de la vida activa.”” La forma estética no se presenta como un
dato inmediato sino que para tomar conciencia de ella se requiere que
sea producida, es decir, depende de un acto auténomo del espiritu
humano, el ser producto de una actividad libre.”® Y afirma: “La ex-
periencia artistica es siempre una actitud dindmica, no una actitud
estdtica [...] No podemos vivir en el reino de las formas artisticas sin
participar en la creacién de las formas. El ojo artistico [...] es un ojo
constructivo”."”

La experiencia estética supone, de este modo, un cambio repen-
tino en el estado de dnimo, en el que la forma introduce una fuerza
activa en el hombre. En la construccién y edificacion de esas for-
mas, el hombre se hace consciente de ellas para ver y sentirlas ya no
en un estado de pasividad y sujecion a su potencia, sino como parte
de sus energfas activas, como parte de sus actos.'® Es esta pedagogia
formadora del arte la que ocupa, segiin Cassirer, un lugar central
e indispensable en el sistema de la educacién /liberal.' El filésofo

156 Cassirer sostiene que si bien en la obra artistica “no somos arrebatados por nuestras
emociones’, ello no significa que la libertad estética represente una ausencia de pasiones
(AF 221). En la experiencia estética, prosigue Cassirer, la vida emotiva alcanza su vigor
mdximo, pero este vigor cambia de forma, pues ya no se vive en la realidad inmediata
sino en un mundo de puras formas sensibles (Z6idem). Y concluye: “En este mundo todos
nuestros sentimientos experimentan una especie de transustanciacién con respecto a su
esencia y a su cardcter. Las pasiones son liberadas de su carga material [...] Dotar de
forma estética a nuestras pasiones significa transformarlas en un estado libre y activo”
(Ibid. 222). De este modo, sostiene Cassirer, en la vida estética se experimenta una
transformacién radical, en el que “el placer mismo ya no es una mera afeccion sino que se
convierte en una funcién” (Zbid. 237).

57 Cf. Cassirer, Ernst, “The Educational Value of Art” en Symbol, Myth, and Culture, op. cit.,
pp- 210-211.

B8 Cf Ibid., p. 211.
% Ibid., p. 212.
S Cf Ibid., p. 215.

0 Cf Ibidem. Cassirer recuerda que en Schiller, la contemplacién o reflexion estética

constituye la primera actitud liberal del hombre frente al universo, la distancia que lo

salva de la garra de la pasion. Cf AF 246.
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realiza entonces una relectura de la funcién emocional de la expe-
riencia estética, en el marco de la historia del arte, y su importancia
en la tradicién liberal ilustrada.

Lejos de representar el imperio de la razén contra los afectos, sos-
tiene Cassirer, ha sido a comienzos del siglo XVIII cuando la aproxi-
macién emocional al arte se traduce en una nueva tendencia que crece
constantemente en fuerza, en contraposicién a la tradicion cldsica y
neocldsica. Cassirer recuerda como la obra de Rousseau introduce una
nueva concepcién e ideal del arte que reivindica el “brote de emociones
y pasiones, [...] la fuerza y la profundidad de estas pasiones que dan a
la obra de arte su real significado y valor”.!> Pero si esta tendencia pa-
rece traer un nuevo poder revolucionario en la historia de la estética,'®
ella no promueve una pedagogia del abandono al torrente o fuerza
abrazadora de las pasiones. Si Rousseau marca un punto de inflexién
decisivo no sélo en la teoria del arte, sino también en la historia de las
ideas como en la teorfa de la educacién'® y la filosofia politica, se debe
al sentido profundo de su concepcién del sentimiento.

En “El problema Jean-Jacques Rousseau”, Cassirer habia analiza-
do esta orientacién del pensamiento rousseauniano, contra las inter-
pretaciones “sentimentalistas” de su obra. Rousseau habia liberado a
su época, sostiene Cassirer, de la hegemonia del intelectualismo, de las
fuerzas del entendimiento reflexivo propio de la cultura del siglo XVI-
I1, apelando a la fuerza del sentimiento.' Tanto en su obra como en
su propio desarrollo vital, el filésofo ginebrino descubria el poder de la
pasién y su impetuosidad originaria elemental, frente a la “razén” con-
templativa y analitica.!® En sus novelas, prosigue Cassirer, “el hombre
deja de estar «frente» a la naturaleza; ella no es un especticulo que el

12 Jbid., p. 206.

S Ibid., p. 205-206.
S CF Ibid., p. 205.
5 Cf PJR 103.

16 Cf. Ibidem.
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hombre disfrute como un espectador, sino que estd inmerso en la vida
interna de la naturaleza y se ve agitado por sus propios ritmos”.'” Este
contacto con el torrente de las pasiones, esta inmersién en la corriente
de las emociones, frente a la inerte razén contemplativa, parece abri-
gar una pedagogia estética que impulsa al abandono a las fuerzas del
sentimiento. Con este impulso se abre la época del “sentimentalismo”,
del Sturm und Drang y del romanticismo alemdn y francés.'®® Pero
entonces Cassirer recupera el sentido frlosdfico auténtico de la orienta-
cién del pensamiento rousseauniano que se eleva de este curso natu-
ral-emotivo. Si Rousseau es consciente de la fuerza del sentimiento no
fue para abandonarse a ella sin resistencia, sino para interrogarse sobre
su fundamento y legitimidad.'® Cuando parece renunciar a este poder
irresistible, Rousseau interpone otra fuerza a la que confia la guia y
configuracién interna de la vida.” La voluntad es invocada contra la
fuerza de la pasioén, el cardcter activo de la configuracién voluntaria
se interpone a las embestidas del sentimiento.”" Esta separacién del
sentimiento natural por una conciencia moral, esta distancia del curso
emotivo-natural por la funcién configuradora de la voluntad, de su
peculiar espontaneidad, supone una reforma de los sentimientos.'”?

Cassirer ubica la disputa por el significado y valor del “sentimien-
to” en la obra rousseauniana dentro del ideal del filésofo sobre la socie-
dad y el Estado. El pensamiento de Rousseau es interpretado, tal como
fue expuesto previamente, como “la formulacién mds decisiva de una
ética puramente conforme a la ley que se haya hecho antes de Kant”."”?
Asi, sostiene Cassirer:

17 Ibid.106.

168 Cf. Ibid. 110.

199 Cf. Ibid. 115.

o Cf Ibidem.

71 Cf Ibid. 115-116.
72 Cf. Ibid. 118, 133.
73 Ibid. 119-120.
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Frente al mero «sentimiento» se afirma el primado de la «ra-
z6n»; frente a la omnipotencia de la «naturaleza» se invoca
la idea de libertad. Rousseau no quiere abandonar la forma
suprema de la comunidad humana al simple dominio de las
fuerzas e instintos naturales; esa forma debe surgir mds bien
de la fuerza de la voluntad moral y constituirse con arreglo a
sus exigencias.'”

Cassirer define asi el papel central de la autoconfiguracién
(Selbstbildung) voluntaria de la comunidad conforme a la ley que se
da a ella misma como fundamento de su legitimidad, esto es, a la
capacidad de autonomia'™ contra toda convocatoria a un sentimien-
to de inmersién en una fuerza emotivo-natural. Esta posibilidad
de desligarse y renunciar a la direccién de la naturaleza, prosigue
Cassirer en su interpretacién de Rousseau, revela su capacidad “de
crear e instaurar una nueva forma propia de existencia que antes no
habia”."7¢ Cassirer define asi el papel central de la formacion creativa
en su ideal de autonomia y, con ello, la importancia de la experien-
cia estética para el mundo social y politico:

la fuerza pléstica mds importante y esencial estd depositada en la co-
munidad.”” Todo en la existencia humana depende radicalmente de la
politica y [...] un pueblo sdlo serd lo que haga de é la naturaleza de sus
leyes e instituciones politicas. Mas no podemos permanecer meramente
pasivos frente a esta naturaleza, ya que no la encontramos, sino que
hemos de producitla, crearla a partir de un acto libre.”

Contra la imaginacién volcdnica salvifica y su abandono a las po-
tencias subterrdneas, contra el deseo de una renuncia confortable a
los designios de una fuerza benéfica, Rousseau habria interpuesto una

4 Ibid. 123.

75 Cf. Ibid. 129.

176 Cf. Ibidem, énfasis mio.
7 Ibid. 83.

78 Ibid. 132.
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nueva potencia que invierte el significado del peso de la voluntad con-
tra el torrente de las pasiones:

La hora de la salvacidn llegard cuando, en el lugar de la actual
sociedad coactiva, se instaure una comunidad ético-politica li-
bre en la que, en vez de someterse al arbitrio ajeno, cada cual
obedezca a esa voluntad general que reconoce como suya propia
[...] [La sociedad] carga en lo sucesivo con el peso de la respon-

sabilidad.””?

Es la espontancidad de la voluntad frente al determinismo y
fatalismo del sistema “natural”, es la capacidad autoconfigurati-
va (Selbstbildung) de la comunidad como poiesis creativa, la que
otorga al hombre la posibilidad de escapar y elevarse de aquel
imaginario volcdnico y su sentimiento naturalista. Esta evasion
por la forma no significa, sin embargo, una descarga y huida del
mundo terrenal sino un movimiento constante de liberacién, un
sentimiento idealista o de autonomia'®® que bate sus alas contra la
gravedad del suelo mitico. Como sostiene Bachelard: “la Ginica ra-
cionalizacién por la imagen de las alas que puede estar de acuerdo
con la experiencia dindmica primitiva es el ala en el talén, las
alitas de Mercurio™.!® La fuerza voladora que reside en los pies
de Mercurio, el mensajero de los dos mundos, abre al imaginario
aéreo en su lucha contra el elemento cténico. Pero también la fi-
gura de Aquiles es quien puede simbolizar esta pugna del hombre
contra la gravedad mitica. Con sus pies bien plantados sobre la
tierra, es también conocido como “el de los pies ligeros”, el mds
veloz de los hombres. Su fuerza no reside en la desercién de los
confines terrestres, sino en su capacidad de volver ligero su propio
peso. Sin embargo, él es conocido al mismo tiempo por su talén
vulnerable, no como una marca o estigma de su ser, sino como un

179 Ibid. 96, énfasis mio.
180 Cf Ibid. 135, 137; también AF 247.

181

Bachelard, Gastdn, E/ aire y los suefios, op. cit., p. 43.
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recordatorio permanente de los peligros subyacentes al abandono
en una confianza heroica imperturbable.'s?

El obstdculo se presenta entonces como un desafio que le revela
al hombre el sentido de su propia humanidad. Con una remisién vol-
cdnica, Schiller parecia describir la salida rousseauniana del estado de
naturaleza y la busqueda del hombre de una tarea mds elevada: “Nadie
negard que se ha cuidado mejor al hombre fisico en las praderas de
Batavia que bajo el caprichoso crdter del Vesubio [...] Pero el hombre
tiene aun otra necesidad”.’®> Basta una sola conmocién sublime, afir-
ma Schiller, para “devolver de una vez al espiritu encadenado toda su
agilidad, darle una revelacién de su verdadero destino, e imponerle por
un instante al menos el sentido de su dignidad”."® Este sentimiento
estético-politico del imaginario aéreo contra el imaginario volcdnico
mitico, que abre al mundo de las formas y la expresién creativa, ocupa
un lugar central en la propuesta cassireriana de entreguerras. Como
sostiene Cassirer en 1932, en su convocatoria a repensar el papel de la
pedagogia idealista en la Selbsthildung: “Las luchas sociales del presen-
te siguen partiendo de ese impulso primigenio”.'®

182 Schiller sostiene que el estremecimiento que conmueve al hombre frente a lo sublime

no abre a un mero juego de la imaginacién con el concepto de peligro pues “debe haber
seriedad, por lo menos en el sentir, para que la razén pueda refugiarse en la idea de su

libertad” en Schiller, Friedrich, “De lo sublime”, op. ciz., p. 45.
183 Jbid., p. 83.
184 Cf Ibid., p. 80.
18 PJR 96, énfasis mio.
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Tom4ds Valladolid Bueno

CSIC-Consejo Superior de Investigaciones Cientificas

A Antonio Gerardo Garcia Gonzilez,
«in memoriam», desde la Amistad.

Agradezco al profesor Pablo Dreizik su invitacién para participar en
esta obra colectiva, dedicada a efectuar una lectura selectiva del tltimo
capitulo del libro péstumo de Ernst Cassirer publicado en 1946 con
el rubro de El mito de Estado. Las reflexiones vertidas en este fijaban
su atencién en la naturaleza y los efectos totalitarios de lo que Ernst
Cassirer referfa con la locucién “la técnica de los mitos politicos mo-
dernos”.! El tratamiento que daré a ese tltimo apartado presupone que
no es posible desvincular su filosoffa de las formas simbélicas de un
pensamiento en torno a la ética y la politica, que estd enclavado en su
antropologia filos6fica. Esto me lleva a interpretar el planteamiento de
Ernst Cassirer sobre el fenémeno totalitario pareindolo con algunas
filosofias en las que la democracia hace de gozne temdtico a la hora de
pensar lo politico. En concreto: la distincién metodoldgica entre “sus-
tancia” y “funcién” —a la que Ernst Cassirer concedié una importancia
mayuscula no solo en el dominio epistemoldgico, sino por extensién
en su filosofia del hombre y del derecho— hace plausible valorar su filo-
sofia critica de la cultura, que fondea en el concepto de simbolo, como
dotada de una semdntica —de orden ético y politico— con importantes
connotaciones democrdticas.

' MdE 327-352.
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Introduccién

A finales de noviembre del ano 1921, Ernst Cassirer pronuncié una
conferencia, titulada “El concepto de las formas simbdlicas en la cons-
truccién de las ciencias del espiritu”. En la disertacién expuso la idea
bésica de que a los distintos mundos de la cultura (mito, lenguaje,
arte, pensamiento, etc.) les corresponde su propia “forma simbélica”.
De esta sefial6 que debe entenderse como una especie de “energfa del
espiritu” (o de la mente) por medio de la cual a “un signo sensual y
concreto” se le adscribe (internamente) “un contenido de significado
espiritual” con el que asi queda vinculado. Al mismo tiempo, Cassirer
indicé lo que de comin hay en esos mundos que conforman la cultu-
ra, cuyo conocimiento define la tarea de las ciencias del espiritu: “En
todos ellos se expresa el fenémeno bdsico de que nuestra conciencia no
se contenta con recibir la impresién de lo externo, sino que enlaza y
permea toda la impresién con una libre actividad de expresién”. Para
Cassirer, puede hablarse de una légica de las ciencias del espiritu, no
porque su objeto sean una serie de estados subjetivos a los que hay que
describir, sino porque tienen sus propios objetos de conocimiento que,
en lugar de tratarse de cosas o hechos, son formas que ciertamente si
van conectadas a cosas y a hechos culturales. Las ciencias del espiri-
tu no tratan, pues, de impresiones subjetivas, sino de configuraciones
formales: comprender esas formas —en cuanto formas del mundo del
mito, del lenguaje, del arte, de la religién o del derecho— consiste en
adentrarse en el sentido de las distintas configuraciones miticas, lin-
gliisticas, estéticas, religiosas o juridicas. De ahi que el trabajo teérico
de la filosofia critica de la cultura —como exigencia de conocimiento—
suponga penetrar en las condiciones de posibilidad —génesis y desa-
rrollo— de los distintos hechos de la cultura.’ Pues bien, esta exigencia

2 (f Cassirer, Ernst, Schriften zur Philosophie der Symbolischen Formen, ed. Marion
Lauschke, Hamburgo, Felix Meiner, 2009, pp. 63-92 [Cf. CE 157-186]. Los ensayos y

conferencias de esta obra siguen la edicién de ECW.

5 C£FMDM 163.
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de comprensién tedrica estd muy presente en las tltimas pdginas de
El mito del Estado donde se encaran criticamente los mitos politicos
modernos.*

Estos mitos, de acuerdo con la interpretacién que Antonio Ri-
vera hace de Ernst Cassirer, habria que entenderlos en contraste con
el republicanismo liberal-democritico, es decir, con una politica pen-
sada desde la racionalidad, la responsabilidad y la autonomia de los
ciudadanos. Ademds, los mitos politicos, en el contexto totalitario del
siglo XX, pueden sintetizarse en dos tipos bdsicos: aquellos que tienen
por fin y efecto la destruccién de la libertad externa (politica) y aque-
llos cuyo objetivo es la aniquilacién de toda libertad interna (ética).’
Contra este empuje destructor del mito, Ernst Cassirer pensaba que la
filosoffa no tiene poder suficiente para vencerlo definitivamente, pero
s que le reconoce la posibilidad de prestar un servicio importante: el
de comprender al adversario, puesto que para luchar contra él es pre-
ciso conocerlo no solo en sus debilidades, sino principalmente en sus
fuerzas.® Y esta idea de fondo es la que Ernst Cassirer ya habia dejado
sentada en el prefacio del volumen segundo (1925) de su Filosofia de las
formas simbélicas, dedicado al estudio del mito. En efecto, la supera-
cién del mito no se alcanza obviando su conocimiento o no teniéndolo
en cuenta como objeto de estudio:

Pues —escribe Cassirer— el conocimiento sélo puede dominar verda-
deramente aquello que previamente ha captado en su forma peculiar
y de acuerdo con su peculiar esencia. [...] El conocimiento vuelve
a encontrar en su propio seno al enemigo que crefa haber derrota-

Sobre la relacién entre mito y politica, como fondo reflexivo de nuestra lectura, los
siguientes estudios de Manuel Garcfa-Pelayo: “Ensayo de una teorfa de los simbolos
politicos” y “Mito y actitud mitica en el campo politico” en Obras completas, Vol. 1,
Madrid, CEPC, 2009, pp. 987-1031 y 2727-2748; “La transfiguracién del poder” en
Revista de Ciencias Sociales, Vol. 1, N° 2, 1957, pp. 231-254. Asimismo, sobre definicién y
tipos de mitos politicos, Cf Rivera Garcia, Antonio, “Los mitos politicos: las patologfas
modernas de la Res Publica” en Teoria/Critica, N° 6, 1999, pp. 99-125.

> Rivera Garcfa, Antonio, 9p. cit., pp. 102-104 y 121-123.
¢ Cf MdE 351.
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do definitivamente. [...] Su verdadera superacién tiene que basarse
en el conocimiento y reconocimiento del mismo: sélo a través del
andlisis de su estructura espiritual pueden fijarse, por un lado, su ser
peculiar y, por el otro, sus limites.”

Ahora bien, al no tratarse solo de una exigencia del sistema filo-
s6fico, sino del conocimiento mismo, este apunta no a una explicacién
externa, sino a la comprension del sentido espiritual del mito, en con-
creto, del mito politico moderno que no es otro que el totalitarismo.
De algtin modo, se anudan la teorfa del conocimiento y la filosofia
politica como momentos teéricos de la praxis politica, y esa trabazén
se refuerza con una antropologfa en absoluto exenta de sentido ético y
politico. Asunto este que no es baladi. Para compulsar su importancia,
baste recordar que Hannah Arendt estimé la comprensién del totalita-
rismo como precediendo y prolongando el conocimiento de este. Para
ella, ya que el totalitarismo surgié en el mundo no totalitario, la com-
prension del aquel es autocomprensién de nosotros mismos, “puesto
que si nos limitamos a conocer, pero sin comprender, aquello contra lo
que nos batimos, entonces conocemos y comprendemos todavia me-
nos para qué nos estamos batiendo”.®

Dicho lo cual, hay que apuntar el fondo éptico de mi relectura
del dltimo capitulo de E/ mito del Estado. Mi visién global del pen-
samiento de su autor comparte dos de los pilares interpretativos que
Hans Blumenberg resalté en el ezhos filoséfico de Ernst Cassirer: uno,
la invariable voluntad de no supeditar la obra de una vida filoséfica a
la certificacién normativa del presente como criterio de la historia; dos,
asumir el deber de no dar nunca lo humano por irremediablemente

7~ FFSII 13-14.

Cf. Arendt, Hannah, “Comprensién y politica (1953)” en De la historia a la accién, trad.
Fina Birulés, Barcelona, Paidds, 1999, pp. 29-46. Sobre confluencias entre Cassirer y
Arendt, Cf Curthoys, Ned, “Ernst Cassirer, Hannah Arendt, and the Twentieth Century
Revival of Philosophical Anthropology” en journal of Genocide Research, Vol. 13, N° 1-2,
2011, pp. 23-46.
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perdido.” De este modo, tal como a su vez apuntaba Blumenberg, re-
memorando a Cassirer, intentaremos “hacer valer el derecho que tiene
al respeto la humanidad venidera mostrdndoselo a la humanidad pasa-
da”, y esto no como un asunto que principalmente atafia a nuestra libre
eleccion, sino antes bien a “una demanda que se nos hace de mantener
presente la ubicuidad de lo humano™.'* Este ezhos inscrito en la filosofia
de Ernst Cassirer me hace evitar, tanto cuanto me es posible conse-
guirlo, una disposicién que Hans Blumenberg llama “la arrogancia
de los contempordneos”, la cual conduce no solo a instrumentalizar la
historia en favor de la perspectiva presente, sino que apoydndose en la
astucia del progreso afirma y opera como si no fuese posible ninguna
regresion. Casi lapidariamente lo advierte Blumenberg: “Vivir con el
escdndalo de la contingencia espacio-temporal no significa solamente
renunciar a la normatividad de la actualidad y de un futuro més in-
mediato; significa también la conciencia inextinguible de su cardcter
insoportable”."

1. Critica del mito o inversién ilustrada del emotivismo
politico

El tltimo apartado de £/ mito del Estado, que sirve de impulso reflexi-
vo en esta obra, lleva el encabezamiento de “La técnica de los mitos
politicos modernos”. Parte de lo siguiente: las viejas ideas de los mitos,
que ensalzaban el culto al héroe o a la raza, abandonaron su lugar
de discusion académica para transformarse en instrumentos no ya de
pensamiento, sino principalmente de accién politica. Para lo cual fue
precisa una novedosa técnica de reelaboracién politica del mito. Con
esta se daba respuesta a la situacion incierta, excepcional, peligrosa y

Cf. Blumenberg, Hans, “Rememorando a Ernst Cassirer” en Las realidades en que
vivimos, Barcelona, Paidés, 1999, pp. 170 y 172.

0 Ibid., pp. 172-173.
W Tbidem.
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desesperada en que se vivia durante al periodo posterior a la Prime-
ra Guerra Mundial. En estas circunstancias, el renacer del mito —en
versién moderna y totalitaria— se alimentaba con un caldo de cultivo,
una ocasién propicia, puesto que —dice Ernst Cassirer— “los demds
poderes de vinculacién de la vida social del hombre pierden su fuerza,
por una razén u otra, y no pueden ya combatir los demoniacos poderes
miticos”, que emergen con fuerza “en un tiempo de crisis social grave
y peligrosa, cuando parece inminente la ruptura de toda la vida publi-
ca”.'? Ciertamente, en un tiempo en el que el significado del término
«crac» no solo afecté al modelo econdmico, sino que se expandié hasta
indicar la crisis de la misma civilizacién —asentada politicamente en el
ideal de una democracia republicana—, las nuevas instituciones cultu-
rales (con marchamo democritico) fueron percibidas y sentidas —espe-
cialmente en Alemania— como extrafias a su cultura. En esta se vivia
y se la sentfa como esencia tradicional de un pueblo, de una nacién y
de un imperio, objetos del descomunal anhelo de un comienzo nuevo.
Y este se concretaba, tal como expone Ernst Cassirer siguiendo a Ed-
mond Doutté, en un “deseo colectivo personificado” o “encarnado”

en la figura —digdmoslo asi— de un Supremo Uno —y Unico— Sujeto
de Ley:

En esos tiempos, el deseo no sélo se siente hondamente, sino que se
personifica. Se ofrece ante los ojos de los hombres bajo una forma
concreta, pldstica e individual. La intensidad del deseo colectivo en-
carna el caudillo. Se declara que los vinculos sociales anteriores —la
ley, la justicia, las constituciones— carecen de todo valor. Lo tnico
que queda es el poder mistico y la autoridad del caudillo; y la auto-
ridad del caudillo es la suprema ley."®

No puede, por tanto, sorprender que la critica de Cassirer a esta
desviacion regresiva de aquellos tiempos modernos —deriva atin mds
dura que la simple respuesta reaccionaria de unas fuerzas conservado-

2 Cf MdE 337-331 y 340.
5 Ibid. 331.
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ras— conectase con su intento de encontrar bases culturales del mo-
mento democrdtico alemdn, es decir, de la Republica de Weimar. Bus-
ca en la filosoffa alemana (Leibniz, Wolft y Kant) y en la creatividad y
reflexién estética de poetas alemanes (Schiller y Goethe), precisamente
tan vinculados a la simbdlica ciudad de Weimar. Asimismo, y a con-
trapelo de las tendencias miticas, su dptica kantianizante de Rousseau
tenfa por objetivo recuperar al que, segtin opinién de Leo Strauss, era
el Gnico pensador ilustrado francés que los alemanes —de la reaccién
antilustrada— habfan adoptado como bastién contra los principios de
la civilizacién democrética, esos que despreciaban por contraria a la
cultura alemana. Rousseau gozaba del favor por su apariencia de sen-
timentalismo antirracionalista." En este sentido, da idea el siguiente
texto con el que Cassirer concluia el capitulo dedicado al derecho, el

Estado y la sociedad en su libro Filosofia de la Ilustracion (1932):

En la oposicién que aqui apunta y en la lucha apasionada que Rous-
seau sostiene contra su época, aparece bajo una luz nueva la unidad
interna espiritual de esa época. Porque Rousseau es un auténtico
hijo de la Ilustracién cuando la combate y supera. Su evangelio del
sentimiento no significa una ruptura, porque no actdan en él fac-
tores puramente emotivos, sino convicciones auténticamente inte-
lectuales y morales. Con la sentimentalidad de Rousseau no abre
brecha a un mero sentimentalismo, sino una fuerza y una voluntad
éticas nuevas. Gracias a esta orientacién radical, la sentimentalidad
de Rousseau pudo hacer presa en espiritus de temple muy distinto;
pudo, por ejemplo, actuar en Alemania sobre pensadores tan poco
sentimentales como Lessing y Kant. Acaso en ninguna ocasién se
muestre la fuerza de la Ilustracién y la continuidad sistemdtica de
su imagen del mundo como en el hecho de haber podido resistir el
ataque de su enemigo mds peligroso, logrando afirmar, frente a él,
lo peculiar, lo que sélo a ella pertenecia. Rousseau no ha destruido
el mundo de la Ilustracién, sino que ha desplazado su centro de

4 Cf ICR 45-66; Cassirer, Ernst, Roussean, Kant, Goethe. Filosofia y cultura en la Europa
del Siglo de las Luces, trad. Roberto R. Aramayo, Madrid, Fondo de Cultura Econémica,
2007; Strauss, Leo, “Sur le nihilisme allemand (1941)” en Nibhilisme et politique, trad.
Olivier Sedeyn, Paris, Payot & Rivages, 2001, pp. 31-76.
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gravedad. Con esta hazana intelectual ha preparado, como ningtn
otro pensador del XVIII, el camino de Kant. Este pudo apoyarse en
Rousseau y apelar a €l cuando se puso a construir su propio mundo
intelectual, ese mundo con el que se supera la Ilustracién, pero en
el que, a la vez, obtiene ésta su ultimo esclarecimiento y su mds
profunda justificacién.”

Asi pues, las fuentes del emotivismo politico, del que se nutrian
los mitos politicos, no procedian de quien asi lo crefan los valedores de
estos mitos. Cassirer entendia que la inversién en la comprensién de
Rousseau, de la filosofia y la poesia alemanas ayudarfa a que sus com-
patriotas diesen un vuelco a su interiorizacién del momento ilustrado
de la cultura europea.

Sin embargo, la horrible experiencia nacionalsocialista, fijada du-
rante una docena de anos, ensené también a Cassirer que no bastaba
una inversion tal para que el hombre moderno quedase libre de una
regresién contrailustrada. Esta tuvo lugar de manera progresiva en un
proceso dirigido por una astuta técnica de elaboracién de nuevos mi-
tos acordes a una determinada religién politica. El “rearme mental”,
previo al militar, decfa Ernst Cassirer, fue posible gracias a una revo-
lucién del lenguaje en clave propagandistica, creando una “atmdsfera
emotiva” donde la implantacién de “nuevos ritos” destrozaba el tejido
de la responsabilidad individual y retejia con los hilos de una responsa-
bilidad grupal, tribal, si asi lo queremos decir. La estrategia no era or-
denar conductas, sino moldear un tipo determinado de hombre cuyos
actos requeridos emanasen como de propio. Para esto se hizo necesaria
la destruccién de los principios y de los valores de la civilizacién que
ya se despreciaban como extrafios al cuerpo cultural de una nacién
eterna.' El resultado de este trabajo del mito fue la pérdida de subje-
tividad auténoma y responsable: una masa de hombres ritualizados,
homogéneos en su voluntad y creencias, marionetas en manos de un

5 FI 303.
¢ Cf MdE 334-337 y 339.
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caudillo, victimas voluntarias sin la menor oposicién y resistencia. En
definitiva, una operacién de tal calado regresivo en la civilidad y en la
civilizacién que, como bien destacé Cassirer, “son los hombres mis-
mos, hombres de educacién e inteligencia, hombres honrados y rectos,
que renunciaron de repente a la suprema prerrogativa humana. Han
dejado de ser agentes libres y personales™.!” ;La abduccién en el suefio
de la servidumbre!

De ahi que la comprension de la verdadera naturaleza de este pro-
ceso corrosivo del hombre moderno obligue, segtin Cassirer, a pensar
la libertad. Pero no fundamentalmente como libertad de la voluntad
(cuestién de farragosa metafisica) ni principalmente como libertad
politica (asunto deteriorado por el partidismo y el sectarismo politi-
quero), sino a reflexionar acerca de la libertad ética que tiene que ver
con la determinacién auténoma de un motivo, o sea, libertad que lejos
de ser un dato factual del mundo, se presenta al pensamiento y a la
voluntad como un postulado o una exigencia antropolégica. ;Y por
qué esta libertad moral como clave de comprensién? Porque precisa-
mente es dicha libertad unida a la responsabilidad personal la que,
en determinadas circunstancias de gravedad social y econdmica, los
individuos la sienten como un peso del que hay que librarse.”® Con este
deseo de descarga, se va abriendo un inmenso pasillo de honor para
que desfilen triunfantes los mitos politicos del totalitarismo, ofrecien-
do sus mdgicas soluciones y sus visionarias predicciones de futuro. Los
lideres del totalitarismo eximen de (jy prohiben!) la responsabilidad
de pensar, enjuiciar, deliberar y decidir. El hombre de los mitos po-
liticos es el hombre de la aclamacién; los mitos totalitarios masifican
la perezosa minoria de edad y elevan la heteronomia a rango de deber

7' Cf Ibid. 338-339. Hasta el mismo Albert Speer —el arquitecto del régimen hitleriano—
escribié en sus memorias que leyendo en la cdrcel estas palabras de Ernst Cassirer se
vio reconocido en ellas. Cf Speer, Albert, Memorias, trad. Angel Sabrido, Barcelona,
Acantilado, 2001, p. 90.

" CF Ibid. 340.
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nacional.” El trabajo del mito politico iba dirigido al centro mismo
del imaginario cultural: “Técnica en vez de lirica, politica en vez de

epistemologia”.*

Ahora bien, toda esta gran operacion de “rearme mental” que
puso en marcha la fuerza totalitaria de los mitos politicos modernos
encontrd un apoyo en ciertas filosoffas que si bien —considera Ernst
Cassirer— no influenciaron directamente sobre la dindmica del proce-
s0, si que minaron las fuerzas y las energfas imprescindibles para opo-
nerse radicalmente a lo que se imponia por la fuerza de la imaginacién,
antes de hacerlo por la violencia fisica. Estas filosofias se basaban ora
en la idea de un destino, certificado por la prognosis spengleriana de
la irremediable (jy anhelada!) decadencia de la civilizacién occidental,
ora por la idea de cierto fatalismo heideggeriano que notariaba la con-
cepcidn de un hombre arrojado al fluir del tiempo y sin posibilidad de
cambiarlo.”! La conclusién de Ernst Cassirer no pudo ser mds clara,
aunque no fuese todo lo critica que lo fueron otras valoraciones sobre
esas mismas filosoffas:

Una filosoffa de la historia que consiste en sombrios vaticinios de la de-
cadencia y la destruccién inevitable de nuestra civilizacién, y una teorfa
que considera la Geworfenheit del hombre como uno de sus caracteres
principales, son doctrinas que han abandonado toda esperanza de par-
ticipar activamente en la construccion y la reconstruccién de la vida
cultural del hombre. Semejante filosoffa renuncia a sus propios ideales
bésicos, éticos y tedricos. Luego, puede ser empleada como instrumento
flexible por las manos de los caudillos politicos.??

Expuesto lo cual, a Cassirer —y a nosotros con él- le restaba pre-
guntarse: ;qué hacer ante el peligro de una recaida en los idolos politi-
cos?, ;c6mo prepararnos para el riesgo de nuevos seismos que pongan

O Cf Ibid. 341.

2 Ibid. 346.

A Cf Ibid. 342-347.
2 Jbid. 347.
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en peligro real los cimientos de nuestro mundo democritico? En su
respuesta, volvia a incidir en el trabajo de comprensién y conocimiento
de la “l6gica del mundo social”, que segiin él —no sin cierto optimismo
determinista por su parte— hace efimeros a fin de cuentas los eventuales
triunfos de nuevos mitos politicos. Tal vez, Cassirer incurre ahi en una
excesiva conflanza que nunca le abandoné. Exceso de confianza en la
comprensién y el conocimiento como fuerzas contra el imaginario mi-
tico del populismo pan-nacionalista. Esa légica del mundo social (de
la que Ernst Cassirer dio sobradas muestras de conocer y comprender
cuando, por ejemplo, su conferencia de conmemoracién del décimo
aniversario de la constituciéon de Weimar en 1928 o su discurso en la
Universidad de Hamburgo para la conmemoracién de la Fundacién
del Imperio en 1930%), no habia resultado suficiente para que sus emi-
nentes oyentes se sintieran impelidos a cargar con su responsabilidad
de hombres libres. La légica del mundo social, comprendida tras una
lectura democritica de Goethe o de Schiller o del pasado nacional, no
fue suficiente para despertar del terrible sueno en el que dormitaban
tan egregios alemanes; y ni mucho menos lo iba a ser para despertar a
las masas que cafan complacientes y entusiasmadas en las manos del
Fiihrer (jay las manos del Fiihrer!). Esto es algo que muy pronto supo
ver la propia esposa de Ernst Cassirer, lo que —sin embargo y por para-
déjico— debemos tomar también como parte del mds preciado legado
que nos dejé este enorme pensador: “Tras la celebracién —escribe la
mujer— no he encontrado muchos «interesados» en el ayuntamiento
de Hamburgo, y los convencidos eran mds bien los que deseaban ser
convencidos. Para despertar a Alemania hacen falta otros medios que
los que Ernst estd acostumbrado y dispuesto a utilizar”.**

La formacion, en tanto Bildung ilustrada que nos prepara para
hacernos cargo de una libertad ética, y para fraguar una voluntad cau-

#  (f/ICR 155-168; DUH 74-79.

2 Cassirer, Toni, Mein Leben mit Ernst Cassirer, Hamburgo, Meiner, 2003, p. 181, citado

en Eilenberger, Wolfram, Tiempo de magos. La gran década de la filosofia 1919-1929,
Madrid, Taurus, 2019, p. 291.
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telosa y consciente de los propios limites de nuestros deseos, es im-
prescindible, qué duda cabe, también para presentar batalla al renacer
de cualquier nuevo mito politico. Ahora bien, no menos necesario es
apuntalar esa formacién con la creacién de instituciones culturales y
politicas que sean realmente operativas en el desarrollo de la democra-
cia como forma de vida, donde la incertidumbre no lleve a los sujetos
a la sumisién voluntaria, sino al ejercicio y disfrute de “la incierta li-
bertad” —expresién atinada de Esteban Molina— por medio de leyes
de autonomia y justicia. Y, en segundo lugar, hay algo también que el
pasado totalitario nos ha ensefiado y que no debemos pasar por alto.
Hablo de una deficiente disposicion en la lucha contra las ideas totali-
tarias, una actitud desventajosa que Leo Strauss advirtié con perspica-
cia en su andlisis sobre el nihilismo politico del totalitarismo alemdn:

Los adversarios de los jévenes nihilistas tendieron a adoptar una
actitud defensiva. Sucediendo asi que los partidarios mds ardientes
del principio del progreso, un principio en si mismo agresivo, se vie-
ron obligados a adoptar una posicién defensiva; y en el dmbito del
espiritu, el hecho de adoptar una postura defensiva equivale a reco-
nocer su fracaso. Las ideas de la civilizacién moderna aparecieron
a la joven generacién moderna como viejas ideas; de este modo, los
partidarios del ideal de progreso se encontraron en la inconfortable
situacién de tener que resistir, a la manera de conservadores, a eso que
en otro tiempo se habfa llamado «la ola del futuro».”

Asi pues, formacién, instituciones y firme determinacién demo-
craticas.

2. Sustancia y funcién: antropologia simbélica y derecho

De 1910 es el libro de Ernst Cassirer titulado Concepto de substancia y

concepto de funcién, un texto de filosofia de la ciencia matemdtica que,

»  Strauss, Leo, Nibilisme et politique, op. cit., p. 46.
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segun el autor, podia tomarse como un antecedente directo de su obra
sobre las formas simbdlicas.?® No obstante, para nuestro enfoque filo-
sofico-politico, destacaré textos de otras obras en los que esa distincién
vendrd bien para trazar, a continuacién, el arco semdntico que une el
concepto de simbolo con la idea de democracia.

En uno de los capitulos de su libro de 1942, Las ciencias de la cul-
tura, Ernst Cassirer afronta la pregunta relativa a la existencia o no de
un pensamiento puro. En ese encuadre comenta la respuesta negativa
que William James habia dado a dicha cuestién:

James niega simplemente la naturaleza sustancial del yo, no su sig-
nificacién funcional. Let me then immediately explain —dice expresa-
mente— that [ mean only to deny that the word stands for an entity, but
to insist most emphatically that it stands for a function.”’

Por otro lado, en su libro de 1944 sobre el hombre, mds conocido
como Antropologia filoséfica, Ernst Cassirer muestra que la orientacién
funcional de su filosofia no solo atafie a las cuestiones de la teoria del
conocimiento, sino que también afecta de pleno a la antropologia:

La filosoffa de las formas simbdlicas parte del supuesto de que, si
existe alguna definicién de la naturaleza o esencia del hombre, debe
ser entendida como una definicién funcional y no sustancial. No po-
demos definir al hombre mediante ningtin principio inherente que
constituya su esencia metafisica, ni tampoco por ninguna facultad o
instinto congénitos que se le pudiera atribuir por la observacién em-
pirica. La caracteristica sobresaliente y distintiva del hombre no es
una naturaleza metafisica o fisica sino s« obra. Es esta obra, el siste-
ma de las actividades humanas, lo que define y determina el circulo
de humanidad. El lenguaje, el mito, la religion, el arte, la ciencia y

2 (f. Cassirer, Ernst, “Sostanza e funzione” en Sostanza e funzione. Sulla teoria della

relativiti di Einstein, trad. Eraldo Arnaud, Florencia, La Nuova Italia, 1973, pp. 5-456.

? LCC 78. La cita en inglés figura asi en el original. Podemos traducirla de la siguiente

manera: “‘Permitaseme explicar de inmediato que lo que yo pretendo negar es que la
palabra tenga que ver con alguna entidad, pero que insisto, con la mayor energia, en que
tiene que ver con una funcién”.
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la historia son otros tantos «constituyentes», los diversos sectores de
este circulo. Una filosoffa del hombre serfa, por lo tanto, una filo-
soffa que nos proporcionara la visién de la estructura fundamental
de cada una de esas actividades humanas y que, al mismo tiempo,
nos permitiera entenderlas como un todo orgdnico. El lenguaje, el
arte, el mito y la religién no son creaciones aisladas o fortuitas, se
hallan entrelazadas por un vinculo comuin; no se trata de un vinculo
sustancial, como el concebido y descrito por el pensamiento escolds-
tico, sino, mds bien, de un vinculo funcional®

Ahora bien, y esta tercera cita textual es importante para nuestro
aporte, Ernst Cassirer habia dejado bien claro, en su estudio de 1939
sobre la filosoffa del derecho de Axel Higerstrom, que para él la ética
es una teoria del hombre, y a pesar de que en la historia de las ideas
morales se habian desarrollado entrelazadas con las ideas metafisicas,
esto no suponia que nada de aquellas pudiese retenerse una vez que
se las hubiera desvestido del ropaje metafisico.”” En esta onda, tras
indicar c6mo habia pervivido la influencia de la ética de los estoicos,
afirma lo siguiente:

E igualmente cabe retener el sentido puro del concepto kantiano
de deber y su concepto de autonomia ética, sin que lo fundemos
del mismo modo que Kant —con arreglo a la escisién entre mundus
sensibilis y mundus intelligibilis. También aqui persiste una determi-
nada significacién funcional de los conceptos éticos fundamentales,
que no estd ligada a su ajuste o a su revestimiento metafisico-sus-
tancialista.’

En efecto, la distincién entre sustancia y funcién tiene para Ernst
Cassirer un papel fundamental en su intento por no quedar atrapado
ni en el naturalismo empirico ni en el espiritualismo metafisico, ni tam-
poco en el positivismo juridico ni en el derecho natural. Asi, cuando

% AF 107-108.
¥ Gf FMDM 120.
N Ibid. 125.
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habla de cierta permanencia en las diferentes configuraciones de la
cultura (ciencia-verdad, ética-bondad, arte-belleza o derecho-justicia),
no esta refiriéndose a cualidades de sustancias concretas, sino a fun-
ciones especificas permanentes. A estas, la filosofia critica mira desde
cierto punto de vista universal —de funcién—, de modo que ninguna
manifestacién cultural concreta se tenga por materializacion vilida y
tnica posible de las mismas. Es justo esta disposicién o tendencia al
universalismo (mds alld de lo dado) lo que aleja a su filosofia de un
pensamiento mdgico o mitico (el reino del factum).* La configuracién
simbdlica que es el derecho —el lenguaje juridico— se efectta a través
de preguntas conceptuales sobre una realidad o experiencia social. Y
lo hace con la pretensién de recaer como respuestas vélidas para el
conocimiento de esa realidad y para el mejor orden en la misma: “Los
conceptos del derecho quieren ser al mismo tiempo conceptos de la ex-
periencia y quieren valer para la experiencia; pero no se refieren inme-
diatamente a la «naturaleza de las cosas», sino a la experiencia social,
para la que aplicamos otro «esquema de orden»”.*”

Asi y todo, el orden del ordenamiento juridico —valga la redun-
dancia— corresponde con una “voluntad” de superar el presentismo,
de ir mds alld de lo inmediato, tendiendo el punto de vista hacia el
horizonte del tiempo: “La orientacion hacia el futuro que configura un
momento constructivo en toda conciencia humana puede ser descrita
con el término «voluntad»”.* No obstante, el concepto de voluntad no
habria de apresarse en un concepto de deber hipostasiado de manera
sustancial o “reducirlo simplemente a determinados sentimientos y a
las asociaciones vinculadas a ellos™; pues si asi ocurriese, no podriamos
refuncionalizar el concepto de deber, interpretarlo como “un activo
comprometerse y no como un mero constrefiimiento pasivo™.>* De esta

N Jbid. 142; 158-169.
2 Ibid. 143,
B Ibid, 151.
% Cf Ibid. 152-154.
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guisa, la filosofia de la cultura de Ernst Cassirer incorpora la idea de
voluntad y prioriza una “orientacién hacia el futuro” entendida como
“orientacién a lo no dado”. Esta perspectiva critica de su concepto de
voluntad bombardea de lleno, por ejemplo, la aceptacién de no impor-
ta qué “atmdsfera emotiva” de no importa qué presente configurado
por técnicas de mitos politicos, algo sobre lo que —como ya hemos
sefalado— Cassirer llamé la atencién en E/ mito del Estado. En ese sen-
tido, su conceptualizacién de la voluntad estd en las antipodas tanto de
una ontologia pristina como de una ontologia del presente:

La «voluntad» deja de ser la descripcién de alguna secreta potencia
originaria del ser, que domina al hombre y que quizd como voluntad
inconsciente, como «voluntad ciega», impregna igualmente cual-
quier acontecimiento de la naturaleza. La voluntad designa tnica-
mente una determinada orientacién fundamental de la conciencia:
la orientacién a lo no dado, lo por venir que estd por realizar. Y esta
orientacion es, asimismo, caracteristica e irrenunciable para cual-
quier configuracién juridica.”

Posicién esta de Cassirer que, en su significacién politica, no pasa
sin mds cuando se reconoce la centralidad que tiene la voluntad en la
configuracién democritica de las sociedades modernas.

3. La forma simbélica de la democracia

Es esta dicotomia conceptual entre sustancia y funcién, que acabamos
de comentar, la que late dentro de la idea de simbolo desarrollada por
Ernst Cassirer en su filosofia critica de la cultura. Y, como ya hemos
dejado indicado, es la que nos permite pensar algunos pasajes de £/
mito del Estado en referencia a lo que, en el sentido de Claude Le-

¥ Ibid. 154.
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fort, se entiende por “dispositivo simbélico de la democracia”?® Para
este, en efecto, la democracia es inseparable de una sociedad histérica
cuya caracteristica fundamental es que se asienta bajo el pilar de la
indeterminacién, lo cual la sitGa en las antipodas del totalitarismo. La
democracia como forma de vida supone “una mutacién en el orden
simbdlico”, que se refleja especialmente en una nueva nocién del poder
politico antitética al poder mondrquico del Antiguo Régimen. A este
se le concedia el fundamento de “un polo incondicionado, extra-mun-
dano” a la vez que, como poder terrenal, se ejercia como una unidad
jerdrquica y sustancial donde tomaba cuerpo dicho sustrato fundador.
Frente a esta incorporacién del fundamento, dispuesta por y para la
potestas absolutista, el poder democrdtico se desubstancia en “lugar va-
cio”, es decir, con la exigencia de que ningtin sujeto de poder —estatal
o social- pueda apropiarse, incorporar o figurar —de suyo y por si—
el fundamento del poder. Hasta ese grado se considera “que ningtn
individuo ni ningtn grupo pueden serle consustanciales”, pues “sélo

% Anotamos que pensamos que la critica de Claude Lefort a la interpretaciéon que Cassirer
hizo del Principe de Maquiavelo no impide nuestro intento de aproximar a aquellos dos
mediando la categorfa de “simbolo” en orden a insuflar vigor politico a la filosoffa de
Cassirer. Cf la critica de Lefort a Cassirer en Lefort, Claude, Le travail de ['oeuvre Machiavel,
Paris, Gallimard, 1986, pp. 191-205. Para el estudio de la filosoffa politica de Claude
Lefort, Cf los trabajos de Esteban Molina: “Identidad social y democracia” en Contrastes,
Sup. 5, 2000, pp. 93-103; La incierta libertad: rotalitarismo y democracia en Claude Lefort,
México, CEPCOM, 2001; “Prélogo. El trabajo de la incertidumbre” en Lefort, Claude, La
incertidumbre democrdtica, ed. y trad. Esteban Molina, Barcelona, Anthropos, 2004, pp.
VII-LI; Le défi du politique, Paris, L'Harmattan, 2005; “Democracia y poder incorpéreo. El
pensamiento politico de Claude Lefort” en Mate, Reyes y Zamora, José A. (eds.), Nucvas
teologias politicas, Barcelona, Anthropos, 20006, pp. 281-312; “Prélogo” en Lefort, Claude,
El arte de escribir y lo politico, Barcelona, Herder, 2007, p. 9-47; “Claude Lefort: democracia
y critica del totalitarismo” en Revista Enrahonar, N° 48, 2012, pp. 49-66; y también
Rédel, Ulrich, Frankenberg, Giinter y Dubiel, Helmut, “El dispositivo simbdlico de la
democracia” en La cuestion democrdtica, trad. Marfa Céndor Ordufia, Madrid, Huerga y
Fierro, 1997, pp. 139-192; Lindahl, Hans, “El pueblo soberano: el régimen simbdlico del
poder politico en la democracia” en Revista Estudios Politicos, N° 94, 1996, pp. 47-72. En
referencia a la posible conexién entre el pensamiento de Cassirer y las teorfas de Lefort: Cf:
Lindahl, Hans, “Democracy and the Symbolic Constitution of Society” en Ratio Juris: An
International Journal of Jurisprudence and Philosophy of Law, Vol. 11, N° 1, 1998, pp. 12-37;
Blokker, Paul, “The Imaginary Constitution of Constitutions” en Social Imaginaries, Vol.
3,N° 1, 2017, pp.167-193.

389



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

son visibles los mecanismos de su ejercicio temporal y conflictivo, o
los hombres, simples mortales que poseen la autoridad politica”. Ni
siquiera la sociedad democrdtica —atravesada por la idea de soberania
popular— toma cuerpo por medio de tal poder soberano; y esto porque
el poder ya no es —bajo la configuracién de la forma democrdtica—
una entidad sustancial, sino que “solo se deja hacer tdcitamente como
puramente simbdlica”, hasta el punto que la importante institucién
del sufragio universal viene a significar que “el niimero sustituye a la
sustancia”.”’

Como puede verse, en esta visién lefortiana de la democracia, se
alumbra también la demarcacién de Ernst Cassirer entre lo sustancial
y lo funcional. La democracia como forma de vida es concebida como
una reconfiguracién del dmbito sociocultural a través de la separacién
de las esferas del poder, de la ley y del saber, pero apuntando —eso si—
a una unidad simbdlica. A mi modo de ver, esto sugiere un notable
parecido de familia, mutatis mutandis, con aspectos esenciales de la
filosoffa de las formas simbdlicas de Cassirer. El siguiente texto de
Lefort es muy expresivo a ese tenor:

Con la desimbricacién del poder, del derecho y del conocimiento, se
instaura una nueva relacién con lo real o, mejor dicho, esa relacién
es garantizada dentro de los limites de las redes de la socializacién
y de los dominios de actividades especificas; el hecho econémico, o
el hecho técenico, pedagdgico, médico, por ejemplo, tienden a afir-
marse, a definirse de acuerdo con normas particulares, bajo el signo
del conocimiento. En toda la extensién de lo social opera una dialé-
ctica de la exteriorizacién de cada esfera de actividad.?®

A fin de cuentas, lo que segiin Lefort resulta esencial para en-
tender la democracia es que esta “se instituye y se mantiene por la
disolucion de los referentes de certeza, inaugura una historia en la que
los hombres experimentan una indeterminacién dltima respecto al

3 Cf Lefort, Claude, La incertidumbre democrdtica, op. cit., pp. 45-49.
# Ibid., p. 48.
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fundamento del poder, de la ley y del saber”.* Por tanto, la préctica
sociocultural se expande a través de unos interrogantes que no halla-
rdn respuestas definitivas de ningtn sujeto. De tal manera que la legi-
timidad nunca serd plena, la ordenacién social siempre estard sometida
a escrutinio y el derecho precisard de una justificacién permanente y
provisional. Pero lo relativo estd al servicio de lo universal, nunca de lo
absoluto, sea este particular o de todos. Matiz que no podemos olvidar
a lo largo del argumentario.

Sin embargo, el triunfo del régimen democrético no queda libre
de regresiones, en el sentido de que nada garantiza que no se pueda
recaer en nuevas formas de poder incorporado, de nuevos “modos de
organizacién y de representacion totalitarios”.* ;Por qué? Porque hay
momentos en los que cabe la posibilidad de que en el “trabajo de-
mocrdtico” se dé el peligro de la dislocacién de su propia légica. Y es
que, también para Claude Lefort, la formacién de los totalitarismos
del siglo XX alecciona sobre la atraccion que estos causaron en algunos
filésofos, lo cual hace pensar que “el poder de romper con las ilusio-
nes” (vencer al mito —Cassirer—) va a la par de su contrario, a saber,
de “una fe casi religiosa, una adhesién a la imagen de una comunidad
orgdnica” (la latencia del mito —Cassirer-). Y es que, ciertamente, la
tentacion ideoldgica de dar respuestas definitivas al caudal de pregun-
tas es muy fuerte, sobre todo, en momentos de crisis. Algo que, como
sabemos, Ernst Cassirer también puso de manifiesto, y que Claude
Lefort expresa de manera muy explicita con ese peculiar lenguaje de
su filosofia politica:

Cuando crece la inseguridad de los individuos, como consecuencia
de una crisis econdmica, o de los destrozos de una guerra; cuando
el conflicto entre las clases y los grupos se agudiza y no encuentra
ya una resolucién simbdlica en la esfera politica; cuando el poder
parece caer en el plano de lo real y aparece como alguna cosa par-

¥ Ibid., p. 50.
O Ibid., p. 51.
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ticular al servicio de los intereses y apetitos de vulgares ambiciosos,
para decirlo brevemente: cuando se muestra dentro de la sociedad, y
al mismo tiempo ésta aparece fragmentada, entonces se desarrolla el
fantasma del pueblo-uno, la busqueda de una identidad sustancial,
de un cuerpo social soldado a su cabeza, de un poder encarnador, de
un Estado libre de divisién.”!

Los enemigos de la democracia son siempre enemigos de la division
que la constituye en su forma y materia; y sélo introducen —o admiten—
divisiones cuando con estas procuran la eliminacién del pluralismo: su
légica relacional es la légica de una identidad supremacista y excluyente.
Su paroxismo es la aniquilacién. El totalitarismo, como mito politico mo-
derno, llevé hasta el mdximo extremo —en su determinacién nacional y/o
populista— una de las caracteristicas principales que Ernst Cassirer destacé
en el pensamiento mitico: «Nos hemos encontrado con que un rasgo fun-
damental del mundo mitoldgico de pensar es que siempre que establece
una doctrina de determinada relacién entre dos miembros, transforma esa
relacién en una relacién de identidad».*

4. ;Contra nuestro tiempo?

Una cosa es reconocer «la orientacién hacia el futuro» que preside la
construccién histérico-temporal de las formas simbdlicas, en virtud
de la cual se llegaria a superar la dependencia ético-juridica del mito.
Y otra es dar por hecho que esa dependencia se la ha traspasado defi-
nitivamente sin que sea posible una vuelta atrds ni siquiera con rostros
de actualidad. Contra esta visién megalémana es contra la que Ernst
Cassirer, al resaltar la mirada histérica de un pensamiento funcional,
en detrimento de la determinacién del pensar sustancial, advertia en
uno de los pdrrafos finales de E/ mito del Estado:

S Ibid, p. 50.
4 FFSII 307.
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La organizacién mitica de la sociedad parece quedar superada por
una organizacién racional. En épocas quietas y pacificas, en perio-
dos de relativa estabilidad y seguridad, esta organizacién racional
se mantiene ficilmente. Parece estar a prueba de cualquier ataque.
Pero en politica el equilibrio nunca se establece por completo. Lo
que se produce es mds bien un equilibrio inestable que un equilibrio
estdtico. En politica se vive siempre sobre un volcdn. Hay que es-
tar preparados para subitas convulsiones y erupciones. En todos los
momentos criticos de la vida social del hombre, las fuerzas raciona-
les que resisten al resurgimiento de las viejas concepciones miticas,
pierden la seguridad en si mismas. En estos momentos, se presenta
de nuevo la ocasién del mito. Sigue siempre ahi, acechando en la
tiniebla, esperando su hora y su oportunidad.*®

Repiérese en la metdfora del volcdn que Cassirer utiliza tal como
se lee en esta cita. Releer su obra no es solo labor de hermenéutica tex-
tual: esta es inseparable del modo en que veamos —leamos— las senales
y los sintomas de nuestros dias, de la manera en que sepamos registrar
y comprender las variopintas fumarolas que salen a la superficie en esta
época nuestra de incertidumbres y crisis globales que no dejan ileso al
sujeto democrdtico.* La subjetividad, expresada culturalmente, nunca
es mera subjetividad; al igual que lo social no es solo social. En todo
sintoma, el ojo critico ha de esforzarse por percibir el signo que no
se muestra evidente en su alcance de sentido; y en todo signo ha de
enfocar el sintoma que al pensamiento se le ofrece para ser transcen-
dido. Cada época es irreductible a ninguna otra que la precede o que
la sigue, pero el “nihilismo” del mito, que vuelve a renacer en unas de-
terminadas épocas mds que en otras, se nos ofrece como un jeroglifico
a cuya lectura hay que entregarse como si el pensamiento filoséfico
percibiese un signo inter-epocal.

# MdE 330-331.

4 Essignificativo, en cuanto a la metéfora, el titulo de un excelente libro sobre el paisaje y el

paisanaje —cultural y politico— del periodo correspondiente a la reptblica de Weimar: E/
café sobre el volcdn. Cf. Uzcanga Meinecke, Francisco, El café sobre el volcin. Una crénica
del Berlin entre guerras (1922-1933), Madrid, Libros del K.O., 2018.
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Es porque nuestro presente (jy quién lo dudaria!), ademds de ofre-
cer enormes posibilidades y oportunidades de todo tipo de progreso,
tiene mucho de insélito, de inestable y de peligroso, que corremos el
grave riesgo de despreciar ciertos principios éticos: los que sustentan
vinculos o relaciones libres —privadas y publicas— entre ciudadanos de
sociedades abiertas, o sea, democraticas. Proliferan las tentaciones de
dar rienda suelta al recurrente deseo —también colectivo, en el sen-
tido de “muchos”™- de entregarse a la taumaturgia de nuevos idolos
politicos. Nuestro presente es propicio para la aparicién de novedosas
técnicas de mitos politicos en la media que, con el progreso tecno-me-
didtico, la posibilidad de emancipacién convive con la manipulacién
y el dominio emotivo-mental. De modo que, para afrontar con res-
ponsabilidad ciudadana los riesgos de una remitificacién de la politica,
sigue siendo prescriptivo —en el orden del ezhos democritico— asumir
la tarea de una filosofia de la libertad que piense, como dirfa Ernst
Cassirer, més alld de nuestro tiempo y contra nuestro tiempo.” En
este presente nuestro, del que se habla como el tiempo de la “pos-
verdad populista”, debemos orientar nuestro pensar politico hacia la
comprensién de la fuerza dominadora que tienen los nuevos y sutiles
mitos politicos; esos que, con gran pericia y camuflaje, dinamitan la
reconstruccién institucional de la libertad y la igualdad democriticas.
La sinrazén tiene su propia astucia. Y es debido a todo esto que la
estimacién del dispositivo simbdlico de la democracia (Lefort) nos ha
llevado a interpretar con significado politico la importancia que Ernst
Cassirer dio a la “funcionalidad” en detrimento de la “sustancialidad”.

En nuestra opinién, los nacionalismos y populismos actuales dan su
propia vuelta de tuerca politica a esa especie de isomorfismo o paralelis-
mo relacional entre légica y realidad: asi como el mito y el conocimiento
cientifico-ilustrado operan dos modos diferentes de unidad, asi también
las formas miticas que son los nacionalismos y los populismos conciben
e intentan realizar la unidad politica de un modo distinto al de la forma

“ MAdE 350.
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politica que es la democracia en sentido lefortiano. Ni el nacionalismo
ni el populismo terminarfan de desprenderse de “la emocién mégica” en
virtud de la cual se establece una fusién plena entre “la significacién” y
“la existencia”. Nunca se les irfa el pelo de la dehesa, por lo que tampoco
darfan nunca el paso que lleva “de lo substancial a lo funcional”, es decir,
del signo al simbolo. Esta es la razén —o sinrazén— de por qué la lengua
—para el nacionalismo— no es simbdlica, sino que es ontolégica y, por lo
mismo, politica.* También los mitos politicos, como el mito en general,
operan aglutinando todo lo que tocan, de manera que las cosas que ponen
en contacto acaban siendo lo mismo y perteneciendo al mismo grupo:
“Dejan fundamentalmente de ser maltiples y heterogéneas para constituir
una unidad sustancial de esencia”*’ No es raro pues que estos mitos poli-
ticos funcionen con la misma légica de las formas miticas: para efectuar y
mantener esa unidad no estdn interesados en “una jerarquia de leyes”, sino
en “una jerarquia de fuerzas”, aunque estas tengan rostro de ley popular o
nacional. Para el nacionalismo y el populismo, una vez sus lideres alcan-
zan el poder, en cualquier modalidad administrativa, las leyes son todas
leyes de identidad y, por tanto, quienes las vulneran no son delincuentes,
sino enemigos de la unidad identitaria. Asi, el transgresor es sancionado o
castigado si no se deja engullir por el vértice mitico donde se riza el todo
y la parte:

La intuicién mitica llega a fundir finalmente lo que enlaza. En lugar
de la unidad de enlace como unidad sintética, esto es, como uni-
dad de lo diverso, en el pensamiento mitico aparece la uniformidad
c6sica, la coincidencia. Y esto resulta comprensible si consideramos
que para la visién mitica sélo hay en rigor una sola dimensién de la
relacién, un solo «plano del ser».%®

Para el pensamiento mitico, y por consiguiente también para sus
formas politicas nacionalistas y populistas, rige el principio de la gran

4 Para pensar esta cuestion, Cf. FESII 292-293.
7 Ibid. 92.
® Ibid. 93.
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sinécdoque gracias a la cual el poder politico nunca es poder vacio,
sino poder absoluto: “El pensamiento mitico solo conoce el principio
de indiferenciacién de las partes y el todo. El todo es la parte en el sen-
tido de que se incorpora a ella con toda su esencialidad mitico-subs-
tancial”.® (Y viceversa, jfaltarfa mds!, con lo sustanciales que creen ser
algunas partes).

Esta perspectiva, que nos permite conectar la gnoseologia de las
formas simbdlicas con el discurso del mito del Estado de Cassirer,
apoyandonos en la filosoffa politica de Lefort, ayuda a comprender
cudl es el fondo por el que los nacionalistas y populistas, de la Alema-
nia de los afnos 20 y 30, sentian la constitucién de Weimar como un
cuerpo legal extrafio. Asimismo, también facilita pensar por qué los
nacionalistas y populistas espafoles han rechazado, antes o después,
la constitucién de la segunda Republica y la constitucién de nuestros
dias. O sea, pensar con criterio critico por qué sus ideologfas nacen y
permanecen instaladas en la forma del mito, por qué han sido elabora-
das para que habitemos en él. La relacién que los nacionalismos y los
populismos, en cualquier momento histérico del siglo XX, en diversos
grados y modalidades, han tenido con la ley ha sido la misma: en
nombre de una auténtica legitimidad identitaria —de pueblo, nacidn,
raza, clase, etc.— desprecian la ley parlamentaria —siempre abierta al
principio democrético del discurso deliberativo y participativo— para
imponer la idea de una plebiscitaria —aclamacién— del Uno y de su
corifeo de “unos”, que lo reproducen en una espiral de identificacién.
Los nacionalismos y populismos, tarde o temprano, desprecian la ley
democrética porque para ellos esta es pura falsedad, mentira disfraza-
da de voluntad general. Por eso, para establecer sus fines violentan no
solo la ley, sino los mecanismos de control democrdtico de esta. De
forma que intentan romper la cadena constitucional creacién-conser-
vacién-transformacién del Derecho por el eslabén que mds conviene
y seguin la ocasional relacién de fuerzas en liza. Apelan a la soberania

© Ibid. 94.

396

Tomds Valladolid Bueno CAPITULO 12

para instaurar una forma de Estado mitico, se sirven de la violencia
simbélica para hacerse con el monopolio de la violencia fisica, per-
genan toda clase de ingenierias juridicas y medidticas. Para alcanzar
sus objetivos de un Estado nacional-popular, tratan de ir recreando
lo que Pierre Bourdieu analizé —salvando las diferencias con nuestro
enfoque— como versién politica de la relacién metafisica entre natura
naturans y natura naturata.>®

:Cbémo puede explicarse, si no, que en el seno mismo de un pais
con un sistema constitucional parlamentario liberal-democritico
transformen el sistema politico, tras su acceso al poder por medio de
comicios electorales, en un régimen autoritario, dictatorial o totalita-
rio? ;Cémo nos ocurre que hasta que los enemigos de la ley democri-
tica no han impuesto su ley —la de una ley arbitraria por antonomasia,
fundada en un poder no simbélico— no logremos ver lo que era mani-
fiesto? ;Qué clase de fuerza tienen los mitos politicos para que en cier-
tas circunstancias sociales y politicas los sujetos se anulen a si mismos
o se dejen disolver como azucarillos en el negro fluido que se extiende
por un pais determinado? ;Por qué un concepto perverso de amistad
suplanta ese modelo de amistad civica que, como idea regulativa, de-
termina la convivencia en un Estado de derecho democritico y social?

Para darle sentido a estos interrogantes, la filosoffa simbdlica
puede sernos de utilidad, como hemos visto, al conectarla con la
concepcidon del poder democrdtico teorizada por Claude Lefort.
Por tanto, ayuda a comprender que la democracia estd en serio pe-
ligro alli donde un proceso de erradicacién del simbolo comienza
a ceder en favor de formas miticas. Pero claro, hace falta agudi-
zar la mirada para descubrir los rasgos faciales de esos nuevos
mitos politicos que sutilmente andan mezclados o difuminados
con atractivos maquillajes de colorido democrdtico. Puede que
la parafernalia que acompana al auge de las democracias iden-

0 Cf Bourdieu, Pierre, Sobre el Estado. Cursos en el Collége de France (1989-1992), trad. P.
Gonzdlez Rodriguez, Barcelona, Anagrama, 2014 (en especial, clase 17 de enero de 1991).

397



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

titarias, sobre las que ha teorizado Marcel Gauchet, sirva para
que los actuales nacionalismos y populismos se presenten con un
rostro amable. Pero su rostro, por mucha barba o indumentaria
que le dé apariencia democrdtica, es el rostro del mito, al que hoy
también debemos mirar cara a cara para combatirlo en favor de la
libertad, la igualdad y la civica amistad democriticas.” Y es que,
una vez mds, estd en riesgo la humanidad misma de lo humano
concreto, lo cual supo manifestarlo Manuel Garcia-Pelayo con
precision critica:
La servidumbre politica, por tanto, no se neutraliza acudiendo
solamente a férmulas de transfiguracién del gobernante —cual-
quiera que ellas sean— sino también, y sobre todo, reconociendo
en cada hombre algo inmune al poder y disposicién de los otros
hombres, algo que, aunque esté en el hombre, no pueda ser
profanado por los demds hombres, en razén de que tal profana-
cién es impedida por un sentimiento mixto de horror y amor,
de temor y reverencia, sentimiento que supone, por tanto, la
creencia en la sacralidad del hombre —pues solo lo sacro pro-
duce tales sentimientos— derivada de ver en el otro hombre no
sélo lo igual y, quizd, en ciertos aspectos inferior a nosotros,
sino también algo superior a nosotros mismos.>?

El hombre simbolo de si mismo. Y esto, como principio orienta-
dor antropoldgico, no es cuestién de una aséptica diferencia entre in-
sistir —a lo Heidegger— en la finitud o contingencia del Dasein y poner

Sobre usos populistas o totalitarios de los ideales democréticos, Cf. los libros de
Alfonso Galindo y Enrique Ujaldén, Diez mitos de la democracia. Contra la demagogia
y el populismo, Cérdoba, Almuzara, 2016; y ;Quién dijo populismo?, Madrid, Biblioteca
Nueva, 2018. Acerca de los efectos antidemocrdticos de los nacionalismos, Cf. Ovejero
Lucas, Félix, Contra Cromagnon, Barcelona, Montesinos, 2006; La deriva reaccionaria de
la izquierda, Barcelona, Pdgina Indémita, 2018; Barreto, Daniel, E/ desafio nacionalista,
Barcelona, Anthropos, 2018; Valladolid Bueno, Tomds, La amistad debida, Barcelona,
Anthropos, 2019.

2 Garcfa-Pelayo, Manuel, “La transfiguracién del poder”, op. cit., p. 254.
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—a lo Cassirer— un fuerte acento en la libertad del hombre.”® La distan-
cia entre la ontologia radical del abismo y la antropologia filoséfica del
simbolo viene marcada por un irreductible gradiente de democracia.

5. Acotacion y reserva: la fragil humanidad

Al regresar a la filosofia de Cassirer, y dado que se integra también en
la corriente de los filésofos judios de la primera mitad del siglo XX,
no he echado en el olvido que para dar un paso mds firme en nuestra
comprensién de la democracia, es preciso matizar —y algo mds que
matizar— la concepcién simbdlica del poder democritico con la idea
del dispositivo alegérico del ezhos democritico: o sea, no pasar por alto
ciertos rasgos del rostro cadavérico de la historia.

La diferencia entre la lucha de la filosofia politica de Ernst Cassirer
contra el mito y la sostenida por la filosofia de Walter Benjamin ha sido
advertida por Antonio Lastra. La tesis de este es que la intencion ética de
Cassirer estd muy alejada de la impronta que la idea de mesianismo dejé en
la obra de Benjamin, en particular, en su critica de la violencia, la cual con-
llevarfa una gran desconfianza en las fuerzas antropolégicas de la ética que
hay en la base del derecho. De algtin modo, la desconfianza de Benjamin
en las posibilidades de la cultura es tan fuerte que resultaria muy dificil

% Cf Lastra, Antonio, “Del Mito a la Etica: un ensayo sobre Ernst Cassirer” en Teoria/

Critica, N° 6, p. 90. Este excelente ensayo de Antonio Lastra es pionero dentro del 4émbito
académico espafiol en el tratamiento del “giro ético” que tuvo lugar en la obra de Cassirer.
El lector puede encontrar en él una exposicién donde, a pesar de la brevedad requerida
por el tipo de publicacién, se analiza de manera muy precisa y completa el desarrollo
de ese giro a través de los principales textos de Cassirer. Sobre este y la ética, Cf. Kaegi,
Dominic, “Léthique non écrite de Cassirer” en Revue germanique internationale [en
linea], Vol. 15, 2012. Consultado el 06/06/2015. URL: http://journals.openedition.org/
rgi/1312. Sobre Cassirer y la ética del judaismo, Cf. JMPM 391-407; Aramayo, Roberto
R., “El trasfondo de la filosoffa kantiana en el compromiso politico del pensamiento
de Ernst Cassirer (Una presentacién a su articulo sobre Judaismo y los mitos politicos
modernos)” en Isegoria, N° 59, 2018, pp. 375-390; Valladolid Bueno, Tomds, Democracia
y pensamiento judio: de Habermas a Benjamin, caminos de intencionalidad prdctica,
Huelva, Universidad de Huelva, 2003, pp. 66-71.
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equiparar su critica del mito con la desarrollada por Cassirer. Esa descon-
fianza es tan extrema que impide su engranaje con la confianza cautelosa,
prudente y adversativa de este tltimo.”* En cierto modo, podrfamos hablar
de una complicada concordancia. De hecho, esta fue destacado también
por Jiirgen Habermas en su trabajo de 1961 sobre “El idealismo alemdn
de los filésofos judios”> No es igual considerar, como hace Ernst Cassirer,
que “los monstruos miticos no fueron aniquilados definitivamente” a pe-
sar de la victoria sobre estos que caus la aparicion de la cultura,* que estar
convencido, como lo estaba Walter Benjamin, de la ambivalencia fatal de
los bienes culturales: “No hay nunca un documento de cultura sin ser a
la vez un documento de barbarie. Y como él no estd exento de barbarie,
tampoco lo estd el proceso de la tradicién por el que va pasando de unos a
otros”” En tltima instancia, argumenta Habermas, la diferencia filosofi-
ca entre ambos pensadores se deberfa a que si bien Cassirer supo reconocer
el papel del judaismo en la aparicién de una religién de la responsabilidad
individual, sin embargo, esto no era suficiente. Es decir, que a pesar de

> (f Lastra, Antonio, op. cit., p. 94. Sobre la critica de Benjamin, Cf Vizquez, Manuel E.,
“Mito y violencia: Interpretacion de Walter Benjamin” en Teoria/Critica, N° 6, 1999, pp.
127-160; Honneth, Axel, “El rescate de lo sagrado desde la filosoffa de la historia. Sobre
«Critica de la violencia» de Benjamin” en Patologias de la razén. Historia y actualidad de la
teoria critica, trad. Griselda Mdrsico, Buenos Aires, Katz, 2009, pp. 101-138; Bernstein,
Richard J., “Walter Benjamin: ;violencia divina?” en Violencia. Pensar sin barandillas,
trad. Santiago Rey Salamanca, Barcelona, Gedisa, 2015, pp. 89-131; Jarque, Vicente,
Imagen y metdfora. La estética de Walter Benjamin, Cuenca, Universidad de Castilla-
La Mancha, 1992; Valladolid Bueno, Tomds, “El concepto de violencia divina” en
Democracia y pensamiento judio, op. cit., pp. 170-185.

% Cf Habermas, Jirgen, Perfiles filoséfico-politicos, trad. Manuel Jiménez Redondo,
Madrid, Taurus, 2000, pp. 35-57. Ademds de este texto de Habermas hay que sefalar
otros dos donde este se hace cargo de la posible (y problemdtica) significacion politica
de la filosofia del simbolo de Cassirer, Cf “La fuerza liberadora de la figuracién
simbolica. La herencia humanista de Ernst Cassirer y la biblioteca de Warburg” (1995)
en Fragmentos filoséfico-teoldgicos. De la impresion sensible a la expresion simbélica, trad.
Juan Carlos Velasco Arroyo, Madrid, Trotta, 1999, pp. 11-38; y “Expresién simbdlica y
comportamiento ritual. Retrospectiva sobre Ernst Cassirer y Arnold Gehlen” (1998) en
Tiempo de transiciones, trad. Rafael Agapito de Serrano, Madrid, Trotta, 2004, pp. 67-87.

°¢ Cf Habermas, Jiirgen, Perfiles filoséfico-politicos, op. cit., p. 48; Cf. MdE 352.

7 Ibid., p. 49; Cf. Benjamin, Walter, “Tesis VII” en Medianoche en la historia. Comentario a
las tesis de Walter Benjamin «Sobre el concepro de historia», Madrid, Trotta, 2006, p. 129-141.
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destacar el valor de una religién ética frente a las religiones ritualistas del
mito, en las que predominaba la responsabilidad colectiva, no obstante, en
su critica a la supervivencia del mito no conté con la fuerza mds poderosa
de la tradicién del judaismo. Mds bien volvi6 su mirada a la filosofia griega
para hacer valer la vigencia o validez del humanismo frente a las fuerzas
reaccionarias. Por el contrario, el pensamiento de Walter Benjamin era el
resultado de combatir la radicalidad del pensamiento conservador acu-
diendo a una fuente de radicalidad mds incisiva: la alegorfa, cultivada tra-
dicionalmente por la Cdbala, como método de interpretacion y expresion,
incluso como dadora de sentido y fuente de conocimiento. En este sentido,
Habermas, siguiendo la distincién entre simbolo y alegoria, entiende que
Cassirer se sirve del primero para expresar su creencia en la posibilidad de
una comunicacién humana que sea coherente con la simbélica expresién
fenoménica de lo esencial. Sin embargo, Walter Benjamin es presentado
en el polo opuesto:

Pero Benjamin —dice Habermas— nos advierte que todo lo que la
historia tiene desde el principio de prematuro, de sufriente y de ma-
logrado, se resiste a quedar expresado en el simbolo y se cierra a la
armonfa de la forma cldsica. Presentar la historia universal como
historia del sufrimiento es algo que sélo puede lograrlo la exposicién
alegdrica. Pues las alegorias son en el terreno del pensamiento lo que
las ruinas en el reino de las cosas: [...]. Ante la mirada formada en
la escuela de la alegoria se evapora la inocencia de una filosoffa de
las formas simbédlicas; ante ella queda al descubierto la fragilidad de
ese suelo de una cultura de la belleza que, supuestamente, Kant y
Goethe habfan consolidado de manera definitiva. No es que Benja-
min pretendiera abandonar las ideas de aquellos, pero si que calé en
la ambivalencia de esos «valores culturales» y «bienes de la cultura»
que los judios llevaban siempre tan ingenuamente en la boca.’®

Nos es obligado anadir: no es tampoco que Ernst Cassirer estuvie-
se ciego ante los horrores de la historia; de hecho, su obra del exilio, que
aqui nos concierta, es efecto de pensar la terrible realidad a la que con-

> Habermas, Jiirgen, Perfiles filoséfico-politicos, op. cit., p. 49.
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dujeron las nuevas técnicas del mito politico ejecutadas por el Estado
nacionalsocialista alemdn. Ahora bien, ya se dijo, es probable que cierto
grado de “inocencia” y de “ingenuidad” acompafasen a la apuesta con-
fiada que Ernst Cassirer hizo —sobre todo, antes de la catdstrofe— en
favor de la ética y del derecho como instituciones; es probable que en su
obra sobre las formas simbdlicas anidase una inocente confianza en la
inocencia del Estado y en la unidad de la nacién. Tal vez, Cassirer no
valoré siempre en todo su alcance que hay quienes, en ciertos momen-
tos, cuando les tiendes la mano, no piensan en ofrecerte reciprocamente
la suya, sino en cortar la que tt le das. No decimos que no supiese ver
las fuerzas destructivas de un pensamiento mitico nacional. Decimos
que quizd vio demasiado contenido ético en algunas filosofias que, lejos
de incluirlo, buscaban sus raices en el poder total y en lo imprevisible;
unos sistemas de pensamiento que se ofrecian con honda radicalidad y
a los que para vencerlos no era suficiente “la humana intelectualidad”.

Por desgracia, por lo que de acertado haya en ese nuestro “tal vez”,
el debate de Davos tuvo por vencedor a su adversario Martin Heide-
gger. Aunque el tema formal del encuentro era Kang, sin embargo, lo
que en realidad se estaba alli discutiendo fue, y asi lo reconoce Jiirgen
Habermas, e/ final de una época: “Cassirer representaba el mundo al
que también pertenecia Husserl, contra el gran discipulo de éste; el
mundo culto del humanismo europeo contra un decisionismo que
apelaba a la originalidad del pensamiento, cuya radicalidad atacaba,
efectivamente, a la cultura de Goethe en sus raices”.”” La antropologia
de Ernst Cassirer, valorando al hombre como un simbolo de si mis-
mo, no tenfa la misma energfa de una resistencia a la que Heidegger
adscribi6 a su filosofia. La pregunta por el hombre no es, para el autor
de Ser y tiempo, la pregunta de la antropologia del hombre, sino la que
interroga por su esencia, es decir,

si viene motivada desde la problemdtica central de la filosoffa mis-
ma, aquella que tiene que remitir al hombre mds alld de si mismo

* Ibid., p. 47.
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y hacia la totalidad del ente, para revelarle alli en toda su libertad
la negatividad de su ser-ahi. Esta negatividad no es motivo de pesi-
mismo y de melancolia, sino que lleva a comprender que un obrar
auténtico s6lo se da donde hay resistencia, y que la filosoffa tiene la
tarea, en un cierto sentido, de volver a arrojar al hombre en la dureza
de su destino, rescatdndole de ese aspecto perezoso de quien s6lo usa
las obras del espiritu.*

En sus Cartas sobre la educacion estética del hombre, Schiller dejé una
expresa respuesta a los jévenes amigos de la verdad y de la belleza, los
que buscan dar satisfaccién a su noble deseo aunque tengan en contra de
ellos la tendencia de su época: “Vive con tu siglo, pero no seas su criatura;
haz para tus contempordneos lo que necesiten y no lo que ellos alaben”.!
Las ideas del poeta expuestas en esas cartas, han tenido eco en no pocos
fil6sofos posteriores. Y no a todos los han movido —en su adopcién— los
mismos motivos. Como ejemplo paradigmadtico, ahi estdn Ernst Cassirer
y Martin Heidegger.** El primero, en el apartado de £/ mito del Estado
que hemos venido comentando, apelaba al espiritu de ese texto de Schi-
ller para recordar el papel de la filosofia en relacién con la cultura: “Los
grandes pensadores del pasado —escribié Ernst Cassirer— fueron no solo
«sus propios tiempos captados en pensamiento». Muy a menudo tuvieron
que pensar mds alld de sus tiempos y contra sus tiempos. Sin este valor

60

Cassirer, Ernst y Heidegger, Martin, “Debate de Davos”, trad. de G. Hoyos, en Ideas
Valores, Vol. 26, N° 48-49, 1977, pp. 99-100. [NdE: en la traduccién de Roberto
Aramayo dice: “cuando estd motivada por el problema crucial de la propia filosoffa, cuya
misién es hacer salir al hombre de sf mismo y retrotraerle al conjunto del ser para ponerle
de manifiesto, a despecho de toda su libertad, la futilidad de su Dasein, una futilidad que
no debe dar pabulo al pesimismo y a la melancolia, sino que debe hacernos comprender
que solo hay un auténtico obrar alli donde se da resistencia, y que la filosoffa tiene por
tarea arrancar al hombre de la indolencia que utiliza simplemente las obras espiritu, para

arrojarle a la dureza de su destino” (DVAc 96-97)].

Schiller, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre, trad. Vicente Romano

Garcfa, Madrid, Aguilar, 1969, p. 61.

Quiero indicar también la visién de intersubjetividad ilustrada que Jiirgen Habermas
destaca en Schiller. Cf Habermas, Jiirgen, “Excursus sobre las cartas de Schiller acerca de
la educacién estética del hombre” en El discurso filosdfico de la modernidad, trad. Manuel
Jiménez Redondo, Madrid, Taurus, 1989, pp. 62-67.
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intelectual y moral, la filosofia no podria cumplir su misién en la vida cul-
tural del hombre”. Por contra, Heidegger, en una de las reflexiones de sus
Cuadernos negros, correspondientes a 1938-1939, dejaba anotado cudl era
su concepto de resistencia, o sea, lo que él entendia por la lucha del pueblo
alemdn, por la lucha de la meditacién, que es a lo que en verdad hemos de
entender que estaba aludiendo en Davos. Dejo literalidad de tres de sus
reflexiones. Pienso que constatan el diferente sentido que cada uno de los
fil6sofos conferfa a las ideas de Schiller, figura cultural muy ligada a Wei-
mar, esto es, a la ciudad por antonomasia de la reptiblica democrética de
entreguerras. Las citas nos aclaran de qué consideraba Martin Heidegger
que habia de rescatarse al hombre de sus dias (y rescatarlo —suponemos—
por un millar de anos):

[1°:] Nos quedamos en medias tintas, mds funestas que toda otra in-
decisién, si tras renunciar a lo occidental, al espiritu democrdtico y
liberal, resulta que luego nos limitamos a perseverar en la esencia de
la Modernidad, en lugar de crecer ya ahora —y justamente ahora— en
la voluntad esencial para salirnos de esa Modernidad y, sin embargo,
llevando hasta el final sus necesidades. Tan originalmente es la ley
fundamental de los alemanes una lucha en cuanto que lucha por su
esencia, que también esta lucha tiene que surgir puramente de las
fuerzas propias para la decision, sin apoyarse en meras enemistades
con otros ni menos adn disolviéndose en ellas.*?

[2°:] El mayor peligro que amenaza a nuestra esencia, es decir, a la
lucha por nuestra esencia, es que, pese a todo, un dfa lleguemos final-
mente a afirmar todo aquello de lo que se renegé en el primer embate
de la revolucién, y que lleguemos a cuidar como Dios manda todos
los «valores culturales» e incluso demos un «valor» a la «formacién»;
que del exceso inicialmente inevitable de lo unilateral nos desborde-
mos vertiéndonos en el exceso de equilibrio y compensacién.®

[3°:] Pero el futuro venidero de Occidente no lo fundan aquellos que
meramente son enemigos de lo dado, sino aquellos que, en la coli-

% Heidegger, Martin, Cuadernos negros 1938-1839. Reflexiones VII-XI, trad. Alberto Ciria,
Madrid, Trotta, 2017, p. 18.

o Ibid., p. 19.
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sién de los empujes que habrdn de venir de la conmocién que causa
la diferencia de ser, pasan a conformar la resistencia. Los empujes
necesitan la resistencia para hacer acopio de su fuerza suprema y de
este modo dominarse a s mismos. En su época, estos que conforman
la resistencia tienen que situarse fervientemente fuera de tal época.®

Y todo esto, después de haber explicado en notas anteriores por
qué atn interesaba Kant, un Kant alemdn que nada tenia que ver con el
Kant de los derechos del hombre y de los ideales republicanos que incor-
pora lo alemdn en lo universal. En fin, que la impronta de las obras del
espiritu, de los textos, de las ideas, no fue tan pacifica como a simple vis-
ta pueda parecernos. Hubo una lucha antropolégica, ética y politica, en
la que por medio estaba el sino de una humanidad simbolo de si misma,
de una humanidad segtin los principios de la modernidad democritica.

Por esto, la rectificacién que Ernst Cassirer realiz6 en £/ mito del
Estado, al reconocer con mayor acento que el riesgo y el peligro del
mito siempre estdn presentes, que el equilibrio de lo politico es inesta-
ble de suyo, que algunas posturas filoséficas pueden llegar a cémplices
necesarios contra la humanidad simbolo de si misma, digo, esa recti-
ficacién del punto de mira pienso que es muy digna de ser tenida en
cuenta. Y mdxime en estos momentos en que la aparentemente global
y definitiva victoria de la democracia puede sufrir un grave traspiés a
causa del surgimiento de neonatos nacionalismos populistas. Nuevos
“deseos colectivos”, en un contexto de democracias identitarias, nos
obligan a pensar la probabilidad de que estemos asistiendo al momen-
to inicial de nuevas técnicas del mito politico.

Coda sin final

Hechos: crisis econdémicas y procesos migratorios respondidos por
lideres populistas y/o nacionalistas; intereses oligdrquicos coman-

©  Tbid., p. 36.
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dando procesos de desintegracién; corrupcién politica y social; des-
crédito de las instituciones; cultura medidtica venal y una descom-
posicién de la 16gica del poder democritico; es decir, un cambio
de naturaleza de ese poder, gracias a lo cual la concepcién, orga-
nizacién y distribucién de lo comin muta en exclusién y oclusion
para beneficio de un tnico denominador comiin de las imaginadas
identidades. A lo que ha de anadirse, en una orientacién mds glo-
bal, la inestabilidad geopolitica y territorial; hambrunas endémicas;
probables epidemias que amenacen la salud de extensas regiones;
enquistamiento de conflictos bélicos; amenazas y actos terroristas;
graves problemas de medio ambiente; pauperizacién creciente y se-
lectiva de algunas capas sociales; discriminacién y desigualdad en
derechos por razén de sexo, raza, edad o religién. ;Fumarolas? Ha-
berlas, las hay; y no parecen avisar de nada bueno.

Pensamiento critico: la autonomia y la historicidad, bases de un sujeto
politico democrdtico, siempre i7 fieri y no reducible a una identidad
absoluta, sea por via de identificacién o pertenencia. Rechazo de cual-
quier atisbo de comunidad heter6noma y trascendente. Ni el Estado,
ni la Sociedad, ni la Comunidad, ni el Individuo, como tampoco la
Nacién o el Pueblo, son admisibles como Totalidad. De esto fue y va
lo novedoso que trae la irrupcién del momento democritico. Lo demds
son renovaciones de una politica de Arcanos; recaidas en naufragios
morales y politicos; asi como resurrecciones de dogmas que quieren
dar por resuelto el enigma irresoluble que es la democracia en tan-
to que apertura, que no abismo. La democracia es siempre herética,
herética aun respecto de herejias que se constituyen en dogmas. Lo
provisional y contingente va de suyo con su ideal regulativo: verdadero
estado de alerta —invertido— en que viven los ciudadanos frente a los
cdnones absolutos de la ciudad. Ni siquiera la Sociedad o la Democra-
cia contra el Estado estdn a salvo de una recaida o regresién al momen-
to dogmdtico —mitico— de una salvacién impuesta, de elevar a Prueba
definitiva una prueba. Ni el Estado de derecho ni la voluntad popular
resuelven de una vez por todas el enigma democrético del ciudadano
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que se gobierna a si mismo, libre de servidumbre, especialmente de la
astuta servidumbre voluntaria. Es cierto que hay mds derecho que el
derecho del Estado, pero también hay mds derecho que el derecho de
la Sociedad y que los derechos del Individuo a secas.

Cuidado con algunos usos de la idea de “democracia salvaje” o “insur-
gente” destinados a contrarrestar los poderes salvajes. El universo de la
democracia estd plagado de vértices. Y las cartografias del poder salva-
je no son siempre féciles de interpretar. Hay una tensién permanente
en el interior de las sociedades democraticas, sea como idea o como
praxis. La escisién de un ser en falta es ineludible para el ser humano;
pero al instituir la insurgencia de modo “sacerdotal”, se destruye la
tensién del pluralismo. La insurreccién oligdrquica, con su retorno a
las certezas absolutas, ejerce una fuerza de dominio que comprime en
nombre del Estado o de la Sociedad o del Pueblo o de la Nacién o de
la Democracia misma, y asi destroza el sentido simbdlico de la demo-
cracia, amenaza la libertad de los sujetos politicos, practica técnicas de
mitos politicos, accede al poder y lo ejerce como poder no vacio, o sea,
como un poder mitico.
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Este articulo también se publicé en Navarrete, R. y Zazo, E. (eds.), Ante la catdstrofe. Pensadores
Judios del siglo XX, Barcelona, Herder, 2020, pp. 73-98.
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CAPITULO 13
CASSIRER Y EL MITO DEL ESTADO

José Luis Villacafas
Universidad Complutense de Madrid

1. Funcién de totalidad en la forma de vida

Como sabemos, el mito para Cassirer es ante todo una funcién uni-
versal. Como tal, esa funcién no puede ser ni erradicada ni supera-
da por ninguna cultura.! La estructura central de esta funcién es la
produccién de unidad y es la heredera del tipo de representacién que
el kantismo habia llamado ideal. No era meramente un orden del en-
tendimiento, sino un orden unitario de todos los aspectos de la vida
que intervienen en la existencia humana. Si la filosoffa de Kant referia
finalmente a la construccién de una Lebensweisheit, Cassirer vio con
claridad que esta sabiduria de la vida era mds bien ofrecida por la
funcién unitaria del mito, y no tanto por la popularizacién de una
filosofia académica. Los elementos con los que la funcién del mito
se cumplia y forjaba su unidad no eran en modo alguno los 6rdenes
ideales que la filosofia ofrecia. Procedian de los elementos mds dis-
persos de la vida social y cultural, sobre restos de todo tipo, aspectos
inconscientes, arcaicos, en absoluto atravesados por el andlisis aca-
démico, sino depositados en construcciones metaféricas. Analizarlos
y describir sus usos formaba un discurso que no podia reducirse a
la historia de la razén. Todos estos elementos se conjuntaban en la
cercanfa con las realidades sociales y con el mundo de la vida. Esta
tesis implicaba que la funcién mitica disponia de su propia historia,
su propia evolucién junto con la ciencia. En realidad implicaba que

1

Cf. Schultz, William, Cassirer and Langer on Myth: An Introduction, Londres, Routledge
& Kegan Paul, 2013, p. 8.
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la historia de la Ilustracién disponia de un lugar propio en el seno de
esta historia del mito, mds amplia y continua. Esta tesis valia para la
historia humana. Sin embargo, Cassirer asumia que esa tarea de la
funcién mitica era mucho mds intensa en la sociedad moderna, con-
denada a la fragmentacién. Asi que, cuando miramos todo el proceso
histérico obtenemos una visién mds o menos precisa: tras el intento
de la Ilustracion, asistiamos a una regresién mitica.

Si nos preguntamos de dénde procede la necesidad estructural
de la funcién mitica, obtendremos de Cassirer una respuesta que es
muy cercana a la de Blumenberg. Se trata de la inquietud que atravie-
sa el rio, de las dificultades del ser humano con su autoconocimiento.
Sabemos que esta inquietud es la base de eso que llamamos praxis o
moralidad. Esas dificultades, que también son las de la Ilustracidn,
son todavia mds intensas en el mundo moderno. La funcién del mito
no puede clausurarse. Podia haberse clausurado en metdforas totales
de haber cumplido la Ilustracién su promesa de ofrecer una sabiduria
de la vida. Pero la mediacién filoséfica capaz de sostener esta sabi-
durfa mundana era demasiado quebradiza como para mantenerse en
los términos universales que la funcién del mito atiende con menos
mediaciones. La Ilustracidn, desde Aristdteles, intenta neutralizar la
conocida sentencia de Damascio, fildmythos é psyché. Cassirer fue de
los primeros en reconocer que ese intento habia fracasado. El mito
habia vencido a la Ilustracién, una conclusion que era bastante dife-
rente de la que de forma inmediata pondrian en circulacién Adorno y
Horkheimer: que el mito anidaba en el seno mismo de la Ilustracién.

Esta linea de trabajo, que tensionaba las relaciones entre Ilustra-
cién y mito, culminé en E/ mito del Estado, el libro al que dedicaré
estos breves comentarios. Sin embargo, la pregunta de este momento
de la investigacién de Cassirer era mds concreta. William Schultz la
ha presentado asi: “En su forma acostumbrada, Cassirer presenta la
genealogia cultural y los origenes del problema: ;por qué la vida po-
litica del siglo XX, supuestamente civilizada y basada en la sofistica-
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cién cientifica, llegé a ser tan bdrbara?”.? La respuesta que en general
obtenemos es que la l6gica que desplegaron los nazis fue la 16gica
del mito. Explicar tanto la necesidad del mito como sus problemas,
comprender la universalidad de su funcién, formaba parte del pro-
grama ilustrado, y se ofrecia como el tltimo medio para contener el
enorme poder del mito sobre la vida humana. La conciencia del mito
y sus condiciones de posibilidad le parecia a Cassirer un medio para
neutralizar su capacidad potencial de elevarse a instancia absoluta. Al
cumplir esta tarea, la filosofia preservaba un reducto de libertad en el
ser humano. Un mito consciente —esta era la ensefianza convergente
con Freud— genera libertad y autoconciencia en aquel que lo habita
o encarna. La filosoffa seguia siendo asi una fuerza capaz de obsta-
culizar lo que de otro modo podia presentarse como destino. Quizd
estd aqui la clave de sus diferencias con Heidegger. En este sentido, se
puede decir en verdad que, frente a la deconstruccién de la moderni-
dad que llevan a cabo los autores que proceden de Heidegger, la obra
entera de Cassirer puede ser presentada como una repeticién de la
modernidad.

Cuando lo comparamos con Roland Barthes comprendemos
que estamos ante una tradicién especifica que nos permite resaltar
algunas cuestiones. Cuando Barthes llama al mito una parole, quiso
decir que el mito no estd definido por el objeto de su mensaje, sino
por la manera en que lo expresa. No es el significado lo decisivo del
mito, sino el significante. De ahi que cualquier significado puede
ser mitico, ya sea una imagen, una narracién o un objeto. Asi que el
mito era un “sistema semioldgico secundario” que incluso iba mds
alld del significante, pero que no podia separarse de él. Se trataba de
la denotacién que estaba ampliada por la connotacion. Era esta la que
fecundaba un conjunto amplio de significaciones que constitufan un
modo de vida. Sin embargo, Barthes dice aqui algo que Cassirer
apunta: el mito configura una forma de vida. Es un mito politico

2 Ibid., p. 14.
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en la medida en que la politica estd incluida en la totalidad, pero no
puede cumplir su funcién solo en atencién a las estructuras politicas.
Sin la mediacién por las estructuras vitales no hay mito verdadero y
sin ella no hay funcién politica. El caso de Sorel no era contrario a
esta tesis. Si el mito de la huelga general era efectivo no era por ser
directamente politico, sino porque en la huelga general cambiaria de
forma radical el estatuto ético, moral, econémico, politico y social de
los participantes en ella de tal manera que transformaria su forma de
vida. Eran las bases mismas de la existencia lo que resultaba afectado
por el mito. En este sentido, cuando Schmitt habla de la dimensién
existencial de la diferencia amigo-enemigo no estd lejos de sugerir
que se trata de una diferencia mitopoiética.’ De la misma forma, solo
en la medida en que penetra a través de las distintas esferas de accién
social y genera una forma de vida, el mito puede producir ese tipo
de resultado que ha descrito Benedict Anderson con sus comunida-
des imaginadas. Esta capacidad formativa totalizante, que afecta a la
direccién de la vida tanto como a la concepcién del mundo, capaz
de implicar la verdad y la norma de vida, es la que ha destacado Jan
Assmann en su libro Gedichtnis.*

2. Modernidad y fragmentacién

En términos weberianos, el mito alcanzé una funcién inédita ante la
insoportable fragmentacién de la vida social propia de la modernidad
tardia. Desde este punto de vista, es verdad que el diagnéstico inicial
no era divergente entre Cassirer, Weber y el propio Husserl de La
crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. En cierta

> Cf Foerster, Thomas, “Political Myths and Political Culture in Twelfth Century Europe”
en Pohl, Benjamin, Brandt, Hartwin, Sprague, Maurice y Horl, Lina (eds.), Erfabren,
Erzihlen, Erinnern, Narrative Konstruktionen von Gedichtnis und Generation in Antike
und Mittelalter, Bamberg, University of Bamberg Press, 2012, p. 93.

4 Cf Assmann, Jan, Das kulturelle Gedichtnis: Schrift, Erinnerung und politische Identitit
in friihen Hochkulturen, Beck, Munich, 2017, pp. 78-83.
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forma era el modo en el que habia estallado la vieja escision entre las
ciencias de la naturaleza y de la cultura, que todavia la Escuela histé-
rica de la economia natural, y el propio Nietzsche, crefan mantener
a raya. Por supuesto, la filosofia habia pugnado por reconstruir la
unidad, como en el caso de Dilthey, que propuso que bastaban las
ciencias del espiritu para ofrecer concepciones del mundo, frente a los
que habian intentado regular las relaciones entre los fragmentos desde
una ética de la responsabilidad, como Weber. El precio de esta regula-
cién ética weberiana era la anulacién de toda sistematicidad filoséfica.
Por tanto, implicaba asumir el fracaso de la filosofia para dotarnos de
una concepcién del mundo. En paralelo, debemos recordar el firme
rechazo de Freud, al final de la Gltima serie de sus Lecciones introduc-
torias al psicoandlisis a la hora de hacer de su ciencia una concepcién
del mundo.” Para Weber este fracaso de la filosofia cldsica no era sino
un estimulo para una nueva forma de relacién con la realidad, capaz
de colmar su hambre de realidad. Para Husserl fue el despertar de un
suefio que sepultd la fenomenologia en el colapso. Para Cassirer fue
un estimulo para organizar una nueva ciencia de la cultura. Todos en
cierto modo se despedian del sistema de Hegel, mucho antes que la
postmodernidad repitiera el mismo gesto. Pero aqui estaba la cuestién
central, pues las formas de despedirse de la funcién sistemdtica de
la filosofia fueron muy diferentes. Y aqui es donde queremos situar
nuestro argumento.

Sin embargo, no tenemos dudas de cudl era el punto de partida.
“La filosofia fue incapaz de mantener la unidad y de contener la cre-
ciente fragmentacién. El sistema de Hegel es el mds grande intento
de abrazar el conjunto del conocimiento y de organizarlo en virtud
de un pensamiento guia. Pero Hegel no fue capaz de alcanzar esta
meta”. Esto dijo Cassirer en su obra Las ciencias de la cultura.® El

Cf Freud, Sigmund, “35° Conferencia. En torno de una cosmovisién” en Obras completas,
Vol. XXII, Buenos Aires, Amorrortu, 1991, pp. 146-168.

¢ Cf Lofts, Steve G., Ernst Cassirer: A “Repetition” of Modernity, Nueva York, State
University of New York Press, 2000, p. 25.
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mito habia venido a reocupar ese centro ausente de vida intelectual,
y se habia hecho con su poder directivo sobre la forma de vida. Si
hay una diferencia apreciable entre Helmuth Plessner y Cassirer a la
hora de abordar este asunto, reside en que Cassirer responsabilizé a
la filosofia misma por este fracaso a la hora de ofrecer el centro direc-
tivo de la vida. Como dijo en el primer volumen de la Filosofia de las
Jformas simbélicas, la filosofia que era la Einheitsinstanz habia fallado
en su tarea. Este fallo no era un episodio mds de la lucha aporética de
los partidos de la metafisica, cuya dialéctica ya habia descrito Kant
como interna a la razén. No era solo la metafisica la que producia ese
conflicto, y por eso la solucién ya no podia ser la critica trascendental
capaz de diluir el conflicto de los partidos y de sellar el terreno de paz.
Se trataba de una pérdida del centro intelectual, de una falta de orien-
tacién, de una crisis debida a la inexistencia “[de un] poder central
capaz de dirigir todos los esfuerzos individuales”.” Este nuevo hecho,
el especificamente moderno, no afectaba a la razén especulativa, sino
“atodo el campo de nuestra vida moral y humana”.® No era un asunto
de la unidad conceptual, sino de la unidad existencial. En suma, si
la fragmentacién no era un fenémeno mds de lo que podemos llamar
la eterna dialéctica de la razén, cabia preguntarse por la utilidad de
la filosofia trascendental cldsica para regular ese conflicto. Asi que ni
Hegel ni Kant parecian suficientes para mediar en los nuevos conflic-
tos intelectuales.

Las ambivalencias de la posicién de Cassirer proceden de la in-
tima voluntad de mediacién de las dos grandes filosoffas idealistas.
En el fondo, deseaba impulsar un andlisis trascendental nuevo capaz
de responder a los problemas de unidad hegeliana del espiritu. Ya
no se trat6 de diluir el conflicto de la metafisica mostrando la ilegi-
timidad de las diversas formas de pensar la totalidad, como habria
hecho Kant. Se trat6 de estudiar la fragmentacion cultural moderna

7 AF 43.
8 AF 43-44.
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de tal manera que no se rompiera por completo con el horizonte de
la unidad del espiritu como habia intentado Hegel. Vemos asi que la
ciencia de la cultura venia a sustituir la potencia de la critica, pero
ya no podia reposar en la mera légica (lo que pensaba Hegel). Ahora
mostraba que las ideas abstractas en batalla no estaban separadas de
los diversos aspectos de la vida cultural y de la totalidad concreta de
la vida social, algo que Kant no atisbd. Pero frente a Hegel, Cassirer
vefa con claridad que las formas del espiritu no estaban atravesadas
por una dialéctica histérica unitaria que caminaba hacia un saber
absoluto. Las formas del espiritu trabajaban en una concreta totalidad
que no podia ser organizada ni sistematizada, pero al menos podia
ser llevada a autoconciencia unificada de las funciones simbélicas que
ejercian. No parecia haber aqui implicaciones de los actores sociales
reales, de los grupos humanos que en el fondo estaban detrds de los
procesos que llevaron al poder a los nazis. Esta aproximacién seguia
dependiendo de la centralidad de la filosofia en la vida social alemana
y quizd desde este punto de vista era un tanto unilateral. Sin embargo
no por ello deja de ser significativa.

Como sabemos, la via de Cassirer fue mostrar el estatuto peculiar
de la funcién de la forma simbélica. Esta no gozaba de la formalidad
kantiana. No era el nuevo sujeto transcendental que se desglosaba en
las funciones categoriales que convergian en la formacién del objeto.
Por supuesto que era un nuevo paradigma, pero no proporcionaba
una unidad sistemdtica ni generaba las formas concretas de las esferas
simbdlicas a partir de una forma simbdlica abstracta. Como Weber,
se puede decir que “la perspectiva filoséfica completa de Cassirer co-
mienza con el reconocimiento de la autonomia de una pluralidad de
dimensiones del espiritu”’ Y a pesar de ello, en la Filosofia de las for-
mas simbélicas se producia el malentendido de que hubiera algo asi
como una funcién simbélica general que estuviese por encima de todas
las formas simbdlicas concretas. Se trataba de una impresién que es-

> Lofts, Steve G., 0p. cit., p. 27.
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taba casi obligada por la finalidad orgdnica que buscaba Cassirer. La
aspiracion era recuperar ese centro unitario perdido, mirar todas las
construcciones simbdlicas de tal manera que formaran un conjunto,
aunque fuera mediante una relacién inmanente entre ellas, sin tras-
cendencia alguna. La funcién simbdlica era una forma no metafisica,
no dogmitica, regulativa, reflexiva, comparativa de mantener la uni-
dad y la universalidad y por eso era el sustitutivo de la subjetividad
trascendental, pues permitia seguir pesando con un nivel de abstrac-
cién que Cassirer consideraba el adecuado a la reflexién filoséfica.

No podemos exponer aqui las bases de su Filosofia de las formas
simbélicas. S6lo debemos apreciar una oscilacion esencial al pensa-
miento de Cassirer que resulta decisiva para entender el problema de
El mito del Estado. Se trata, por supuesto, de la oscilacién entre frag-
mentacién y unidad. Esta oscilacién tenia que ver con la estructura
del intuir y su inevitable cargarse con “symbolische Prignanz” en sus
diferentes formas de presencia representacional. Aqui enraizaba en la
“vida del espiritu objetivo” pues cada una de esas pregnancias confi-
guraba una esfera cultural.’® Por supuesto que este nivel de andlisis
estaba presionado por las exigencias de la fenomenologia, pero no por
ello dejaba de ser sensible a las evocaciones del sistema hegeliano. La
pregnancia simbdlica identificaba una dimensién antropoldgica del
simbolo desde un concepto de vida. Sus resultados representacionales
sin embargo alcanzaban un equivalente a la objetividad unitaria y
universal de espiritu justo por su dependencia unitaria de la vida.
Cassirer luchaba expresamente con la metafisica de la vida de Berg-
son, que pregonaba un acceso inmediato a la vida a través de una
pura intuicién carente de simbolo, capaz de darnos el “pure ego”. Por
supuesto, asi se defendia de forma mds intensa la pluralidad, pues se
mostraba que a la vida no se llegaba desde un acceso que no pusiera
distancias respecto a ella. Sélo desde esa distancia era visible. Pero

0 Cf Ibid., p. 31.
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entonces solo podia ser parcialmente visible." Esto le llevé a decir en
Filosofia de las formas simbdlicas, que “[cada una de las formas sim-
bélicas] no marchan pacificamente la una junto a la otra tratando de
complementarse mutuamente, sino que cada una llega a ser lo que es
demostrando solamente su propia y peculiar fuerza hacia las otras y

en lucha contra ellas”.?

Esto se parecia a la lucha de dioses de Weber, pero Cassirer no
podia olvidar la demanda de forma unitaria de la vida, una exigencia
que dependia de la mirada humanista. Vemos asi que la filosofia de
Cassirer recompone todos los debates del primer tercio del siglo y que
tras él emerge la dialéctica entre vida y forma que habia constituido el
sustrato final de la filosofia de Simmel. Cassirer, como nuestro Orte-
ga, también comprendié el drama de la vida y del espiritu, de la vida
y la forma, de la vida y la cultura y la conquista de su Antropologia es
justamente la de mostrarnos ese drama interno a la problematicidad
inmanente e insuperable del ser humano. El cardcter mediador del
ensayo “Espiritu y Vida” entre la Filosofia de las formas simbdlicas y
Antropologia filosdfica resulta claro. Era este concepto de ser humano
el que no podia gozar del final del saber absoluto que la Fenomenolo-
gia del espiritu auguraba. La naturaleza no se exhausta en el espiritu
porque este es solo una forma de distancia, una garantia de ver, una
pregnancia simbélica, una significatividad siempre parcial. Lo especi-
fico de Cassirer fue mantener todavia esa unidad del espiritu, soporte
de las formas simbdlicas, una categoria que le permitia hablar de la
“trascendencia de la idea” en su drama con la inmanencia de la vida.

Cf este pasaje de Filosofia de las formas simbélicas, citado por Lofts: “Una autoaprehensién
de la vida sélo es posible si no permanece sélo encerrada en si misma. Tiene que darse
forma a sf misma, pues precisamente en eso «ajeno» (Andersheit) de la forma adquiere, si
no su realidad, sf su «visibilidad» (Sichtigkeit). Separar al mundo de la vida del mundo
de la forma y contraponerlos significa separar su «realidad» de su «visibilidad»”. Cf.
FFSIII 55. Aqui se vefa de nuevo la primacia del sentido externo kantiano, cuya garantia
funcional ahora venia producido por la pregnancia simbdlica.

2 FFSI 39-40. Citado por Lofts, Steve G., 0p. cit., p. 34.
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Para ello necesitaba una teorfa formal del espiritu como forma
unitaria, que compensara la reduccién del simbolo a una necesidad
antropoldgica que no podia ser satisfecha en una sola direccién. Nun-
ca se vio mds clara esta oscilacién entre unidad del concepto de espi-
ritu donador de forma y de pluralidad de necesidades antropoldgicas
fragmentarias que al final de la Antropologia. Cuando llegé la hora
de extraer conclusiones dijo dos cosas diferentes. “Una filosofia de
la cultura comienza con el supuesto de que el mundo de la cultura
no es un mero agregado de hechos disgregados y dispersos; trata de
comprenderlos como un sistema, como un todo orgdnico”"” Es la
tesis de la necesidad de la forma, ese foco comun a todos los 4mbitos
de la cultura. Por eso afadié: “Los hechos son reducidos a formas y
se supone que estas formas mismas poseen una unidad interna”. Pero
tras estas afirmaciones, que eran coherentes con toda la linea de su
trayectoria, se pregunt6 si de verdad se habia conseguido este resul-
tado tras el andlisis de las diferentes formas simbélicas. “Bajo este
aspecto de nuestra investigacién acaso nos sintamos inclinados a la
tesis contraria, la de la discontinuidad y heterogeneidad radical de la
cultura”.' Era la tesis weberiana de un mundo sin forma.

Asi que Cassirer crey6 que esta diferencia reposaba en un doble
aspecto: la tesis de la forma era asumible por una ontologia, pero
para una filosofia critica no estdbamos obligados a probar la unidad
sustancial del ser humano. Pero de nuevo la oscilacién se mantenia en
otro nivel al reconocer que era posible concebir tal unidad a nivel fun-
cional, una coexistencia de contrarios. Asi se reconcilié con Heraclito
y asumié que las diferentes formas culturales “[concuerdan] por una
conformidad en su misién fundamental”."” Esta misién fundamental
era conducir a una “progresiva autoliberacién del ser humano” y por
tanto estaba al servicio del proyecto ilustrado. En cada forma expre-

¥ AF 325.
1 Jbid. 325.
B Ibid. 326.
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siva de cada esfera de cultura, el ser humano se hacfa con un nuevo
poder, “el de edificar un mundo suyo propio, un mundo ideal”.'® Pero
justo porque el programa era una autoliberacién, el ser humano no
podia prescindir ni renunciar a la basqueda de una “unidad funda-
mental en este mundo ideal”. Se afirmaba la tesis weberiana del con-
flicto, pero a pesar de eso se afirmaba que “esta multiplicidad y dispa-
ridad no significa discordia o falta de armonia”. Era de nuevo el arco y
la lira. La presién de la forma lo exigfa. Goethe no podia ser olvidado.

3. Mito y préctica social

En Antropologia el pensamiento mitico era la forma originaria de for-
ma, el expediente de totalidad de la existencia que aspira a la conser-
vacién de si mismo. Como figura de la tradicién sagrada e inviolable,
el mito tenfa que haberse quedado restringido a las formas arcaicas de
existencia humana. Por supuesto, Cassirer sigue pensando en térmi-
nos de conservacién y dinamismo y utiliza la categoria de metamor-
fosis como resultado del “perfecto equilibrio”™” entre evolucién y esta-
bilizacién. Pero en El mito del Estado no pudo menos que apreciar un
“cambio radical en las formas de pensamiento politico” que consistia
en la “aparicién de un nuevo poder: el poder del pensamiento miti-
co”.'® Esto era algo diferente de un perfecto equilibrio. Era una regre-
sién que implicaba la derrota del pensamiento racional. Este regreso
del mito obligaba a una nueva consideracién de este fenémeno, algo
que Cassirer realizé en el capitulo dedicado a pensar “La estructura
del pensamiento mitico”. Por supuesto, alli tuvo que manifestarse cri-
tico de Lévy-Briihl acerca de la existencia de una supuesta légica de la
mente primitiva. Si existiera ese soporte especifico, habria sido dejado
atrds por el progreso y no podria reemerger. Como era obligado, re-

16 Ibid. 334.
7 Ibid. 331.
¥ MdE7.

421



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

visé la tesis de Max Miiller, que conocia desde Mito y lenguaje, y que
se representaba el mito, wittgensteinianamente, como el resultado de
las falacias, ambigiiedades, flexibilidad y confusiones del lenguaje. El
mito como patologia del lenguaje serfa un antecedente de la metafisi-
ca y tendria el mismo origen.

Cassirer como es sabido no dio por falsas estas interpretaciones,
pero se dirigi6 a lo que llamaba “un estrato mds profundo”, el del mito
como una historia que explica un rito.” Este cambio de perspectiva
es profundo. No hace del mito un conjunto de representaciones, sino
de précticas y actos sociales. No es un estadio pre-especulativo, sino
un orden emocional. La nueva tesis, inspirada en W. Robertson-Smi-
th dice, en palabras de Jane Ellen Harrison, que “lo que un pueblo
hace con respecto a sus dioses debe ser siempre la clave, tal vez la
mds segura, para saber lo que piensa”.?* Ahora bien, la nocién de rito
implicaba una comprensién antropoldgica muy compleja que hace
del sentimiento el nicleo elemental de los estados mentales, pero en
cierta forma son expresion de los estados o impulsos motores. Los es-
tados corpéreos, motrices, impulsivos, inconscientes, son los decisivos
para producir las dimensiones afectivas y sentimentales y estos a su
vez se reflejan en las figuras conscientes. Pues bien los ritos ordenan la
parte motriz del cuerpo y de este modo generan sentimientos y afec-
tos. De ahi que el ritmo, el movimiento solemne, la danza dionisfaca
sean elementos centrales del rito. Su resultado era el cumplimiento de
sentimientos y afectos, deseos y apetitos. Sélo cuando se narra una
historia se hace conciencia de lo que se hace y se llega al mito.”!

El uso que hace Cassirer de Freud en este libro es decisivo y con
claridad saludé sus aportaciones como un progreso evidente. Cassirer
lo vio en el hecho de que Freud vio el mito como un sistema. Cierto
que un sistema patoldgico, pero del mismo orden que las neurosis

Y Cf Ibid. 28.
2 Ibid. 33.
2 Ibid. 37.
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presentes. No era un estrato que quedaba en el pasado, incapaz de
regresar, sino un orden arraigado en la naturaleza humana. Cassi-
rer no logra ocultar su agradable sorpresa al comprender que Freud
habla aqui mds como un metafisico que como un médico. Se refe-
ria sin duda a que disponia de una antropologia, pero la limitacién
de su aproximacion se manifiesta al calificarla como una metafisica
dogmitica, en este caso afincada en el instinto sexual. No hay duda,
desde luego, de que Cassirer se aproximaba a Freud lo justo para se-
pararse. Mientras tanto, la palabra central habia sido pronunciada y
era una que venia a vincularse a la oscilacién que ya hemos registrado
como la central de su pensamiento. Se trataba de la palabra sistema.
El mito no sélo era sistema sino que producia sistema bajo una espe-
cie, una pregnancia: la unidad del sentimiento frente a la “identidad
fundamental de la vida”.*” Era la forma de establecer lo que la filosofia
buscaba, la reunificacién de la vida de la naturaleza y de la sociedad,
del individuo y del grupo, de antepasados y presentes, de animales y
humanos, y conceder a la totalidad de la existencia un sentido y una
direccidn, la de participar de la sociedad de la vida.

Esta participacién no es intelectual, sino emocional. Vemos asi
que el mundo del rito, con su motricidad, se fija y estabiliza en tanto
que produce elementos emocionales valiosos que ahora son expresados
en el mito. Aqui reside el sentido de la férmula de Cassirer, que tan
cercana resulta de la férmula de Aby Warburg: el mito es una emo-
cién convertida en imagen. Por supuesto, Cassirer no aprecié hasta
qué punto Freud estaba preparado para favorecer esta tesis suya, al
mostrar que el trabajo del inconsciente resuelve sus deseos mediante
imdgenes y asi restablece cierto equilibrio de energfa psiquica. Sin em-
bargo, apreci6 que aqui se abria paso un cambio radical. Esta imagen
tenfa pregnancia simbdlica porque objetiva un deseo, una emocién.
Por eso pudo decir, desplegando la férmula, que “el simbolismo mi-

2 Tbid. 48.
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tico conduce a una objetivacién de sentimientos”.” El hecho de la
objetivacién viene preparado por la imagen. El mito es una ékphrasis,
una ampliacién, la introduccién complementaria de la narracién en
la imagen. Aunque Cassirer usa a Herbert Spencer para establecer
que este proceso implica una descarga nerviosa, podria haber usado
a Freud para el mismo fin. Pero a él lo que le interesaba no era que
en efecto, por ese proceso se obtuvieran formaciones de compromiso
para descargas, investiduras objetivas de energia o catexis. Lo que
le interesaba era su efecto sistemdtico complejo. Por ello se dedicé
a mostrar que en el proceso del mito se tenfa una economia de las
emociones muy compleja. Hablé de exteriorizacién, pero también
de objetivacién, concentracién, condensacién, intensificacién de las
emociones, de tal manera que el mito producia efectos sedantes y
colectivos. Por eso, avanzando en su férmula, anadié que el “mito es

una objetivacion de la experiencia social del hombre”.?*

Apenas podemos dejar atrds la impresién de que el mito tejié la
estructura completa del mundo de la vida de las sociedades primi-
tivas. Pero a pesar de las advertencias de Freud, Cassirer no podia
separarse de las poderosas presiones que entendian la vida histérica
posterior como una lucha contra el mito desde Sécrates y los sofistas,
los grandes héroes que miraron al ser humano ya no a la luz mitica,
sino a la luz ética, cuya culminacién llegé con el desplazamiento pla-
tonico del mito por una paideia que reclamaba la intima dependencia
de la reforma de la filosofia y la reforma de la polis, la produccién de
un cosmos social capaz de revelar el cosmos natural, de una justicia
del alma y de la ciudad. Si Platén aspiré a algo fue a desplazar el sis-
tema del mito por el sistema de la filosofia. Pero Platén no deseaba
acabar con el mito. Deseaba ofrecer la clave filoséfica para producirlo
de forma verdaderamente sistemdtica. Por eso al filésofo le corres-
pondia la fundacién de la comunidad, y entregar al poeta las lineas

3 Ibid. 58.
2 Ibid. 60.
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generales con las que elaborar sus propias historias. Creo que Cassirer
ha visto claro aqui. La filosofia para Platén es la disciplina del mito,
el criterio de su produccién.” Con ello, el mito ganaba una nueva
sistematicidad desde el orden y la unidad de la filosofia y este acuerdo
era decisivo para la nueva idea del Estado.

Que Cassirer vea en Platén el ideal del estado de derecho y no
la primera propuesta de Estado mitico es un enigma. De su propia
descripcion se sigue la propuesta de un Estado cuya vida cotidiana se
entrega a un mito sélidamente anclado en una filosofia, construido
desde ella. Por eso no es del todo claro que Platén tuviese que des-
truir “de raiz el poder del mito”.?® Dejé en pie el mito que, desde su
filosofia, sostenia la vida del Estado. Es verdad que Platén ponia el
mito al servicio de una idea de justicia, pero era consciente de que
la masa de los campesinos y guardianes no podia vivir sin la fuerza
mitica. Por lo demds, sabia que una religién mitica ya sin fuerza era el
punto de partida para los hombres como Calicles. Asi que su camino
fue intermedio. Impidié la voluntad de poder desnuda, pero al precio
de proponer una comprension del Estado capaz de reconectar con la
forma mitica y disponer de una ingenieria institucional ceremonial.

Cuando Cassirer proclamé que la teoria platdnica del Estado le-
gal es un “patrimonio imperecedero de la cultura humana” estaba
respondiendo a los principios mismos de la escuela neokantiana y
mostrando el prejuicio fundamental del que no podia prescindir. Sin
embargo, no es capaz de asumir la inconsistencia de proclamar a He-
gel como el principal inspirador del totalitarismo, hasta el punto de
que la guerra ruso-alemana no seria sino una nueva lucha entre la de-
rechay la izquierda hegeliana.”® En suma, no es capaz de ver la intima
afinidad entre el pensamiento de Platén y el de Hegel. Consciente de

3 Cf Ibid. 81.
% Ibid, 86.
7 Ibid. 93.
3 Cf Ibid. 294.
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que tenfa que decir algo para fundar la diferencia entre los dos pen-
sadores, hizo de Platén el hombre de la “responsabilidad individual”
frente al hdbito y la costumbre, el sacrificio del individuo en Hegel.”
De este modo, sittio a Platén del lado de Fries, lo que implicaba bo-
rrar toda distancia entre Sécrates y Platén, algo que no es del todo
claro. Para Cassirer, Hegel hizo del Estado la realidad mds perfecta
y suprema, la encarnacién del espiritu del mundo, la idea divina tal
y como existe en la tierra y esa le parecia su novedad radical.*® Si lo
comparamos con Platén parece sencillamente que refinara sus plan-
teamientos. El punto decisivo de la diferencia seria que el Estado para
Platén refiere su justicia a la objetividad de un modelo ideal césmico
matemdtico, mientras que en Hegel la justicia del Estado parece auto-
rreferencial, consecuencia de la nocién de soberania. Pero incluso esta
autorreferencialidad conecta por la astucia de la razén fundadora de
teodicea con la marcha de Dios.

En todo caso, Hegel expuso “el mds claro y mds crudo programa
del fascismo que haya propuesto jamds ningtin escritor politico o filo-
s6fico”. Esto es rotundo y se basaba en que Hegel era el pensador que
habia descubierto la “verdad que reside en el poder”®’ Como enun-
ciado estaba cercano al de Herman Heller o al del Franz Rosenzweig,.
Por lo demds, su comprensién de Nietzsche como un mero epigono de
Hegel® era afin a la explicacién de Kojeve. En todo caso, lo que hace
que Hegel sea tan relevante en la dindmica del libro de Cassirer no es
otra cosa que la sistematicidad y organicidad de su teorfa del Estado.®

» Cf Ibid. 297,
N Cf Ibid. 311.
N Ibid. 316.

De forma clara: “El inmoralismo de Nietzsche no fue un rasgo nuevo, ya lo habia
anticipado el sistema de Hegel” (/67d. 317). Por lo demds, Hegel es tan antihumanitario
como Nietzsche (Cf bid. 315). A Hegel le adscribe una “transmutacién de valores, una
inversién de todas las normas anteriores”. Tal cosa sucede por cuanto el Estado deja de

tener cualquier tipo de obligacion moral (Cf. 7bid. 313).
“Hegel afirma que el estado posee una unidad orgdnica” (/bid. 314).
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Estas caracteristicas se aprecian bien en su capacidad de ordenar una
filosofia de la historia como teodicea. Los elementos de esa filosofia
de la historia eran siempre la naturaleza en su capacidad expresiva,
dindmica, lo que llevaba a la positividad natural de las naciones. Es-
tas, reconocidas por sus héroes,* producian lo inevitable, la guerra
expansiva que impone su ser nacional como pauta de civilizacién y
principio del Estado mds elevado.” El tremendo sufrimiento que esta
guerra nacional-imperial produce ha de ser transfigurado como ca-
mino de Dios en la tierra, como una teodicea que se justifica en la
medida en que hace progresar la universalidad y la justicia del Estado.
Ningutin pueblo, nacién o héroe es Dios, pero en algiin momento debe
verse como manifestacién de tal y todos juntos hacer el camino por
el que Dios se revela. Asi que es verdad: el conjunto orgdnico de sus
concepciones depende de la intima implicacién de su religién y de su
filosoffa de la historia como teodicea.*®

Aqui Cassirer teje su exposicién de modo magistral. Es verdad
que no ve con claridad en la profunda inversién del cristianismo que
promueve Hegel. Este no respeta la estructura de la encarnacién
como un suceso nico que determina en su unicidad el orden de la
economia de salvacion. Lo que hace Hegel, al elevar la repeticién de
la encarnacién como estructura de la historia, es sencillamente natu-
ralizar al cristianismo, paganizarlo. De este modo, no es que Dios se
encarne en el sufrimiento de Cristo, sino que cualquier sufrimiento
debe ser divinizado si de ese modo se forja un Estado, pues Dios no es
sino la evolucién de los Estados en el tiempo. Esto es lo que determina
que lo real es lo racional. Eso es lo eterno que hay en el presente. No

3 “Aquellos individuos excepcionales que dominan el curso del mundo politico y son

quienes verdaderamente hacen la historia. También ellos estdn exentos de toda obligacion

moral” (Ibid. 316).

Este es el punto schmittiano de Hegel: “El papel negativo de la vida politica estd
contenido en el hecho de la guerra. Abolir la guerra o acabar con ella serfa el golpe de
muerte para la vida politica” (/bid. 314).

% Cf Ibid. 301.
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es que Dios se encarne en la historia, sino que la Historia se eleva a
Dios. Deus sive historia es la férmula, por supuesto contraria a la de
Spinoza.’” Dios no tiene historia, como sucede en la economia de
salvacion cristiana. Es historia. Pero de ahi lo que de verdad se deriva
es que el poder del Estado es divino. Los sacrificios que produce son
parte del mal necesario para que brille el bien ante el tribunal de la
historia, ahora elevado a juicio final en el que todos los estados ven-
cedores son reconocidos como antecedentes necesarios por el estado
vencedor final.’®

La organicidad del Estado no es el dnico punto en el que Hegel
es relevante. Un lector de £/ mito del Estado descubre con facilidad el
sentido de la anomalia de que Cassirer trate a Carlyle y a Gobineau
antes de Hegel. En realidad, eso es necesario para el argumento de
Cassirer en la medida en que finalmente el culto a los héroes y el
culto a la raza fueron organizados desde el pensamiento del Estado.
Y esta fue la tarea de Hegel. De otro modo, habrian sido dos elemen-
tos dispersos de la vida intelectual europea. Pasaron a ser elementos
funcionales justo cuando se integraron en la teorfa del poder y del
Estado de Hegel. Y no solamente ellos. Hegel también prestd actua-
lidad al pensamiento de Maquiavelo, en tanto que “acepté la concep-
cién maquiavélica de la virti”,* el “sacro egoismo”, la potencia de la
pasién colocada mds alld del bien y del mal para vencer a la fortuna,
al accidente, y generar historia. Todos los fenémenos negativos de la
inteligencia europea se concitaron con la teoria hegeliana del Estado
para producir sus efectos, que son descritos por Cassirer asi: “No hay
otro sistema filos6fico que haya contribuido tanto en la preparacién
del fascismo y el imperialismo como la doctrina del Estado de Hegel,
como esa Idea divina en su existencia terrena”.*’

Y Cf Ibid. 310.
% Cf Ibid. 323.
¥ Ibid. 317.
© bid, 324.
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En efecto, la exclusividad del derecho de la nacién, la supremacia de
la misma, su legitimidad para disponer de una universalidad y para verse
como representante de Dios, junto con las simplificaciones de los héroes y
de la raza, ya tienen la textura de condensaciones y de intensidad suficiente
como para generar una organicidad emocional. Por supuesto, Hegel no
pudo entrever la nocién de Estado totalitario del presente y sin duda lo
habria aborrecido, él que era un defensor de los 6rdenes concretos, de las
diferencias estamentales, de la articulacion funcional de las clases. Pero la
forma en que operaban sus elementos, unidos a las simplificaciones men-
cionadas del héroe y de la raza, hacfan posible la comprensién del Estado
como proceso de Gleichschaltung, de homogeneizacién extrema.

4. Vuelta al mito

Pero si reparamos bien, la tesis del libro pasa por afirmar que Hegel
presioné todas estas simplificaciones con la voluntad de sistematicidad
y de organicidad. Por supuesto, Hegel sabia que no era suficiente con
operar con estas ideas. En este sentido, lo decisivo fue un nuevo ma-
quiavelismo. “Tenia que elaborarse una nueva técnica. Este era el factor
final y decisivo [...]. Esta técnica tuvo un efecto catalitico”*" Cassirer
habla de dos cosas, desde luego. Primero de la nueva comprensién de
la politica como técnica. Segundo de disponer de herramientas adecua-
das a esa técnica. Maquiavelo dio lo primero. La época disponia de lo
segundo. Pero lo que se dinamizd, instrumentalizé e intensificé con
esa herramienta técnica fueron las viejas ideas de Gobineau, Carlyle,
sistematizadas por Hegel. Al coincidir con un momento critico radical,
todas estas herramientas culturales cuajaron para recomponer la forma
mitica. Aqui la sociedad moderna oper6 al estilo de las sociedades pri-
mitivas. También ellas acuden a la magia en los estados de excepcién y
desesperacion. Ahora el mito es la forma asociada a ella y siempre es el
relato vinculado a una compleja elaboracién ritual.

W Ibid. 237.
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Pero cuando explicé por qué el mayor sistema filoséfico concebi-
do por el ser humano habia sido capaz de absorber fuerzas ideales sim-
plificadas de héroes, raza y Estado, hasta convertirlas en potencias de
naturaleza mitica, se limité a decir que “el mito no ha sido realmente
derrotado ni subyugado. Sigue siempre ahi, acechando en las tinie-
blas, esperando su hora y su oportunidad. Esta hora se presenta en
cuanto los demds poderes de vinculacién de la vida social del hombre
pierden su fuerza, por una razén u otra, y no pueden ya combatir los
demoniacos poderes miticos”.*? La frase es quizd la mds importante
del libro. Tras ofrecer una historia de cémo la filosofia politica habia
luchado con el mito, Cassirer solo nos ofrece un ejemplo de esa lucha:
Platén. Su sentido de las cosas habia sido renovado por Kant. Pero el
mito era sustancial a la historia. No habia sido vencido. Sin embargo,
sus poderes ahora aparecian como demoniacos. En realidad, como
hemos visto, eran filoséficos. Se trataba de una idea de Estado or-
gdnico, capaz de regular la vida social, ahora sobre-determinada por
las intensificaciones de la raza y el héroe. No habia aqui poderes de-
moniacos. Eran ideas intelectuales y filoséficas. Pero Cassirer seguia
pensando que estos poderes demoniacos vencian porque la unidad
de las formas culturales —la unidad de las formas simbdlicas— habia
desaparecido. Pero cuando elaboramos con cuidado el argumento de
Cassirer lo que vemos es lo contrario. Que esa pulsién de unidad de
la filosofia, su universalidad, su organicidad, su sistematicidad, su to-
talidad, era eficaz para incorporar ideas simplificadas a su todo. Y que
era esa busqueda la que habia levantado poderes demoniacos. No era
la falta de unidad capaz de ejercitar la vinculacién de la vida, sino la
firme voluntad de buscarla de forma integral, lo que habia generado
esos poderes. No era la falta de espiritu, sino la busqueda del espiritu.

Por eso el ultimo capitulo del libro resulta tan decepcionante.
Por supuesto, apoyado en argumentos solventes, extraidos del libro
de Edmond Doutté, entendié los dioses y demonios como personi-

2 Ibid. 331.
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ficaciones de deseos colectivos. Este mismo reflejo fundamentaba
la idea moderna de caudillaje. Era el sistema de identificacién que
Freud identificaba en la masa primaria. Este deseo ha de ser identi-
ficado, pero resulta claro que debe tener relacién con la carencia de
los “demds poderes de vinculacién de la vida social del hombre”. En
condiciones de una sociedad moderna de fragmentacién, ese deseo
de vinculacién sélo puede venir articulado a través de creencias, razo-
nes y teorfa. Entonces, estas ideas canalizan los deseos y se encarnan
en los caudillos preparados por Carlyle, y para tener eficacia deben
disponerse a través de la técnica adecuada. Desde el principio el an-
cestro de la técnica, que vive de su misma fuente, es el mito. Asi que
en condiciones modernas, la técnica procura una especie de magia
social. El homo magus se convierte en homo faber. Con ello, tenemos
lo que luego Furio Jesi llamard el mito tecnificado, uno que no brota
del inconsciente, sino que se fabrican con ideas de expertos que ahora
alcanzan la fuerza de responder al deseo de disponer de un poder
vinculante de la vida social.*?

Esta técnica de manufactura del mito es la concrecién de la com-
prensién de la técnica politica de Maquiavelo y constituye el rearme
mental que antecede al rearme material.* Pero si analizamos en qué
consiste esta técnica alcanzamos a comprender dos aspectos. La pri-
mera es el cambio radical de la funcién del lenguaje de los conceptos
politicos. Estos siempre albergan una dimensién de indice y una di-
mensién de factor en determinada proporciéon. Cuando desaparece
la dimensién de indice, el lenguaje pierde su elemento semdntico y
deja de reglarse por idea alguna de verdad. Entonces el elemento de
factor se hace absoluto y con ello la palabra recupera su dimensién de
induccién de conducta como si fuera por medios mdgicos. No hay
entonces idea de verdad que pueda controlar su fuerza. Asi que la pri-
mera técnica consiste en que “la palabra mdgica tiene la precedencia

S Cf Ibid. 333.
“Cf Ibid. 334.
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sobre la palabra semdntica”® El efecto sobre las emociones no queda
limitado por el efecto descriptivo, 16gico o semdntico. Esas emociones
s6lo son armas politicas sin embargo si se retine una segunda condi-
cién: que sean capaces de formar una “atmésfera emotiva” capaz de
envolver y rodear la recepcién de los oyentes. Sin embargo, tal cosa
no habria sido eficaz si no se hubiera regresado a los ritos sociales.
Aqui es donde han logrado un gran triunfo, dice Cassirer.*® Fueron
estos tan intensos porque tenfan detrds estructuras miticas inspira-
das en la sistematicidad y organicidad de Hegel. “Toda la vida del
hombre se inundé stibitamente con la marejada de los nuevos ritos”.*’
Esos ritos, “rigurosos, regulares, inexorables” reflejaron la totalidad y
organicidad y asi produjeron la atmésfera emocional capaz de forjar
un vinculo directivo de la vida social, esto es, de cumplir la funcién
del espiritu. De este modo se consiguid justo aquello que el sistema
hegeliano reclamaba, el sacrificio del singular. Pues el singular deja
de ser relevante cuando la unidad de la vida cultural se impone como
organicidad.

Esta es la respuesta entonces de Cassirer a Plessner: introduci-
dos en esta atmdsfera mégica, ritual, mitica, coactiva, en aquello que
Schmitt llamé organizacién, los hombres educados en las formas bur-
guesas, dotados de educacién e inteligencia, “renuncian de repente
de la suprema prerrogativa humana. Han dejado de ser agentes libres
y personales”*® As{ pasan a actuar como mufiecos o marionetas en
manos de los caudillos politicos. Este, que pronto Arendt conceptua-
lizard como banalidad del mal, es apreciado por Cassirer como “un
punto de importancia capital”. Fue un cambio en la propia subjeti-
vidad, porque dejé sin sentido la conquista de la libertad personal
conquistada por Sécrates. En realidad era un concepto ya carente de

® Ibid. 335.

i Cf Ibid. 336.
7 Ibidem.

S Ibid. 338.
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sentido en una sociedad cuya organicidad era tan aplastante que cual-
quier ejercicio de libertad era un riesgo extremo. El deseo de librarse
de esa carga es lo que hay por debajo de la banalidad del mal. Se
trataba de librarse de una libertad que no trafa mds que riesgo. Mover
a las masas desde una libertad adecuada a su deseo fue compensado
por la incorporacién a un vinculo social del que nada quedaba fuera.
Todo quedé orgdnicamente cerrado cuando el futuro fue comprendi-
do como un destino al que se debia obedecer, como si fuera un acto
mistico. El fatalismo exonera de la decisién y sustituye la proteccion
de la naturaleza y de las potencias mdgicas benefactoras. El mito asi
pone en circulacién fuerzas capaces de neutralizar la omnipotencia de
la realidad, pero a condicién de reducir al singular a la impotencia.
Ese era el contenido verdadero de la Geworfenheit de Heidegger,”
ese ser lanzado a la corriente del tiempo frente a la cual no tenemos
poder alguno, el verdadero contenido del antihumanismo de Heide-
gger. Este énfasis en la impotencia del ser humano —en la opinién de
Cassirer— minaba las fuerzas y la responsabilidad frente a los mitos
politicos y liquidaba todo sentido republicano de la vida politica. En
suma, preparaba a los espiritus para la omnipotencia del poder, algo
que estuvo ya preparado por la especializacién hegeliana de la filosofia
en la contemplacion post festum de la historia.

Las palabras finales de £/ mito del Estado —que son también las
palabras finales de Cassirer— estdn atravesadas por un sereno patetis-
mo y un cierto complejo de culpa. Invocando la frase goethiana de
que hay que estar dispuesto a mirar a la cara del diablo para conocerlo
de verdad, Cassirer se acusé de no haber medido bien las fuerzas del
enemigo. “Todos nosotros somos responsables de haber calculado mal
esas fuerzas”, dijo con pesar, lo que no dejaba de ser en cierto modo
el cumplimiento de la condicién post festum de la filosofia. Lo que se
escondfa tras ese error era el horror de un pasado arcaico que estaba
alojado en todo presente, algo que vio muy bien Thomas Mann en

9 Cf Ibid. 347.
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el sueno en la nieve de Hans Castorp, alli mismo donde Heidegger
escandalizé a la sefiora Cassirer a pesar de su diabdlica amabilidad. La
poderosa y ancestral fuerza del mito estd latente en cada generacién de
los seres humanos, apenas contenida por la construccién superficial de
la cultura. Ya Freud habfa avisado acerca del potencial revitalizador de
esas fuerzas que puede tener el malestar en la cultura, pero no siempre
fue creido por los defensores de la eternidad de la forma. “Ahora todos
hemos podido ver claramente que este fue un gran error”. En ese ahora
brillaba un sentido de la victoria que debemos pensar que aliviaria los
tltimos dfas de Cassirer, antes de caer fulminado de un infarto en los
brazos de Arthur Papp. Sin embargo, jamds pensé Cassirer que no era
la potencia de los mitos, sino la potencia del mito total lo que habia
manifestado tal poder destructor. Y desde luego permanecié insensible
a la idea de que esa construccion total del mito fue el subrogado de las
construcciones totales, entre ellas la de la forma, que parecia imponer
el concepto de espiritu y sus exigencias sistemdticas. En este sentido,
no vio en ese poder del mito total el reflejo de una construccién men-
tal total que buscaba la filosoffa desde Platén. Por eso, sea cual sea la
inspiracién que Blumenberg haya encontrado en Cassirer, la distancia
entre ellos se debe medir por la afirmacién de la pluralidad del mito y
la imposibilidad de un mito total.

434

CAPITULO 14

Philipp von Wussow

ERNST CASSIRER Y LOS ORIGENES
INTELECTUALES DEL NACIONALSO-
CIALISMO: SOBRE LA COMPLEJA
RELACION ENTRE FILOSOFIA Y POLITICA



436

CAPITULO 14
ERNST CASSIRER Y LOS ORIGENES INTELECTUALES
DEL NACIONALSOCIALISMO: SOBRE LA COMPLEJA
RELACION ENTRE FILOSOFIA Y POLITICA

Philipp von Wussow

Goethe-Universitit Frankfurt am Main, Fachbereich Evangelische Theologie

1.

Lo primero que probablemente sorprende al lector de £/ mito del Estado
de Ernst Cassirer —y especialmente de la tercera parte— es la diferencia
con su teoria del mito anterior, desarrollada en el segundo volumen de
su Filosofia de las formas simbélicas (1925). Si bien Cassirer no abandoné
por completo ese punto de vista, el enfoque cambia visiblemente. En
particular, ahora aborda el mito desde un punto de vista politico. La
tarea de La filosofia de las formas simbdlicas habia consistido en rastrear
el surgimiento de la conciencia cultural. En tal marco, el mito repre-
sentaba una etapa temprana en la formacién de la cultura, superada
por otras etapas, en las que el signo y el significado se separan uno del
otro. En el nuevo marco, el mito aparece como una fuerza subterrdnea
en la formacién de la cultura que puede estallar en cualquier momento:
“Nuestra ciencia, nuestra poesia, nuestro arte y nuestra religic’)n consti-
tuyen solamente la capa superior de un estrato mucho mds antiguo, el
cual llega hasta una gran profundidad. Debemos estar siempre prepara-
dos para las sacudidas violentas que puedan conmover nuestro mundo
cultural y nuestro orden social hasta sus cimientos mismos”.!

La politizacién de la filosofia cultural de Cassirer puede rastrear-
se hasta fines de la década de 1920. En esos afios Cassirer es testigo

“Our science, our poetry, our art, and our religion are only the upper layer of a much older
stratum that reaches down to a great depth. We must always be prepared for violent concussions
that may shake our cultural world and our social order by its very foundations” (Cassirer,
Ernst, The Myth of the State, New Haven y Londres, Yale University Press, 1974, p. 297
[MdE 352]).
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de la erosién de la democracia liberal en Alemania. El subsecuente
ascenso del nacionalsocialismo parecia poner en peligro todo su pro-
yecto filoséfico. En 1933 Cassirer afirmé en privado que no volveria a
escribir una sola palabra si Hitler ascendia al poder.” Pero a pesar de
tales precedentes, a Cassirer le resulté dificil reconocer el cambio de
su propio marco tedrico. Ante la recaida de la civilizacién occidental
en la barbarie, no tuvo mds remedio que reinterpretar toda la filosofia
cultural desde un marco politico. El tltimo capitulo de E/ mito del
Estado muestra c6mo los cambios dramdticos llevaron a Cassirer a ver
toda la historia de las ideas desde un punto de vista politico.

El texto pertenece a un género olvidado, en el limite entre la fi-
losofia y la politica, con el cual los académicos trataban de ubicar los
origenes del nacionalsocialismo en la historia de la filosofia alemana,
particularmente en el idealismo alemdn, en el romanticismo o en
Nietzsche. El género se establecié durante la Primera Guerra Mundial
y fue resucitado por un breve e intenso periodo durante la Segunda.
También tuvo una extrafia vida péstuma en los debates de posguerra
sobre la supuesta complicidad politica de la filosoffa.

2.

El fenémeno ha sido referido a menudo como el “problema aleman”. Estd
relacionado, aunque no debe confundirse, con los debates historiogrificos
sobre el Sonderweg alemédn (literalmente, camino especial) o la Schuld-
frage (la cuestién de la culpa colectiva de la guerra). Estd relacionado con
las teorfas del Sonderweg por la pregunta general: ;por qué Alemania es
diferente? Pero mientras que las teorias del Sonderweg buscaron rastrear
las diferencias en las circunstancias histéricas y sociales peculiares en las
que Alemania llegé a ser tardfamente un Estado Nacidn, las teorfas del
“problema alemdn” estaban mucho mds interesadas por la filosofia alema-

2 (f Cassirer, Toni, Mein Leben mit Ernst Cassirer, Hildesheim, Gerstenberg, 1981, p. 179.
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na. Esto también redireccioné la cuestién de la responsabilidad politica.
Mientras que la Schuldfrage posterior a la Segunda Guerra Mundial se
referfa al pueblo alemdn, las teorias del “problema alemdn” se centraron en
la responsabilidad de los fildsofos alemanes. En este sentido mds estrecho,
el “problema alemdn” es referido a menudo como la teoria del “espiritu
alemdn”. La cuestion gira en torno a los supuestos origenes intelectuales
del militarismo alemdn, del nacionalsocialismo y, en tltima instancia, del
Holocausto. Se hicieron intentos geneal6gicos para rastrear los origenes
del credo nazi en las grandes creaciones de la mente o espiritu alemdn.
Por lo tanto, la teoria del “espiritu alemdn” no es mds que un ejemplo de
la especie del “problema alemdn”, pero es la mds persistente de su tipo y
ha provocado los debates mds controvertidos y no concluyentes. Su forma
proposicional bésica es “de x a Hitler”.

La principal falacia de las genealogias del nacionalsocialismo se
debi6 a una confusién en la relacién entre politica y cultura. Mien-
tras intentaban rastrear las peculiaridades de la politica alemana en la
Kultur alemana, paradéjicamente repitieron lo que, segin crefan, era
la falacia de la filosoffa alemana: un caracteristico exceso de énfasis en
la cultura, en detrimento de la politica con su correspondiente nocién
de civilizacion.

Leo Strauss acuié la conocida expresién reductio ad Hitlerum
en Natural Right and History, que se refiere al género como “falacia”™
“Una vision no es refutada por el hecho de que acabara siendo compar-
tida por Hitler”.? Pero incluso Strauss no pudo evitar mantener a/grin
tipo de conexidn entre la filosoffa alemana y la politica. Su mirada fue
notablemente mds equilibrada que la de Hannah Arendt, quien negé
rotundamente cualquier conexién de este tipo:

Este [el nazismo] no debe nada a ninguna parte de la tradicién

occidental, sea germana o no, sea catdlica o protestante, sea cristia-
na, griega o romana. Nos gusten mds o menos Tomds de Aquino,

Strauss, Leo, Derecho natural e historia, trad. Luciano Nosetto y Dolores Amat, Buenos
Aires, Prometeo, 2013, p. 99.
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Magquiavelo, Lutero, Kant, Hegel o Nietzsche [...] ninguno de ellos
tiene la mds minima responsabilidad por lo ocurrido en los campos
de exterminio.!

En su forma mds pura, el género implica una inversién particular
de la perspectiva histdrica: la forma bdsica “de x a Hitler” se invierte
en “de Hitler a x”. Los elementos clave del “hitlerismo”, se aduce, ya
se pueden detectar en x. El principio fue quizds mejor descrito por
Karl Popper. Tratando de entender a Hitler y Stalin, Popper “busc[¢]
rastros de evidencia en la historia; de Hitler a Platén: el primer gran
idedlogo politico, que pensé en clases y razas y sugirié campos de con-
centracién. Y retrocedi[d] de Stalin a Marx”

Al ver la historia de la filosoffa alemana desde su pretendido fi-
nal en Hitler, el genealogista buscaba rastrear los eventos politicos de
la época en la tradicién filosofica, es decir, en la esfera de la cultura.
Este rasgo supremo de las genealogias del nacionalsocialismo tuvo un
efecto secundario desafortunado: en la medida en que enfatizaban el
cardcter apolitico del pensamiento alemdn, en Ultima instancia, sus
andlisis también permanecian apoliticos. En su mayor parte, no logra-
ron superar el tipo de pensamiento al que se oponian.

Wolf Lepenies describe los lineamientos generales del género en
una retrospectiva irénica en Zhe Seduction of Culture in German His-

Arendt, Hannah, “Enfoques del «problema alemdn»” en En el presente. Ensayos politicos,
trad. Roberto Ramos Fontecoba, Barcelona, Pdgina Indémita, 2017, p. 43. En el original:
“Nazism owes nothing to any part of the Western tradition, be it German or not, Catholic or
Protestant, Christian, Greek, or Roman. Whether we like Thomas Aquinas or Machiavelli or
Luther or Kant or Hegel or Nietzsche [...] they have not the least responsibility for what is
happening in the extermination camps” (Arendt, Hannah, “Approaches to the «German
Problem»” en Essays in Understanding, 1930-1954: Formation, Exile, and Totalitarianism,
ed. Jerome Kohn, Nueva York, Schocken, 1994, p. 108).

> Popper, Karl, Die offene Gesellschaft und ibhre Feinde, Tiibingen, Mohr Siebeck, 2002,
p. ix. A Popper no le interesan de ninguna manera las peculiaridades de la historia
intelectual alemana. En cuanto a su atajo histérico “de vuelta a Platdn”, Popper es lo
opuesto a un defensor de la teorfa del “espiritu alemdn”. Respecto a esto estd en pleno
acuerdo tanto con Cassirer como con Leo Strauss.
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tory. Argumentando contra “una extrafa indiferencia hacia la politica”
y un exceso de énfasis compensatorio en la cultura como las dos carac-
teristicas principales de la historia intelectual alemana moderna, mues-
tra cémo las genealogias a menudo reproducen aquellas caracteristicas
que quieren analizar. Para Lepenies, “los intentos de construir vinculos
causales entre la esfera de la politica y el dmbito espiritual no han sido
convincentes, independientemente de si individuos como Lutero, Kant,
Schelling y Nietzsche o movimientos intelectuales como el idealismo o
el romanticismo hayan sido vistos como el comienzo de un camino que
inevitablemente, con Hitler, resultd ser un callején sin salida”.

Pero a los oponentes de los genealogistas en general les fue poco
mejor. Negar cualquier conexién entre la filosofia y la politica alema-
na, como lo hizo Hannah Arendt, no lleva a superar el escollo. Puede
estar justificado en un argumento polémico contra los genealogistas,
pero como postura principal sobre el problema alemdn sigue siendo
indefendible. En otros casos, la negacién condujo directamente a la
falacia de “la otra Alemania”, segin la cual la tradicién intelectual
alemana habria sobrevivido ilesa al nacionalsocialismo. El defensor
mis abierto de esta opinién fue Friedrich Meinecke, quien sugiri6 en
1946 que uno podria continuar con la gloria de la cultura alemana de
Goethe y Mozart.”

Hoy es ficil ridiculizar las falacias metodolégicas de las genealo-
gias del nacionalsocialismo, pero su principal preocupacién era com-
pletamente legitima y sélida. Es dificil imaginar hoy en dia la urgencia
de escribir genealogias “en un momento de peligro” (al decir de Walter

“The attempts to construe causal links between the sphere of politics and the spiritual realm
have not been convincing — regardless of whether individuals such as Luther, Kant, Schelling
and Nietzsche or intellectual movements such as idealism or romanticism were seen as the
beginning of a road that inevitably, with Hitler, turned out to be a dead end” (Lepenies,
Wolf, The Seduction of Culture in German History, Princeton, Princeton University Press,
2006, p. 12).

7 Cf Meinecke, Friedrich, Die deutsche Katastrophe, Wiesbaden, Brockhaus, 1946;
traducido al inglés como 7he German Catastrophe, Cambridge, Harvard University
Press, 1950.
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Benjamin®), pero en aquel momento era considerada una tarea funda-
mental de la reflexién filoséfica. No por casualidad, el género alcanzé
su apogeo alrededor de 1940-1941, en un momento en que Hitler bien
podria haber ganado la guerra, y cambié decisivamente su curso en
1943, cuando ese horizonte habia cambiado. Los primeros anos de la
década de 1940 deben considerarse como una situacién “extrema’ en
la que, de repente, la cultura adquirié un significado politico hasta el
momento desconocido. Las preguntas generales se habian discutido
a menudo antes, pero en la situacién extrema adquirieron una nueva
realidad y anunciaron un cambio epistémico.

3.

El'mito del Estado de Cassirer no es una obra tipica entre las genealo-
gias del nacionalsocialismo ni pertenece a ellas en su totalidad, pero
expresa con mucha vehemencia un supuesto tipico —el supuesto de la
historia convencional de las ideas: para comprender los mitos politicos
del siglo XX, primero debemos proporcionar una teoria general del
surgimiento del mito, luego podemos estudiar la historia de la filoso-
fia y su posicion frente al mito, comenzando con los presocriticos. En
resumen: “debemos empezar desde el comienzo”’ Por ello Cassirer
tuvo grandes dificultades al tratar de explicar la ruptura radical del
nacionalsocialismo con el mundo de las ideas tal como lo conocia.

Del lado opuesto, un supuesto tipico era que la teoria del “espiritu
alemdn” estaba sobrevalorada, y que el auge del nacionalsocialismo
debia explicarse en términos de la historia socioeconémica. El Institu-
to de Investigacién Social fue un fuerte defensor de este supuesto. Las

8 Cf. Benjamin, Walter, “On the Concept of History” en Selected Writings, Vol. 4: 1938-
1940, eds. Howard Eiland y Michael W. Jennings, Cambridge y Londres, Belknap Press,
2003, p. 391.

“[...] we must begin with the beginning” en Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit.,
p. 4 [MdE 8].
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tesis de “la conspiracién capitalista nazi” propuestas en 7he Dual State
(1941) de Ernst Fraenkel, Behemoth (1942) de Franz Neumann y en
Dialektik der Aufklirung de Horkheimer y Adorno (1944/1947) son
las contribuciones més visibles al género del grupo que mds tarde llegd
a ser conocido como la Escuela de Frankfurt.

Carl Landauer, un economista socialdemdcrata que habia estado
trabajando en la Universidad de California en Berkeley desde 1934,
précticamente destruy6 la teorfa segtin la cual el nacionalsocialismo
estaba directamente enraizado en la filosofia y la teologia alemanas.
Ante la “gran tentacion” de crear ese vinculo, sugirié que se deberia
usar una “prueba simple” para las proposiciones de este tipo: “Cuando
se haya identificado cierta similitud entre el credo nazi y la filosofia
alemana, uno deberia buscar comparaciones con el nazismo en la lite-
ratura de otras naciones”. Landauer cita el ejemplo de Thomas Carlyle.
Los escritos de Carlyle estdn repletos de declaraciones “que parecen
una exposicién de principios fundamentales nazis”, y sin embargo,
Carlyle no fue ningin pionero nazi. “El método que conduce a un
resultado absurdo en el caso inglés —concluye Landauer— no deberia

M 7 » 10
seguirse en el alemdn”.

Hay un inconveniente obvio en la posicién de Landauer: no po-
dria explicar por qué el fascismo se desempend de manera diferente en
Alemania que en cualquier otro lugar, ni como desarrollé alli su “ca-
rdcter extremo’. En este punto Landauer no encontré otra salida que
recurrir al viejo modelo de historia socioeconémica de la New School,
aunque éste no coincidiese con su andlisis del antirracionalismo: “Me
parece que las condiciones sociales y econémicas de las décadas de
1920 y 1930, junto con los acontecimientos emergentes de la historia
alemana después de 1871, proporcionan una respuesta completa”.!!

' Landauer, Carl, “Comment on Mayer’s Analysis of National Socialism” en Social

Research, Vol. 9, N° 3, 1942, p. 402.
W Jbid., p. 404.
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4.

Hay cuatro tradiciones o movimientos alemanes que frecuentemente
se reconocen como los origenes intelectuales del militarismo alemdn
y el hitlerismo, a veces en combinaciones mds o menos plausibles:
el luteranismo, el idealismo alemdn, el romanticismo y el nietzsche-
anismo. En términos generales, el luteranismo representa el autori-
tarismo; el idealismo alemdn, el totalitarismo; el romanticismo, el
nacionalismo y el irracionalismo; y el nietzscheanismo, el nihilismo.
Las consideraciones respecto a estos cuatro movimientos a menudo
se superponen, y con demasiada frecuencia se intenta distinguir el
principio de uno de estos movimientos en el curso general del pensa-
miento alemdn.

El género se constituyé por primera vez en torno al estallido de la
Primera Guerra Mundial, cuando las batallas politicas y militares en
Europa eran acompanadas por una batalla intelectual que debe verse
hoy como un ejemplo temprano y formativo de las llamadas guerras
culturales. Incluso el término “guerra cultural” surgié en este con-
texto.'” El propésito de una multitud de escritos predominantemente
ingleses fue rastrear los origenes intelectuales del militarismo alemdn,
para demostrar que estaba enraizado en el alma alemana o en el cardc-
ter nacional en lugar de hacerlo en constelaciones politicas de algin
tipo. Los franceses tenian en Edmond Vermeil® al analista mds di-
recto del militarismo alemdn, y mds tarde del nacionalsocialismo. El
debate britdnico se centrd principalmente en Nietzsche.

También durante la Primera Guerra Mundial, los filésofos esta-
dounidenses George Santayana y John Dewey publicaron sus traba-
jos pioneros sobre la filosoffa alemana, que fueron ambos reeditados

Troeltsch, Ernst, “Der Geist der deutschen Kultur” en Hintze, Otto y Meinecke,
Friedrich (eds.), Deutschland und der Weltkrieg, Leipzig, Teubner, 1915, p. 52.

3 Cf Vermeil, Edmond, 7he German Scene (Social, Political, Cultural) 1890 to the Present
Day, Londres, Harrap, 1956.
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durante la Segunda Guerra Mundial. Las discusiones de 1940-1941
renovaron y ampliaron en gran medida las lineas de un género que se
habia establecido alrededor de 1914-1915. En otras palabras, los ani-
lisis de las raices del “hitlerismo” escritos a principios de la década de
1940 a menudo se basaban en el modelo mds antiguo del “militaris-
mo” alemdn. Los britdnicos tenfan como su mayor referente de esta
tarea en el campo politico a Robert Vansittart.

Como se sefialé anteriormente, Cassirer no pertenece por com-
pleto a este género. Era demasiado historiador de las ideas para abrazar
completamente la narrativa genealdgica. Pero fue arrastrado al asunto
por los acontecimientos de la época. Y su respuesta —para empezar
desde el comienzo— finalmente lo llevé a reescribir todo su proyec-
to filoséfico. ;Pero debemos empezar por el comienzo a analizar el
nacionalsocialismo? Quizds este prejuicio del historiador de las ideas
sea perjudicial para una comprension adecuada de las fuerzas politi-
cas que llevaron al surgimiento del nacionalsocialismo. Es dudoso si
el ascenso al poder de los nazis, y especialmente el exterminio de los
judios europeos, se siguié de alguna manera de la historia de las ideas,
o si constituyd una ruptura decisiva con el mundo de las ideas en que
vivian Cassirer y otros.

Pero el regreso de Cassirer al comienzo del pensamiento europeo
también refleja una actitud genuinamente filoséfica: comenzando por
el principio evita la seleccién de comienzos arbitrarios como Lutero, el
idealismo alemdn, el romanticismo o Nietzsche. Debemos seguir este
espiritu critico a través del texto y, ocasionalmente, volverlo contra el
mismo Cassirer. La clave estd en sus reflexiones metodoldgicas a me-
nudo contradictorias que buscan aclarar la relacién entre la filosofia y
la politica. Debemos rastrear estas reflexiones metodolégicas a través
de largos tramos de la prosa filoséfica de Cassirer. Inicialmente, sus
largas discusiones sobre doctrinas filoséficas del pasado no siempre
alcanzan un punto sistemdtico. Parece que se complace en los detalles
de cada doctrina, que a menudo exceden con mucho la capacidad de
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atencién de sus lectores. Pero, tarde o temprano, uno no puede evitar
encontrar el punto de conexién entre la afirmacién metodolégica mds
amplia y algunos detalles inadvertidos de sus analisis.

5.

Cassirer comienza con las conferencias de Carlyle sobre el culto al
héroe, sefialando la diferencia entre las modestas intenciones de Car-
lyle y las “grandes consecuencias politicas” de sus nuevas ideas. Asf,
escribe, “ninguno de los oyentes pudo pensar por un solo momento
que las ideas formuladas en esas conferencias contuvieran un explo-
sivo peligroso”.!* Ademds, el “efecto” de estas conferencias resulté ser
“muy diferente de las expectativas del autor”. 100 afos mds tarde, sus
ideas se habian convertido en “armas” politicas.

Cassirer se refiere a una serie de estudios que intentaron crear
un vinculo directo entre Carlyle y “nuestros propios problemas politi-
cos”. En particular, presta atencién a esos estudios “en los que Carlyle
fue, en mayor o menor medida, responsabilizado por toda la nueva
ideologia del Nacionalsocialismo”. Insinuando sus propias objeciones
a un vinculo directo, agrega: “Parecia no sélo natural, sino inevitable
que se atribuyeran a Carlyle todas esas ideas de caudillaje politico que
llegaron a desarrollarse mucho mds tarde, y en un «clima de opini6én»
enteramente distinto”."” La idea de un “clima de opinién”, relacionado
con un momento y una época particulares sirve como una primera
precaucion contra la identificacién de una doctrina con su “efecto”
politico, es decir, sus interpretaciones y apropiaciones posteriores. Las
ideas surgen de un peculiar “clima de opinién” y no se pueden trans-

“...] none of the hearers could think for a moment that the ideas expressed in these lectures
contained a dangerous explosive” (Cassirer, Ernst, The Myth of the State, op. cit., p. 189
[MdE 222]).

5 Ibid., p. 190 [Ibid. 224].
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poner a otro sin “una simplificacion excesiva de la cuestién™.'®

En este punto, Cassirer plantea una pregunta que nos invita a leer
su propia interpretacién mds detenidamente: ;cudl serfa una explica-
cién no simplificada de la teoria de Carlyle? Cassirer da una serie de
respuestas parciales que inicialmente pueden parecer confusas. Afir-
ma que la concepcién de Carlyle es “muy compleja”, pero “no era un
pensador sistemdtico”. No hay una “coherente filosofia de la historia”
en su trabajo, pero uno puede obtener una “visién clara” al tratar de

« l . f » 17
comprender 0s MOtIVOs que s€ encuentran en su ondo”.

Cassirer describe los fundamentos teoldgicos de la teorfa del hé-
roe, el estilo oratorio de Carlyle y su dependencia del romanticismo, de
la filosofia de la vida y de Goethe. Como ya lo habia mostrado, Carlyle
reproducia y parafraseaba en gran medida las ideas de Goethe; pero en
lugar de poder aceptarlas “en su significado real y original”, modificé
estas ideas “inconscientemente”.® Esto también vale para la nocién de
religion de Carlyle, pero mds adn para su nocién de historia: mientras
que Goethe tenia una visién bastante negativa del conocimiento his-
térico en comparacién con el conocimiento de la naturaleza, Carlyle
hablaba “como historiador”. En otras palabras, Carlyle era una Aisto-
ricista en la opinién de Cassirer. Y, ademds, fue esta modificacién del
punto de vista de Goethe lo que lo llevé a su idea tedrica e histérica
del culto al héroe.”®

No hay una explicacién inmediata en el texto para esta afirma-
cién de largo alcance. Sin embargo, como agrega mds adelante, esta
modificacién fue facilitada por Fichte, en particular por su libro po-
pular Uber das Wesen des Gelehrten. Cassirer casi redujo ese punto a

o Ibid., p. 191 [Ibid. 224].
7 Ibid., p. 191 [Ibid. 225].
18 Jbid., p. 206 [Ibid. 247).
Y Cf Ibidem [Ibidem.
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“los lineamientos generales del sistema de Fichte”.?* No es evidente
desde el principio por qué tal esquema del sistema de Fichte serfa in-
cluso necesario para el argumento del libro, pero sirve a un propésito
critico. Como argumenta Cassirer, Carlyle tom la direccién de Fichte
sin entender su sistema. Ambos tenfan debilidad por los “héroes”, por
reyes y cuadillos politicos, pero Fichte argumentaba como metafisi-
co, mientras que Carlyle hablaba a los sentimientos de su audiencia
como historiador y psicélogo.” Al mismo tiempo, Carlyle influyé en
las teorias modernas del caudillaje politico, pero no puede ser acusado
por todas las consecuencias que se han extraido de sus trabajos. Mds
que ningan otro contribuyé Carlyle “a preparar el camino” para la
celebracion fascista del caudillaje politico, pero no puede ser acusado
por las consecuencias.*”

6.

El énfasis de Cassirer en el “andlisis histérico y sistemdtico” tiene un pro-
posito claro. Cassirer argumenta en nombre de las reglas de “objetividad
histérica” contra las genealogfas. Para lograr una visién histéricamente ob-
jetiva, argumenta, uno debe discernir el niicleo sistemdtico de cada filoso-
fia. Sus reflexiones metodoldgicas, que sirven de hilo conductor a lo largo
de los extensos andlisis, son los puntos estratégicos donde la tarea histérica
y la tarea sistemdtica de la filosoffa se entrelazan.

Por consiguiente, Cassirer fue inequivocamente una voz de cor-
dura en los debates acalorados entre puntos de vista diametralmente
opuestos. Pero también estaba inmensamente confundido con la re-
lacién entre filosoffa y politica. Como dice el dicho, gueria quedarse
con el pastel y comérselo también. Sostiene que hay un enlace directo,

2 bid., p. 213 [Ibid. 252).
2 Cf Ibid., p. 215 [Ibid. 255).
2 Cf Ibid., p. 216 [Ibid. 255-256].
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solo para advertir que no hay un enlace directo. Advierte contra la
tendencia a “sacar conclusiones apresuradas”, luego saca conclusiones
apresuradas. Se mueve entre dos posiciones diferentes, pero no sabe
cémo conectarlas. Esto se hace evidente especialmente en el capitulo
XVIII, “La técnica de los mitos politicos modernos”.

La principal linea de argumentacién es que los mitos politicos mo-
dernos utilizan o emplean los principios del mito de manera voluntaria y
consciente. Pensdndolo bien, lo mismo se aplicaria a los viejos mitos. Este
es un argumento importante en la Dialektik der Aufklirung de Horkhei-
mer y Adorno, que muestra que los principios de los mitos politicos mo-
dernos ya se pueden encontrar en algunas de las primeras manifestaciones
del pensamiento occidental, a saber, en la Odisea. La narrativa de Cassirer,
sin embargo, se basa en un marcado contraste entre “una vez” y “ahora”.
Por lo tanto, debe preguntarse por el “repentino desarrollo” de los mitos
politicos en el siglo XX,** y ubica sus motivos en las obras de Oswald
Spengler y Heidegger. Cassirer aclara que esta nueva filosofia no tuvo un
impacto directo en las ideas nazis, pero “debilité y mind las fuerzas que
hubieran podido ofrecer resistencia a los modernos mitos politicos”.* El
peligro inherente a estas atribuciones es siempre el mismo: es simplemente
demasiado atractivo culpar a los oponentes filoséficos de uno por la agi-
tacion politica de la época, incluso cuando sus obras no tienen verdade-
ramente ningin impacto politico directo: “Semejante filosofia renuncia a
sus propios ideales bdsicos, éticos y tedricos. Luego, puede ser empleada
como instrumento flexible por las manos de los caudillos politicos”. No
hace falta decir que los caudillos politicos hicieron poco uso de las ideas
de Spengler y Heidegger. También es cuestionable si los dos renunciaron a
sus propios ideales. Quizds simplemente no se adherfan al ideal de Cassirer
de que la filosoffa deberfa tener “una participacién activa en la construc-

cién y reconstruccion de la vida cultural del hombre”.”

B Cf Ibid., p. 295 [1bid. 349)].
2 Ibid., p. 293 [Ibid. 347).
% Thidem [Ibidem).

449



FILOSOFIA, MITO Y FASCISMO Releyendo El mito del Estado de Ernst Cassirer

Cassirer se opone a estas filosoffas con una breve reafirmacién de
la gloria de la ciencia natural moderna, en la que resuenan sus traba-
jos anteriores sobre el desarrollo de la mente cientifica moderna. Se
pregunta por qué la politica atin no se ha elevado al nivel de exactitud
de la ciencia y por qué no hay una “teoria racional de la politica™ “La
politica atn estd lejos de ser una ciencia positiva, y mucho menos una
ciencia exacta”. La nocién de que la politica debe concebirse como
una ciencia exacta —o que el mismo nivel de exactitud se puede aplicar
desde la fisica a la politica— implica una adhesién extempordnea al
racionalismo. Se ha alimentado de la creencia en un futuro progreso
de la humanidad: “En politica no hemos encontrado todavia un terre-
no firme y seguro”, pero “generaciones posteriores” ciertamente “sin
duda” encontrardn ese terreno.”® No estd claro como las fuerzas del
siglo XX podrian haber sido controladas por el racionalismo, al menos
por el tipo de racionalismo defendido por Cassirer.

Pero este recurso al ideal de exactitud cientifica en el momento
de mayor peligro es parte de un drama mds amplio de reconfirmacién
histérica: Cassirer enfatizé que los mitos politicos del siglo XX eran
completamente nuevos y, sin embargo, traté de entenderlos en térmi-
nos de la historia de las ideas antes de la llegada de lo nuevo. Se encon-
traba, entonces, en un estado de duda constante: necesitaba identificar
a un filésofo como precursor del nacionalsocialismo y, sin embargo,
no podia dejar de preguntarse si esta identificacion era posible.

Este doble vinculo se puede ver mds claramente en el capitulo
sobre Hegel, con todas sus paradojas irresolubles. Cassirer parte de la
metafisica de Hegel, pero subraya su incomparable “influencia sobre la
vida politica”.” Como lo remarca, las luchas entre la derecha hegeliana
y la izquierda se habian extendido del mundo de las ideas al campo de
batalla de la Segunda Guerra Mundial.?® Asi, sugiere que la diferencia

% Cf Ibid., 293-296 [Ibid. 349).
Y Jbid., p. 248 [Ibid. 293].
B Cf Ibid., p. 249 [Ibid. 294).
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entre la filosofia y su impacto politico no se aplica a Hegel en la forma
en que se aplicé a los fildsofos antes y después de Hegel. Al mismo
tiempo, el andlisis se basa claramente en la nocién de una diferencia
fundamental entre Hegel y el hegelianismo.

7.

En general, Cassirer pone énfasis en “la forma” del sistema hegelia-
no mds que en su contenido. Como sostiene, el sistema “fue libera-
do” del contexto de su creacién. Incluso Hegel “obré en contradic-
cién con el espiritu de su propio sistema”,”” una afirmacién audaz
que obliga a Cassirer a entender a Hegel mejor de lo que Hegel se
habia entendido a si mismo. Al mismo tiempo, repetidamente toma
los atajos que se habia propuesto refutar. En cuanto a la nocién de
“la verdad que reside en el poder”, se refiere a ella como “el mds
claro y més crudo programa de fascismo”,*° con lo cual sugiere que
se puede aislar de su forma y contexto. De nuevo, Cassirer advierte
que Hegel “no era un simple reaccionario politico”,* pero no deja
dudas de que lo considera un reaccionario politico. Hace hincapié
en que la influencia de Hegel sobre el pensamiento politico fue una
inversién total de sus principios filoséficos, pero sin embargo, la
ubica en estos principios.

El anilisis del periodo de guerra de Cassirer no tiene parangén en
su cardcter paraddjico y, a pesar de los excesos retéricos ocasionales de
su prosa filoséfico-politica, hay poco que refutar en principio. Nadie
tuvo una respuesta clara a la pregunta bdsica de la filosofia y su impac-
to politico: jera el impacto simplemente una cuestién de malentendi-
dos o era parte del proyecto filoséfico en si?

2 Ibid., p. 253 [1bid. 299].
30 Ibid., p. 267 [Ibid. 316].
U Tbid., p. 271 [Ibid. 321].
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Pero Cassirer siente que incluso su respuesta provisional y profun-
damente paraddjica no es satisfactoria. Para resolver la tensién, recurre
a una férmula mitica, segtin la cual el impacto politico marcé el “tragi-
co destino” de la filosofia de Hegel: “desencadené inconscientemente
las potencias mds irracionales que hubieran aparecido jamds en la vida
social y politica del hombre”.?* La referencia al inconsciente freudiano
sirve aqui como una férmula auxiliar. Ayuda a exagerar la tensién no
resuelta entre su propio énfasis en el contexto sistemdtico de las ideas
filoséficas y su intento de ubicar la agitacidn politica en estas ideas.

8.

El libro aparecid ya con un retraso respecto del mundo, puesto que el
género habia colapsado en 1943. Con la conciencia gradual de los ho-
rrores del nacionalsocialismo —coincidiendo con la creciente certeza
de que Alemania estaba perdiendo la guerra— un cambio fundamen-
tal al interior del género ocurrié en 1942/43. La atencién se desvié
de la preocupacion por las raices intelectuales del nacionalsocialismo
hacia las politicas de reeducaciéon de posguerra en Alemania. En la
New School, el trabajo de investigacién colectiva se reorganizé en el
invierno de 1942/43. La discusién cambi6 su curso y vio, entre otras
cosas, un retorno de la planificacién econdmica.

El cambio desde los origenes intelectuales del nacionalsocialis-
mo a los asuntos mds practicos de la reeducacién futura fue una par-
te del cambio. Otra atafie al discurso que quedé sobre las raices del
nacionalsocialismo. Mientras que muchos estudiosos abandonaron el
discurso genealdgico por completo, los que todavia buscaban rastrear
los horrores del nacionalsocialismo a través de la historia del pensa-
miento alemdn a menudo recurrieron a lineas histéricas mds largas.
Particularmente en los mdrgenes de ese discurso, se presentaron diver-

32 Ibid., p. 273 [Ibid. 324].
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sas genealogias extrafias, que a menudo se remontaban a los origenes
del pensamiento occidental. Dos genealogistas prominentes del nacio-
nalsocialismo, Karl R. Popper y Theodor W. Adorno, fueron tan lejos
como para evocar a Homero y Platén. Mientras Popper se embarcé en
un camino de regreso “desde Hitler a Platén”, Adorno leyé la Odisea
como una alegorfa de un principio histérico que llevé de Homero a
Hitler. Adorno tenia una habilidad especial para cierto tipo de saltos
histéricos cuando se trataba de los origenes intelectuales del nacio-
nalsocialismo. En Minima Moralia, sostuvo que “hay una linea recta
de desarrollo” entre el evangelio de la felicidad y la construccién de
campos de exterminio.*

La evocacién de un filésofo como precursor del nacionalsocialis-
mo tuvo una larga y extrafia sobrevida en los debates de posguerra en
Alemania y en otros lugares. La cuestién principal de la complicada
relacién entre las ideas filoséficas y su impacto politico, sin embargo,
sigue abierta.

Traduccién del inglés de
ALEJANDRO LUMERMAN

% Cf Adorno, Theodor, Minima Moralia: Reflections from Damaged Life, Londres y Nueva
York, Verso, 2005, p. 63, Cf. p. 79.
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