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1. Introduccién

A nadie sorprenderi escuchar que los tiempos que corren son prédi-
gos en manifestaciones diversas de irracionalidad y desatino humanos.
Ultimamente se ha presenciado, por desgracia y a modo de ejemplo
familiar hasta para el mis indiferente de los espectadores, un recrudeci-
miento casi global de conflictos y tensiones por motivo del fanatismo
religioso y nacionalista. Al momento de escribir estas lineas una conoci-
da regién del mundo se desangra en rencillas milenarias, ante la aparente
impotencia de la comunidad internacional. A semejantes conflictos se
juntan los viejos y gravisimos problemas de orden econémico -en reali-
dad nunca del todo ausentes y en especial para el Tercer mundo- , para
no hablar del alarmante empeoramiento de las condiciones medioam-
bientales, s6lo comparable al deterioro de la voluntad politica necesaria
para combatirlo. El modesto progreso alcanzado en términos de nego-
claciones y acuerdos para la solucién pacifica y negociada de muchos de
esos conflictos, ‘de repente’ parece tornarse, a la menor ‘provocacién’ de
alguna de las partes involucradas, en lamentable retroceso o involucién.

Por si todo eso fuera poco, en el plano tedrico las cosas no gozan de
mejor salud: desde diversas corrientes de acento relativista, deconstruc-
cionista 0 posmoderno se pretende haber puesto en jaque los asi consi-
derados ingenuos o del todo obsoletos ideales ilustrados y racionalistas
de la modernidad. Se menosprecia o descarta casi por completo el valor
de caducas ‘metanarrativas’ de la ‘razén burguesa’, como la idea de ‘pro-
greso’, otrora considerada la idea rectora por antonomasia de la evolu-
cién histérica occidental y mundial. Las criticas recientes a la moderni-
dad parecen haber sustituido, volviéndolas inoperantes, a las filosofias
sistemdticas del pasado. Estas se miran de reojo como intentos decrépi-
tos, poco menos que desesperados por dotar de sentido a algo que in-
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trinsecamente carece de tal. Todo lo anterior apunta, en efecto, a una
situaci6n de crisis generalizada en los cimientos mismos no sélo de las
esferas diversas de la cultura, sino de las disciplinas que supuestamente
deberian abocarse a un examen cientificamente objetivo de las causas de
dicha crisis. Hay, en suma, una auténtica «pérdida de horizonte”, por
momentos de inspiracién casi nihilista, respecto del rumbo general dela
cultura occidental’.

Aceptado en sus contornos bésicos el diagnéstico anterior, cabe con
urgencia preguntar en qué medida puede atin el trabajo filoséfico contri-
buir positiva y constructivamente, aportando buenas ideas —lo cual ya es
bienvenido en todo tiempo y lugar —, a la superacién de obsticulos con-
ceptuales y argumentativos en el camino de cierta recuperacién de con-
fianza en la cultura. Teniendo en mente dicho reto, en este trabajo se
desea argiiir que las ideas de Ernst Cassirer (1874-1945) en torno a la
funcién social de la filosofia, pueden servir precisamente de orientadoras
en medio del mar de dudas sobre el que hoy en dia ‘flotan’, en varios
tramos sin rumbo fijo o a la deriva, naciones que comparten una misma
y al mismo tiempo multiforme herencia cultural. La obra de ese pensa-
dor alemédn — nacionalizado sueco en 1939 - es ejemplo preclaro de c6-
mo es posible mantener una actitud critica y vigilante ante los defectos y
extravios de la cultura, sin que ello signifique seguirle el juego al nihilis-
mo, al derrotismo suicida total. Contra el fatalismo y desinimo histéri-
cos, Cassirer exhorta conservar una esperanza cautelosa, firmemente
asida a lo mejor que pueda ofrecer la cultura para su combate. Su enfo-
que sobre la ‘esencia’ de la cultura y su ligazén con la propia ‘naturaleza
humana’ podri parecerle a algunos intempestivo, noble, si, pero indul.
Pero lo cierto es que el punto de vista cassireriano, encapsulado en su
nocién de un «idealismo critico», representa uno de los intentos filos6-
ficos mds licidos, pergefiados en la primera mitad del siglo XX, para
tratar de aprehender no sélo el origen y sentido de los problemas surgi-
dos del propio seno de la cultura, sino para columbrar derroteros transi-
tables fuera de la crisis cultural.

' La «pérdida de horizonte» se manifiesta, segiin un autor, de varias formas: «La creencia en
una historia unitaria, dirigida hacia un fin, hasido sustituida por la perturbadora experiencia de
lamultiplicacién indefinida de los sistemas de valores y delos criterios de legitimacién. Se trata
de constatar que ¢l hilo conductor dela filosoffa, la éticay la politica en la edad moderna—el que
se pensaba como sentido progresivo y emancipativo-unitario de la historia -, se ha perdido,
dejando sin efecto la coherencia unificante que habfa tenido durante los siglos XV Y XI1X.» J.
Picé, «Introduccién», en: PICO |] (comp.), Modernidad y postmodernida§ (Madrid: Alianza,
1988), p. 45. Obviamente, todo lo anterior apunta a una crisis radical de la nocién misma de
progreso, una de las ideas lideres por excelencia de la cultura y una de las mas maltratadas en el
curso delas iltimas décadas. ; Quién podria formular hoy, enl}c,m incipientes comienzos delsiglo
XxI, una pregunta retdrica similar aﬁ,a que Ernst Jinger podia atin hacer en «La movilizacion
total» sobre el siglo anterior?: «;Y quién pondria en duda que el progreso es la gran Iglesia
popular del siglo XIX —la tinica Iglesia que goza de una autoridad efectiva y de una fe exenta de
criticas?» En: JUNGER, E., Sobre el dolor, seguido de La movilizacion total y Fuego
movimiento (trad. A. Sinchez Pascual. Barcelona: Tusquets, 1995), p. 93. No obstante, en ﬂ
seccién final correspondiente a la Segunda parte del presente trabajo, se procederd a apoyar una
nocidn critica de progreso, acorde con los limites impuestos por la ambivalencia deqa cultura
comprobada por Cassirer.
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Ernst Cassirer fue un autor que luché con denuedo toda su vida a
favor de lo que €l percibia como los mis altos ideales -herederos del
racionalismo y la Ilustracién- de la cultura occidental. Sin embargo,
conviene reiterarlo, su visién intelectual estaba muy lejos de constituir
| una optimistamente ingenua acerca del destino final de la civilizacién.

Como victima él mismo del nefasto régimen nazi, Cassirer vivié en car-
ne propia la nada cémoda experiencia del ostracismo politico. Su com-
promiso a favor de la cultura es producto de una reflexién critica, pro-
funda, largamente meditada y seguramente también dolorosa sobre la
incertidumbre final de todo esfuerzo humano por crearse un espacio de
libertad, tolerancia y paz en la historia. Asi, las reflexiones cassirerianas
no son resultado de un ficil diletantismo desde la cémoda distancia y
desde las alturas de una inatacable torre de marfil. Antes bien, ellas re-
presentan el producto sobrio y balanceado de décadas invertidas en el
| estudio de y confrontacién con todo lo mejor y lo peor que puede ofre-
| cer la cultura que él mismo tanto admiré y exploré en sus numerosos
: estudios de caracter historico-humanista.
| El empeiio de Cassirer por restaurar la maltrecha confianza contem-
| porinea en la cultura y sus productos se ha tratado de concentrar en el
subtitulo de este trabajo: de la tragedia a la ambivalencia de la cultura.
En efecto, aunque Cassirer no puede aceptar el consternado dictamen de
su contemporaneo Georg Simmel sobre el antagonismo intrinseco a la
cultura —por discutir pormenorizadamente mds adelante-, tampoco cae
en la trampa de proponer en su lugar una concepcién ingenuamente
optimista sobre su porvenir. La opcién en apariencia definitiva adoptada
por Cassirer, en particular en sus dltimos trabajos de motivacién mds
ética y politica que histérica o sistematica, consiste en reconocer el ni-
cleo intrinsecamente ambivalente y necesariamente imperfecto, en tanto
que producto humano, de la cultura. El acuerdo fundamental que este
trabajo desea establecer con la perspectiva cassireriana puede entonces
expresarse asi: comprobar aquella imperfeccion ni cierra las puertas al
cambio positivo ni dispensa de la responsabilidad humana por la con-
duccion de la historia. Antes bien, una conciencia licida de las limitacio-
nes de la cultura deberfa permitir considerar con sobriedad pero con
decisién las pautas realistas que racional y moralmente es menester im-
pulsar a efecto de derivar cambios verdaderamente humanistas, positi-
vos y duraderos en el ambito de la convivencia colectiva.

El conjunto de ideas adelantadas puede atin compendiarse en la tesis
central de este ensayo: la concepcidn cassireriana de la filosofia estd mar-
cada por un cauto optimismo -pero optimismo al fin y al cabo- respecto
de las posibilidades constructivas, alentadoras de cambios y reformas
practicas por parte de la racionalidad humana. En buena medida, dicha
cautela es producto del mismo sesgo ambivalente que determina, espe-
cialmente en sus wltimos afios de vida, el juicio de Cassirer sobre la his-
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toria y cultura humanas. Casssirer esti convencido, por un lado, de que
la actividad filoséfica no se reduce a su faceta mis ‘privada’ o ‘contempla-
tiva’, sino que debe manifestarse, con sus propios recursos, sobre pro-
blemas y situaciones que afectan directamente al comin de las personas.
No obstante, por otro lado, de tal intervencién no puede esperarse re-
sultados inmediatos, panaceas seguras ni férmulas mégicas contra los
miltiples trastornos de la civilizacién. En la lucha de la filosofia -con la
razén como su aliada siempre fiel- contra toda forma de irracionalidad
humana, la victoria no esti ni mucho menos asegurada desde un co-
mienzo. La apuesta de Cassirer por la razdn y la libertad representa
para &l un deber como intelectual responsable. Ellos son los tinicos me-
dios legitimos que a su criterio pueden garantizar, a la larga, una vida
cultural verdaderamente digna y rica en posibilidades para la realizacién
humana. Para alcanzar esa meta, la reflexién filoséfica debe vérselas con
dos adversarios de peso: por una parte, el cardcter inherentemente dia-
léctico de la cultura; por otra -un enemigo atin mis peligroso y
traicionero-, el regreso del mito en la vida politica contemporinea.

El desarrollo mis explicito de lo ya comentado se distribuird en seis
secciones. En la 2 se ofrece, a modo de introduccién, un sucinto repaso
de las principales estaciones en la evolucién filoséfica de Cassirer. Di-
cho recorrido, si bien parece interrumpir el tratamiento directo de los
problemas, se considera con todo urgente y necesario hacerlo, por
cuanto la obra de Cassirer sigue malentendiéndose como un intento
exclusivamente epistemolégico -entendiendo ‘epistemologia’ como
Wissenschaftstheorie, es decir, como teoria exclusiva de las ciencias
naturales-, inclusive anti-metafisico, en gran medida indiferente respec-
to de los grandes temas éticos, politicos y culturales de su momento. De
seguido, en las secciones 3 y 4, se examinarin mis de cerca los dos fac-
tores ya mencionados en el pirrafo anterior que se presentan a los 0jos
de Cassirer como serias amenazas para la existencia misma de una cul-
tura estable y creativa. En los dos apartados que conforman la seccién 3
se enfatiza la idea del caricter dialéctico o ambivalente de la cultura
expuesta por Cassirer durante su examen critico del fuerte pesimismo o
desencanto filoséficos de Georg Simmel. Este dltimo es un autor de
primer orden cuyas ideas mis significativas en torno a la «tragedia de la
cultura» habri que considerar con cierto detalle. Ademis de comparar
los puntos de vista respectivos de Simmel y Cassirer sobre la cultura, se
indica sumariamente la trabazén entre la perspectiva cultural de Cassi-
rer con su propia filosofia de las formas simbglicas. En la 4 se explorard
el otro factor amenazador de la estabilidad cultural: la nueva acechanza
del mito en el panorama politico del siglo XX. Una vez expuestos los
peligros, en la seccién 5 se procederd a sondear de forma mas concreta
qué posibilidades encrevé del todo Cassirer, desde su personal filosofia
de la cultura —influida en este contexto temitico por ideas de autores
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tan significativos para él como Immanuel Kant y Albert Schweitzer-,
para enfrentarlos con alguna perspectiva de éxito. Por dltimo, en la
secci6n 6 se ofrece una recapitulacién general de los argumentos y un
comentario final sobre las posibilidades actuales de una creencia critica
—enriquecida con el aporte cassireriano- en el progreso.

2. Etapas del pensamiento cassireriano

La consideracién del pensamiento de Cassirer como modelo filoséfico
a seguir, no solamente para efectos de contemplar con imparcialidad,
desde cierta distancia critica el curso de la cultura, sino ademds con el fin
de proponer algunos elementos constructivos frente a los malestares
culturales, no es una estrategia que muchos estimarian como la poten-
cialmente mis fructuosa. Prevalece atin en torno a la figura de Cassirer
una interpretacidn bastante estrecha de los intereses y objetivos del au-
tor de la Philosophie der symbolischen Formen. La variante mis tosca al
interior de dicha interpretacién reduce, a veces hasta la caricatura, las
intenciones filoséficas cassirerianas, las que se piensa sintetizan cabal
pero poco originalmente el neokantismo de la Escuela de Marburgo
(con P. Natorp y H. Cohen a la cabeza). Acorde con esa variante, Cassi-
rer es un autor interesado no exclusiva pero si primordialmente en el
campo de la l6gica y epistemologia de las ciencias explotado con predi-
leccién por aquella Escuela.” De ahi que sus incursiones en la ética, la
critica cultural o la filosoffa politica serfan tangenciales respecto de una
orientacién bisica poco mds o menos cientificista. Tal imagen en extre-
mo simplificada procuré el propio Cassirer superarla en diversas ocasio-
nes, como lo ha puesto de manifiesto Donald P. Verene. En efecto, Ve-
rene recuerda c6mo ya en 1929, en el curso de la ya célebre Davoser
Disputation entre Cassirer y Heidegger, el primer autor, respondiendo
a la un tanto simplista versién heideggeriana del neokantismo, deja cla-
ramente establecido, justo al inicio del protocolo, que el neokantismo
no debe ser definido sustancial, sino funcionalmente: «No se trata de un
tipo de filosoffa como sistema doctrinal dogmaitico, sino de una direc-
cién del preguntar.»’

? Los titulos de dos obras de Cohen y Natorp son indicativos de la tendencia neokantiana
‘mis ortodoxa’: Logik der reinen Erkenntnis (1902) y Die logischen Grundlagen der exakten
Wissenschaften (1910), respectivamente. Para detalles biogriticos consiiltese 2 H. PATEZOLD,
Ernst Cassirer - Von Marburg nach New York. Eine philosophische Biographie (Darmstadt:
Wiss. Buchges., 1995). Breves pero ttiles semblanzas biogrifico-intelectuales de Cassirer las
ofrecen J. M. KRrols, «Zum Lebenbild Ernst Cassirers (1874-1945)»
(hup://www.cassirer.org/intro/Krois/shtml) y S. G. LOFTS, «The ‘Odyseey’ of the Life and
\Wor'E of Ernst Cassirer» iEtt/g[:ﬁwww.cass1rer.org/intro/Lofts/shtml ).

> Cit. en: HEIDEGGER, M., Kant und das Problem der Metaphysik (Frankfurt/M: V.
Klostermann, fiinfte vermehrte Aufl., 1991), p. 274. Otro dngulo de ese célebre encuentro se
destaca mis arriba, en la nota 31 . El trabajo citado de Verene es su valiosa «Introduction» a:
CASSIRER, E., Symbol, Myth, and Culture. Essays and Lectures of Ernst Cassirer 1933-1945.Ed.
D. P. Verene [en lo sucesivo esta obra se citard como: SMC {New Haven & London: Yale
University Press, 1979), pp. 1-45.
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Con base en lo anterior es posible distinguir ciertas etapas relativa-
mente bien diferenciadas en la obra de Cassirer, asi como y sobre todo
insistir en que el potente ingrediente epistemolégico-neokantiano
~ tomado muchas veces como espinazo del pensamiento cassireriano en
su conjunto— de ningtin modo absorbe por completo los objetivos filo-
soficos de su autor. Reparese brevemente, siguiendo la cronologia suge-
rida por Verene y John M. Krois, en lo mis caracteristico de aquellas
fases creativas cassirerianas. La primera fase de la «odisea intelectual de
Cassirer» (como la llama Verene) se inicia con su periodo docente berli-
nés (1903-19) luego de su tesis doctoral sobre Descartes. Su tendencia
mayoritaria pero no tnica, pues hay trabajos como Freiheit und Form
(1916) en el campo de la Geistesgeschichte alemana (sobre todo Goethe
es una referencia constante para Cassirer) apunta hacia los problemas
del conocimiento cientifico vistos a través del lente critico kantiano. La
segunda fase corresponde a los afios hamburgueses (1920-1933, Cassirer
fue electo rector de la Universidad de Hamburgo para el periodo 1929-
30), en los que, sin descuidar sus preocupaciones epistemolégicas, Cassi-
rer expande o profundiza sus intereses de modo mis explicito a la filo-
sofia de la historia y la cultura. Por tltimo, la tercera fase (la del exilio)
comprende los afios suecos y estadounidenses: 1935-40 en Suecia, pais
que le concedié una nueva nacionalidad en 1939 y 1940-45 en los Esta-
dos Unidos, con un breve periodo oxoniense, 1933-35. En esos afios,
luego de abandonar Alemania para siempre en marzo de 1933, «la aten-
cién de Cassirer se vuelve hacia la teorfa de la cultura como una teoria
de humanidad y libertad, y finalmente hacia una teoria del hombre y la
vida social contemporanea en An Essay on Man'y The Myth of the Sta-
te.»*

Dada la frecuencia con que se suele encasillarlo como mero exponente
de tesis epistemolégicas neokantianas, y como un autor mayormente
desinteresado de los grandes problemas filoséficos atinentes a la ética y
la politica, es que se ha creido necesario introducir, siquiera en gruesos

* Verene, en: «Introduction», op. cit., p. 24. John M. Krois data ya en 1927 el inicio de una
nueva etapa creativa en Cassirer que se prolonga hasta 1933, pero que incluso se profundiza mds
durante sus afios de docencia erﬂas universidades de Yale y Columbia. En esa fase comienzan
a adquirir preponderancia cuestiones de ética y filosofia politica (como el tema de los mitos
vinculados a totalitarismos politicos). Como escrito programitico de ese periodo Krois cita el
discurso inaugural (1935) dado por Cassirer al asumir funciones en la Universidad de Goteborg,
El texto, sobre el que se volveri mds adelante en este trabajo se titula: «The Concept of
Philosophy as a Philosophical Problem». Sobre todo lo anterior véase de Krois su «Einleitung»,
en: CASSIRER, E., Symbol, Technik, Sprache: A(gsiitzeaus den Jahren 1927-1933. Hg. vonE. %V
Orth und J. M. Krois unter Mitw. von J. M. Werle (Hamburg: Meiner, 1985), pp. xii-xiv. Es
posible que Verene haya tomado en cuenta la sugerencia anterior de Krois para laredaccién de
un trabajo mis reciente, su «Introduction: The Development of Cassirer’s hilosophy», en: T.
1. BAYER, Cassirer’s Metaphysics of Smbolic Forms. A Philosophical Commentary (New Haven
& London: Yale University gress, 2001), pp. 1-37. En esa viltima presentacién Verene habla ms
bien de cuatro etapas en la obra de Cassirer. Dado que la nueva propuesta cronolégica no altera
sustancialmente efre]ato ofrecido en la «Introduction» de 1979 — aunque por supuesto Verene
si ya incluye un comentario de lo que se conoce, por lo menos desde 1995, como el cuarto
volumen dela Philosophie der Symbolischen Formen: Zur Metaphysik der symbolischen Formen-
aqui se ha optado por seguir ese primer texto.
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trazos, el anterior esbozo de la carrera intelectual de Cassirer. Dicho
trazado sugiere un claro incremento en el interés de Cassirer por temas
que, de nuevo, si bien no del todo ausentes en obras de sus afios berline-
ses y hamburgueses, a no dudar logran brillar con luz propia en la dlti-
ma década de su vida académica. Una razén anexa para defender la in-
clusién en este lugar de un esbozo biogrifico, reside en que desde él se
comprende mejor la determinacién con que Cassirer abordard temas
relacionados con la crisis de la cultura y las posibilidades de su supera-
c16n. Entre esos temas sobresale por cierto su discusién de ideas simme-
lianas y su andlisis del mito en la edad moderna. Este interés de Cassirer
seria en verdad sorprendente de no haber mediado largos afios de pre-
paracién intelectual, de meditacién concentrada sobre ciertos problemas
relativos al sentido y direccidn generales de la cultura, asf como de sus
recursos para regenerarse o decaer bajo la influencia del irracionalismo.
A todo ese proceso ‘preparatorio’ tuvo que haberse sumado, por su-
puesto, tanto en el caso de Cassirer como en el de muchos de sus cote-
rrineos, la impactante experiencia de la Segunda guerra mundial.

La inclinacién filoséfica contenida en la Gltima etapa creativa de Cas-
sirer denota entonces, como ha sido indicado, un creciente interés por
temas y problemas de ética, filosofia politica y critica de la cultura que
engarza coherentemente con reflexiones de décadas anteriores sobre el
ambito general de la Geistesgeschichte. Para los propésitos del presente
trabajo serin trés, como ya se adelanté en la seccién anterior, los temas
que acapararin la atencién en la mayor parte de la discusion por em-
prender en breve. Mientras que el primer niicleo de preocupaciones
cassirerianas — el referente a la ambivalencia de la cultura -queda resu-
mido con claridad en su ensayo de 1942, «Die ‘Tragddie der Kultur’», el
segundo, atinente al retorno del pensamiento mitico se examina en varios
trabajos de los dltimos afos estadounidenses de Cassirer — tanto en for-
ma detallada en The Myth of the State (1946), como en otros ensayos de
temdtica afin. En tanto que los dos primeros temas conforman una cierta
unidad -de hecho, puede afirmarse que el regreso reciente del mito es
resultado del caricter ambivalente de la cultura-, el tercero, que versa
sobre la dimensién normativa de la filosofia, surge de inquietudes un
tanto independientes, relacionadas con los constantes estudios kantianos
de Cassirer.

Conviene 1nsistir, al cierre de esta seccidn, en que el hilo de Ariadna

“del que se vale Cassirer para orientarse en el curso de sus reflexiones
filoséficas es la idea, activa en todas sus etapas creativas, de que la «cultu-
ra humana, tomada en su conjunto, puede ser descrita como el proceso
de la progresiva autoliberacién del hombre.»* Aunque el tono de la

® CASSIRER, E., Anlrofologéz filosdfica. Introduccion a una filosofia de la cultura [An Essay
on Man, 1944] (trad. E. Imaz. México: Fondo de Cultura Econémica, 1945, ed. rev.), p. 333.
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afirmacién es bisicamente optimista y armoniza con el talante también
moderadamente esperanzado, caracteristico de la formacién humanista
de su autor, no hay duda que ese tono perdié vigor en razén de lo acae-
cido en aquellos afios oscuros de la historia europea que van de 1933 a
1945. Esos fueron también los afios, como ya se vio, coincidentes con la
tercera etapa filoséfica cassireriana. Si bien la confianza de Cassirer en el
poder ‘redentor’ de la cultura no disminuyé radicalmente, ni mucho
menos desapareci6, no es menos cierto que sus escritos de aquellos afios
expresan — comprensiblemente - una fe menos exultante en torno a las
posibilidades reales de la creacién cultural constructiva.

3. Simmel, Cassirer y el problema de la cultura

La desazdn ante la cultura no es, asegura Cassirer, un fenémeno nue-
vo. El mismo narra c6mo, por lo menos desde la intervencién de Rous-
seau a favor de un retorno a la naturaleza, diversos pensadores han reac-
cionado con suspicacia ante las secuelas del progreso puramente material
en la historia. Kant, otro autor que Cassirer siempre tiene muy en cuen-
ta, aceptd por cierto el reto rousseauniano de proponer nuevas premisas
morales con el fin de otorgar un rejuvenecido sentido espiritual al avan-
ce humano en la historia. El aporte kantiano, como es bien sabido, se
aparta mas también se nutre de los lineamientos ‘sentimentales’ presen-
tes en el ginebrino, y se aventura a exigir de los seres humanos un com-
promiso ético independiente de sus volubles representaciones particula-
res de la felicidad.® La perspectiva ética kantiana indica ya el nuevo rum-
bo que tomari el examen critico cassireriano del tema de la cultura: el
fin de ésta no es garantizar la dicha a todas las personas mediante los
bienes que en su desarrollo se producen, sino propiciar la realizacién de
aquello que sustenta la humanidad misma, la libertad moral que se des-
prende de los propios actos racionales humanos. Asf, el valor de la cul-
tura reside del todo «en los propios actos del hombre y en aquello que,
gracias a esos actos, llega a ser»’

La respuesta del autor del imperativo categdrico no acabé por supues-
to con la discusién en torno al poder de la cultura para fomentar al mé-
ximo las potencialidades creadoras humanas. En el afio en que aparece

¢ No obstante, Cassirer reconoce con justicia que «Rousseau es un auténtico hijo de la
Hustracién cuando la combate y supera. Su evangelio del sentimiento no significa una ruptura,
porque no actian en él factores puramente emotivos, sino convicciones auténticamente
intelectuales y morales. Con la sentimentalidad de Rousseau no abre brecha un mero
sentimentalismo, sino una fuerza y una voluntad éticas nuevas.» En: Filosofia de la Ilustracién
{Philosophie der Aufklirung, 1932] (trad. E. Imaz. México: Fondo de Cultura Econémica, 1972,
3ra. ed.), p. 303.

7 Cf. CASSIRER, E., «La ‘tragedia de la cultura’», en: Las ciencias de la cultura [Zur Logik der
Kulturwissenschaften. Fiinf Studien, 1942] (trad. W. Roces. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1951), p. 156. El libro aparecié originalmente en Suecia, justo cuando, tras haber
abandonado dicho pais, su autor asumia un nuevo puesto docente en ia Universidad de Yale.
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Zur Logik der Kulturwissenschaften (1942) la guerra estaba en plena
escalada, por lo que Cassirer dificilmente pudo haber juzgado - desde su
nuevo exilio estadounidense- ni siquiera con moderado optimismo el
curso de los acontecimientos que se desarrollaban en Europa y en su
propio pais. Con todo, la discusién cassireriana en esa obra estd deter-
minada por un rasgo por lo demis caracteristico de la filosofia general
de su autor: una actitud casi sorprendente de objetividad, mesura y so-
briedad frente a los problemas que aborda. Y es que el desencanto mo-
derno ante la cultura se ofrece a los ojos de Cassirer como uno de esos
problemas merecedores no de discursos apasionados ni chillones, sino
de una consideracién urgente, si, pero atenta, despasionada y reflexiva.
Dicho estilo objetivo y moderado salta claramente a la vista en un traba-
jo como «Die ‘Tragddie der Kultur’> (uno de los cinco estudios que
conforman Zur Logik der Kulturwissenschaften). Este ensayo cassireria-
no tiene como objeto un problema particularmente espinoso y contro-
versial: la dificil relacién entre las aspiraciones creativas y de libertad del
alma individual -como representantes del dominio de la subjetividad- y
los constrefiimientos establecidos por la cultura -el 4mbito de la objeti-
vidad. Como desencadenante de las reflexiones cassirerianas fungié el
juicio mds bien sombrio o escéptico del prolifico socidlogo y filésofo
berlinés Georg Simmel (1858-1918) sobre la incompatibilidad de los
fines acordes con la «vida animica», de un lado, con los del «espiritu
objetivo», de otro. Tomando en cuenta la relacién de varios afios de
Cassirer con Simmel, primero como su estudiante, luego como su colega
en Berlin, no es de extrafiar que él estuviese bien informado y familiari-
zado con la ‘filosofia de la vida’ (Lebensphilosophie) del autor de la Phi-
losophie des Geldes.?

3.1. Simmel y ¢l antagonismo en la cultura

El perspicaz diagnéstico cultural ofrecido por Simmel no podia pasar-
lo por alto el autor de la teorfa de las «formas simbdlicas». Esta teoria
buscaba instituir la concordia entre — formulado en el lenguaje de la

¥ En este trabajo no habri oportunidad, dadas sus prioridades temdticas, de hacer plena
justicia al talento ziloséfico sociolégico de Simmel. Curiosamente, aunque ambos provenian
de acomodadas familias judias, sus carreras académicas fueron bien diferentes. Mientras que
Cassirer, el alumno, llego a ser incluso, en el punto mis alto de su vida profesional, rector de la
Universidad de Hamburgo (de 1929 a 1930), Simmel, por contra, desempeiio casi toda su vida
el papel del Aussenseiter académico: una Citedra no la obtuvo hasta casi cumplidos los sesenta
afios en la por entonces mis bien provincial ciudad de Estrasburgo. Sobre el papel de Simmel
como principal representante de la Kulturphilosophie, y sobre su influencia en significativos
autores posteriores, véase la breve pero til presentacién de P. Matussek en su articulo
«Kulturphilosophie», en: H BgHME, P. MATUSSEK, L. MULLER: Orientierung
Kulturwissenschaft: was sie kann, was sie will (Rowohlt: Reinbek bei Hamburg, 2000), pp. 56
—65. Cf. ademds, sobre el contexto general de la obra filoséfica y sociolégica simmeliana, de K.
LICHTBLAU, Kulturkrise und Soziologie um die {abrhundeﬂwende: zur Genealogie der
Kultursoziologie in Deutschland (Frankturt/M: Suhrkamp, 1996) y de W.JUNG, Georg Simmel
zur Einfiibrung (Hamburg: Junius, 1990).
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época - la ‘vida interior’ y el ‘espiritu objetivo’, asi como la superacién
de las tensiones entre los individuos y sus productos culturales. Pero ese
deseo de que «la realizacién de la libertad» de los individuos no sea in-
compatible con su vigorosa participacién en el progreso de la cultura, no
parece tener, sin embargo, desde la perspectiva de Simmel, grandes posi-
bilidades de éxito. Este autor parece asentar como definitiva una tensién
o antitesis entre «la autonomia pura del yo» y el conjunto externo de
formaciones culturales. Cassirer describe con precisién la posicién gene-
ral simmeliana:

«El mal de que toda cultura humana adolece aparece pintado en este
cuadro con tintas todavia mds sombrias y desesperadas que en la pintura
de Rousseau (...) El profundo divorcio, la profunda hostilidad existente
entre el proceso vital y creador del alma, de una parte, y de otra sus con-
tenidos y productos, no admite arreglo ni conciliacién de ninguna clase.
Tiene que hacerse, por fuerza, tanto més sensible cuanto mais rico e in-
tensivo se haga en si mismo este proceso y cuidnto mds se ensanche el
circulo de contenidos sobre el que se proyecta.»’

Para calibrar no tanto la fidelidad propiamente dicha de la resefia efec-
tuada por Cassirer de la postura simmeliana, cuanto mis bien y con el
objeto de entender mejor el quid de sus reparos y propuesta alternativa
frente al problema actual de «fragmentacién de la cultura», es preciso
que la exposicién se aboque a examinar - principal pero no exclusiva-
mente - el propio texto de Simmel aludido por Cassirer: «Der Begriff
und die Tragddie der Kultur» (1911)." Por lo demds, la consideracién
de ese célebre ensayo simmeliano permitird pasar revista a algunas ideas
de un autor hoy en dia injustamente poco leido y estudiado en el émbito
estrictamente filoséfico. Quiza ello se deba, como bien ha escrito Jiirgen
Habermas, a que «el Simmel critico de la cultura estd al mismo tiempo
extrafiamente lejos y cerca de nosotros.»'' En aquel ensayo Georg Sim-
mel ofrece una diagnosis minuciosa y nada halagiiefia, no sélo del estado
presente de la cultura, sino del todo acerca de una suerte de dualismo
metafisico tltimo que la afecta esencialmente. ‘Cultura’ es en realidad
para Simmel un concepto dual surgido de la convergencia no entera-
mente pacifica entre el 4mbito subjetivo del espiritu («cultura subjeti-

® «La tragedia de la cultura» [«Die Tragddie der Kultur], en: Las ciencias de la cultura, op.
cit., p.160.

' Este ensayo seincluye en la obrade Simmel, Philosophische Kultur (Leipzig: Alfred Kroner
Verlag, 1919, 2. Aufl.), pp. 223-253. La obra se ha consultado de la siguiente pagina web:
http://socio.ch/sim/index_sim.htm. El sitio contiene una buena muestra de la obra simmeliana.
Otro célebre trabajo simmeliano por comentar mds adelante — Philosophie des Geldes - también
se ha examinado de esa util seleccién. Aunque existe una versidn castellana de Philosophische
Kultur con el tivulo de Sobre la aventura. Ensayos filosoficos (trad. G. Muiioz y S. Mas. Epilogo
de J. Habermas. Barcelona: Ediciones Peninsula, 1988), aqui se ha optado por reproducir sin
traduccién los pasajes relevantes de «Der Begriff und die Tragodie der Kultur». Con ello se
desea hacer un reconocimiento al personalisimo estilo ensayistico-literario de su autor. En todo
caso, los pasajes en alemin por introducir de Simmel no son muy numerosos y aparecerin
citados siempre a pie de pagina.

" Cf. su «Epilogo: Simmel como intérprete de la época», en: Sobre la aventura, op. cit., p. 273.




ERNST CASSIRER: DE LA TRAGEDIA A LA AMBIVALENCIA DE LA CULTURA 121

va»)y el dominio de lo objetivamente producido por él («cultura objeti-
va»). Por cierto que esa convergencia luce més bien como un conflicto o
antagonismo inherente a la misma actividad creadora del espiritu. El
conflicto también puede ser calificado con justeza de legitimo «desequili-
brio» entre las dos corrientes de la misma vida que pugnan por la supre-
macia: una, la interior, siempre en movimiento, y la otra, la externa, que
tiende a «petrificarse» sin remedio al contacto con la cultura.”
Justo entre tal dualismo se enclava la esencia misma de la cultura. Sim-
mel constata desde el comienzo de su ensayo de qué modo, ademis del
mis amplio dualismo que establece una primera diferencia elemental
entre el ser humano y el animal, surge uno mis profundo y radical, pues
desde él la marcha general de la civilizacién asume un cariz por comple-
to insdlito. El dualismo fundamental destacado por ese autor — el que de
hecho se constituird en la auténtica «tragedia de la cultura» - reside en el
cardcter autonomo adquirido por el conjunto de objetivaciones cultura-
les. Estas son resultado, parad6jicamente, de la misma exuberancia pro-
ductora, por decirlo asi, del espiritu humano. Entre la «desbordante vi-
vacidad» que caracteriza el movimiento interno del espiritu y la rigidez
«temporalmente ilimitada» de sus propias formaciones surgen inconta-
bles tragedias de desarmonia entre lo que en realidad son dos caras de un
mismo proceso creativo.” El momento fundamental en que surge la «tra-
gedia de la cultura» se da cuando la interioridad humana se percata de
que el camino para su cabal autoconocimiento pasa necesariamente por
sus propias figuraciones o formaciones: arte, ciencia, técnica, religién,
moral, derecho, etc. Pero estas formas culturales, explica Simmel, consti-
tuyen un mundo aparte que se basta a si mismo. Su modo de existencia
ya estd completo y garantizado en el momento mismo de su cristaliza-
cién objetiva.’ Tales formas, o «solideces ideales», como las llama en
otro lugar, se ofrecen como excedentes de la propia vida que llegan a
contradecirla, incluso a amenazarla de muerte:

«En tanto que estas formas culturales desarrollan su propia légica y
sistemitica axiolégica, que corresponde a su contenido objetivo, y se

"> Cf. la interpretacién que hace S. Mas de Simmel: «La cultura objetiva son las instituciones,
conocimientos, actitudes, etc. que el hombre ha ido desarrollando a lo largo de la historia, la
cultura subjetiva es el aprovechamiento que el hombre hace de todo lo anterior para su “cultivo’
interior. En el mundo griego habia una armonia entre la cultura objetiva y la subjetiva: el
hombre podia, de este mo§o, aprovechar la cultura objetiva para su cultivo subjetivo. Sin
embargo, en nuestros dias este equilibrio se haquebrado, y lo ha Eecho precisamente por el lado
de Ja cultura objetiva.» Cf. «Simmel o la autoconciencia de la Modernidad»en: G. SIMMEL, £/
indiv)iduo ylalibertad. Ensayos de critica de la cultura (trad. y prél. S. Mas. Barcelona:Peninsula,
1986), pp.10-1.

" Con palabras de Simmel: «Der Geist erzeugt unzihlige Gebilde, diein einer eigentiimlichen
Selbstindigkeit fortexistieren, unabhingig von der Seele, die sie geschaffen hat, wie von jeder
anderen, die sie aufnimmt oder ablehnt. So sieht sich das Sub'eit der Kunst wie dem Recht
gegeniiber, der Religion wie der Technik, der Wissenschaft wie der Sitte (...)». En: «Der Begriff
und die Trigodie der Kultur», op. cit., p. 223.

" «Kultur entsteht — und das ist das schlechthin Wesentliche fiir ihr Verstindnis -, indem
zwei Elemente zusammenkommen, deren keines sie fiir sich enthilt: die subjektive Seele und das
objektiv geistige Erzeugnis.» /bid., p. 228.




122 AMAN ROSALES RODRIGUEZ

convierten en 4mbitos que son auténomos en sus fronteras, se ofrecen a
la vida de nuevo como contenidos enriquecedores y acrecentantes, pero
también a menudo como rigideces en las que se estanca y desvia su pro-
pia direccién y ritmo, callejones sin salida en los que se precipita hasta la
muerte » ",

De entrada, llama la atencién cémo Simmel da por un hecho indiscuti-
ble la incomunicacién ingénita a los dos dmbitos de cuya colisién de
intereses y motivaciones surge la realidad de la cultura. La bsqueda de
una integracidn se presenta a los 0jos de Simmel como una labor de es-
fuerzo interminable y seguramente condenada al fracaso. Curiosamente,
Simmel sugiere en ocasiones que el alma puede reconocerse, después de
todo sin perder la conciencia de su preciada autonomia interior, en las
formaciones culturales, mas esto sélo lo logra a costa de una objetiva-
cién radical de la cultura. Esta, asevera Simmel en otro trabajo de tono
menos pesimista, se presenta como «una sintesis dnica del espiritu obje-
tivo y del subjetivo, cuyo sentido tltimo, ciertamente, s6lo puede residir
en el perfeccionamiento de los individuos.»'® Los seres humanos procu-
ran atenuar, en efecto, la hostilidad entre su mundo interno y la realidad
cultural objetiva, pero lo hacen pagando el precio de hacer de la cultura
un proceso animado por su propia dindmica de avance. Al regir en cada
regién, la subjetiva y la objetiva, reglas de desarrollo muy diferentes
entre sf, la tendencia final no puede sino conducir a fricciones entre la
corriente que busca el camino de vuelta a la realizacién interna y la que
procura, mediante las susodichas formaciones o figuras culturales, la
persistencia en la extensién de la objetividad. En apariencia, para Simmel
ninguna de esas figuras puede permanecer mucho tiempo — como él lo
ilustra entre otros con los casos del lenguaje y la religién - bajo el con-
trol eficaz de la subjetividad”.

El ser humano se encuentra, desde la perspectiva simmeliana, desga-
rrado entre dos fuerzas rivales de la vida que pujan por la supremacia en
medio de un terreno cultural que intenta mis bien su integracién. Sus
esfuerzos, no obstante, no son suficientes para evitar que nazcan senti-
mientos de «aislamiento» y «extrafiamiento» en el ser humano respecto
de sus propias creaciones. En el fondo, parece haber para Simmel un
«sentido cGsmico-metafisico» Gltimo, misterioso e irreducible, en el
destino de la cultura. El proceso resultante de enajenacién individual
salta claramente a la vista, segiin Simmel, en la moderna «divisién del

'* «Fragmento sobre el amor», en: El individuo y la libertad, op. cit., p. 49. La expresién
«solideces 1deales» aparece en ese mismo ensayo, p. 50.

' «Cultura femenina», en: Sobre lz aventura, op. cit., p. 232.

"7 «Sogar die Sprache empfinden wir gelegentlich wie eine fremde Naturmacht, die nicht nur
unsere Ausserungen, sondern auch unsere innersten Gerichtetheiten verbiegt und verstimmelt.
(...)Und die Religion, die gewiss aus dem Suchen der Seele nach sich selbst entsprungen ist, der
Fliigel, den die eigenen Krifte der Seele hervortreiben, um sie auf ihre eigene Hohe zu tragen
—-seﬁ)st sichat, einmal aufgekommen, gewisse Bildungsgesetze, dieihre, aber nichtimmer unsere
Notwendigkeit entfalten.» «Der Begnff..., op.cit., p. 241.




158 LORENZO VICENTE BURGOA

cién o abstraccién universalizante. El «ser como tal» es contemplado
todavia en lo concreto singular. Pero esa cualidad o caricter de «separa-
do» aparece en el anilisis de la mente, como algo «propio», como algo
que pertenece al ser como tal por su misma «constitucién» intrinseca;
por tanto, como un caricter que es vilidamente generalizable a «todo
ente en cuanto ente». Y al hacer esta generalizacién, posterior obligada-
mente a la «abstractio formalis», es cuando el anélisis nos pone ya en el
umbral mismo de la Metafisica.

Ahora bien, volviendo sobre nuestros pasos en este andlisis ontolégico,
nos damos cuenta de que lo que hemos hecho no es ni mis ni menos que
una intuicién abstractiva cualitativa, una abstraccién formal de la «ratio
entis». La «abstractio formalis» no es una generalizacién ni sus conteni-
dos implican lo universal o lo particular*’; antes bien, es una considera-
c16n ab—soluta (via resolutionis) de una forma o cualidad, que puede
darse incluso en lo singular (en este objeto blanco contemplo la «blancu-
ra»), pero que en la consideracién mental se ab—suelve, es decir, se
desliga del sujeto concreto.

Seria, por otra parte, bastante ficil seguir el mismo camino para otros
conceptos «separables», como los de «substancia», «verdad», «causali-
dad», etc.; esto es, para los conceptos propiamente metafisicos.

A ello no se puede llegar por el camino de la abstraccién universali-
zante, que prescinde ya desde el comienzo del acto existencial; ni
tampoco por el camino de los otros modos de abstraccién formal, ya
que implican necesariamente materia en sus contenidos terminales. Por
ello, ni la Fisica ni la Matematica pueden ponerse en lugar ni sustituir a
la Metafisica o Filosofia Primera. Y ésta es posible solamente a través de
su constitucién como saber especifico, diferente de las anteriores, por
medio de la captacién de un objeto formal propio, la «ratio entis ut
ens»; todo lo cual se consigue por la via del anilisis resolutivo y de la
abstractio formalis intensiva.

Si existen todavia otros caminos para llegar a la comprensién del
caricter inmaterial del ser como tal —p.e., apelando a la independencia
y liberacién de la actividad intelectual de la mente humana— es tema
que parece haber sido aceptado por no pocos filésofos. La apelacién a
un yo pensante, en cuanto indicador de la capacidad de reflexion
completa o perfecta, de abstraccién, de operaciones formales logi-
co—matemiticas, de creatividad; o bien como sujeto de aspiraciones a la
verdad, la belleza, la justicia, el honor, etc. apenas podri explicarse en el
horizonte de lo material. Y tal apelacién tampoco excede en principio

' Cf. Tomds de A.: «<Unde si quaeratur utrum ista natura sic considerata possit dici una vel
plures, neutrum concedendum est...» (De ente et essentia, c. 3; ed. Leon. lin. 36-39).
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trabajo», caracteristica de la vida productiva en las grandes ciudades.
Marx atribuyé a dicha ‘independencia’ alcanzada por objetos manufac-
turados el caricter «fetichista» que para Simmel denota solamente «un
caso especialmente modificado de este destino general de nuestros con-
tenidos culturales»'. Las observaciones criticas de Simmel son aqui muy
similares a las hechas por otros autores representativos de la Kulturkri-
tik alemana. Son semejantes, por ejemplo, en su exhortacién a defender
y mantener intacto el dmbito de la creacién artistica — casi como ultimo
reducto protector de la individualidad espiritual - ante procesos de co-
sificacién y anonimato que acompaiian al eficiente pero espiritualmente
vacuo trabajo industrial”.

El enfoque de Simmel también se asemeja al de la Kulturkritik en su
mezcla de determinantes socioeconémicos y cientifico-tecnolégicos en
la sociedad industrial del presente. La critica al consumismo, a la masi-
ficacién y por consiguiente a la despersonalizacién, secuelas concomi-
tantes a una decadente seudo cultura crasamente consumista, se torna en
Simmel en una ardiente invectiva contra el impulso coactivo de los mis-
mos productos y procesos técnicos.”® A éstos se les confiere un despro-
porcionado poder determinante sobre el «personal desarrollo del alma
humana» que oculta, antes que revela, mecanismos de influencia mis
profundos y significativos, inherentes a un determinado sistema econé-
mico més amplio y complejo que el estrictamente «monetarista» identi-
ficado por Simmel. Con esto también se desvelan algunas de las limita-
ciones de una diagnosis desproporcionadamente metafisica en lo que
respecta a cambios, reformas politicas de algin tipo que puedan ofrecer-
se para modificar cursos nocivos de modernizacién industrial y desarro-
llismo material®.

'* «Diese Inhalte stehen — und mit steigender ‘Kultur’ immer mehr — unter der Paradoxie, dass
sie zwar von Subjekten geschaffen und fiir Subjekte bestimmt sind, aber in der Zwischenform
der Objektivitit, die sie jenseits und diesseits dieser Instanzen annehmen, einer immanenten
Entwicklungslogik folgen undsich damit ihrem Ursprung wirthrem Zweck entfremden.» 7bid.,
p- 246.

"* «Die Arbeitsteilung 16st das Produkt als solches von jedem einzelnen der Kontribuenten
los, es steht in einer selbstindigen Objektivitit da, die es zwar geeignet macht, sich einer
ordnung der Sachen einzufiigen oder einem sachlich bestimmten Einzelzweck zu dienen; aber
damit entgeht ihm jene innere Durchselltheit, die nur der ganze Mensch dem ganzen Werk
geben kann und die seine Einfiigung in die seelische Zentralitit anderer Subjekte trigt.» /bid.,
p- 252.

® «die technische Reihe fordert von sich aus, sich durch Glieder zu komplettieren, deren die
seelische, eigentliche definitive Reihe nicht bedarf — und so entstehen AngeEote von Waren, die
erst ihrerseits kiinstliche und, von der Kultur der Subjekte her gesehen, sinnlose Bediirfnisse
wachrufen.» Ibid., pp. 246-7. . P
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La posicion simmeliana estima como representativos de la «tragedia
de Ia cultura» dos momentos de un mismo fenémeno. Por una parte se
da el hecho de que frente a la «l6gica inmanente de las formaciones cul-
turales», el ser humano no puede sino desempefiar un papel subordina-
do, marginal respecto de un proceso incontenible de coaccién objetual
que a su vez tiende a convertirlo en objeto, no sujeto del destino cultu-
ral. Por otra parte estd el otro hecho, atin més trigico, de que esa misma
supeditacion a la 16gica auténoma de los productos culturales es parte
esencial, no accidental ni opcional, de su propia realizacién creativa. El
cultivo del individuo, que requiere un enorme esfuerzo de interioriza-
cién, debe transitar necesariamente en medio de formaciones objetivas
que son las que ahora — es decir, una vez proyectadas desde su nicho
originario en el espiritu - le resultan cada vez mis extrafias y ajenas.
Todo esto se agudiza para el individuo segiin Simmel dada sus condicio-
nes de existencia en las grandes ciudades. En éstas, como lo explica en su
conocido ensayo sobre la vida del espiritu en las urbes modernas, el
individuo corre el peligro de «ser nivelado y consumido en un mecanis-
mo técnico-social», justamente el surgido de una «economia monetaris-
ta» animada por un «espiritu calculador» en las relaciones interpersona-
les. En las «grandes urbes» la «cultura subjetiva» ha decrecido notable-
mente conforme prolifera una masa hipertrofiada de cosas y procesos
que reducen hasta la insignificancia la riqueza interior™.

En la «tragedia de la cultura» simmeliana, el sentido del proceso mis-
mo de culturizacién - lo que podria llamarse su capacidad para otorgar
arraigamiento y conferir sentido a la existencia personal - sélo parece
que se puede ganar al precio de un incremento y una aceptacion resigna-
da de la extensién del sinsentido y el extrafiamiento individual. Dicho
incremento se expresa en la situacién de unos objetos culturales que
parecen alzarse, cuanto més perfectos son, en rebelién frente a sus crea-
dores. Todo esto, sin embargo, no parece representar para Simmel, de
nuevo, un simple acontecimiento accidental o pasajero en la cultura
humana, sino que, en cuanto efecto de la propia extroversién creativa
del espiritu, resulta también un hecho inseparable de una contradiccién
inherente a la vida misma — la que no puede «alojarse sino en formas»
que de continuo «rompe» y «rebasa»® -. De las propiedades de la vida
se gestan, advierte Simmel, las «fuerzas destructivas» que socavan los
pilares de su propia realizacién espiritual y moral. ** La «esencia més

22 Cf. «Las grandes urbes y la vida del espiritu», en: El individuo y la libertad, op. cit., pp.
247-61.

B Cf. Intuicion de la vida. Cuatro capitulos de metafisica [Lebensanschanung. Vier
metaphysische Kapitel, 1918 / 1922] (trad. J. Rovira Armengol. Buenos Aires: Editorial Nova,
1950), p. 28.

* «Dennals ein tragisches Verhingnis (...) bezeichnen wir doch wohl dies: dass die gegen ein
Wesen gerichteten vernichtenden Krifte aus den tiefsten Schichten eben dieses Wesens selbst
entspringen; dass sich mit seiner Zerstorung ein Schicksal vollzieht, das in ihm selbst angelegt
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propia de la vida», escribe en otro lugar, «es transgredirse a si misma,
crear a partir de si aquello que ya no es ella misma, contraponer creati-
vamente a su transcurso y a su legalidad su contrario»™.

Los parrafos finales de «Der Begriff und die Tragodie der Kultur» se
mantienen en la conviccién acerca del contlicto entre el alma y sus for-
mas culturales. Se trata de un conflicto materializado en la anodina cul-
tura de masas. Esta y sus productos se integran en el mas amplio fené-
meno simmeliano de «emancipacién del espiritu objetivado.» La eman-
cipacién reside en que los contenidos culturales — originariamente crea-
dos para facilitarle al ser humano su realizacidn personal - crean su pro-
pio camino que el espiritu mismo se ve obligado a recorrer, retrasando o
haciendo del todo imposible la jornada de retorno interior, el ‘cultivo’
del alma luego de su proyeccién externa. Asi, la perfeccion de la cultura
se ha alcanzado a costa de perder el ser humano su sefiorio sobre las
formaciones surgidas de aquella. Y es que Simmel ve en esa especie un
tanto vaga de apropiacién interior de los objetos o formas culturales la
tnica manera de superar o mitigar al menos «las disonancias de la vida
moderna,» a las que se refiere en otro trabajo relativo a la «esencia de la
cultura»:

«Las disonancias de la vida moderna (especialmente aquella que se
presenta como crecimiento de la técnica de cualquier émbito y, simults-
neamente, como profunda insatisfaccién con ella) surgen en gran medi-
da del hecho de que ciertamente las cosas se tornan cada vez mas culti-
vadas, pero los hombres sélo en una medida minima estin en condicio-
nes de alcanzar a partir de la imperfeccin del objeto una perfeccién de
la vida subjetiva»™.

Sobre esa aspiracion de integrar lo subjetivo y lo objetivo en la més
amplia dimensién de la vida, hacia ya hincapié Simmel en una importan-
te obra bastante anterior (Die Probleme der Geschichtsphilosophie) pen-
sada como antidoto contra el «realismo histérico» de algunos autores
alemanes. Habida cuenta su similitud con otros pareceres cassirerianos,
merece la pena ofrecer en este lugar siquiera un comentario muy somero
en torno a ese aspecto de la filosofia de la historia simmeliana. Aceptada
la relevancia teérica del 4 priori kantiano en lo que atafie a la pregunta
sobre la posibilidad misma del conocimiento de la naturaleza, Simmel
urge a que se formule una interrogante similar en torno a las posibilida-
des del conocimiento histérico. Sélo replanteando hasta el fondo dicha

und sozusagen die logische Entwicklung eben der Struktur ist, mit der das Wesen seine eigene
Positivitat aufgebaut hat (...) «So entsteht die typische problematische Lag des modernen
Menschen: das Gefiihl, von einer Unzahl von Kulturelementen umgeben zu sein, die fiir ihn
nicht bedeutungslos sind, aber im tiefsten Grunde auch nicht bedeutungsvoll; die als Masse
etwas Erdriickendes haben, weil er nicht alles einzelne innerlich assimilieren, es aber auch nicht
einfach ablehnen kann, da es sozusagen potentiell in die Sphire seiner kulturellen Entwicklung
gehért.» Ibid., pp. 249-50.
* «Fragmento sobre el amor», 0p. cit., pp. 49-50.

% «De la esencia de la cultura», en: El individuo y la libertad, op. cit., p. 127.
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pregunta serd posible que el ser humano vuelva, quiz4, a reconocerse a si
mismo como sujeto auténomo, libre en la historia. Frente al «historicis-
mo» — la creencia en fuerzas suprapersonales que ‘arrastran’ el discurrir
histérico -, la critica del conocimiento histérico debe elegir otro rumbo:
«Hay que librarse del historicismo, como Kant se libré del naturalismo.
Quizds la misma critica del conocimiento facilite esta liberacién: que el
espiritu forme también soberanamente [como lo hizo con la «imagen
cientifica de la naturaleza»] la imagen de la existencia espiritual que lla-
mamos historia», con ello, continda Simmel, se conservari, frente a las
pretensiones del historicismo, «la libertad del espiritu que es productivi-
dad formadora»*”

Esa misma capacidad productora de formas culturales, que a Simmel
tanto le interesa preservar, se muestra en la habilidad de la prictica his-
térica para extraer de la multiforme «vida vivida» un hilo conductor
general que se destaca de la mds compleja trama general de los particula-
res. Utilizando un lenguaje que hace recordar ciertos planteamientos
cassirerianos y por supuesto kantianos, Simmel arguye que, si bien el
saber histérico debe renunciar a la reproduccién integral de meras series
vitales, proponiendo en cambio una sintesis bajo los requerimientos del
concepto, su contenido vital no se pierde por completo en el entramado
u ordenacién teérica que lo conforma. La historia, afirma Simmel, «tie-
ne alguna relacién simbélica con la vida, pues ésta se proyecta, de algin
modo, en la forma que dibuja cada concepto. La forma de su realidad,
ha sido, por cierto, abandonada, pero lo mis general de su esencia, aun-
que inconcreto ya, se ha conservado en la ordenacién de sus contenidos
regida por conceptos»”.

Eljuicio de Simmel sobre la aproximacién simbdlica de la historia a la
realidad vivida es afin o por lo menos compatible con el que Cassirer
emitiria, décadas después, sobre la doble tarea reconstructiva e interpre-
tativa de los hechos que le compete a la ciencia histérica. El historiador,

¥ Cf. SIMMEL, G., Problemas de filosofia de la historia [Die Probleme der
Geschichtsphilosophie, 1907, tercera edicic’m{ %ra . E. Tabernig. Buenos Aires: Editorial Nova,
1950), pp. 10-11. Sobre estos temas véase el breve pero 1til comentario de R. M. Burns y H.
ayment-Pickard en su: Philosophies of History: From Enlightenment to Postmodernity
(London: Blackwell, 2000), pp.163-66. Con razén se cuestionan dichos compiladores si no es
ue Simmel, al anteponer una concepcién ‘vitalista’ de corte bergsoniano del acontecer histérico
g] ‘objetivismo’ o ‘realismo histérico’, no estari rindiéndose a o170 tipo de fuerza auténoma
sobrehumana: La Vida. Escriben esos autores: «La pregunta final (...) es si esta visién ontolSgica
o metafisica es la superacién del ‘historicismo’ (determinismo hist6rico) o una capitulaciénante
él; si el proceso histérico y las actividades de los historiadores son simplemente chispazos
momentdneos de un impu?;o césmico sin fin, ciego y pulsante, ;dénde estd la verdad y qué
podriaser?.» P.166. Las dudas de Burns y Rayment-DPickard parecen justificarse si se leen junto
con la siguiente caracterizacién del concepto simmeliano de “vida’, obra del editor - ;Eugenio
Pucciarelli? - de Problemas de filosofia de la historia: «La vida es tendencia expansiva,
autodespliegue, evolucién, proceso infinito que se trasciende a si mismo como idea y se renueva
con esa trascendencia. Del dinamismo de su corriente creadora brotan las formas, los ideales, los
imperativos que configuran el destino de la personalidad, desde sumismo interior convirtiéndola
en expresién directa ge laviday elevindo{’a hasta la claridad de la conciencia.» P. 258.

3 Problemas de filosofta de la historia, op. cit., p. 218.
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establece Cassirer en una vena no enteramente disimil a la diltheyana, no
anda simplemente tras cosas muertas o estériles, sino tras la materializa-
cién ante si de aquellas formas vivas que sustentan y dan expresién al
auténtico espiritu de una época:

«El historiador tiene que aprender a leer e interpretar sus documentos
y monumentos, no sélo como vestigios muertos del pasado, sino como
sus mensajes vivos que se dirigen a nosotros en su propio lenguaje. Aho-
ra bien, el contenido simbélico de estos mensajes no es inmediatamente
observable. La tarea del lingiista, del fil6logo, y del historiador consiste
en ‘hacer hablar’ y en hacernos inteligible su lenguaje. La distincién
fundamental entre las obras del historiador y las del geélogo o paleon-
t6logo no se debe a la estructura l6gica del pensamiento histérico sino a
esta su tarea especial, a esta misién especifica»”

La creencia simmeliana en una suerte de 16gica auténoma de los obje-
tos culturales, no puede ser despachada sin mas del centro de atencién
de un intento filoséfico serio de comprensién de la cultura. Lo que pro-
cede es, en parte como lo propone Cassirer, su asimilacién en una teoria
no sustancialista — es decir, una que no favorezca la reificacién de los
procesos sociales -, sino funcionalista y dinimica del fenémeno cultural.
Sin duda, con ello no se erradicara su caricter ambivalente, pero al me-
nos si se controlari su proclividad hacia el fatalismo, una tendencia que
suele darse en visiones pesimistas de la cultura. Por otro lado, resulta
instructivo constatar, siquiera de paso, que el mismo Simmel ya habia
adelantado una propuesta afin a la hecha explicita por Cassirer en el
marco de su teoria de las formas simbélicas. Dicha propuesta se ofrece
con auténtico afan programitico en la introduccién a Philosophische
Kultur. En ella, Simmel advierte que sus ensayos buscan reflejar, pese a
la diversidad tematica, una tnica «forma y modo funcional de abordar
las cosas». Se trata de un modo que separa los resultados conceptuales
del «proceso vivo»; éste es el que adquiere ahora preeminencia en la
medida que expresa la «movilidad del espiritu». Aun podria decirse que

? En: Antropologia filosdfica, op. cit., pp. 260-1. Asimismo, unos afios antes, en su
«Conceptos ‘naturales’ y conceptos ‘culturales’», escribia Cassirer en un tono similar: «Decia
Ranke que la verdadera misién del historiador consiste en describir ‘como ha sido realmente’.
Pero, aun aceptando esta frase como buena, importa mucho no perder de vista q]‘:f lo ‘sido’
cobra una nueva significacién cuando se lo contempla desde el dngulo visual de la historia (...)
La historia no es simplemente cronologia, y el tiempo histdrico no es precisamente el tiempo
fisico-objetivo. Para el historiador, el pasac{o no es, a la manera como lo es para el naturalista,
mero ‘pasado’, sino que posee y conserva un ‘presente’ propio y peculiar.» En: Las ciencias de
la cultura, op. cit., p. 118. Simmel y Cassirer coinciden en criticar, siguiendo una linea temdtica
que parte por lo menos de Dilthey y se prolonga entre otros con Rickert, la pretension ultra
objetivista rankeana de describir ei,acontecer histérico solamente «wie es eigentlich gewesen».
Cf{ la critica de Simmel: «Cuando Ranke expresa ¢l deseo de extinguir su yo para ver las cosas
tal como han sido en si, el cumplimiento de este deseo suprimiria justamente el resultado que
¢l espera. Después de extinguirse el yo no quedaria nada que permitiera comprender el no-yo,
K no s6lo porque el yo es el vehiculo de toda representacién en general — pues Ranke mismo

abia concretado hasta allf su expresién -, sino porque también los contenidos particulares,
accesibles unicamente por medio de la vivencia personal, inseparables del yo individualmente
diferenciado, sonla materiaimprescindible para toda comprensién delos demis.» En: Problemas
de filosofia de la historia, op. cit., p. 72.
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Simmel intenta llevar mis lejos que Cassirer su enfoque anti-sustancia-
lista centrado en la intencionalidad del espiritu. No es seguro que Cassi-
rer hubiese aceptado sin mas aquel «desplazamiento de acentos del zer-
minus ad qguem del esfuerzo filoséfico a su terminus a guo» impulsado
tan radicalmente por Simmel® .

En opinién de Cassirer, la idea simmeliana sobre el conflicto entre las
aspiraciones de interioridad y exterioridad a las que por igual y forzosa-
mente se ve llevado el propio espiritu, cristaliza en un concepto alta-
mente problematico de cultura que debe ser examinado mas de cerca. Y
sin embargo, como también ha sugerido J. Habermas, Simmel y Cassirer
son dos autores que proceden — como ya se observé a propésito de sus
opiniones sobre la disciplina de la historia - de una muy parecida sensi-
bilidad filoséfica de cara a los problemas surgidos de la misma dindmica
de la cultura. De ambos podria decirse que son en buena medida, como
afirma Habermas de Cassirer, hijos del fin-de-siécle, de una época mar-
cada atin por la influencia formativa de autores como Kant, Hegel, Schi-
ller y Goethe.”

3.2. Cassirer y la dialéctica de la cultura

La respuesta cassireriana al pesimismo cultural simmeliano estd dis-
puesta en varios estratos que ya es hora de explorar con cierta minucio-
sidad. Ahora bien, de esos estratos aqui solamente se destacaran los dos
que tienen la mayor relevancia para los objetivos especificos del trabajo.
Con ello en mente, en lo que resta de esta seccidn se tratara de contestar
la siguiente interrogante: sen qué medida la confrontacién de Cassirer
con las opiniones de Simmel sobre el antagonismo entre el alma y la
cultura le permiten configurar una alternativa a una influyente posicién
— pues esté representada por otros autores, ademas de Simmel — de desi-
lusién ante los logros y tendencia evolutiva de la cultura? Su repuesta
debe reparar en los dos aspectos siguientes.

En primer lugar, Cassirer comprende y acepta también, hasta cierto
punto, la diagnosis simmeliana de los malestares que aquejan al ‘organis-
mo enfermo’ de la cultura en su desarrollo histérico. No obstante, en

¥ Cf. «Introduccién», en: Sobre la aventura, op. cit., pp. 5-9.

*' Es que, segiin Habermas, «Simmel (...) se sitda del lado de acd del abismo que se va a abrir
entre Rodin y Barlach, entre Segantini y Kandinsky, entre Lask y Lukics, Cassirer y
Heidegger.» En: «Epilogo», op. cit., p. 277. El mismo Habermas habia explicitado mejor, en un
trabajo anterior (1 951 )» en qué estribaba el caricter abismal de las diferencias, aireadas a la vista
de todos los asistentes a la disputa de Davos, entre Cassirer y Heidegger: «El tema [de la disputa)
eraKant; enrealidad, de lo que se discutia era del fin de una época. El enfrentamiento de escuelas
quedé desplazado por el de generaciones: 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 ala originariedad del pensamiento, cuyaradicalidad atacaba,
efectivamente, a la cultura de Goethe en sus raices.» «El idealismo alemdn de los filosofos
jf‘xdios», en: { HABERMAS, Perfiles filosifico-politicos (trad. M. Jiménez Redondo, Madrid:

aurus, 1975), p. 47. Recuérdese, por illtimo, que asi como Simmel era dieciséis afios mayor que
Cassirer, éste era quince afios mayor que Heidegger.
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segundo lugar, la perspectiva cassireriana estima inaceptable la concep-
cion metafisica general del mundo y del lugar del ser humano en éste
que subyace a la filosofia simmeliana; en su lugar, Cassirer ofrece como
alternativa inmediata a su critica de Simmel una personal visién de la
cultura concebida como producto de la interaccion simbdlica de los se-
res humanos con la realidad. Dicha interaccién la ve Cassirer como fun-
damentalmente positiva y conducente no a una especie de purificaciéon
apocaliptica de la civilizacidn, sino a su potencial rejuvenecimiento o
renovacién creativos.”” Corresponde ofrecer entonces, a continuacién,
algunos comentarios o intentos de reconstruccién tedrica mds explicitos
sobre esos dos estratos principales de la reaccion cassireriana de cara a
Simmel. Por dltimo, hay que recordar que todo el esfuerzo invertido ha
de servir al propésito central de estimar o evaluar las posibilidades
constructivas del «idealismo critico» cassireriano para el enfrentamiento
de la compleja — por sus variadisimas manifestaciones - crisis actual dela
cultura occidental e incluso de la idea misma de progreso, su habitual
compaiiera.

En relacién con el primer estrato de la respuesta de Cassirer al reto
pesimista simmeliano, arriba mencionado, los pasajes centrales que hay
que discutir estdn agrupados en por lo menos dos grupos significativos.
En ambos se despliega en «su forma mds aguda y mds radical», como
escribe el propio Cassirer, «el pesimismo cultural» que su enfoque
comparte con el de otros autores. Atiéndase al primero de ellos:

«La reflexién nos revela con mayor claridad, a medida que va
ahondando en el problema, la estructura dialéctica de la conciencia de la
cultura. Los progresos de la cultura van depositando en el regazo de la
humanidad nuevos y nuevos dones; pero, el individuo se ve excluido de
su disfrute en medida cada vez mayor (...) Los bienes creados por él
crecen sin cesar, en cuanto al nimero, pero precisamente este crecimien-
to hace que dejen de sernos ttiles (...) El yo se siente abrumado bajo su
variedad y su peso, que crecen sin cesar»>".

Resulta bastante claro que el fenémeno general a que se alude en los
pasajes citados es el sentimiento de enajenacién o extrafiamiento padeci-
do sobre todo, en opinién de la mayoria de los criticos de la cultura, por
los habitantes de paises altamente industrializados. En ellos, segin lo
perciben dichos criticos, una incontenible marea de ‘modernizacién’ no

% El anhelo de una transformacién completa de la civilizacién, a veces por medio de la
confrontacién bélica directa, estd presente en varios autores representativos de lo que Arthur
Herman ha llamado «el pesimismo histérico alemin». Por ejemplo, segiin escribe y cita ese
autor: «Georg Simmel dijo a sus estudiantes, mientras marchaban a la guerra, que la crisis
mundial formaba parte de ‘la lucha de la vida’ contra las formas viejas y decrépitas que
intentaban constrefiirla. La guerra, proclamé, creaba ‘aquello que podriamos llamar una
situacién absoluta’. Las opciones vitales en la sociedadqburguesa ‘tenian algo relativo’ y
provisional, sostenia Simmel: ahora los hombres enfrentaban una cruda opcién nietzscheana
entre lo viejo y lo nuevo, entre la vida y la muerte.» Véase de Herman, La idea de decadencia
en la historia occidental (trad. C. Gardini. Barcelona: Editorial Andrés Bello, 1998), p.239.

* «La ‘tragedia de la cultura’s, op. cit., p. 157-8.
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ha dejado pricticamente resquicio alguno del mis primordial Lebens-
welt sin saturar con objetos y productos de una seudo cultura emblemi-
tica, a un tiempo, de masificacién y despilfarro. Si a ello se agrega la
experiencia politica radical que tiene lugar al momento de publicarse
(1942) el ensayo de Cassirer, apenas sorprende que incluso un pensador
tan equilibrado y comedido como él no se vea conmovido por los estra-
gos acarreados por el uso bélico de una eficaz racionalidad técnica-ins-
trumental. Parecia, en efecto, que la revuelta de la Ilustracién europea
contra sus propios principios — la misma que habrian de diagnosticar en
su caricter ‘dialéctico’ un par de afios después Adorno y Horkheimer —
habia comenzado y no se detendria. La consolidacién en el poder politi-
co de Alemania de un movimiento que contradecia hasta el fondo todos
los ideales humanistas del mundo de Goethe, significé para muchos
pensadores algo asi como el comienzo del fin de la civilizacién — el au-
téntico «salto al abismo» de Adorno -, no sélo de la alemana sino del
todo global.

No obstante similitudes epidérmicas, la perspectiva critica cassireriana
no podia ser mas distinta a la denuncia un tanto estridente de los frank-
furtianos. Estos, como explica por ejemplo A. Herman, osan iniciar «la
historia de la decadencia de Occidente con los griegos» — cosa impensa-
ble para Cassirer -, pues — siguen esos autores - mientras que el «mito
prerracional y la magia habfan preservado la unidad del hombre con la
naturaleza», la razén, una vez «liberada» de aquellos por el ser humano,
fue usada «para tratar de dominar todo lo que ahora parecia separado de
ély la razén humana, lo Otro.»™ Frente a semejante desconfianza de la
racionalidad, Cassirer no surge como un ingenuo defensor a ultranza de
un mundo estitico de ideales bucélicos, anquilosados e inoperantes en la
realidad. Su visién objetiva de la cultura admite el trance actual del ideal
ilustrado de razdén universal, pero justo por eso aboga por su plena
recuperacién de la mano de la responsabilidad intelectual. Precisamente,
la necesidad de recordar lo perentorio de dicha recuperacién forma par-
te del grupo de exigencias que, segtin Cassirer y como atn habri que
verlo mis en detalle en la seccién 5, hay total derecho de hacerle a la
filosofia. De manera més concreta, su propia critica al pensamiento miti-
co, en tanto que aliado indiscutible de la irracionalidad contemporinea,
politicamente plasmada, promueve el remozamiento, mediante la auto-
critica, de aquel ideal hoy un tanto maltrecho de racionalidad y autono-

** En: op. cit., pp. 307-8. Herman simpatiza muy poco con los ‘tedricos criticos’ y desconfia
bastante de sus motivos iltimos. Pues esos autores, una vez en el exilio, rodeados «de unignoto
mar de opulencia americana», procedieron a ejercer una feroz «critica verbal de la sociedad
burguesa», critica que «se convirtié en imperativo moral, incluso (o quizé preferiblemente)
desde la seguridad 361 aula o desde las paginas de una publicacién academica. Como el critico
negativo — C. Wright Mills en Columbia o Herbert Marcuse en la Universidad Brandeis — habia
declarado su independencia espiritual frente a un sistema social y cultural moribundo, ya no
formaba garte de éY aunque el sistema le siguiera pagando las cuentas. En términos de la Escuela

de Frank

urt, él ya no reconocia esa autoridad.» Pp. 305, 314.
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mia. La defensa cassireriana de la razén se efectda a sabiendas de que en
el curso de su desarrollo moderno se le han venido adhiriendo una serie
de indeseables rémoras intelectuales (nihilismo, antisemitismo, fascismo,
etc.). Estas son de tal naturaleza, que no solamente obstaculizan la in-
sercién social, amplia y culturalmente constructiva de la racionalidad,
sino que empafian el lente a través del cual deberia contemplarse, con
serenidad y despego necesarios, la historia universal®.

Es bajo la influencia de reflexiones como las precedentes que Cassirer
se ve forzado a reconocer un hecho rotundo: la «conciencia de la cultu-
ra» del individuo contemporineo presenta una «estructura dialéctica».
Se trata de una situacién dialéctica en la medida que se constituye a par-
tir de afirmaciones y negaciones, intimamente ligadas o dependientes
unas de otras, pero siempre en tension, sobre los beneficios de la cultura.
La concordancia de Cassirer con la diagnosis simmeliana salta aqui cla-
ramente a la vista. Frente al progreso cultural, en principio valorado de
modo positivo, el individuo reacciona también, casi inmediatamente,
con desilusién, pues se siente exceptuado «de su disfrute en medida cada
vez mayor»: justamente él, cuyas energfas fisicas y espirituales invirtio,
directa o indirectamente en el apuntalamiento del edificio cultural. Tan-
to Cassirer como Simmel parecen coincidir no sélo en aceptar el hecho
de que la riqueza material objetiva, producto de la cultura, le resulta
cada vez mds extrafia y lejana - pese a su evidente ubicuidad en los pai-
ses més desarrollados econémicamente - al mismo espiritu que los creo;
sino, atin més significativo, concuerdan en lamentar que dicha riqueza se
ha constituido en algo asi como una pesada carga muerta e initil para el
espiritu — ges pertinente la misma intencién critica tratindose de paises
pobres, los menos favorecidos en la distribucién neta de semejante «ri-
quezar?.

Hay que recordar que el proceso de la cultura, la culturizacién, se da
para Simmel ~ y podria decirse, también parcialmente para Cassirer - a
dos vias, del alma formativa y de vuelta a ella. El problema mayor, a los
ojos de ambos autores, es que los bienes culturales que surgen como
concreciones de fuerzas interiores de la «vida animica», no pueden ser
integrados del todo al ritmo propio — necesariamente introspectivo — de

* En 1905 aparecieron publicadas las siguientes palabras de Jakob Burckhardt: «Si
udiésemos renunciar plenamente a nuestra individualidad y pudiésemos contemplar la historia
ge los tiempos futuros con la misma tranquilidad y serenidad con que contemplamos el
especticulo ge la naturaleza, con que vemos, por ejemplo, una tempestad en el mar desde tierra
firme, tal vez podriamos vivir conscientemente uno de [os capitulos mis grandiosos de la historia
del espiritu.» Ahora bien, dicha visién plicida o desapasionada del discurrir histérico, sobre
cuyo atractivo pero también sobre cuyo cardcter ideal coincidirian Simmel y Cassirer, no es
tampoco, como afiade Burckhardt, para «seres terrenales». Estos no pueden, simplemente,
renunciar al punto de vista individualmente ‘apasionado’ en su consideracién de tantas «crisis
acumuladas y no resueltas» en el actual momento histdrico. Cf. ]. BURCKHARDT: Reflexiones
sobre la bistoria universal [Weltgeschichtliche Betrachtungen, 1905] (trad. W. Roces. México:
Fondo de Cultura Econémica, 1943), pp. 314-15.
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esa vida interior. «El individuo — concluye realistamente Cassirer — no
extrae ya de la cultura la conciencia de su poder, sino solamente la certe-
za de su impotencia espiritual»*. La conciencia de la ineptitud frente a
ciertas formas culturales ‘independizadas’ de sus creadores, se pone de
manifiesto en el comentario cassireriano sobre el uso de herramientas.
Recuérdese que para Cassirer la forma simbélica ‘técnica’ contribuye a
sustituir paulatinamente el vinculo migico indiferenciado del ser huma-
no con la realidad con otro de mediacién o distancia. Sin embargo, el
uso de instrumentos para el dominio y control de la naturaleza tiene su
propia manifestacién ambivalente o dialéctica. Utilizando un desacos-
tumbrado tono pesimista Cassirer sefiala c6mo la técnica, «inventada
por el hombre para sefiorear el mundo fisico, se vuelve en contra suya.»
Se ha tornado en «maldicién» que ha propiciado nada menos que la
«enajenacién», la «perdida de la existencia humana por obra de ella mis-
ma». Las quejas de Cassirer a este respecto bien podria haberlas com-
partido Simmel: «La herramienta, que parecia destinada a satisfacer ne-
cesidades humanas, ha servido para crear, en su lugar, innumerables
necesidades artificiales. Todo perfeccionamiento de la cultura téenica es
y representa, en este sentido, un regalo paradéjico, como el tonel de las
Danaides»””

La realidad cultural tiene entonces, por igual para Simmel y Cassirer,
una faceta inquietante que apunta a tendencias claramente autodestruc-
tivas gestadas en su mismo seno. De nuevo, las experiencias personales
de Cassirer antes y después de su exilio, tuvieron que hacer mella inclu-
so en él, un autor convencido, pese a todo, del nervio fundamentalmente
humanista de la cultura occidental. Es esa fragilidad de la cultura la mis-
ma que queda retratada de cuerpo entero en el segundo texto ilustrativo
de este primer momento, mis bien tefiido de escepticismo e incluso de
fuerte pesimismo, de reaccién cassireriana al reto simmeliano:

«Hay que comprender y reconocer que la cultura no representa un
todo armdnico, sino que se halla, por el contrario, plagada de los mds
agudos conflictos interiores. La cultura lleva una vida ‘dialéctica’ y dra-
mitica. No es un simple acaecer, un proceso que discurra serena y tran-
quilamente, sino una accién que es necesario abordar constantemente de

% «La ‘tragedia de la cultura’», op. cit., p. 158.

% «El objeto de las ciencias culturales», en: Las ciencias de la cultura, op. at., p. 45. Cf. un
punto de vista similar en la famosa Philosophie des Geldes (Berlin: Duncker & Humblot, 1900)
de Simmel. Ahi su autor se lamenta del predomino exagerado de los medios técnicos en la vida
moderna, con los consecuentes efectos negativos para la «cultura subjetiva» del alma: «Fir die
Gegenwart, in der das Vorwiegen der Technik ersichtlich ein Uberwiegen des klaren,
intelligenten Bewufltseins - als Ursache wie als Folge - bedeutet, habe ich hervorgehoben, daff
die Geistigkeit und Sammlung der Seele, von der lauten Pracht des naturwissenschaftlich-
technischen Zeitalters iibertiubt, sich als ein dumpfes Gefithl von Spannung und unorientierter
Sehnsucht richt; als ein Gefiihl, als lige der ganze Sinn unserer Existenz in einer so weiten
Ferne, dafl wir thn gar nicht lokalisieren kdnnen und so immer in Gefahr sind, uns von ihm fort,
statt auf ihn hin zu bewegen - und dann wieder, als lige er vor unseren Augen, mit einem
Ausstrecken der Hand wiirden wir ihn greifen, wenn nicht immer gerade ein Geringes von Mut,
von Kraft oder von innerer Sicherheit uns fehlte.» Pp. 550-1.
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nuevo y que jamds estd segura de su meta. De aqui que no pueda entre-
garse nunca sencillamente a un candoroso optimismo o a una fe dogma-
tica en la ‘perfectibilidad’ del hombre. Cuanto la cultura construye ame-
naza con deshacerse nuevamente en sus manos»*.

Ahora bien, pese a que las coincidencias entre la «filosofia del espiri-
tu» de Cassirer y la «filosofia de la vida» de Simmel en cuanto a lamen-
tar un antagonismo o conflicto entre el ser humano y sus productos
culturales no son para nada insignificantes, la perspectiva cassireriana en
modo alguno estima dicha situacién como irremediable o definitiva®
De momento y en forma muy general, podria decirse que, para Cassirer,
el fenémeno actual de desempate entre los polos del alma / vida y la
cultura — o entre la «cultura subjetiva» y la «cultura objetiva» de Simmel
-, deberia considerarse mas bien como un estado transitorio o una ma-
nifestacion anémala de una relacién que, por el contrario, hay que vi-
sualizarla en sus fundamentos con esperanza firme y 4nimo optimista.
Asi, el punto de partida cassireriano es la constatacion de la unidad ar-
moniosa bdsica entre aquellos dos polos de la existencia: vida y espiritu.
Ante todo, dicha relacién envuelve, para Cassirer, nada menos que la
actividad simbélicamente formadora del ser humano. Es una actividad
que necesariamente involucra a muchos individuos y que arroja como
corolario un enriquecimiento cultural que se extiende a todo el proceso
formativo.

En Cassirer, la situacién de ‘normalidad’ en la cultura entrafia la inte-
raccién entre distintas direcciones de creacién y mediacién simbdlicas.
Las condiciones estdn dadas de antemano, por asi decirlo, en la misma
dindmica social responsable de la cultura. Es esa dimensién de mediado-
ra entre creadores y creaciones que adquiere la obra cultural la que Cas-
sirer echa de menos en la mis rigida visién simmeliana de dos partidos -
el Yo, paladin de la vida, y la «cultura objetiva» - vistos, de previo, como
irreconciliables o incompatibles. Porque incluso cuando Simmel habla
de un «movimiento continuo» de vida entre el sujeto y los objetos —
antes que de «dos sustancias centradas en si mismas» -, lo hace para
acentuar la tendencia de la vida a producir en el sujeto «lo ajeno a él.»*
La «tragedia de la cultura», parece insinuar Cassirer, se disuelve como
problema en el instante mismo en que los bienes culturales se miran
como lo que siempre han sido: como intermediarios entre la subjetivi-
dad y su concomitante mundo cultural y social. Por eso puede decir
Cassirer que la existencia de la cultura no puede verse nunca como «algo
‘absoluto’ conque tropiece el yo», sino ante todo como «el puente que

* «La ‘tragedia de la cultura’s, op. cit., p. 163.

’; La idea de contraponer la «filosoffa del espiritu» a la «filosofia de la vida» se debe a S. G.
Lofts.

“ Intuicion de la vida, op. cit., p. 30.
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conduce de un polo yoista a otros (...) El proceso vital de la cultura con-
siste precisamente en ser inagotable en la creacién de estas mediaciones
y transiciones»*'.

Cassirer considera uno de los errores capitales de la Lebensphilosop-
hie, la «metafisica contemporinea», su obstinacién en aferrarse a oposi-
ciones filoséficas irreconciliables. Autores tan diversos como Nietzsche
y Bergson, Dilthey y Simmel han insistido en plantear una dualidad
incompatible entre la vida y el espiritu, entre el alma y la cultura. En el
cuarto volumen, dedicado al examen de problemas metafisicos, de su
estudio sobre las formas simbélicas, Cassirer ya habia ahondado, en
textos bastante anteriores a los citados en el parrafo anterior, sus criticas
a Simmel. Desde el enfoque de este dltimo autor debe quedar en el mis-
terio cémo puede la vida generar de si o dar forma a su opuesto, el do-
minio de las «solideces ideales» caracteristicas de la cultura. Por supues-
to, para Cassirer todo el problema metafisico descansa en arenas move-
dizas. Tan incorrecta es la hipétesis de una vida en estado puro, como de
una forma igualmente ‘descontaminada’ de vida. No existen tales sus-
tancias de ascendencia spinoziana existentes en si y por si mismas. Cas-
sirer ofrece el ejemplo del lenguaje como una energia intelectual que
surge de la interaccién entre el uso individual y ciertas formas universa-
les preestablecidas. Lo que existe es el «proceso viviente» y continuo del
habla, «en el que individualidad y universalidad estin contenidos como
dos aspectos igualmente justificados y necesarios»*.

De nuevo, el caso de la técnica como forma simbdélica permite ilustrar
atin mds las consideraciones precedentes sobre la supuesta dicotomia
vida / espiritu. A pesar de la ya referida opinién un tanto negativa de
Cassirer sobre la «maldicién» de una técnica rebelada contra sus creado-
res, transformada en motivo de enajenacién y ruina, lo cierto es que esa
visién tan peyorativa es excepcional en su autor. De hecho, en su impor-
tante pero relativamente poco conocido ensayo «Form und Technik»
(1930)®, Cassirer se enfrenta criticamente contra una perspectiva negati-
va y condenatoria de la técnica. Segiin Ludwig Klages el espiritu (der
Gezst, el representante, podria decirse, de la «cultura objetiva» simmelia-
na) ejerce su dominio despético sobre el feudo del alma ( die Seele, re-
presentante a su vez de la «cultura subjetiva»); la técnica, concebida
como instrumento del que echa mano el espiritu para aumentar su pode-

" «La ‘tragedia de la cultura’s, op. cit., p. 165.

* The Philosophy of Symbolic Forms. Vol. 4: The Metaphysics of Symbolic Forms [Zur
Metaphysik der symbolischen Formen, 1995] (ed. J. M. Krois and D. P. Verene, trad. J. M. Krois.
New Haven & London: Yale University Press, 1996), p. 16.

¥ Este trabajo se incluye en Symbol, Technik, Sprache, op. cit., pp. 39-91, en torno a Kla%es
véase p. 67 et. seq. Cf. sobre la funcién simbélica de la técnica segin Cassirer: A. Rosales

Rodriguez, «La técnica como ‘forma simbélica’ en la filosofia de Ernst Cassirer», Revista de
Filosofia de la Universidad de Costa Rica, 1993, XXX1 (74), pp. 57-63.

o
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rio sobre «el reino libre del alma», no puede ser también medio de rea-
lizacién humana. Klages, arguye Cassirer, convierte del todo al dominio
del espiritu en un «implacable adversario del alma». La opinién de Cas-
sirer al respecto no puede ser mis diferente. Apoyandose en la pionera
obra de Ernst Kapp sobre los fundamentos antropolégicos de la técnica,
Cassirer considera simplista la concepcién meramente instrumental de la
técnica — implicita en la acerba critica de Klages -. La accidn técnica,
valorada desde el punto de vista del encuentro simbélico del ser humano
con la realidad, no sélo se proyecta de la subjetividad al exterior, sino
que luego vuelve a su lugar de origen, dotando a su iniciador de un me-
jor conocimiento de si mismo y sus poderes transformadores de la natu-
raleza.

La posicién de Klages puede ser considerada incluso mis radical que
la simmeliana. Klages sigue una tradicién que concibe como inevitable,
remontindose a autores como Schopenhauer y Nietzsche, una relacién
dictatorial del espiritu respecto a la vida. Pero el supuesto abismo insal-
vable entre el «fundamento creativo» de la vida y el «<mundo del cogita-
tio» forma parte, en opinién de Cassirer, de una «tesis romantica» ina-
ceptable. Klages pone el ejemplo de la conciencia como un factor des-
tructivo del significado de la vida. Al concepto de ‘conciencia’ (espiritu,
mente o intelecto) Klages contrapone el alma, ésta ha de buscar su libe-
racién no del cuerpo sino del espiritu. Para Klages, el espiritu se ha
transformado, con la mediacién de la actividad cultural, en una «maldi-
cién para la humanidad» en la medida que afsla al alma del ritmo vital
del cosmos. En vista de ello, no es de extrafiar que Klages favorezca, al
tenor de una idea similar de F. Schlegel, un retorno a la pasividad y la
inaccién. Desde luego, Cassirer no puede aceptar la dudosa identifica-
cién que hace Klages de nociones como las de «entendimiento», «volun-
tad» y «cultura» con un dnico impulso de dominio y subyugacion de la
vida (por lo demis caracteristico, segiin Klages, de la actividad técnica).
Por el contrario, la filosofia de las formas simbélicas establece que en el
espiritu (la «conciencia» en Klages) estd activa no una cruda «voluntad
de poder» por ejercer en el mundo, sino una «voluntad de formacién»
mediante las distintas formas simbélicas.” Aunque con matices particu-
lares, la critica cassireriana a Klages puede extenderse a otros autores
representativos de la «metafisica de la vida». En todos ellos se hace ma-
nifiesto «un anhelo romintico por el paraiso de la vida.»* A la inversa
de los mis radicales entre esos autores, para quienes la vida se halla es-
clavizada por el espiritu, para Cassirer la vida s6lo alcanza su plenitud al
transformarse en cultura®.

*“ Cf. The Philosophy of Symbolic Forms. Vol. 4, op. cit., p. 28.
® Ibid., p. 219.
“ Cf. BAYER, T.1.,, Cassirer’s Metaphysics of Symbolic Forms, op. cit., p. 51.
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Contemplado desde la mis serena perspectiva cassireriana, el proble-
ma con la visién simmeliana de la cultura es que yerra al comprimir la
esencia vital de la creatividad humana dentro de la esfera tinica de la
interioridad individual. Una vez que el producto sale de dicha esfera
comienza, para Simmel, la «tragedia» de su vida auténoma, ajena a las
necesidades espirituales. Justo lo contrario es lo que Cassirer propone
considerar: la realizacién individual es s6lo un momento del més general
proceso intersubjetivo de recepcidn, incorporacién y recreacién de bie-
nes culturales — materiales o intelectuales -, tanto a nivel del individuo,
como de colectividades y épocas enteras. Se trata, segiin lo explica Cas-
sirer con el ejemplo de la apropiacién creativa de la Antigiiedad por
parte de los diversos Renacimientos — italiano, holandés, francés y ale-
man, de un proceso «inagotable», uno que «se reanuda constantemente,
sin llegar nunca a su fin.» Todos esos Renacimientos particulares, muy
diferentes entre si, coinciden sin embargo en sentir «la Antigiiedad co-
mo una incomparable fuente de energias, a la que van a beber para ayu-
dar a alumbrarse a sus propias ideas e ideales. Por donde las épocas real-
mente grandes de la cultura del pasado no se asemejan precisamente a un
bloque erritico que penetre en el presente como testigo de tiempos pre-
téritos. No son masas inertes, sino la condensacién de gigantescas ener-
gias espirituales que aguardan solamente el momento de volver a mani-
festarse y de traducirse en nuevos efectos»*.

La importancia decisiva que asume para Cassirer la relacién dialéctica
o de complementariedad mutua entre la vida y el espiritu, se coloca en
primer plano en el ya citado cuarto volumen — péstumamente editado -
de su filosoffa de las formas simbélicas. Si bien no es posible exponer
aqui detalles sobre las diversas implicaciones metafisicas que Cassirer
extrae de esa relacién, con todo si lo es destacar su relevancia para el
tema general de esta seccién: el enfrentamiento de Cassirer con tesis
para él inaceptables de la Lebensphilosophie, en especial en su variante
simmeliana. No existe para Cassirer, como si lo hay para Simmel y so-
bre todo para Klages, un conflicto ingénito a la accién combinada de la
vida y el espiritu. La cultura, entendida como el lugar en que se concreta
la vida espiritualizada, no es pues sinénimo de tragedia. Aunque en la
cultura no se funden propiamente ambos elementos, tampoco se mantie-
nen incomunicados. La oposicién entre el espiritu y la vida no significa
el derrocamiento de una y el entronizamiento definitivo del otro. Si asi
fuera no pudiesen darse del todo las formas simbélicas y la cultura en
cuanto tal serfa una imposibilidad. Sin su vinculacién correlativa, el
mundo de las formas culturales perderia toda realidad, «seria solamente
un mundo de espectros»*’. Para Cassirer es fundamental aclarar la rela-

¥ «La ‘tragedia de la cultura’s, op. cit., pp. 168-9.
*® The Philosophy of Symbolic Forms. Vol. 4, op. cit., p. 31.
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cién complementaria entre la vida y el espiritu en la medida que éstos
constituyen, sumados a los «fen6menos base» («Basisphinomene») del
yo («Ich-Phinomen»), la accién («Wirkens-Phinomen») y la obra
(«Werk-Phinomen>), la plataforma misma de su pensamiento metafisi-
co. Juntos, todos esos elementos deben contribuir a forjar una imagen
mas completa y dindmica de la naturaleza humana®. Una vez presenta-
do el enfoque cassireriano sobre los alcances de la ambivalencia o «caric-
ter dialéctico» de las formas culturales, se hace preciso volver la mirada
a una segunda amenaza a la cultura. Se trata de una amenaza incluso mas
grave, pues tiene que ver con la resurreccién de un irracionalismo atdvi-
co, en la forma del mito, en la vida politica del presente. El examen de
dicho fenémeno, asi como el de la concepcidn cassireriana de la filoso-
fia, se pospondran para la Segunda parte.

 Ibid., p.142.




