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“Que se liberte um desses prisioneiros,
que seja ele obrigado a endireitar-se
imediatamente, a voltar o pescoco,

a caminhar, a erguer os olhos para

a luz: ao fazer todos estes movimentos
sofrera, e o deslumbramento impedi-lo-a
de distinguir os objetos do que antes via
as sombras. Que achas que respondera
se alguém lhe vier dizer que n&o viu até
entdo senado fantasmas, mas que agora,
mais de perto da realidade e voltado para
objetos mais reais, vé com mais justeza?
Se, enfim, mostrando-lhe cada uma das
coisas que passam, o obrigar, a forca de
perguntas, a dizer o que é? Nao achas que
ficara embaracado e que as sombras que
via outrora Ihe parecerdao mais verdadeiras
do que os objetos que lhe mostram agora?”

Socrates (A Republica)



RESUMO

Este trabalho segue uma légica de reconstrugédo conceitual sobre os temas do
simbolo e do mito em obras selecionadas de Ernst Cassirer. Entendemos que
simbolo e mito estdo em convergéncia no projeto filoséfico de Cassirer e, para
apresentar nosso ponto de vista, visamos explicar as bases desses conceitos e suas
problematicas em comum. Buscamos apresentar reflexdes sobre os termos, para
aprofundar as exposi¢gdes do autor, bem como sintetizar argumentos, visando
analisa-los em conjunto. Para isso, iniciamos a investigacdo mediante levantamento
de algumas questdes para apontar possibilidades de relagdes entre as teorias. Na
sequéncia, examinamos a teoria do simbolo ramificada em expressao, experiéncia e
possibilidade, nos apoiando sobre as obras Antropologia Filoséfica e primeiro
volume de A Filosofia das Formas Simbodlicas. Em seguida, nos dedicamos ao
estudo da teoria do mito, ao trabalhar com as obras O Mito do Estado e segundo
volume de A Filosofia das Formas Simbodlicas, investigamos as caracteristicas
simbdlicas do mito, os debates tedricos acerca dele e sua presenga contemporanea
no ambito da politica. Para concluir, fazemos uma reflexdo sobre a nogdo de

harmonia na contrariedade.

Palavras Chave: Sinais e simbolos; Mito; Cassirer, Ernst, 1874-1945.



ABSTRACT

This work follows a logic of conceptual reconstruction on the themes of symbol
and myth in selected works of Ernst Cassirer. We understand that symbol and myth
are in convergence in Cassirer's philosophical project and, to present our point of
view, we aim to explain the bases of these concepts and their common problems. We
seek to present reflections on the terms, to deepen the author's expositions, as well
as to synthesize arguments, aiming to analyze them together. To achieve this, we
began the investigation by raising some questions to point out possible relationships
between theories. Next, we examine the theory of the symbol, branched into
expression, experience and possibilityy, based on the works Philosophical
Anthropology and the first volume of The Philosophy of Symbolic Forms. Next, we
dedicate ourselves to the study of the theory of myth, by working with the works The
Myth of the State and the second volume of The Philosophy of Symbolic Forms, we
investigate the symbolic characteristics of the myth, the theoretical debates about it
and its contemporary presence in the political sphere. To conclude, we reflect on the

notion of harmony in contradiction.

Key Words: Signs and symbols; Myth; Cassirer, Ernst, 1874-1945.
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Introducao

Procurando abordar nosso assunto de maneira didatica, mas sem deixar o
devido aprofundamento de lado, decidimos reconstruir as problematicas dos temas
escolhidos, visando sintetizar argumentos e nos dedicar a analise de termos. Tendo
como fio condutor a exposigédo gradual das relagdes entre as teorias do simbolo e do
mito, buscamos evidenciar a organizagdo que Ernst Cassirer oferece em seu
trabalho. Para isto, ndo fugimos, ao longo de nossas reflexbes, da ordem de
apresentagao e disposigao argumentativas tipicas do autor.

Seguimos, ao redigir, a estratégia de focar em quatro textos seminais de
Cassirer: Antropologia Filosoéfica, O Mito do Estado, primeiro e segundo volumes de
A Filosofia das Formas Simbdlicas (I - A Linguagem e Il - O Pensamento Mitico).
Dessa maneira, intercalamos posicionamentos contidos em textos produzidos pelo
autor na década de 1920 com estudos apresentados em suas obras tardias. Como
resultado, ao comparar, a partir de determinados temas, as fases de escrita de
Cassirer, levando em conta todo o contexto de producéo, foi possivel perceber sua
continua coeréncia no tratamento dos assuntos.

Em nosso primeiro capitulo (Sobre relagdes entre as teorias) trazemos a tona
algumas questbes que movimentam o trabalho, para discorrer sobre alguns pontos
de conexao entre o simbolo e o mito. Dentro do contorno de nossa exposicao,
identificamos tépicos relativos aos conceitos de funcionalidade e pluralidade como
edificantes para as relacdes entre as teorias.

Em nosso segundo capitulo (Teoria do Simbolo) comegamos expondo a
problematica a partir da crise antropoldgica acerca da definicdo do ser humano e da
proposta de Cassirer em substituir o termo “racional” por “simbdlico”, para

redefinicdo, em resposta a crise. Na sequéncia, exploramos o0 tema da expressao
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simbdlica, ao apresentar as maneiras como Cassirer diferencia os modos de
manifestacdo expressiva especificamente humanos dos modos de outros animais,
enquanto demonstra que todas essas atividades tipicamente humanas possuem
fundamentagéo simbdlica. Em seguida, buscamos compreender como a consciéncia
interage com as formas do espago e do tempo para gerar representagdes ideais que
configurem experiéncias simbolicas. Para finalizar este capitulo, abordamos a
possibilidade simbdlica, pela qual entendemos que o ser humano — e apenas ele —
possui a capacidade simbdlica de elaborar conjuntos de signos detentores de
significados que transcendem a mera intuicdo ao serem hipotéticos.

Depois de explorado o tema do simbolo, abrimos o terceiro capitulo (Teoria do
Mito) com uma apresentacao da problematica a partir da recuperagdo de algumas
das principais caracteristicas do mito, de acordo com o recorte proposto.
Discorremos, na sequéncia, sobre o lugar do mito no sistema geral das formas
simbdlicas, recolhendo mais alguns de seus aspectos e predicados. Fechando este
capitulo, dedicamos uma secado para estudo de duas partes da obra O Mito do
Estado, a primeira sobre o debate filos6fico sobre o mito entre diferentes correntes
de pensamento, presente na primeira parte da obra, e a segunda sobre a técnica
dos mitos politicos modernos, posicionada na ultima parte.

Na altura da conclusdo, sumariamente, almejamos que ao longo de nossos
raciocinios — na forma desta dissertagcao — as teorias do simbolo e do mito tenham
sido reveladas, paulatinamente, relacionadas.

As contribui¢gdes de Cassirer a pesquisa filosofica nos foram combustivel para
este trabalho, cuja proposta presta tributo a essas produgdes, assim, de modo geral,
ensejamos um sincero convite a leitura das obras sobre as quais nos apoiamos para

esta redacao.
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1) Sobre relagoes entre as teorias

Para expor sobre as teorias do simbolo e do mito, dentro do recorte proposto,
encapsulamos nosso problema da seguinte maneira: de que modo as duas teorias
apresentam-se confluentes e complementares? Nossa exposicdo aponta para certas

possibilidades extraidas das reconstrucdes tematicas que iremos abordar.
1.1) Questoes

Levantamos as seguintes perguntas como um convite a uma reflexdo acerca
de nossa proposta geral de trabalho: Por que pesquisar sobre o simbdlico? Por que
estudar acerca do mitico? Por que investigar lado a lado a tematica do simbolo
vinculada a do mito? Visando a atualizagdo desses problemas, nos questionamos’
qual a tarefa da filosofia e dos filésofos, perante momentos de crise.

Seguindo o método de Cassirer, a filosofia, em sua atividade, deve estar em
constante dialogo com as ciéncias particulares, compreendendo suas demandas,
conhecendo seus conteudos especificos e levando em consideragcao seus avangos
tedricos e empiricos nos debates. Por esse meio, as elaboragdes filosoficas tendem
a caminhar mais perto do universo da realidade palpavel — mesmo sendo esse
universo mediado por estudos formais e complexos.

Sabendo que as ciéncias particulares possuem maneiras diferentes de
organizacdo e modos préprios de apresentar seus conteudos, perguntamos: como €
possivel esse didlogo? E valido dizer que ele ocorre da mesma maneira que o
contato entre as diferentes formas espirituais: mediante a funcionalidade simbdlica

que as caracteriza.

' Propomos que nossa leitura instigue maiores questionamentos. Partindo do pressuposto de que é o
movimento dialético que compde o trabalho filoséfico, o que apresentamos limita-se a mais uma
contribuicdo ao debate sobre o assunto e busca fomentar a pesquisa envolvendo os conceitos em
questao.
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Pela abrangéncia do simbolo, é possivel que um debate contenha
entrelacamentos de signos de diferentes campos formais, tais como: formulas de
fisica, algoritmos algébricos, citagbes histéricas, poemas e, até mesmo, simples
gestos manuais. Todos esses itens sdo invocados com a mesma qualidade
simbdlica e garantem riqueza de fun¢des no dialogo. Entendemos que os estudos
filosoficos sobre o simbolo auxiliam a esclarecer de que maneira o processo de
significagdo ocorre paralelamente ao contraste de elementos do debate, de modo
gue a consciéncia se expresse adequadamente e, também, expanda seu repertoério
de conteudos significativos.

Pela investigagdo do simbolo, atinge-se, também, o processo de objetivagéo,
sobre a qual levantamos uma problematica: partindo de seu faktum, de que modo é
possivel estabelecer uma unidade teorica aos estudos do mito? Perguntamos dessa
maneira pois a vastidao de casos miticos conduziu a elaboragéo de diversas teorias
divergentes sobre seus principios, sem que fosse estabelecida uma solugao
satisfatéria. Entendemos que essa unidade deve estar fundada sobre condi¢des de
possibilidade a priori que garantam sua compreensdo, experiéncia e expressao, e
podemos apenas apontar que a teoria simbdlica, enquanto transcendental a teoria
do mito, garante sua inteligibilidade e a posiciona no sistema teorico da filosofia.

O mito, em suas caracteristicas, € um dos motores da crise do conhecimento
do homem sobre si mesmo. Nao se inclina perante métodos racionais de analise,
nem mesmo quando examinado e, de acordo com seu principio de metamorfose,
altera seu conteudo sem regra légica definida. Ora, um animal racional nao poderia
portar tal forma espiritual em seu leque de faculdades. Mas, um animal symbolicum,

por sua vez, parece mais adequado para lidar com esse tipo de atividade.
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A nova definigdo proposta por Cassirer em termos de simbolo € inserida no
contexto de uma crise sobre a natureza humana e, concomitantemente, conecta-se
com a problematica da legitimidade da forma simbdlica do mito. Mas, afinal, quais as
novidades dessa sugestdo? Nao seria ela, talvez, uma proposta inversa daquilo que
almeja, um dogmatismo em outros termos? Ou, seria possivel, com ela,
compreender em termos funcionais uma proposta de legitimagao da pluralidade das
atividades humanas? Na Antropologia Filosofica, questiona Cassirer, no capitulo de
conclusao:

Se ao término de nossa longa jornada, volvermos os olhos para o ponto de
partida, talvez duvidemos de haver atingido nosso fim. Uma filosofia da
cultura comega com a suposi¢cdo de que o mundo da cultura humana nao é
um mero agregado de fatos soltos e destacados. Procura compreender estes
fatos como um sistema, como um todo organico. Para uma visdo empirica ou
histérica pareceria suficiente coligir os dados da cultura humana; mas o que
interessa é o alento da vida humana. Absortos no estudo dos fenédmenos
particulares, em sua riqueza e variedade, apreciamos a policromia e a
polifonia da natureza do homem. Mas uma analise filoséfica se propde tarefa
diferente. Seu ponto de partida e a hipotese de trabalho estao incluidos na
convicgao de que os raios, variados e aparentemente dispersos, podem ser
reunidos e concentrados em um foco comum. Os fatos aqui se reduzem a
formas, e supde-se que estas mesmas formas possuem uma unidade interior.
Mas teremos sido capazes de demonstrar este ponto essencial? Nao teréo

todas as nossas analises individuais mostrado exatamente o contrario??

1.2) Da funcionalidade a pluralidade

A classica questédo antropoldgica, “o0 que € o ser humano?”, sobre a busca da
definicdo objetiva do que somos, e que remonta a maxima socratica “conhece-te a ti
mesmo”, € um ponto de destaque que perpassa o estabelecimento dos conceitos e

das teorias do simbolo e do mito. Em um primeiro momento a questdo enfoca a

2 AF, p. 347.



17

humanidade em “letras miudas”, buscando explicar o que o ser humano é enquanto
espécie. Num segundo momento, a investigacdo passa para as “letras maiusculas”,
abrangendo as manifestagbes culturais, as diversas formas de atuagdo do ser
humano em comunidade e em interacdo com o mundo que o cerca. Essa busca pela
definicdo do ser humano, aponta Cassirer, s6 € possivel se compreendermos o
conceito alvo como funcional, ndo como substancial ou metafisico:

O método deste trabalho ndo significa, de maneira alguma, uma inovagao
radical; ndo procura suprimir , mas completar pontos de vista anteriores. A
filosofia das formas simbdlicas parte do pressuposto de que, se existe alguma
definicdo da natureza ou “esséncia” do homem, sé pode ser compreendida
como funcional, ndo como substancial. Nao podemos definir o homem por
nenhum principio inerente que constitui sua esséncia metafisica — nem
defini-lo por nenhuma faculdade ou instinto inatos, passiveis de serem
verificados pela observacao empirica. A caracteristica notavel do homem, a
marca que o distingue, nao é sua natureza metafisica ou fisica — mas seu

trabalho.?

Dessa maneira, tendo por base a busca por uma definicdo em termos de
funcdo, é através das realizagdes e dos trabalhos da humanidade que podemos
penetrar em suas caracteristicas e descrevé-las. Isso implica na compreensao do
ser humano por suas obras culturais, que estdo distribuidas nas varias formas
simbdlicas.

Destacamos a forma simbdlica do mito como fruto do trabalho humano. O
mito ndo € meramente objeto de fantasia, erro de comunicagédo ou alguma espécie
de loucura infundada. O mito € uma maneira genuina e ativa do ser humano
expressar emogbes e precisa ser considerado em igual medida as outras formas

simbdlicas no momento da investigagdo sobre a definigdo em termos de fungao do

3 AF, p. 115 - 116.
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ser humano. Escreve Cassirer sobre a expressdo simbodlica na constituicao de obras
a partir das emocdes:

Na linguagem, no mito, na arte e na religi&do, as nossas emogdes nao estéo
simplesmente transformadas em meros atos; estdo transformadas em
“obras”. Essas obras nao desaparecem. Sao persistentes e duradouras. Uma
reacao fisica pode tdo-somente dar-nos um rapido e temporario alivio; uma

expressao simbdlica pode tornar-se num momentum aere perennius.*

N&o gerando puramente uma descarga fisica emocional, como um soco na
mesa ou um grito, o mito (como outras formas simbolicas) faz com que as emogdes
sejam depuradas em obras, ndo simplesmente em atos. Isso significa que, pela
atuacado do simbdlico, o resultado da expressdo de uma emocgio néo é reduzido a
simples reag&o corporea e ndo se perde como instante passageiro, podendo ser
revisitado enquanto um produto de trabalho.

Ao considerar as obras emocionais para investigar o que € o ser humano
funcionalmente, nos deparamos com a inadequacéo do termo animal rationale para
a definicdo. Nao porque consideramos o ser humano ditado pela irracionalidade,
mas porque entendemos que ‘razdo” € um termo que n&o abrange, enquanto
caracteristica basilar, a variedade das fungdes desempenhadas pelo ser humano.
Tomemos, junto de Cassirer, 0 mito como um exemplo que demonstra uma atividade
tipicamente humana que, mesmo n&o sendo absolutamente destituida de logica e de
organizacgao formal, ndo pode ser classificada como guiada pela racionalidade:

A racionalidade, com efeito, é uma caracteristica inerente a todas as
atividades humanas. A prépria mitologia ndo €, pura e simplesmente, um
conjunto vulgar de supersticdes ou de grosseiras ilusdes. Ndo é puramente
caotica, pois possui forma sistematica ou conceitual. Mas, por outro lado, fora
impossivel caracterizar como racional a estrutura do mito. A linguagem foi

frequentemente identificada com a razado, ou com a prépria origem da razao.

“ ME, p. 63.
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Mas & facil ver que esta concepgdo ndo consegue abarcar todo o campo. E

uma pars pro toto; oferece-nos uma parte pelo todo.®

Notando essa debilidade conceitual, surge a necessidade da atualizagao da
definicdo do ser humano. Sem negar nem ofuscar as propostas que culminaram no
estabelecimento da racionalidade como termo chave para essa questdo
antropoldgica, Cassirer observa o avanco intelectual de seu tempo para propor um
conceito transcendental que pudesse substituir a dogmatica razdo como definidora
do ser humano, o simbolo.

Na intencdo de que suas fungdes recebessem um novo ponto de apoio
tedrico de analise, o ser humano recebe a nomenclatura de animal symbolicum.
Para defender essa proposta, Cassirer busca evidenciar como o simbolo é o
conceito definidor do ser humano de modo duplo: comparando o modo propriamente
humano de existir com o de outros animais, demonstrando que apenas o ser
humano é detentor da capacidade simbdlica, e apresentando como toda a gama de
atividades tipicamente humanas sdo dependentes do simbolo.

A mudanga conceitual proposta ndo visa cumprir um mero capricho
argumentativo. Ela busca, na verdade, demonstrar os fundamentos teéricos para a
pluralidade de manifestagcdes antropoldgicas observadas pelas ciéncias particulares
que nao enquadram-se exatamente na categoria pré-estabelecida do racional. Essa
pluralidade pode ser examinada, por exemplo, na comparagao de textos cientificos
com textos poéticos, nas diversas obras de producao artistica ou nas diferentes
maneiras de se praticar religido. Contudo, é pela forma simbdlica do mito que essa
pluralidade demonstra-se mais evidente:

Aqui apoderamo-nos de um dos mais essenciais elementos do mito. O mito

nado nasce somente de processos intelectuais; brota das emocdes

5 AF, p. 51.
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profundamente humanas. Contudo, por outro lado, todas aquelas teorias que
acentuam exclusivamente o elemento emocional esquecem um ponto
essencial. O mito nao pode ser descrito como uma simples emogao porque é
a expressdo de uma emocao. A expressdo de um sentimento nao é o proprio
sentimento — é a emogao tornada imagem. Esse fato implica uma mudanca
radical. O que até agora era sentido vagamente adquire forma definida; o que

era um estado passivo torna-se num processo ativo.®

Por brotar diretamente das emog¢ées humanas, enquanto expressdes de
sentimentos, o mito ndo pode ser fundamentado em processos estritamente
intelectuais, logo, suas raizes demonstram-se localizadas em algo mais inclusivo. E
aqui onde o simbolo se posiciona como uma proposta para legitimagéo
terminolégica de atividades baseadas n&o exatamente na razdo convencional —
como as praticas rituais miticas em suas diversidades.

O mito, por sua forma desafiadora, soma-se a crise causada pelas
modalidades espirituais que pedem pelo estabelecimento de validade formal diante
da normalizagdo pela racionalidade. Com a proposta da estrutura simbdlica como
fundamental as atividades humanas, seria possivel refletir sobre uma unidade
conceitual ndo dogmatica que agregasse os diversos modos de expressdo da
consciéncia e que garantisse validade a essas formas expressivas. A forma do mito
exige uma reformulagdo das normas conceituais do espirito humano e traz o
conceito de simbolo para o debate, enquanto a teoria do simbolo pode se valer de
formas que desafiam a racionalidade, como a do mito, para fazer frente ao conceito

de raz&o, no momento de redefinigdo do ser humano em termos de fungao.

5 ME, p. 59.
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2) Teoria do simbolo

Por meio da obra Antropologia Filoséfica, Ernst Cassirer atualiza, ap6s duas
décadas, as principais questdes de sua Filosofia das Formas Simbdlicas, desta vez
em lingua inglesa.” Como parte do projeto, a antiga problematica “como é possivel o
conhecimento?” ganha forma antropoldgica e, desde o inicio da obra, o leitor é
instruido a questionar “o que é o ser humano?”. Remontando a maxima socratica do
“‘conhece-te a ti mesmo”, a teoria simbdlica de nosso autor é apresentada como
método de investigagcdo nas duas partes da obra, primeiro sobre as letras miudas e,
na sequéncia, sobre as letras maitsculas. Metaforicamente, as letras correspondem,

respectivamente, ao universo do individuo e as manifestagdes culturais.
2.1) Exposicao do problema

Em relacdo a definicdo do ser humano, Cassirer problematiza o classico
termo animal racional mediante reconstru¢cdo do argumento grego do “ser que
oferece uma resposta racional a uma pergunta racional“.® A partir dessa definigéo
seria possivel derivar as nogbes de conhecimento e moral, inerentes a
racionalidade, que, por sua vez, seriam acessiveis pela introspecc¢ao e pelo dialogo,
diferentemente do conhecimento dos objetos fisicos. Tal definicdo foi fundante na
histéria da filosofia e muitas vezes revisitada, contudo, o termo “razdo” persistiu
como maximo agregador da constituicdo humana e como sua marca distintiva
perante outros animais e seres vivos.

Apoiando-se no plano do mundo biolégico desenvolvido por Jakob Johann
von Uexkull — apresentado como idealista e fenomenalista no sentido empirico —

Cassirer aponta que a teoria do bidlogo indica que as diferentes espécies possuem

7 AF, p. 9.
¢ AF, p. 22.
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experiéncias incomensuraveis e intransferiveis entre si.° A base dessa teoria se da
pela anatomia comparada dos 6rgaos dos sentidos para compreensao das imagens,
internas e externas, de mundo experienciadas pelos seres vivos. Cada individuo
encontra-se adaptado e coordenado ao seu meio através de dois sistemas: receptor
e responsivo. A interligacdo desses sistemas forma o circulo funcional biologico de
cada espécie.

Uma vez que o ser humano ndo encontra-se excepcionalmente alijado do
mundo bioldgico, surge a questdo: sera possivel a compatibilidade da vida humana
com o plano de Uexkull?

Para responder, Cassirer afirma que a experiéncia humana apresenta uma
diferenca qualitativa perante as demais formas de vida, um terceiro elo entre os
sistemas de recepcdo e de resposta, o sistema simbodlico.’® Por apresentar um
complexo processo de pensamento apos receber um estimulo do meio, e antes de
responder fisicamente, o ser humano possui uma nova e diferente dimensao da
realidade. Por um lado, essa interrupcao na imediatez da resposta tem aparéncia de
uma desvantagem evolutiva, por outro lado, conduz a uma gama de possibilidades
de acao préprias de nossa espécie.

Praticamente, numa inversao da ordem natural dos sistemas biologicos, o ser
humano encontra-se confinado em um universo simbdlico, do qual ndo mais pode
escapar. Em nosso universo préprio, ndo mais lidamos com a realidade diretamente.
Pelo contrario, recorremos as formas simbolicas da cultura — ciéncia, arte, religiao,
etc. — para, artificialmente, mediarmos nossa experiéncia com o mundo. A despeito
das necessidades imediatas, emog¢des imaginarias guiam a vida humana, por sua

vez, formatada em uma conversa consigo mesma.

S AF, p. 48.
10 AF, p. 49.
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Tendo isso exposto, Cassirer afirma a possibilidade de corrigir e ampliar a
definicdo classica do ser humano. Sem negar a ineréncia de algum modo de
racionalidade a todas as atividades humanas, nosso autor lembra que mesmo a
mitologia possui forma conceitual, contudo, sua sistematica ndo possui o0 mesmo
carater de racionalidade presente na ciéncia — ou nas outras formas simbdlicas.
Dessa maneira, a racionalidade representa apenas uma parte da natureza humana e
nao sua totalidade (pars pro toto). Pelo exemplo da linguagem, basta-nos observar
lado a lado as diferencas entre as formas de expressao cientifica e conceitual e as
formas emocional e poética. Tais formas ndo partilham da mesma qualidade
racional, porém, inequivocamente, sdo todas simbolicas. Sendo o termo “razdo”
pouco adequado para abranger a diversidade de manifestagcbes humanas, Cassirer
apresenta o conceito de animal symbolicum como definicdo do ser humano para
designar sua qualidade diferencial e especifica."

Razao é um termo muito pouco adequado para abranger as formas da vida
cultural do homem em toda sua riqueza e variedade. Mas todas estas formas
sdo simbdlicas. Portanto, em lugar de definir o homem como um animal
rationale, deveriamos defini-lo como um animal symbolicum. Deste modo,
podemos designar sua diferenga especifica, e podemos compreender o novo

caminho aberto ao homem: o da civilizagdo."

E evidente como a proposta de Cassirer vai além da teoria de Uexkiill ao
identificar um elo simbdlico na forma de ser dos humanos. Para conceber a
diferenca especifica na anatomia dos humanos, a nogao de mediacdo simbdlica
entre os estimulos e as respostas ganha destaque. Entendemos que Cassirer abre
margem para apontar que pode haver certo tipo de razédo nos processos do circulo
funcional de outros seres vivos ao apartar a racionalidade do simbdlico. Contudo, o

simbolismo ¢é verificado apenas através das manifestacdes culturais humanas.

" AF, p. 50 - 51.
2 AF, p. 51.
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Comentando sobre a passagem acerca da redefinicdo do ser humano como
animal symbolicum, Skidelsky (2008) recupera o fato de Cassirer, em sua fase
madura, ter convertido seus interesses das teorias logicas, fisicas e matematicas
para o estudo da cultura de modo geral, apontando a ciéncia como uma das
caracteristicas das formas do trabalho criativo humano. Sobre as consequéncias da
redefinicdo para o irracionalismo, afirma Skidelsky que:

Essa redefinicdo permitiu a Cassirer acomodar e reconduzir o irracionalismo
de Nietzsche e seus sucessores. Irracionalidade ndo mais era o amorfo
“além” da razdo, mas uma parte integral da civilizagdo humana. Ela também
tinha seus distintos modos de expressao, as “formas simbdlicas”. Ela também
estava aberta a educacéo e ao refinamento. A Dionisio foram dadas roupas e

foi mandado a escola.'

Trazendo a metafora de Dionisio e dizendo que a redefinicdo em termos de
simbolo 0 mandou a escola, Skidelsky (2008) interpreta as formas simbdlicas como
o0 modo pelo qual a irracionalidade deixa de possuir carater amorfo e deslocado da
cultura para adquirir local de expressao pleno. Dessa maneira, conteudos irracionais
tipicos de manifestagbes humanas, como os verificados em casos miticos, ganham
espaco e validade para serem interpretados simbolicamente.

Ao lidar com o mundo de acordo com o simbolismo, o ser humano revela seu
modo préprio de compreenséo da realidade. Os fendmenos do mundo fisico s&o
interpretados, do ponto de vista humano, através de instrumentos artificiais —
simbolos — que apenas a natureza dessa espécie pOde conceber. A garantia da
interpretacdo do meio, em seus objetos, condiciona o distanciamento entre o
intérprete e 0 mundo. Localizado num caminho sem volta, consideramos que o ser

humano lida cada vez mais com seus modos de compreender e cada vez menos

3 SKIDELSKY, E. 2008. p. 5 - 6, tradug&o nossa.
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com seus alvos de compreensdo, conforme aumenta a quantidade de simbolos
mediando seus sistemas receptores e responsivos.

Embora haja, gradativamente, um movimento de separacdo entre os sujeitos
e 0s objetos da cognigdo, notamos como o processo de conhecimento somente é
possivel pela interseccdo simbdlica entre os estimulos exteriores e os pensamentos
interiores. Funcionando como conector de eventos externos e ideias internas, o
simbolo configura a maneira propriamente humana de experienciar o mundo e
possibilita a coeréncia do compartihamento de informagcdo no didlogo entre
individuos. Dessa maneira, a espécie péde acumular conhecimento em formato de
memorias e estabelecer diferentes comunidades ditadas por tragos culturais
préoprios.

E preciso dizer que a definicdo como animal symbolicum deve ser entendida
como uma definicdo em termos de funcdo e ndo em termos de substéncia. Uma vez
que o intelecto é dotado de uma multiplicidade de faculdades, o entendimento sobre
elas deve observar a composi¢cdo sistematica que as reune, sem arrogar uma
esséncia de “coisa em si” para a consciéncia. Mediante exame das variadas
manifestacbes do espirito, a definicdo funcional do ser humano desponta como
tentativa ndo dogmatica de apresentar as regras da diversidade em suas atuagdes,
desviando de uma unidade metafisica absoluta.

Como exposto no primeiro volume da Filosofia das Formas Simbdlicas, a
“revolugdo copernicana” realizada por Kant em seu projeto critico da razdo adquire
valor de critica da cultura quando a investigacdo tem seu ponto de partida nos
comportamentos e agdes do espirito.” Ha uma expansdo no conceito de
conhecimento através de uma analise das maneiras pelas quais um evento

particular € classificado e incluido em uma ordem de validade universal. Essas

“ FFS I, p. 20.
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maneiras de sintetizacdo sdo o objetivo do conhecimento e se realizam pelo
processo da atribuicdo de significado, que nem sempre segue um percurso
determinado por diretrizes logicas.

Pela verificacdo da maneira como o termo “evolugcédo” adquiriu caracteristicas
qualitativas no modo de vida do ser humano, diferenciando-se ndo apenas por sua
constituicido fisica, mas por via simbdlica, é possivel identificar uma crise paradoxal
na forma do trato humano com a natureza. Para tratar dessa crise, tendo por base o
didlogo com as ciéncias particulares e mais atualizadas de seu tempo, Cassirer, em
seu Seminario sobre Simbolismo e Filosofia da Linguagem (New Haven
1941/1942)", preliminar a publicagdo de Antropologia Filoséfica, questiona acerca
das consequéncias, para a filosofia e para as ciéncias, de aceitarmos o termo homo
symbolicus como definicdo da espécie humana.

Se aceitarmos a definigdo de homem como homo symbolicus - como um ser
que sempre cria simbolos e que vive em um mundo de simbolos - quais
inferéncias poderiamos extrair desta concepg¢ao? Quais implicacbes estao
contidas nesta definicdo? Nos devemos tentar responder a esta questao - nés
temos de desenvolver nossos primeiros principios em todas as
consequéncias de que sao capazes. Por tal investigagdo devemos talvez
encontrar o caminho nao apenas a uma Légica das ciéncias, da Matematica e
Fisica, mas para uma Ldgica de nossa vida cultural em sua multiplicidade e

em todas suas diferentes dire¢des.®

O método de analise na busca de um termo unificador parte da observagao
das diversas formas pelas quais o sistema simbdlico aparece nas atividades
humanas, em outras palavras, dos fatos empiricos expressos pelo comportamento
do espirito. Para desviar de uma hipotese que conduza a um centro dado

substancial, € necessario investigar a multiplicidade das formas simbdlicas de

* CASSIRER E., Seminar on Symbolism and Philosophy in Vorlesungen und Studien zur
Philosophischen Anthropologie. Esse conjunto de conferéncias e estudos, de publicagdo pdstuma,
também é conhecido pela sigla ECN 6.

' ECN 6, p. 262, tradugéo nossa.
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maneira a identificar como tarefa'” aquilo que as unifica enquanto produtos culturais.
Somente dessa maneira € possivel tratar da rede simbdlica que compde a
experiéncia humana, sem reduzir uma forma a outra e sem deixar de considerar a
condicdo de mediacao para com o mundo em que estamos imersos.

Conforme afirma Emily J. Levine (2013), Cassirer herdou da escola de
Marburgo (da qual ele fazia parte integrante) o principio de tomar o conhecimento
como uma tarefa, ndo como um dado, em sua metodologia de pesquisa:

Cassirer adotou diversas ideias chave caracteristicas da Escola de Marburgo,
incluindo a percepc¢éo que o conhecimento ndo é um fato dado mas ao invés
uma tarefa a se empreender, 0 comprometimento da investigacao filoséfica
como uma analise das condi¢gdes do conhecimento e da existéncia, e a
centralidade das ciéncias como um modelo e ponto de inicio para a

investigagao filosofica.'®
Nunca repousado em determinado fato, o conhecimento exige analise
investigativa acerca daquilo que se pretende conhecer. A consequéncia da
interpretacdo do conhecimento como tarefa € a de sempre questionar as condi¢cdes
de possibilidade das afirmacdes e dos conceitos que compdem as ciéncias.

Sobre o modo de funcionamento do simbolo: sua ocorréncia € através da
designagao de um significado objetivo a eventos. Nossa interpretacéo € a de que o
simbolo pode ser considerado como a condicdo de possibilidade transcendental
para a ocorréncia da objetivacdo que, por sua vez, baseia o modo pelo qual
podemos estabelecer conhecimento sobre o mundo que nos rodeia. Desta maneira
0 processo de pregnéncia simbdlica ocorre no instante em que determinado
fendbmeno experienciado se junta a uma significagao, transcendendo, assim, a pura

materialidade dessa experiéncia. Nas palavras de Cassirer: “‘E essa

interdependéncia ideal, essa relacdo do fendbmeno expressivo especifico, dado aqui

" FFS I, p. 23.
8 LEVINE, 2013. p 98 - 99, traducgio nossa.
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e agora, com urna totalidade de sentido propriamente dita, o que a palavra
‘pregnancia’ deve designar”®. Portanto, é possivel afirmar que as experiéncias sao
dependentes da ordem simbdlica que as acompanha, enquanto carregam um
determinado sentido n&o intuitivo, que elas representam de forma imediata e
concreta.

Seguindo o pensamento de Verene (2011), embora muitas caracteristicas
sejam compartilhadas entre as espécies, o universo das formas simbdlicas da
cultura humana é inacessivel para ndo humanos. Com os avanc¢os cientificos, muito
ja foi revelado e muito ainda ha de se revelar para nés sobre o comportamento e a
mentalidade de humanos e ndo humanos. “No entanto”, afirma Verene,

se um dia nds descobrirmos que alguma classe de animais n&do humanos na
realidade é capaz de criar tais formas de cultura mas por alguma razao nao
ofereceu indicio dessa habilidade, isso seria uma descoberta cientifica de
uma ordem que nds ndo experienciamos. Seria comparavel a descobrir que
seres humanos tém a capacidade em seus préprios corpos de voar, mas que,
por alguma razdo, nunca nenhum ser humano propriamente tentou fazer

is50.%°

Até onde foi verificado, a capacidade do simbolismo, entre as espécies de
nosso planeta, somente tem sido demonstrada através das manifestagdes culturais
humanas. Descobrir que alguma outra espécie possui a faculdade de agir de acordo
com formas simbolicas, sem até agora ter apresentado aos olhos humanos tal
habilidade, seria como, nas palavras de Verene (2011), descobrir que sempre
detivemos uma capacidade subjacente de voar, mas que nunca tentamos de
maneira apropriada.

Nossa hipétese € a de que a filosofia simbdlica de Cassirer atinge seu ponto

alto no arrojado argumento do animal symbolicum por focar em uma contribui¢cao

9 CASSIRER, A Filosofia das Formas Simbolicas - Ill Fenomenologia do Conhecimento, p. 343.
2 VERENE. 2011. p. 95, tradugéo nossa.
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que avangasse as discussdes em volta da crise de identidade conceitual do ser
humano. Mesmo identificando a presenca da razdo como fundamental na realizacao
das acbes de nossa espécie, Cassirer considera o termo insuficiente no tratamento
da multiplicidade de manifestacdes humanas e propde a expansao da definicdo em
termos de razao, animal rationale, para uma em termos de simbolo. Dessa maneira,
a faculdade da razdo permanece com importante distingdo qualitativa, pois continua
resguardando o &mbito légico e ordenador de nossas acgdes, e a habilidade do
simbolismo é destacada como fungdo mais abrangente para designar a totalidade
das formas culturais, que nos diferenciam de outras espécies enquanto nos
identificam como humanos.

Apresentado em linhas gerais o primeiro problema de nossa exposicéo,
buscaremos reconstruir nas proximas segdes os desdobramentos da abordagem
tedrica sobre o simbdlico nas investigacbes de Cassirer em trés etapas: expresséo,
experiéncia e possibilidade. Cada momento abordara distintas e complementares
maneiras de como o simbolismo se apresenta na vida humana enquanto sua marca
distintiva. Focaremos na primeira parte da obra Antropologia Filosdfica e,
recursivamente, cotejaremos com passagens do primeiro volume de A Filosofia das

Formas Simbdlicas: | - A Linguagem.
2.2) Expressao simbodlica

Visando apresentar os problemas relativos a expressdo simbodlica, nesta
secao, nos apoiamos principalmente sobre o capitulo “/ll - Das Reagbées Animais as
Respostas Humanas” da Antropologia Filosofica e sobre o capitulo “Il - A fungéo
universal do sinal. O problema da significagdo” do primeiro volume da Filosofia das

Formas Simbdlicas.
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Com a intencdo de desenvolver mais profundamente o termo animal
symbolicum, devemos investigar em que medida o simbolismo € marca diferencial
humana em comparagdo a comportamentos expressivos de outros animais. Pela
observagcao empirica, sabemos que outras espécies animais comunicam-se e, por
vezes, reagem a estimulos de maneira mediada, porém, temos de admitir que tais
comportamentos ndo possuem a complexidade das formas que regem a cultura
humana. E licito dizer que as reagdes animais ocorrem de maneira razoavel e suas
expressdes demonstram conteudos de natureza interna, mas, comparadas ao
universo humano, nao apresentam as robustas caracteristicas proprias do simbdlico,
como o uso de signos, experiéncias abstratas e inteligéncia ideacional.

Ao tocarmos no conceito de expressao, somos levados a questionar acerca
da linguagem, uma vez que esta & forma simbdlica mais habitual e intuitiva de
anunciar ideias e estabelecer comunicagao. Sobre este assunto, Cassirer propde
que tenhamos atengédo para a diferenga crucial entre linguagem proposicional e
linguagem emocional?’ Como linguagem emocional entende-se os modos de
expressdo que demonstram sentimentos subjetivos (por exemplo raiva, sofrimento,
desejo, etc.) como reagcdo ao ambiente. A linguagem proposicional, por sua vez,
expressa objetividade e significagdo através de referéncias e descrigdes, indo além
da mera subjetividade. Mesmo encontrando no comportamento humano marcas da
linguagem emocional nas utilizacbes mais teodricas da linguagem, nossa espécie
possui a capacidade da comunicagdo pela linguagem proposicional, referenciando
objetos em sentengas estruturadas. Essa capacidade objetiva n&o € partilhada com
as demais espécies que, em suas formas de expressdo, atingem apenas a

subjetividade da linguagem emocional.

21 AF, p. 57.
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Prosseguindo nas diferenciagdes, devemos atentar a distingdo entre sinais e
simbolos. Sinais sdo parte do mundo fisico e possuem funcado de “operadores” no
processo de expressdo, enquanto os simbolos funcionam como “designadores” na
esfera humana da atribuicdo de significado.? Animais sdo suscetiveis a sinais de
diversas espécies, como sons ou gestos, que mediam e estimulam seus
comportamentos, no entanto, ndo sao capazes de operar através de simbolos —
designadores de compreenséo objetiva.

No tocante a funcionalidade dos signos no processo de compreensao
simbdlica humana, devemos entendé-los como substratos sensiveis que atuam
como “simulacros” objetivos da experiéncia.?® A fixagdo de um contetdo ideal em um
signo, pela atribuicdo de significado, ocorre para que o signo, enquanto participe do
mundo da realidade fisica, constitua essencial instrumento para relagdo expressiva
entre conceitos e suas determinacdes abstratas. Dessa maneira, mediante
combinagao de signos organizados por regras, € possivel captar o sentido universal
em um conteudo particular e, na outra via, relacionar o particular com o universal. A
formulagdo sistematica de signos € fundamental para a expresséo simbdlica e revela
o conteudo do espirito em suas manifestacbes — ndo apenas linguisticas, mas,
também, cientificas, artisticas, miticas, etc.

Cassirer tem como hipotese que 0s signos, por serem sinais impregnados de
significado, sédo parte integrante das operag¢des simbodlicas humanas e € mediante
sua utilizagdo que a linguagem proposicional adquire o conteudo da capacidade de
referenciagdo. Outros animais n&do possuem acesso ao mundo dos signos e nao

ultrapassam o patamar da linguagem emocional. Mesmo assim, a linguagem

2 AF, p. 60 - 61.
B FFS |, p. 30.
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emocional é rica em seus dominios expressivos e pode valer-se de sinais, que nao
chegam a ser signos pela falta de significagdo abstrata.

Acerca de sua concepc¢ao de linguagem em relagdo a criagdo do mundo da
cultura, Cassirer apoia-se constantemente nos conceitos e argumentos legados por
Humboldt. Contudo, de acordo com Sylla (2017), ha tragos na filosofia de Cassirer
que diferem das teorias de Humboldt. Para ambos, a configuragdo do significado
ocorre mediante sintese entre conteudo e signo, mas, Cassirer da passos para além
da perspectiva de Humboldt ao compreender que uma nova base operacional
manifesta-se por meio de relagbes abstratas, gerando, assim, unidades derivadas da
multiplicidade de conteudos. Essas unidades, enquanto funcgdes sintetizantes,
recebem o nome de simbolo por Cassirer e sdo a base para a conexdo entre a
forma simbdlica da linguagem e a filosofia da cultura.?

Como resultado de investigacbes baseadas nas ciéncias de seu tempo,
Cassirer menciona que os animais sao dotados de certa forma de inteligéncia e
imaginacéo praticas, devido as suas capacidades de adaptagcdo ao meio, mediagéao
nas reagdes e uso de instrumentos, diferentemente dos humanos, que detém carater
simbdlico da imaginagdo e inteligéncia.?® Esse carater distintivo é resultado de um
desenvolvimento do espirito que ocorreu de forma lenta e continua na existéncia de
nossa espécie. O simbdlico vai além do pratico ao produzir livremente respostas —
através de atividades — que transcendem a pura e dada sensibilidade e sdo guiadas
pela configuragdo do mundo dos simbolos (criado pelo préprio espirito produtor).

Para exemplificar o dote humano do simbolismo, o caso da menina Helen
Keller, cega e surda-muda, é trazido para ressaltar o movimento da passagem da

utilizacdo de simples sinais para a compreensdo da funcdo significativa e

24 SYLLA, B. J., 2017. p. 151 - 152.
%5 AF, p. 62.
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comunicativa proporcionada pelos simbolos.?*® De acordo com o relato de sua
professora, em determinado dia, a garota perguntou sobre o nome (ainda enquanto
sinal) para “agua” e, na sequéncia, foi-lhe mostrada a palavra soletrada em seu
alfabeto manual. Mais tarde, tendo contato novamente com agua, a professora lhe
escreveu “a-g-u-a” na palma da mao. Ao juntar a sensagdo com a palavra, Helen,
subitamente, descobriu que o nome (desta vez, com carater simbdlico) possui
aplicagcao universal e nao meramente fixa.

O salto da consciéncia para o plano do simbolismo, exemplificado acima,
ocorre exatamente quando a compreensdo de conteudos sensiveis associa-se a
significados objetivos e universalmente validos. O sinal para a agua sentida na pele
da crianga na primeira vez equivalia ao mesmo sinal que nas vezes seguintes, ou
seja, os signos para os fenbmenos nao correspondiam apenas a um dado fixo
particular, mas, sim, a significados universais de aplicagdo multipla. A funcéo
simbdlica, na expressividade, depende da compreensio de que tudo tem um nome,
pois esses nomes, enquanto instrumentos ideais para construcdo de intuicbes e
representagdes, garantem a superagdo da sensibilidade imediata no processo
comunicativo. E pelo processo de identificacdo do signo com contedos que a
funcdo simbdlica manifesta a significagdo e o carater de universalidade, embasando
o modo proposicional — de livremente associar ideias e identificar conteudos
concretos ou abstratos — tipico das manifestacées expressivas do espirito. Sobre o
tema, afirma Cassirer que:

Com sua universalidade, sua validade e sua aplicabilidade geral, o principio
do simbolismo é a palavra magica, o Abre-te Sésamo!, que da acesso ao

mundo especificamente humano, ao mundo da cultura.?

% AF, p. 63.
T AF. p. 65.
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A abertura para entrada no mundo da cultura se da através de materiais que
possam deter significado objetivo e transcendente. Tais materiais sensiveis,
entendidos como sinais, podem ser da espécie mais escassa, como no caso de
Helen Keller. O que importa para a constru¢cdo do mundo simbdlico do sujeito € a
fungdo de cada signo para a vivificagdo da expressividade simbdlica. Assim, todos
os humanos, mesmo que desprovidos de capacidades sensoriais como audi¢do ou
visao, compartiiham da capacidade intelectual de comunicacdo, independente do
carater do substrato fisico que utilizam para isso.

Podemos dizer que nas etapas do processo de determinagéo, inicialmente, o
signo € retido na memodria e funciona como simples reprodutor de um dado
contetido.?® No entanto, consequentemente, o trabalho de criagdo de signos pela
consciéncia, de forma original, supera a simples repeticdo, mediante interiorizagao
do conteudo. Aqui, desponta uma nova relagcdo, através de um processo de
significagdo que considera o conteudo como algo passado, mas ndo desaparecido.
Esse processo expressa a diferenciacdo entre o subjetivo e o objetivo — entre o “Eu”
e o “Ndo-eu” — que antes encontravam-se justapostos. E deste modo que o
pensamento tedrico, na intengdo de expressar a sua maneira, metodologicamente, a
realidade dos objetos externos, relativos ao “Nao-eu”, a confronta com os conceitos
interiores, do “Eu”, enquanto, pela comparacdo, desenvolve seus sistemas de
relagdes entre os objetos e 0s signos.

Para a fungao simbdlica, o carater de universalidade e de aplicabilidade geral
sdo premissas para a significagao e, juntamente, devemos considerar a variabilidade
do simbolo.?® Diferentemente da forma como os animais interpretam os sinais,

enquanto individuais e uniformes, o simbolismo humano €& versatil e possui

2 FFS |, p. 37.
2 AF p. 67.
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mobilidade. Conforme afirma Recki (2003), a forma simbodlica da linguagem é
apresentada na Antropologia Filosdfica para exemplificar a cultura como um sistema
de processos simbdlicos:

Parece que ele [Cassirer] pode introduzir essas determinagdes sem a perda
de coeréncia simbdlica as introduzindo como meios de exemplos da
linguagem. (...) Essa determinacdo do uso de simbolos pode ser geral e
compreensivelmente explicada através da fungdo da linguagem. Aqui,
também, ndés devemos explicar a ubiquidade e plasticidade de cada
simbolizacdo, mas também sua reflexibilidade e carater sistematico, para a
linguagem tudo tem um nome. O ilimitado sistema da linguagem faz
eminentemente manifesto, para seres capazes de significado como nds
mesmos, que o mundo esta completamente permeado por simbolos: a fungao

da linguagem é, entdo, um exemplar da cultura.*

Sobre a variabilidade e a sistematicidade que a simbolizagéo carrega consigo,
Recki (2003) comenta apontando que podem ser observadas no funcionamento da
linguagem e no carater desta de indicar que tudo tem um nome. Pelo simbolismo,
indo além da fixagdo de um signo com um fendmeno, um conteudo pode ser
identificado com diversos simbolos e um mesmo simbolo pode corresponder a
diferentes conteudos. Dessa forma, surgem nomes abstratos para que um sujeito
possa designar fendmenos, objetivamente, pela expresséao.

Nossa suposicéo € a de que a relagdo estabelecida entre o sujeito e o objeto
através da determinacdo de significado € uma das marcas da inteligéncia
tipicamente humana. Nosso exemplo, Helen Keller, dotada plenamente de
inteligéncia, passou por um abrupto momento de percepg¢ao no qual compreendeu a
separagao entre o subjetivo e o objetivo, entre ela e a agua, enquanto percebeu a
necessidade do estabelecimento de um signo para determinado objeto e, também,

notou a universalidade da aplicagdo da linguagem, ao entender que toda sensagao

30 RECKI, 2003. p. 6, tradugéo nossa.
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de agua correspondia aos mesmos caracteres em seu alfabeto tatil. A inteligéncia
simbdlica manifesta-se nesse processo de interiorizacdo de conteudos externos
mediante signos, mesmo em casos de escassez sensorial.

Avangcando na investigacdo do problema, Cassirer destaca o termo
pensamento relacional enquanto um processo de “distincdo da razdo” em que ha
uma selecao sensorial de qualidades de objetos e uma sintese dessas qualidades
de acordo com certos padrdes. Essa forma de pensamento € compartilhada pelos
humanos com outros animais em seus atos de percepcédo, embora, nos animais, a
estrutura das configuragdes seja verificada como uma maneira mais rudimentar. O
ponto que diferencia a percepcdo especialmente humana de relagbes, em
comparag¢ao aos outros animais, € o modo como desenvolvemos a capacidade de,
independente dos dados sensoriais concretos, isolar e considerar as relagbes em
sentido abstrato. Esse passo fundamental de abstragdo das relacbes somente é
possivel porque o pensamento relacional humano € dependente de nosso
pensamento simbolico, atuante pelo auxilio de um sistema de simbolos e nao
apenas de uma limitada “distingéo racional”.*'

Com a intengao de ressaltar o simbolismo como a propriedade transcendental
e distintiva da expressdo humana, Cassirer reconstréi a descricdo do termo
‘reflexdo” — como origem da linguagem — utilizada por Herder. O pensamento
reflexivo seria a capacidade de abstrair caracteristicas de um objeto da percepcgéo, e
distinguir suas qualidades distintas, através da atengdo e concentracdo da
consciéncia diante da multiplicidade sensorial. Considerando a descricdo de Herder
uma especulagdo com aparéncia de “retrato poético”, Cassirer ndo nega o valor
contributivo dos elementos, mas, contrastando o argumento com pesquisas mais

atualizadas sobre a patologia da afasia — disfungdo cognitiva que afeta a

3 AF. p. 69.
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compreensao do abstrato — conclui que aquilo que Herder considerou como
‘pensamento reflexivo” ainda é uma maneira de atuacdo dependente do
pensamento simbdlico humano.® Ha um capitulo dedicado ao estudo da afasia,
entendida como patologia da consciéncia simbdlica, no terceiro volume da Filosofia
das Formas Simbdlicas, sobre a fenomenologia do conhecimento. La, Cassirer faz
uma reconstrugéo historica da problematica e investiga as alteragdes na percepgao
e os disturbios causados pela patologia a cognigao simbdalica.

Os processos de reflexdo e de relagdo, quando simbdlicos, sédo tipicamente
humanos, mas ndo representam a marca distintiva da espécie, justamente por
serem dependentes do simbolo. A investigagdo sobre a expressividade deve
concentrar-se sobre as manifestagcdes ativas e intrinsecamente simbdlicas que
representam o principio da determinagdo entre o subjetivo e o objetivo. Sobre a
importancia que essas multiplas formas simbdlicas desempenham no processo de
sintese expressiva, afirma Cassirer:

Cada energia espiritual particular contribui de maneira especifica para esta
definicdo, e, portanto, participa da constituicio do Eu e do mundo. O
conhecimento, bem como a linguagem, o mito e a arte: nenhum deles
constitui um mero espelho que simplesmente reflete as imagens que nele se
formam a partir da existéncia de um ser dado exterior ou interior, eles n&o séo
instrumentos indiferentes, e sim as auténticas fontes de luz, as condi¢cbes da

visdo e as origens de toda configuragéo.®

Enquanto condicbes para a compreensao da expressividade espiritual, as
formas simbdlicas devem ser observadas pelo seu carater de mediagcdo do lado
interno, representado no individuo, com o lado externo, representado no conteudo. A
significacdo promovida pela formacgéo criadora dessas formas atribui sentido ao

processo de expressdo através de signos.

2 AF p. 71 - 74.
BEFS I, p. 42.
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Concluimos que é pela expressao simbdlica que a dialética fundamental entre
o “‘eu” e o “mundo” (entre o “interior” e o “exterior’) encontra um de seus mais
importantes fatores de validade. Inicialmente, no processo da determinagdo, o
subjetivo e o objetivo estdo separados, mas indiferenciados. Num segundo
momento, pela livre agdo formadora do espirito, um signo designa um objeto e,
concomitantemente, apreende as préprias regras formativas do sujeito. Por fim, essa
correlagdo provoca uma interpenetracdo do sujeito com o objeto, de maneira
bilateral, cujo resultado € a realizacdo de uma sintese entre os dois momentos

anteriores — “eu” e “mundo”.3*
2.3) Experiéncia simbdlica

Tendo como apoio principal o capitulo “IV - O mundo humano do espaco e do
tempo” da Antropologia Filoséfica e o capitulo “/ll - O problema da ‘representagao’ e
a estrutura da consciéncia” do primeiro volume da Filosofia das Formas Simbdlicas,
NOSSO proximo passo na exposi¢cao sobre o simbdlico — nos debrugando, agora,
sobre o conceito de experiéncia — inicia-se na seguinte problematica: de que
maneira um conteudo particular sensivel adquire carater de portador de uma
significagdo espiritual universal?

Conteudos particulares sao apreendidos pela consciéncia puramente pelos
sentidos, contudo, para que sejam compreendidos enquanto objetos da experiéncia
devem adquirir um significado que transcenda a mera sensagdo. Esse “milagre”
ocorre no momento em que a imediata sensacdo procede ao plano de mediagao

sintética daquilo que significa.*®* Consideramos que essa sintese dos contelidos

*FFS I, p. 42.
B FFS |, p. 43.
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particulares configura uma integracao, pela qual adquirem significado qualitativo, dos
dados dos sentidos a um todo da consciéncia.

Ao analisar a questdo sobre a pregnancia simbolica, no contexto da
problematica da portabilidade de significagdo em um conteudo sensivel, Joaquim
Braga (2017) ressalta a caracteristica de criacdo da consciéncia. Em suas palavras,
uma obra contém ndo apenas seu conteudo de expressao e comunicagao, mas,
também, o movimento de auto-compreensao da mente que a produz. A sensibilidade
embasa a relagao entre o corpo e a alma — contrariando o dualismo cartesiano —,
pelos sentidos, essa unidade conecta-se com a fungdo de relacdo entre os
conteudos da pluralidade.*®

A unidade da consciéncia é composta pela totalidade dessas relagcbes de
mediagao, que sao diferenciadas e autbnomas enquanto maneiras de associagao.
Alguns exemplos dessas relagdes sdo: a justaposigao e a sucessao, nas formas do
espacgo e do tempo; combinagdes de determinada “coisa” e determinado “atributo”;
associagao de “causalidade” entre eventos seguidos um ao outro.

Enquanto a pluralidade de sensacbes pode ser considerada desprovida de
conexdes internas, as relagbes sdo formas de associagdo — entre as sensacdes —
concebiveis apenas quando reunidas em uma sintese superior. Essa reunido ocorre
sob regras de formas sistematicas, de maneira que cada forma detém determinados
comportamentos tipicos e especificos de considerar as relagdes.*”

Entendemos que as formas de reunido das relagdes entre os conteudos sao
regidas por sistemas proprios, logo, a sintese de conteudos com seus respectivos
significados é possibilitada por essas relagées organizadas no espirito. Ao mesmo

tempo, no processo de mediar a consciéncia com o dado, os modos de associagéo

% BRAGA. 2017. p. 48 - 51.
" FFS I. p. 44 - 45.
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levam consigo tracos do modo de compreensao do sujeito da experiéncia sensorial.
Dessa maneira, essa composicdo entre a consciéncia e as relagbes garante a
significacdo dos conteudos perceptiveis.

Partindo do pressuposto de que a experiéncia, de maneira geral, é
dependente funcionalmente das formas de espago e tempo, cabe averiguar —
através do caminho pela analise das formas da cultura — como essas formas sao
diferentes entre as maneiras de percepgcdo humanas e de outros animais. O espaco
e tempo orgénicos sao o estrato mais rudimentar de experiéncia, possibilitando aos
organismos que se adaptem ao ambiente, através de reagbes razoavelmente
orientadas a pontos de referéncias exteriores. A diferenca para os humanos € a de
gue o0s animais ndo possuem, em suas reacdes adaptativas, processos ideacionais,
tipicos das relages espaciais — em imagens mentais — disponiveis aos humanos.*

Cassirer afirma que a fronteira entre 0 mundo da experiéncia humana e de
outros animais € a nogao de espaco simbdlico. No que se refere ao espacgo da agéo,
o ser humano, aparentemente, possui desvantagens de habilidades em comparagao
a outros animais. Contudo, somos compensados pelos processos mentais que
levam, propriamente, ao espago abstrato, cuja fungdo garante o percurso para 0s
campos de nossa vida cultural.®® Dessa maneira, é pela abstragéo condicionada pelo
simbdlico que nossa nog¢ao de espaco € composta por modos ideais de relagcbes
tipicas que ndo sado compartilhadas por outros animais.

Sobre as formas dessas relagdes da experiéncia, cabe-nos diferenciar os
termos qualidade e modalidade.*® Por “qualidade”, entendemos um tipo de conexao
pelo qual uma relagdo produz séries na consciéncia, organizando seus elementos

sob leis particulares. Como exemplo, podemos citar a oposigao entre as associacdes

% AF. p. 75 - 76.
%9 AF p. 77 - 78.
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de carater simultdneo e as de carater sucessivo. Por outro lado, o termo
“‘modalidade” é entendido como as leis que determinam o sentido das qualidades
das relagdes, diferenciando as maneiras pelas quais sdo percebidas. Assim,
consideramos que um mesmo material sensivel adquire sentidos diferentes,
dependendo da modalidade pela qual é interpretado. Imagens projetadas em telas
sdao exemplos dessa diferenca modular, uma vez que podem ser interpretadas,
através de uma modalidade logico-matematica, como desenhos geométricos, ou,
como ornamentos artisticos, por uma modalidade de fantasia espacial.
“Evidencia-se, assim”, escreve Cassirer, “que”,

para se caracterizar uma determinada forma de relagdo em sua aplicagao e
significagdo concretas, é necessaria nao apenas a indicagao de sua natureza
qualitativa, mas, também, a menc¢ao do sistema geral no qual se encontra. Se
designarmos esquematicamente as diversas espécies de relagdo — a relagao
do espaco, do tempo, da causalidade, etc. — como Ri, R:;, Rs..., sera
imprescindivel acrescentar a cada uma destas relagdbes um “indice de
modalidade” especial, pi, M2, Ys..., que indicara em qual contexto funcional e
significativo se devera inseri-la. Porque cada um destes contextos, a
linguagem como o conhecimento cientifico, a arte como o mito, possui o seu
proprio principio constitutivo, que, por assim dizer, imprime o seu selo em

todas as configuragbes particulares.*!

Analisando alguns estagios da evolugdo da concepgdo humana sobre o
espaco, Cassirer defende que o primeiro momento € encontrado no primitivo espaco
da acdo, concentrado em necessidades praticas e imediatas. Para que fosse
possivel avangar dessa nogao primitiva a uma concepgao de espago homogéneo e
universal — regido por uma ordem cosmica — foi necessario estabelecer uma forma
esquematica de experiéncia. As relagcbes espaciais primitivas ocorrem por meio de

uma apreensao concreta, enquanto as relagdes sistematicas se valem da apreensao

“FFS |, p. 48.
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abstrata.*’ Pela primeira nogdo é possivel fazer apresentacées sobre os contetidos
do espago, mas, apenas pela segunda, sdo possiveis representagbes desses
conteudos.

Entendemos que as relagdes sistematicas da experiéncia organizam as
configuragbes em modalidades e que o conceito de representagdo, na esfera da
consciéncia, garante o processo de reconhecimento da “existéncia” e percepcéo dos
conteudos. Contudo, para isso, cada mera qualidade deve assumir as fungdes de
unido e separagéo totais em relagdo a distintas qualidades.*® Ou seja, a apreensao
de determinado conteudo tem de assumir que o mesmo abarca uma série de
qualidades totalmente agrupadas entre si e, concomitantemente, totalmente
apartadas de todas as outras que nao correspondem ao conteudo em questio.

Somente pelo fato de, assim, podermos reter no ser atual da consciéncia algo
que nao é, e algo ndo dado naquilo que esta dado, unicamente assim
torna-se possivel, para nds, a existéncia daquela unidade que, por um lado,
designamos como unidade subjetiva da consciéncia, por outro, como unidade

objetiva do objeto.**

Nossa hipotese € que, embora o particular seja diferenciado da totalidade,
ambos possuem determinagao reciproca. No caso do espago, um “aqui” preenchido
por determinado conteudo assume sua fungdo somente em comparaciao a todo o
restante de espacgo que nao lhe cabe, mas o complementa. Sobre o tempo, o “agora”
atua como fronteira fluida entre o passado e o futuro que, apesar de serem tudo
aquilo que nao é o presente, determinam este instante de transi¢cdo — sendo este
momento, assim, uma parte do todo do processo temporal.

Para exemplificar a sistematica possibilitada pela habilidade da representacao

pela abstragdo — tipicamente humana e correspondente ao processo que conduziu a

2 AF, p. 80.
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espécie para sua autocompreensido em uma ordem cosmica — Cassirer reconstroi
alguns relatos da histéria dos primoérdios da cultura babildnica.*® A partir do
entendimento humano de que sua vida estava atrelada as condi¢cbes da natureza
exterior que o envolve (variando de acordo com as estagdes do ano, ciclos solares e
lunares, entre outros aspectos), comegou-se a desenvolver uma mitologia primitiva
em torno dos modos como esses fendmenos desempenhavam relagdes no
comportamento de nossa espécie. Contudo, para que essas compreensdes
pudessem ser reunidas em um sistema tedrico, certas condigbes deveriam
despontar e favorecer esse desenvolvimento. Na génese da cultura babildnica
encontramos tais condi¢cdes devido, sobretudo, a historia de seu desenvolvimento,
que remonta a uma confluéncia entre dois povos distintos possuidores de linguas
completamente diferentes, mas, que precisavam estabelecer solidas bases para
compartilharem de suas vidas sociais e culturais: os acadianos e 0s sumerianos.
Esse choque proporcionou aos babildnios o0 uso de um simbolismo abstrato que,
posteriormente, evoluiu para o descobrimento matematico, e uso instrumental, da
algebra simbdlica em seus estudos cientificos sobre astronomia e cosmologia.
Porém, as conquistas babilbnicas representaram apenas os primeiros passos
em direcdo a um sistema de ordem cosmica mais robusto. A matematica cientifica,
em seu inicio, embora transcendente ao espacgo concreto, apresentava-se atrelada
ao pensamento mitico. “A forma falsa e errbnea de pensamento simbdlico”, diz
Cassirer, “foi a primeira a preparar o terreno para um novo e verdadeiro simbolismo,
o da ciéncia moderna™®. Longe de representar puramente um espago teorico, os
primeiros sistemas astrondbmicos buscavam nos céus explicagcbes para o0s

fendbmenos terrestres, como se os astros tivessem poderes magicos que dirigissem a

5 AF, p. 81 - 83.
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vida humana. Em forma de astrologia, a astronomia surgiu com intuito de prevenir
atividades indesejadas supostamente causadas pelos fenbmenos celestes. Por esse
ponto de vista € possivel notar como foi preciso o passar de muitos séculos para que
0 espago geométrico da astronomia suplantasse o espago magico da astrologia —
para que O espaco, e suas relagdes, pudesse ser interpretado e traduzido
adequadamente pela linguagem dos numeros.

Passando da problematica espacial para a questdo da sistematizacido do
tempo, ndo nos € possivel fazer uma analise desta de acordo com as mesmas
formas de organizagdo daquela. De saida, entendemos o tempo como um processo
continuo compartilhado, de formas diferentes, por toda vida organica. Dessa
maneira, cada organismo deve ser considerado ndo apenas com base em
determinado estado momentaneo isolado — lembrando o pensamento “ndo se pode
entrar duas vezes no mesmo rio“ de Heraclito — mas sim em uma concatenacgao
entre passado, presente e futuro, dado que as experiéncias temporais orgéanicas
variam a cada instante vivenciado. Ao dizer que para o pensamento mitico (primitivo)
nao ha distingdo entre o tempo transitério e o permanente, Dupré (2006) remonta ao
exemplo da sociedade babildnica expresso por Cassirer:

Através de sua nogao de tempo, a consciéncia mitica efetua uma transicédo de
uma visao substancial para uma simbdlica e significativa. Cassirer ilustra isso
pelo caso da Religido Assirio-Babildnica que, iniciando de uma visdo animica
dos poderes, cada vez mais veio a se concentrar nas estrelas, até que seus
movimentos e as constelagdes por elas formadas tornaram-se mais

importantes que os proprios corpos particulares*’
Ao tratar sobre a evolugdo da consciéncia para o entendimento da ordem
césmica, Dupré (2006) comenta que foi pelo prisma do mito, na sociedade

babildnica, que a transi¢ao entre a visdo substancial e a simbdlica ocorreu no ambito

4 DUPRE, 2006. p. 22, traducdo nossa.
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do tempo. Quando os movimentos calculaveis e previsiveis dos astros tornaram-se
mais relevantes que os préprios corpos celestes, o tempo adquiriu forma abstrata,
de acordo com os significados extraidos espiritualmente do cosmos.

Cassirer aponta a teoria fisiologica de Ewald Hering, cuja defesa destaca a
memoria como maxima agregadora da experiéncia dos organismos, para apresentar
os desdobramentos realizados no campo da psicologia por Richard Semon, que —
levando a cabo a proposta de Hering — conceitua o termo “mneme” enquanto a
principal caracteristica bioldgica para ocorréncia da preservagéo organica em meio
ao ambiente de alteragdo temporal.”®* Essa preservacdo teria sua efetividade
mediante “engramas”, ou marcas causadas por estimulos, mantidos no organismo, e
para suas geragdes futuras, por uma espécie de “memoaria hereditaria”.

A tese de Hering e Semon € considerada insuficiente por Cassirer para a
compreensao da memaoria humana, pois, em ultima instancia, a tese levaria apenas
ao entendimento de que os tragos residuais de experiéncias prévias influenciam as
reagOes posteriores em toda a cadeia organica.** No caso humano, a mera
somatoria desses “engramas” ndo basta para descrever nosso tipico processo de
memoria. Para além de repeticoes das impressdes, a memoria humana pressupde
reconhecimento, identificacio, localizagao e relacéo ideacionais com a multiplicidade
temporal, de maneira que todos os acontecimentos no tempo sejam compreendidos
em uma ordem serial, ou seja, em um plano conceitual para a consciéncia.

A forma funcional da memoria caracteristicamente humana diferencia-se da
forma de recordar e reconhecer experiéncias passadas para antecipar
acontecimentos futuros de outras espécies. Para haver o processo humano de

verdadeiramente interiorizar suas experiéncias passadas, superando o ato de refletir

8 AF, p. 87.
9 AF, p. 88.
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mecanicamente imagens anteriores, Cassirer propde, levando em conta que a
memoria deve possuir carater ideacional, que é necessario que as lembrangas
sejam carregadas de criatividade e passem por um movimento de organizagao
sintética de pensamento construtivo.*®

Tendo abordado a relacdo da experiéncia temporal de passado e presente,
resta realizarmos uma analise sobre a dimensdo do futuro. “Baseados nestas
provas”, afirma Cassirer,

parece podermos inferir que a antecipacao de acontecimentos futuros e até o
planejamento de futuras ag¢des ndo estdo inteiramente fora do alcance da
vida animal. Mas nos seres humanos a consciéncia do futuro sofre a mesma
mudancga caracteristica de significado que ja notamos em relagao a ideia do

passado. O futuro ndo é apenas uma imagem, mas torna-se um “ideal”.’’

Toda vida organica compartilha da caracteristica de direcionar suas
operagdes com referéncia ao futuro, por mais que nao haja necessariamente uma
compreensao profunda dos efeitos dessas ag¢des. Foi possivel observar que alguns
animais detém a capacidade de reagir a determinados sinais e se preparar
antecipadamente, de maneira razoavel, para situagcdes vindouras.’? O que
entendemos ser a diferenga fundamental para o ser humano, assim como na nog¢ao
de passado, é o simbodlico como possibilitador de proje¢des ideais sobre o futuro,
condicionando uma experiéncia que suplanta as reagdes antecipatdrias de outros
animais.

Para além das formas de unidade espacial e temporal, desponta uma terceira
forma, a conexdo objetiva.® Levando em consideracdo que as multiplas

propriedades de uma coisa s&o reunidas em um todo, em termos de justaposicao e

% AF, p. 89.
5 AF, p. 94.
52 AF, p. 93.
53 FFS |, p. 55.
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sucessado, determinadas configuragbes devem ser fixadas a coisa, para que as
caracteristicas constantes sejam diferenciadas das variaveis. Dessa forma, a coisa
adquire carater de “portadora” das propriedades que variam, em detrimento das que
sdo nela fixadas. E possivel perceber como essa forma é igualmente condicionada
pelo simbolismo ideal abstrato do espaco e do tempo.

Aproximando a problematica da conexdo para uma analise da consciéncia,
Cassirer propde a utilizagdo do termo “integragao”, ao invés de “associagao”, para
compreender a relacdo do elemento da consciéncia com seu todo, como uma
diferencial em relagdo a sua integral, deixando de lado uma simples relagdo de
soma das partes: “O ‘integral’ da consciéncia n&o se constroi a partir da soma dos
seus elementos sensiveis (a, b, ¢, d, ...), e sim por assim dizer, a partir de suas
diferenciais de relagdo e forma (d ri, d r;, d rs ...)".>* Sobre esse ponto concluimos
que do mesmo modo que a consciéncia de determinado local no espago é
referenciado a totalidade topoldgica e a consciéncia de um momento se refere a
sequéncia da sucessao temporal, a plena consciéncia, enquanto “portadora”
totalizante das inUmeras associagdes, desenvolve simultaneamente seus momentos
particulares.

Retomando a questdo inicial desta seg¢do, podemos entender que um
conteudo sensivel passa a portar significagdo universal de acordo com uma
mediagao simbodlica com a consciéncia. Tal mediagdo € sistematica e ocorre sob
referéncia ao espaco e ao tempo. De acordo com o processo de diferenciagao, o
particular € definido pelo contraste com os demais conteudos da totalidade e retém,
pelo processo de integragdo, seus elementos constitutivos em sua unidade. Assim,
pelas condigdes do processo ideal de abstragédo, cada particular pode carregar um

significado universal.

* FFS 1,60 - 61.
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2.4) Possibilidade simbélica

Abordados os temas da expressao e da experiéncia, seguimos, nesta secao,
para o que denominamos possibilidade simbdlica, apoiados no capitulo “V - Fatos e
Ideias” da Antropologia Filoséfica e no capitulo “IV - A significagdo ideal do sinal. A
subjugacdo da teoria da reprodug¢do” do primeiro volume da Filosofia das Formas
Simbdlicas. Nossas principais indagacdes acerca do tema serdo sobre a necessaria
distingdo entre o real e o ideal, para a consciéncia humana, e sobre o carater
funcional do signo de portar um significado arbitrario relativo a determinado
conteudo, mas, independente da materialidade deste.

Para compreender o lugar ocupado pela forma do conhecimento humano na
rede do ser e distinguir sua estrutura perante outras formas de intelecto, Cassirer
remonta a Kant em Critica da Faculdade de Julgar.®® Considerando o problema
como epistemoldgico (e ndo metafisico), o foco recai sobre o0 modo pelo qual
conhecemos as coisas (e ndo sobre a coisa-em-si).

Por mais que Cassirer seja um expoente do chamado “neokantismo” e tenha
Kant como base sélida para suas reflexdes, muitos métodos de Kant foram
adaptados pelos pensadores neokantianos. Dessa maneira despontam diferengas
claras entre os objetivos das investigacbes de Cassirer e as de Kant. Sobre isso,
escreve Lucas Amaral (2021) em sua resenha sobre Estudos Neokantianos (2011)
de Mario Porta :

Desse cuidadoso tratamento, o resultado seria: dado que cada um dos
autores partiu de um contexto distinto, os frutos de suas analises sao
diferentes. Ainda que de inicio isso soe um tanto basico, ndo se trata de uma

trivialidade qualquer. E enfatizado, por exemplo, que a diferenga entre a

55 AF, p. 97.
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filosofia de Kant e a filosofia de Cassirer reflete também no ambito da
objetividade: enquanto no primeiro caso buscava-se refletir sobre a validez de
uma lei cientifica (como, e.g., a lei da gravitagao universal), no segundo, o
neokantiano direciona sua reflexao transcendental ao carater da validez de
uma teoria cientifica (como, e.g., o eletromagnetismo de Maxwell). Isso, no
desenrolar da histéria, desembocaria em uma das maiores teses defendidas
por Cassirer, a saber, aquela relativa ao carater simbdlico do conhecimento

cientifico.%®

Como exemplo de diferengas entre as analises propostas por Kant e Cassirer,
Amaral (2021) indica que o primeiro debrugou-se sobre a validez de uma lei
cientifica, enquanto o segundo buscou refletir sobre o carater da validez de uma
teoria cientifica. Por mais sutil que pareca a diferenca, € uma amostra de como cada
autor partiu de um contexto diverso e sdo marcas de como defenderam teses
distintas, embora ambos compartilhassem muitos de seus aspectos teoricos.

Seguindo no tratamento do problema do lugar do intelecto humano, ao
descrevermos que o ser humano € detentor de inteligéncia derivativa, nosso modo
particular de configuragéo intelectual se diferencia dos seres “inferiores”, que seriam
caracterizados pela incapacidade de formar ideias de coisas possiveis
transcendentes as puras percepgdes, e dos seres “superiores”, cujos pensamentos —
imediata e automaticamente — tomariam forma na realidade (actus purus).
Constatando a condicdo imprescindivel de distinguir realidade de possibilidade,
especifica do intelecto humano, as dependéncias por pensar através de imagens e
por intuir através de conceitos definiriam, nas palavras de Cassirer citando Kant, a
forma de nosso entendimento intuitivo e discursivo.®’

Considerando que a distingdo para a consciéncia entre real e ideal € uma

consequéncia do progresso da cultura (atipica para o pensamento primitivo),

5 AMARAL. 2021. p. 312.
57 AF, p. 97 - 98.
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Cassirer argumenta que a necessidade do pensamento humano por “imagens” seria,
ao invés, uma necessidade por simbolos — que, por sua vez, hao possuem
‘existéncia” no mundo fisico, mas sim um significado, cujo referencial pode ser
abstrato, hipotético ou irreal.®

A funcédo de significagao pela consciéncia precede a atribuigdo de significado
determinado a um signo particular, pois um signo nao carece de “ser” antes de
possuir significagdo. Na verdade, o proprio processo de significar designa o
conteudo do signo e resulta no “ser” deste. Cada signo detém um conteudo que
transcende a sensibilidade imediata e que pode ser convertido para um dado
expressivo. Para “evocar” determinada significagdo de um todo através de um
particular, a consciéncia cria conteudos — vinculados a sensibilidade e, ao mesmo
tempo, livres dela — para seu dominio e, dessa forma, ndo restringe-se em
meramente “repetir’ impressdes. A medida em que o processo de configuragdo da
significacdo pelas formas simbodlicas molda o conteudo espiritual dos signos, o
material sensivel constituinte do significado fica cada vez mais distante deles. E
através desta criagcado ativa da consciéncia que a funcao da simbolizagéo espiritual
livra-se passivamente da exterioridade, representando, mediante um movimento
ideal de articulagdo, a constituicdo da realidade em suas unidades de significados e
pluralidade de formas configurativas.*

O que aqui, como em outros campos, constitui a forca propriamente dita do
signo é, precisamente, o seguinte: na medida em que as determinagdes
imediatas do conteudo se retraem, os momentos da forma e da relagao
ressaltam de maneira mais nitida e pura. (...) Nessa posi¢ao, a consciéncia se
liberta mais e mais do substrato direto da sensagao e da intuicdo sensivel,
mas € precisamente neste processo que ela demonstra tanto mais

categoricamente a forga original de conex3o e unificagdo que nela reside.®

5 AF p. 98.
% FFS [, p. 61 - 64.
% FFS |, p. 66.
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Como exemplo desse movimento peculiar da consciéncia com relacdo aos
signos, Cassirer apresenta, dentre os sistemas cientificos, a fungdo das férmulas
quimicas. Nelas, o conteudo é abstrato e afastado das determinadas e observaveis
substancias de sua designacdo. Dessa maneira, as féormulas abandonam o carater
sensorial dos corpos, de modo a representarem, em sua totalidade, as
possibilidades de relacdo entre os particulares. “Aqui, como em outros casos, o
signo serve para intermediar a passagem da mera ‘substancia’ da consciéncia para
a sua ‘forma’ espiritual™’. Do ponto de vista puramente substancial, o signo é
reduzido a um mero e fixo sinal perceptivel, porém, pelo prisma da significagéo, ele
possui a dinamica determinante para a funcdo ideal de movimento da consciéncia.
Para além do processo representativo e de abreviatura daquilo que ja é conhecido, a
funcdo simbdlica do signo permite a descoberta de novas relagdes, transcendentes
aos dados e previamente desconhecidas. Essa ampliacdo de determinacgdes
proporcionada pela consciéncia, e impulsionada pela forga de sintese do signo, age
de maneira retrospectiva e gera uma visdo prospectiva, cujo estabelecimento
oferece regras gerais, ou “férmulas”, para compreensao e articulagdo do progresso
das relagdes entre os contelidos.®?

A nocado de prospecgdo simbodlica tem aspectos derivados dos estudos
apresentados por Cassirer em sua obra Substancia e Fungédo (1910), na qual ha
uma demonstragcdo de conceito relacional, cuja referéncia seria uma fungédo e nao
um objeto fisico. Defendendo o argumento de Cassirer sobre a formagdo de
conceitos como uma analise epistemologica, Luft (2010) afirma:

Para repetir, este ponto de vista ndo é uma questao de psicologia, mas ja
uma consideragdo transcendental. A formagdo de conceitos como uma

questao de construcio criativa de termos como representantes de nexos

' FFS I, p. 67.
52 FFS |, p. 66 - 68.
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funcionais € um ato de pensamento puro. Os termos cientificos sdo apenas
os pontos finais estaticos do processo fluido e dindmico de pensamento. O
pensamento (literalmente) termina em termos que, por sua vez, sdo imagens
espelhadas, que funcionam como representantes do nexo funcional

descrito.®®

A construcdo de um conceito é realizada pela consciéncia e, pela via do
método transcendental, & possivel realizar uma reconstrugdo que esclareca as leis
que regem os conteudos dos assuntos abordados por ele. Dessa forma,
concordando com Luft (2010), um conceito pode ser construido como um modelo
imageético, variando de acordo com a modalidade que condiciona sua interpretagao.

Nao sendo identificado como uma “percepgdo casual’, nem como um
acumulo desordenado de conteudos sensiveis, um fato cientifico se fundamenta,
necessariamente, em subsidios tedricos, i.e. simbodlicos.** Aqui, chegamos a um
problema crucial para analise da cultura. A exemplo de Galileu, que propds reformar
as estruturas tedricas das leis do movimento valendo-se do conceito de corpos
possiveis e nao reais, grandes teses cientificas — a principio paradoxais e de dificil
defesa — foram erigidas sobre os pressupostos do simbolismo. Outro exemplo
repousa na histéria da matematica e na abrangéncia de seu conceito de numero. Os
“surgimentos” de numeros negativos, irracionais e imaginarios sdo momentos de
ampliacdo do conhecimento tedrico nos quais a reputacédo detida pela matematica
como um “baluarte” das nogdes de ideias légicas e corretas sofreu um abalo. Para
contornar os paradoxos introduzidos juntamente com os novos tipos de numeros foi
necessario aceitar que a matematica € uma ciéncia que trata de simbolos, nao

podendo arrogar para si um carater de “teoria das coisas”.

8 LUFT. 2010. p. 14, tradugdo nossa
5 AF p. 101.
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A mesma natureza simbdlica observada no campo da matematica se estende
a outras areas do pensamento. Como um caso citamos a formulacdo de ideais
éticos, que demonstra a necessidade da distincdo entre realidade e possibilidade,
neste caso, avangando para além da teoria, alcangando o pensamento pratico. Os
pensadores que se dispdem a formular proposicdes éticas utilizam de possibilidades
imaginarias em seu modo de atuar, visando se desprender da intuitiva realidade
dada e projetar situagdes puramente ideais.®

Contudo, devemos atentar que : “quanto mais prosseguirmos na diregdo do
simbdlico, do meramente significativo, tanto mais nos distanciamos da fonte original
da intuicdo pura™®, e consideremos, segundo Leibniz, a separagéo entre as formas
de conhecimento ‘“intuitivo” e “simbdlico”, sendo um conhecimento somente
simbdlico um conhecimento “cego” (cogitatio caeca)®’. O que caracteriza e distingue
o intelecto humano é sua limitagdo na maneira de conhecer através dos signos, nao
podendo deles abrir m&o, no entanto, quanto mais simbdlico € o conteudo do
conhecimento, inversamente, menos  essencial é esse  conteudo.
Consequentemente, o avancgo da cultura humana, de acordo com seus processos de
formacéo, distancia-nos proporcionalmente das formas primitivas da vida. O espirito
encontra-se gradativamente numa atmosfera de condicionamento, circunscrita pelos
signos que ele proprio cria.

Diante disso, para Cassirer, se uma filosofia da cultura assumir a tarefa de
perfurar essas camadas simboalicas, de significacdo e designacao, e trazer de volta a
forma da visao intuitiva, ird se deparar com a situacdo em que os dispositivos
detidos pela filosofia, determinados pela precisdo do pensamento “discursivo’,

obstam a realizagdo desse ato. Logo, o caminho deve ser inverso. Deve-se seguir o

% AF. p. 103.
% FFS |, p. 72.
" FFS I, p. 72 - 73.
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percurso, sem retroceder.?® Entendemos que, pelo posicionamento no centro das
atividades humanas, pode ser possivel investigar as energias que as criam e buscar
pela unidade delas, a partir da pluralidade de suas configuragcdes. Pois, a
diversidade dos produtos espirituais ndo impede a unidade do processo criador e,
pelo contrario, assume posigdo de asseguradora do movimento de produgdo. Nossa
hipotese é que a reflexéo filosofica tem de ser voltada as manifestagdes culturais e a
forma em que elas constroem o mundo espiritual, buscando esclarecer seus
fundamentos.

Concluindo a primeira parte da Antropologia Filoséfica, diz Cassirer que: “E o
pensamento simbdlico que supera a inércia natural do homem, conferindo-lhe nova
capacidade, a de arquitetar constantemente seu universo humano”.?® Podemos
assim dizer que, através do método hipotético e do raciocinio condicional, surgem
diversas maneiras do ser humano desenvolver seu potencial de construgdo
simbdlica, cuja fungédo é a de oferecer condi¢des para que possibilidades, enquanto

novidades projetadas, se contraponham a passividade da realidade vigente da

humanidade.

% FFS |, p. 74.
% AF, p. 105.
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3) Teoria do mito

Nos primeiros capitulos do segundo livro da Antropologia Filosofica, Cassirer
deixa a investigacdo antropologica focada no individuo e parte para uma
investigagdo das “lefras maitsculas” do assunto.”® Em outras palavras, a sua
maneira, ele parte para a segunda etapa da busca conduzida pelo “conhece-te a ti
mesmo” socratico, desta vez, colocando a lupa sobre as formas simbdlicas em suas
manifestagbes culturais. Uma das formas analisadas nesse segundo livio € a do
mito, a qual selecionamos para exposi¢cao tedrica por entendermos que seus
elementos ndo sao estritamente racionais e a investigagdo de suas condi¢coes de
possibilidade s6 pode ocorrer mediante o simbdlico, configurando, assim, uma

justificativa para redefinicdo do ser humano como animal symbolicum.
3.1) Caracteristicas do pensamento mitico

Tendo publicado o primeiro volume da Filosofia das Formas Simbdlicas, sobre
a linguagem, em 1923, Cassirer da sequéncia ao projeto com a publicagdo do
segundo volume no ano seguinte, 1925, sobre o pensamento mitico. Nesse segundo
volume encontramos uma investigagao que resulta em uma filosofia do mito, cuja
defesa da validade dessa forma de pensamento constitui uma empreitada
importante e original sobre o tema. Persistindo na autonomia do mito em relagao a
outros modos de experiéncia e na necessidade de entendé-lo dentro dos limites da
filosofia (sem meramente expulsa-lo de seus dominios), Cassirer estuda o assunto
até suas publicagdes tardias — entre elas destacamos a Antropologia Filosdfica, de

1944, e O Mito do Estado, de publicagdo péstuma em 1946. Na sequéncia desta

" AF, p. 109 - 110.



56

secdo iremos nos valer de passagens das obras mencionadas para apresentar
algumas das caracteristicas que compdem a estrutura do pensamento mitico.

O mito € uma forma simbdlica. Podemos entendé-lo como forma primitiva de
pensamento e, concomitantemente, como a mais complexa. Em ambas as formas,
Cassirer trata o mito como digno de explicagbes e investigagdes simbdlicas,
linguisticas, cientificas, etc. Ele aponta que o mito deve ser investigado de acordo
com sua fungédo qualitativa’’, dado que a quantidade de seus casos substanciais
possui material bastante extenso, que necessitam de tratamento voltado para
investigacao de sua forma.

A busca, de acordo com essa elaboragao de uma teoria do mito, encontra-se,
primeiramente, em determinar a unidade da forma mitica, a despeito dos conteudos.
A “inexplicabilidade” presente numa primeira abordagem deve ser superada dando
lugar ao sentido dessa fung¢ado, cuja homogeneidade pode ser remontada a partir do
carater de criagdo que a forma simbdlica do mito guarda para si.”? O mito revela-se
em seus infindaveis sujeitos que, mesmo em sua multifacetada variedade, possuem
0os mesmos motivos que indicam a possibilidade de apontarmos uma “unidade na
diversidade”.”™

Por considerar cada forma simbodlica um diferente modo do espirito configurar
o mundo e experiencia-lo, Cassirer fazia comparagdes entre as formas, destacando
semelhangas e contrastes entre elas, evidenciando a impossibilidade de reducao de
uma a outra. Tendo como ponto em comum o fato de serem maneiras de contato do
subjetivo com o objetivo mediante o simbdlico, as formas simbdlicas se aproximam
quando lidam da mesma maneira com relagdo aos atributos da experiéncia (tempo,

espago, numero) e distanciam-se quando lidam de forma diferente.

" AF p. 131.
2 AF p. 121 - 123.
3 ME, p. 53.
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Como exemplo do procedimento de comparacdo, podemos dizer que
semelhante a arte, o mito cria seus objetos, no entanto, diferente dela, a crenga na
efetividade desses objetos € operante nele. Na arte, os objetos criados s&o
compreendidos como isentos de crenga. Ao comparar o mito com a ciéncia, vemos
que ambas as formas evidenciam sua busca pela expressido da realidade, mas, na
ciéncia, diferente do mito, nos deparamos com regras fixas e logicas que explicam
os fenébmenos.”

Tendo como pressuposto metodologico que devemos apresentar e produzir a
unidade das diversas direcbes da cultura, tal qual fazemos para a natureza, o
conceito de “forma estrutural” do espirito € introduzido para investigar, a partir dos
fatos, as condigdes de possibilidade das configuragdes. Assim, no estudo do mito,
deixa-se de lado uma busca por causas metafisicas ou psicoldgicas para evidenciar
a questao da unidade espiritual de sua estrutura, considerando sua heterogeneidade
de casos e abundancia empirica.”

E possivel notar que os objetos miticos tém potencial para subitamente
transformarem-se e adquirir formatacao inédita, desafiando observagdes fundadas
na exatiddo e manutencdo de padrées empiricos. Logo, o mito age de acordo com
um principio fluido, dindmico, ndo sendo, portanto, redutivel as regras légicas
tradicionais da ciéncia e da linguagem. A metamorfose’® é caracteristica
determinante para a fluidez da atuagdo da forma simbodlica do mito, tornando-a
desafiadora e intrigante para pesquisas apoiadas na logica tradicional e na analise.
Sobre a diferenca entre “alteracdo” para o pensamento cientifico e a metamorfose

para o pensamento mitico, diz Cassirer:

™ AF, p. 125 - 126.
S FFS I, p.30-31.
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Se o pensamento cientifico se ocupa do fato da "alteracao", entdo nao é
essencialmente a passagem de uma coisa sensivel-dada singular para uma
outra que seu interesse se dirige; mas essa passagem, ao contrario, lhe
parece "possivel" e admissivel somente se nela se expressa uma lei geral, se
estd fundada em certas relagbes e determinagcdes funcionais que,
independentemente do mero aqui e agora e da respectiva constelagcdo das
coisas no aqui e agora, geralmente sdo consideradas validas. A
"metamorfose” mitica, em contrapartida, € sempre o relato de um
acontecimento individual - a progressao de uma forma individual e concreta,
de uma coisa e de urna existéncia, para outra. (...) Enquanto o juizo de
causalidade conceituai decompde o acontecimento em elementos constantes
e procura compreendé-lo a partir da complexdao e interferéncia desses
elementos, de sua repeticao idéntica, para a imaginagédo mitica, que persiste
na representacdo global como tal, é suficiente a imagem do simples
transcurso do préoprio acontecimento. Neste podem se repetir talvez certos
tracgos tipicos, sem que, contudo, se possa falar de uma regra e, desse modo,

de determinadas condigdes formais que limitem o vir-a-ser.””

A percepcao mitica ndo é tedrica, mas sim fisionbmica (entendendo a

fisiognomia como uma forma de conhecimento fundada na expressividade).”® Ou

seja, seu carater qualitativo conecta-se com o campo emocional da vida humana,

assim, ‘repulsa e familiaridade”, bem como “bom e mau”’, sdo exemplos de

qualidades subjetivas determinantes para a forma de atuacdo mitica. E somente a

partir das agées que o mito pode ser estudado em sua forma especifica.

De acordo com John Michael Krois (2008), a marca qualitativa do aspecto

fisiondmico na teoria de Cassirer, no que diz respeito as formulagcbes sobre as

paixdes (Pathos) que caracterizam o pensamento mitico, vai ao encontro dos

elementos que separam os seres humanos dos animais e das investigagdes do mito

no mundo da cultura:

TFFS I, p. 92 - 93.

8 AF p. 127.
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A filosofia do mito de Cassirer ndo se concentra em imagens pictéricas mas
em acgoes rituais. Ele foi longe a ponto de declarar que a relagao entre corpo
e sentimento — Leib und Seele — é o “primeiro protétipo e modelo de uma
relacdo simbodlica”. Tal relagdo simbdlica primordial é qualitativamente
expressiva, nao referencial. Uma expressao facial pode nos dizer que alguém
esta sofrendo, um gesto corporal que estamos sendo ameacgados. (...) Mas,
entre humanos, a significagdo expressiva ndo permanece um fato biolégico;
torna-se uma forma cultural. O problema fundamental para a ciéncia cultural,
portanto, ndo é a relacdo entre Logos e Mythos, mas Mythos e Bios. O
pensamento mitico marca a fronteira entre animais e humanos. Animais tém

experiéncia afetiva; que nos humanos adquire forma mitica.”

Por possuirem uma relagdo expressiva, o par corpo e sentimento (ou Bios e
Mythos) corresponde ao problema fundamental da cultura, ao passo que o
sentimento substitui a razdo (Mythos substitui Logos) na formulagdo da relagao.
Segundo Krois (2008), por irem além de um mero ato biolégico e revestirem-se da
forma mitica, as expressdes humanas tornam-se forma simbdlica. Dessa maneira, o
pensamento mitico nos separa dos animais, uma vez que estes possuem afetividade
que nao alcanca o limiar da forma cultural do mito.

O método de estudo do mito jamais pode ser feito apoiado sobre a
irracionalidade, embora as premissas dos casos miticos possam ter essa
aparéncia.®® O mito ndo € uma mera alegoria ou um mero conjunto de narrativas, €,
na verdade, uma maneira sintética de perceber e criar o mundo humano. As analises
racionais sao produto a posteriori de estudos sobre 0 mundo do mito.

A visdo primitiva € uma maneira peculiar de identificar a agao mitica. Tal visao
nao corresponde a seres humanos do passado, pré-histéricos, ndo civilizados, na
verdade, corresponde a uma importante maneira de nds, humanos comuns,

visualizarmos e construirmos nosso mundo coletivo. A principal caracteristica dessa

® KROIS, 2008. p. 12, tradugéo nossa
8 AF p. 133.
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visdo é a simpatia, que impulsiona a chamada sociedade da vida, na qual ndo ha
hierarquia entre os elementos do mundo, tampouco do sujeito perante eles.?’
Enquanto para o pensamento teorico “racional” os elementos da realidade sédo
separados e autbnomos, conectados mediante sinteses que conservam a distingao,
para o pensamento mitico os elementos de um mesmo circulo funcional fundem-se
em uma identidade magica, na qual s&o interpretados como membros
indiferenciados unidos por um lago magico e evidenciam um mesmo complexo de
identidade mitica.®? Sobre a caracteristica da simpatia para a sistematica da Filosofia
das Formas Simbolicas, escreve Cassirer:

A aplicacdo da categoria de igualdade ndao se efetua com base na
concordancia em notas caracteristicas sensiveis quaisquer ou momentos
conceitualmente abstratos, mas ela esta condicionada pela lei da conexao
magica, da "simpatia" magica. O que sempre estd unido através dessa
simpatia, o que se "corresponde" magicamente, se apdia e se favorece, € 0

que se relne para a unidade de um género mitico.®

Como maneira de contornar o medo e oferecer respostas para o problema
maior da humanidade, o problema da morte, o mito cumpre a funcdo social de
proporcionar modos de aceitagdo deste fendbmeno inevitavel, desde a aurora da
humanidade.®* Tendo como uma de suas missdes a tarefa de aprender a morrer, o
ser humano tem o mito como seu aliado na batalha contra a angustia de se preparar
para o momento derradeiro. Sem ter certeza do que lhe ocorrera a partir do instante
que der o ultimo suspiro, o ser humano pode interpretar, pela fluidez que o mito
proporciona, que trata-se apenas de uma passagem de um estado a outro, e ndo
uma extingdo da vida. Tendo o mito como guia interpretativo, € possivel entender em

uma linguagem compreensivel que a morte € uma simples troca de estado espiritual.

8 AF p. 135 - 137.

82 FFS JI, p. 306 - 307.
8 FFS JI, p. 307 - 308.
8 ME, p. 65.
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Tendo elencadas algumas das mais importantes caracteristicas do mito,
sustentamos a hipotese de que sua analise sé pode ser levada a cabo pelo prisma
do simbdlico. Sendo distinta e irredutivel a outras formas simbdlicas, a forma do mito
€ peculiar em sua relagdo desafiadora com a razdo. Os conteudos miticos se
contrapdéem a interpretagdes légicas tradicionais e implicam em uma compreensao
da estrutura mitica por vias mais abrangentes que a mera racionalidade. Para
abarcar sistematicamente e validar a pluralidade de manifestagdes humanas
relativas ao mito, a classica abordagem pelo racional deve dar espago a uma
interpretacéo através do simbolo.

No Prefacio do segundo volume da Filosofia das Formas Simbodlicas,
dedicado ao mito, Cassirer se preocupa em abordar a forma do mito partindo do seu
fato e investigando suas condi¢cdes de possibilidade. O mito foi tido historicamente
como algo do qual a filosofia deveria se depurar e, uma vez livre dele, progredir de
acordo com as légicas cientificas mais apuradas. No entanto, ha o risco de isolar o
mito enquanto “ilusionismo”, ignorando sua poténcia criadora e seu lugar no sistema
geral do universo cultural humano. Respeitando essa forga, cada forma deve ser
tratada com autonomia, sem reducionismos.®

Trazendo o mito para o contexto do circulo sistematico da Filosofia do Espirito
de Hegel, Cassirer nota que a imediaticidade proposta no inicio da “escada rumo ao
conhecimento” guarda estreita semelhanga com a atuagao mitica. Nesse sentido, o
mito pode ser compreendido como o degrau abaixo do inicio da sistematica
hegeliana, uma vez que o mundo da percepg¢ao da consciéncia sensivel ja aparece

como um produto abstrato sobre o dado. Dessa maneira, é possivel evitar uma

B FFS I, p.1-4.
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expulsdo do mito do mundo cultural, promovida por qualquer espécie de visao
estritamente cientifica.®®

A primeira etapa do caminho que o espirito deve percorrer em sua trajetéria
voltada a um “saber” ocorre na imediaticidade entre sujeito e objeto, ainda n&o
separados para a consciéncia. Podemos estabelecer uma relagdo entre essa
necessidade inicial com as caracteristicas gerais da atuagdo mitica, sobretudo
naquelas que a pontuam como forma primitiva. Entendendo o mito como o momento
primordial da consciéncia em dire¢cdo ao conhecimento, €& possivel notar o
movimento inovador proposto por Cassirer em sua formulagao.

Avancando para a obra O Mito do Estado, podemos encontrar um
empreendimento investigativo sobre um novo fato envolvendo o mito: sua ligagao
contemporanea com a politica. Em modo de diagnostico de época, Cassirer anuncia
que no periodo entre guerras do século XX o poder do pensamento mitico
sobrepujou a racionalidade e aderiu ao poder politico, de forma a domina-lo. O
notorio abismo entre a vida racional e mitica envolvendo os acontecimentos politicos
deve ser analisado cuidadosamente, dado que as agdes politicas ndo sao guiadas
exatamente pelo pensamento racional.®’

Os elementos dessa novidade datam de antes de sua apari¢do. O conceito
que compila esses elementos e os coloca em nova roupagem no meio da politica é a
técnica. O poder do mito surge em momentos de dificuldades, como ultima medida
possivel de contornar a situacdo, mediante uma compreensao emocional e
heterodoxa dos objetos. Cassirer chama a ateng¢ao para a fabricag&o ardil de mitos e
da exploragdo de seu carater misterioso com vistas a suprir uma situagao

desesperadora.®® Dessa forma, € possivel notar como os mitos politicos modernos

8 FFS Il p.5- 9.
87 ME, p. 19 - 20.
8 ME, p. 300.
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sdo sofisticados e preparados para uma circunstancia especifica. A partir de sua
confeccdo, por politicos artesdos, seu uso no periodo examinado equivale as
diversas armas utilizadas nas guerras do século XX. Seguindo a exposigao,
entendemos que o mito adquiriu um perigoso carater bélico pelo desenvolvimento de
técnicas modernas para sua fabricagdo massiva.

E impossivel, para a atuacdo filoséfica, almejar a destruicdo desses mitos,
uma vez que sao impenetraveis a argumentagdes logicas. Nossa hipdtese vai ao
encontro de Cassirer afirmando que cabe a filosofia a tarefa de organizar sua
sistematica de maneira a acomodar o mito em seu universo conceitual e, a partir de
diagndsticos, explicitar o perigo da criagdo desenfreada de objetos miticos de acordo
com uma técnica. Pode-se concluir que ainda cabe uma posicado ativa e presente,
através do dialogo, que permita compreender a estrutura, o poder e a atuagao
mundana dessa forma simbdlica, aliada a consideragdo do progresso das ciéncias
particulares nesse didlogo.%

Apresentadas algumas particularidades de nossa problematica, pretendemos
reconstruir, a seguir, topicos sobre as caracteristicas da forma simbdlica do mito e
seu lugar no sistema das formas simbdlicas de acordo com passagens do segundo
volume de A Filosofia das Formas Simbdlicas: Il - O Pensamento Mitico. Na
sequéncia, partiremos da obra O Mito do Estado, com o objetivo principal de
apresentar, primeiramente, o dialogo entre diferentes correntes filosoficas sobre o
que € o pensamento mitico e, depois, do que se trata a técnica dos mitos politicos
modernos. Com isso, nossa intencdo € a de expor um panorama que inclua pontos
edificantes da teoria do mito desenvolvida por Ernst Cassirer nas obras

selecionadas.

8 ME, 313 - 314.
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3.2) Lugar do mito no sistema das formas simbdlicas

Para tecer consideragdes destinadas a delimitar o lugar ocupado pelo mito no
sistema das formas simbdlicas, Cassirer desenvolve, em sua Introdug¢do ao segundo
volume de A Filosofia das Formas Simbodlicas, temas pertinentes aos problemas de
uma filosofia da mitologia. Inicialmente, ao buscar se estabelecer como uma maneira
de explicacao teorica da realidade, a filosofia, em sua intencdo de compreender o
mundo pela via do logos, deparou-se com a antitese de seus objetivos: o
pensamento mitico. Através da “critica” (Xpuong¢) aos conceitos, por uma metddica
reflexdo filosofica, os dados da consciéncia foram adquirindo forma empirica,
enquanto “objetos” de uma producado cientifica autbnoma. Porém, antes que a
consciéncia pudesse distinguir as “propriedades” e compreendé-las como
componentes qualitativos das “coisas”, a consciéncia se apresentou o mundo
envolto na atmosfera das forgas do mito.*

Pela evolugdo da metodologia do pensamento filoséfico, 0 mundo do mito néo
péde deter equivaléncia ao mundo do pensamento légico. Contudo, ao mito, ainda
Ihe restou o reconhecimento como uma etapa de preparagdo da consciéncia ao
entendimento conceitual da realidade, pela linguagem popular, como uma maneira
de verdade especulativa. Nessa perspectiva, o pensamento mitico, em sua
configuracéo interior, contém alguma forma de organizagéo racional®’ — mesmo que
o “esclarecimento” dela exija o desvendamento de varias camadas de interpretacdes
e alusdes “alegdricas”.

Remontando ao pensamento de Platdo, Cassirer afirma que o mito, ao ser
interpretado como uma linguagem da possibilidade, € superado pelo pensamento

filosofico e permanece com sua validade “resguardada”, pois seus dominios e

0 FFS I, p. 13 - 14,
9 FFS I, p. 15.
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expressodes ficam determinados ao seu préprio conjunto, mesmo que contrapostos
ao universo do conhecimento “puro”.®? Admitindo seu teor conceitual, é possivel
caracterizar a forma de expressdo mitica como aquela que abarca o “vir-a-ser” —
entendido como o que, subitamente, muda de forma — de acordo com um processo
de “verossimilhanga” (diferente da “verdade” cientifica). Nessa posi¢cdo, o
pensamento mitico constitui uma fung¢do criadora, cuja necessidade e significagdo
vao além da materialidade e fixam uma forma de compreensao da realidade. Para
Cassirer, o estatuto do mito adquire uma interpretacédo de autonomia fechada em si
mesma, nao carecendo de ser examinada por medidas externas, na tese da
“mitologia da razédo” de Schelling — quando este transpde a questdo da “origem” em
Kant para o universo mitico.*® Através de uma interpretagéo “tautegorica”, Schelling
defende a legalidade imanente do pensamento mitico afirmando que sua
investigacdo deve seguir um caminho buscando pelos elementos positivos do
espirito, de acordo com um entendimento sintético (e ndo por uma decomposigao
“analitica”). Negando a qualidade de mera “invencg&o”, o mito tem seu modo proprio
de necessidade, abrindo margem para a razao filoséfica langar questbes, na
intengdo de expandir suas nogdes e conhecimentos. Por mais aparente que seja a
oposicao entre o mito e a verdade filoséfica, nos lembra Cassirer pelas palavras de
Schelling: “na antitese repousam o desafio determinado e a tarefa de descobrir
razao mesmo nessa desraz&o aparente”.®

Quanto a significacdo e a verdade do pensamento mitico, tornam-se invalidas
as contestacdes sobre elas, uma vez considerada a objetividade dessa forma de

pensamento como determinada funcionalmente — e n&o “materialmente”, i.e.

2 FFS I, p. 15.
B FFS I, p. 17 - 18.
“FFS I, p.19.
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substancialmente. Sobre o conceito de objetivacdo no projeto de uma filosofia das
formas simbdlicas de Cassirer, comenta Adriano Mergulhdo (2019):

(...) tal projeto é gradualmente delineado por Cassirer segundo uma empresa
tedrica que amplia (Erweitert) os pressupostos criticos de Kant, possibilitando
a atribuicdo de validade objetiva para outros ambitos do conhecimento
humano. Essa transicdo estenderia os limites de aplicagcdo da objetividade
para novas disciplinas tedricas que ainda nao usufruiam de tal privilégio. Em
outras palavras, ao propor uma nova diretriz conceitual para o método
transcendental, pautando a sua reflexdo sobre os diversos modos possiveis
de objetivacao da realidade, Cassirer amplia a esfera de alcance do conceito
de objetividade, em favor de uma pluralidade de configuragbes espirituais,
nas quais as formas simbdlicas da linguagem, pensamento mitico e
conhecimento cientifico passam a atuar em um campo estratégico

privilegiado.®

E pela busca em validar a objetividade de areas do conhecimento que n&o
gozavam de reconhecimento tedrico, como o mito, que Cassirer amplia a critica
kantiana, priorizando as faculdades do entendimento e da imaginagdo, para
acomodar no sistema da filosofia a multiplicidade de formas do espirito. Uma vez
que os simbolos sdo produzidos espontaneamente pelos sujeitos, os modos
sistematicos de acessar a realidade sao todos constru¢bes simbodlicas. Essa
ampliacdo — também conhecida como expansdo da revolugdo copernicana no
conhecimento levada a cabo por Kant — € baseada em uma inovadora proposta de
orientacdo do método transcendental estendida para as condi¢gdes de possibilidade
de outros campos -culturais, cuja objetividade de suas realidades ainda nao
receberam devido reconhecimento. Segundo Mergulhdo (2019), ao considerar a
espontaneidade como geradora da variedade de formas do espirito, Cassirer

desprende-se de um idealismo objetivo para um pluralista.

% MERGULHAO, 2019. p. 226.
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De maneira critica, as perguntas acerca do sujeito do mito mostram-se
relativas a forgca de criacdo da consciéncia que constitui um tipico modo de atribuir
forma (Bilden) espiritual, fundado em motivos miticos primordiais e necessarios.
Esse processo de formacdo mitica constr6i um mundo proprio, permitindo a
consciéncia superar o mero e passivo estado de recepgao de “imagens” (Abbild) das
impressdes dadas. Ao comparar os “conteudos” da forma do mito (como objetos
“irreais”) e da forma do conhecimento (enquanto conceitos puramente “verdadeiros”)
a objetividade do mito adquire certa aparéncia de “inferioridade”. No entanto,
confrontando seus movimentos de construgdo mitica e de génese logica conceitual,
notamos que, nas duas formas, ha graus de experiéncia imediata cuja objetividade
nao possui separagao clara entre a intuicdo e o conceito, e, também notamos que
ambas as formas correspondem a mundos de representagcbes. Essas
representagdes podem ter seu carater objetivo observado através da descoberta de
regras universais, leis necessarias e determinagdes de suas ordens. Por mais que
nao possua representagdes correspondentes a objetos na realidade material, a
objetividade da forma do mito pode ser reconhecida quando considerada mediada
pelos fatos e pelas atividades miticas em suas manifestagdes, descartando qualquer
abordagem metafisica ou “empirico-psicolégica” sobre suas contingéncias e
destacando suas regras imanentes e particulares, enquanto principios de libertagao
espiritual. Toda a busca por compreender as forcas correspondentes a esfera de
acao mitica, as normas seguidas por elas e a diversidade de configuragbes
formativas que possuem, abarca um esclarecimento sobre o sujeito da cultura. De
acordo com Cassirer, o alvorecer processual dessa consciéncia da cultura, segundo

o conjunto dessas atividades, € a humanidade — e partindo da atualidade do espirito
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(ndo de especulagdes metafisicas ou empirismo) constitui genuina base de
produgéo para uma “fenomenologia critica da consciéncia mitica”.*

A busca por uma “mitologia universal” pelos métodos da empiria e da
mitologia comparada ocorreu acompanhada de problemas envolvendo o
antagonismo entre correntes de pensamento que pretendiam descrever as
caracteristicas da unidade dessa forma de pensamento estimando a amplitude de
suas representacdes. De maneira precipitada, a “arbitrariedade” no estabelecimento
de principios, através da escolha em classificar os objefos miticos para validar as
diretrizes selecionadas, resultou em um acirramento dos conflitos, uma vez que a
vinculagdo da possibilidade de explicagdo mitica a determinado conjunto de
fendbmenos, mediante “hipoteses”, ndo garante a univocidade dessa forma espiritual,
enquanto ofusca sua unidade em meio a abundancia de conteudos. Se tomarmos
como exemplo a oposigao entre as posi¢cdes das mitologias da alma e da natureza —
que consideravam origens amplamente diferentes para a consciéncia mitica —, é
possivel notar como surgem lacunas em seus processos de sistematizar os motivos
comuns da ampliddo do mito, comprovando, por esses indicios, a falibilidade das
tentativas de consideragao puramente “empiricas” e “histérico-objetivas” da coeséo e
da coeréncia no interior do pensamento mitico. Dessa maneira, foi se estabelecendo
que uma visao de que o caminho para uma unidade factual da forma mitica,
enquanto ndo fosse reduzida a uma estrutura de pensamento, resistiria como uma
pergunta indecifravel.®” Sobre o tema, escreve Cassirer:

Em tudo isto se evidencia como a questdo da unidade [Einheit] do mito
sempre corre o0 risco de perder-se em algum detalhe [Einzelheif] e
satisfazer-se com ele. Aqui, indiferente por principio se esse detalhe é visto

como detalhe de um dominio natural de objetos, ou de um circulo cultural

% FFS I, p.34-37.
" FFS I, p. 39 - 44.
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histérico determinado, ou finalmente de uma especial forca fundamental
psicolégica. Pois em todos esses casos a unidade procurada é deslocada
erroneamente para os elementos, em vez de ser procurada na forma
caracteristica que faz surgir desses elementos um novo conjunto espiritual,

um mundo de “significagdo” simbdlica.*®

De acordo com suas consideragdes, Cassirer afirma que € preciso que o
problema seja abordado estabelecendo uma perspectiva teleolégica do mito, pois,
assim como o conhecimento € tomado pela doutrina critica enquanto ideal e tem, por
ela, suas condigbes de possibilidade investigadas — do mesmo modo em que ela
perscruta as demais unidades espirituais do “sentido” —, somente por essa maneira
de interpretacdo, a consciéncia pode ser compreendida em seu rumo construtivo e
efetivo.® E licito afirmar que o mito necessita de um principio transcendental, dado
que possui um alvo unitario na consciéncia e abarca a totalidade do ser, pois possui
auto-suficiéncia e sentido autbnomo, além de ndo limitar-se a um circulo de
processos ou de coisas. A produgéo espiritual caracteristica do mito exige que haja
uma investigacdo sobre a legalidade de sua constituicdo, que fundamente sua
regularidade e o embase como algo que n&o seja um mero aglomerado de ideias
sem relacdo. E preciso esclarecer como se da a abrangéncia e a determinagdo, em
suas articulagdes e ordenacdes, que subordinam seus momentos, na forma de uma
“lei de formacéo singular”.

Incluir o mito no sistema das formas simbdlicas € imprescindivel, contudo, se
a comparacao levar a um tipo de nivelamento de fundamentacdo exclusivamente
pelo contetido, estaremos diante de um evidente perigo.'® Enfrentando a
problematica, para que a unidade do mito conserve-se autbnoma diante das

diferenciadas formas simbdlicas, determinadas e delimitadas, a tarefa deve ser

% FFS I, p. 45 - 46.
% FFS I, p. 46.
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fixada na investigagdo critico-transcendental de seu conceito, abandonando a
exigéncia pela homogeneidade de origem. Por mais que haja inumeras tentativas de
reduzir o mito a alguma outra forma espiritual para torna-lo “inteligivel”’, o foco da
investigacado deve sustentar-se na diferenciagao pelas questdes da significagdo e da
designacéo, refletindo como cada uma possui configuragbes heterogéneas de
vincular “objeto” e “signo” e de dissocia-los enquanto permanecem independentes.

Ainda em um estagio limiar entre o “eu” e o “mundo” — no qual a consciéncia
ainda ndo se vé atuando livremente em suas proprias produgdes — 0 signo ja se
comprova como forga ativa e criadora no mito (assim como em outras formas
simbolicas). De maneira consciente, nas manifestagées “primitivas” do mito, o
espirito se opde ao mundo das meras “impressdes” através de elaboragbes
“‘expressivas” de um mundo proprio, indo além de simples reflexos do ser. Sendo o
signo um simples indicador de efetividade “objetiva” para a consciéncia, esse novo
mundo de criagdes porta, puramente, as propriedades de uma necessidade natural
para o espirito.”’

Comentando sobre a importancia do pensamento mitico com relacdo ao
problema do conhecimento, Rafael Garcia (2014) escreve sobre o paradigma do
mito em seu carater de pura expressividade:

Assim, ainda que no mito seja encontrado o acesso privilegiado a
expressividade, ele ndo pode ser reduzido a mera passividade — ainda que do
ponto de vista da consciéncia mitica em seus esbogos iniciais, ela tome a si
mesma como passiva. Tampouco a investigacdo do mito trata de um
problema histérico, ou genético, apenas, e que possa, dessa forma, ser
levado a cabo a partir de uma investigacéo psicolégica. Trata-se agora de
uma necessidade para a compreensao da prépria razao, ja que ela ndo pode
superar o mito simplesmente expulsando-o de seus dominios, e V&, ao

mesmo tempo, que os alicerces sobre 0s quais pensava se apoiar na verdade

Y FFS I, p. 51 - 52.
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sdo ainda desconhecidos. (...) A investigacdo do mito em Cassirer &, de
maneira inquestionavel, sua tarefa ao mesmo tempo mais ousada e mais

original."®

Uma vez que a razdo ndo pode apartar o mito de suas posses, este € uma
problematica para entendimento daquela. Simultaneamente, a razdo se encontra em
nova e desconfortavel posicdo por ndo poder afirmar assertivamente quais sdo suas
bases fundamentais de apoio. Essa situacdo é movida pela caracteristica do acesso
a expressividade do mito ndo poder ser reduzida a uma simples passividade. De
acordo com Garcia (2014), a originalidade do movimento dialético operado por
Cassirer na investigacdo do mito, tangendo a razdo, da contornos ao seu
empreendimento filoséfico mais ousado.

Para que o mito adquira uma nova relagdo com os signos, de maneira a
superar a unidade entre 0 momento-significagdo e o0 momento-coisa, deve ocorrer
um processo no qual o mito supere o mero dado, através de uma cisao, e retorne
com seu proprio produto em uma outra forma de “dado” (Gegebenheit). Porque o
“‘efetivamente” imediato e o simplesmente dado desenvolveram-se juntamente no
mundo mitico — caracterizando a concretude desse mundo — e quando ha a
substituicdo de uma forma de existéncia para outra (da unidade para a cisdo entre o
signo e seu teor) as condi¢des dessa coacdo garantem que o mito eleve-se sobre os
signos e com eles estabelega uma relagéo diferente da anterior.'®

Ao compararmos o mito a outros dominios de expressao simbalica, como por
exemplo a linguagem, notamos que em ambas ndo ha de saida uma separagao
nitida entre representagao e signo. Na linguagem percebemos a concrescéncia de
nome e coisa e posteriormente, apenas com o aparecimento da forga do

pensamento autbnomo, ocorre a ruptura entre “significante” e “significado”, para que

%2 GARCIA, 2014. p. 84 - 85.
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a palavra adquira sua fungao ideal e significativa. Em ambos, mito e linguagem,
notamos uma escalada sistematica, na qual o espirito progride idealmente a uma
vida consciente em suas préprias formagdes (Bildungen) e as compreenda como
produtos de suas proprias agdes. Essa dialética de ligagao e dissolugao espiritual,
mediante mundos imaginarios, € patente ndo apenas no mito, mas, se estende para
todas as formas simbolicas. “Comprova-se”, escreve Cassirer, “0 que Hegel
caracterizou como tema geral da Fenomenologia do Espirito: A meta do
desenvolvimento consiste em que o ser espiritual seja concebido e expresso néo

meramente como substancia, mas ‘igualmente como sujeito’.”.'%*
3.3) O Mito do Estado

A abertura da obra O Mito do Estado exibe a constatacdo, mediante um
diagnostico de época, da instauracdo de uma crise, no ambito politico, causada pela
preponderancia do pensamento mitico sobre o pensamento racional nas esferas
sociais da vida humana. Partindo do pressuposto de que abriu-se um “abismo” entre
a ciéncia e a politica, foi permitido ao mito, enquanto um fendmeno que perturba os
padroes logicos, apoderar-se da vida pratica do ser humano moderno.
Enfaticamente, Cassirer assinala a pergunta que guiara a investigagao: como foi
possivel que o pensamento racional fosse derrotado por seu inimigo, o0 pensamento
mitico?%

Na questao de abertura, segundo Pellegrino Favuzzi (2017), mediante relagéo
da forma simbdlica do mito, da técnica e do Estado, Cassirer realiza um movimento
de critica — ndo excluindo-se de uma autocritica — voltada aos responsaveis pela

subestimacido dos poderes do mito, que permitiram seu dominio sobre as demais

" FFS I, p. 54 - 57.
%% ME, p. 19.
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formas da cultura, levando a instauragao da crise preponderante no meio politico.
Escreve sobre o tema, Favuzzi:

A realizacdo sistematica de Cassirer permanece como sempre
filosofico-cultural, na medida em que sua analise da forma do mito politico é
pensada como uma ‘“critica da politica mitica” que deve ser pensada no
sentido de uma ampliagdo da “critica da razdo” para uma “critica da cultura”

levada a cabo na Filosofia das Formas Simbdlicas.'%®

Da mesma maneira que Cassirer realiza um movimento de ampliagao
sistematica da critica da raz&o para uma critica da cultura na Filosofia das Formas
Simbdlicas, Favuzzi (2017) aponta que a critica da politica mitica € uma ampliagéo
das analises da forma do mito. A critica a ser realizada deve ser entendida, entdo,
enquanto posicionada em uma investigacado pela transcendentalidade cultural dos
fendmenos miticos na politica.

A questdo acerca do modo pelo qual atua o mito tornou-se urgente, no
entanto se faz necessario, anteriormente, discutir o que é o mito em sua natureza.
Nesse sentido, Cassirer aponta que a reflexdo deve comegar por um diagnostico
sobre a compreensao, pelas ciéncias particulares, das contradigdes que envolvem
as teorias sobre o fendmeno da consciéncia mitica, sabendo que os materiais
empiricos sobre o tema sao fartos e numerosos. As pesquisas das diversas escolas
que trataram do assunto devem ser confrontadas, na intencdo de que, das
controvérsias entre elas, desponte um fundamento seguro para uma satisfatoria

filosofia do mito."°"

3.3.1) Contraste entre as correntes de pensamento

O estudo sobre teses antagbnicas sobre o mito permite compreender o

movimento dialético que foi lapidando o conceito ao longo do tempo, por meio de

16 FAVUZZI, 2017. p 182.
107 \E, p. 20.
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discussodes envolvendo assercdes incompativeis. Muitas vezes os debatedores nao
pertencem a mesma época, a0 mesmo pais, ou, até mesmo, nao falam a mesma
lingua, mas suas enunciagdes vao de encontro e se chocam através de algum
intermediario. Cassirer promove em O Mito do Estado esse tipo de intermediagao
entre teorias divergentes e as expde ja nas primeiras seg¢des da obra.

Evidenciando a impossibilidade em decidir por um principio investigativo
particular, em meio ao antagonismo de visdes irreconcilidveis sobre o mito e sem
reduzi-lo a forma simbdlica da ciéncia, Cassirer recorre ao método kantiano da
divisdo metodologica entre homogeneidade e da especificagdo, como principios
reguladores da razdo humana. Pela “homogeneidade”, os fenémenos sdo explicados
por uma unidade das semelhancas de suas caracteristicas, e, pela “especificacao”,
séo as diferencas entre os fendmenos que os tornam inteligiveis. Embora sejam
completamente opostos, os dois caminhos reguladores sado necessarios para o
funcionamento racional e devem ser igualmente seguidos pela consciéncia. O
estudo de Kant foi dedicado ao estudo dos fenédmenos naturais, mas, também, é
valido aos fenbmenos da cultura. Mesmo que a mente primitiva e a mente cientifica
sejam diferentes, enquanto produtoras de conhecimento, sdo similares em seus
modos de interpretacao.

Nas trés primeiras se¢cbdes da primeira parte (O que é o mito?) de O Mito do
Estado, ha uma exposi¢ao sobre teorias sobre o mito envolvendo uma série de
autores de referéncia para Cassirer. Levantando caracteristicas e problematicas das
hipéteses dos pensadores selecionados, os temas da estrutura do pensamento
mitico, da relacdo do mito com a linguagem e da relacdo do mito com a psicologia

sdo, respectivamente, abordados. Pontos positivos das propostas sao expostos,
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bem como os negativos, para Cassirer assumir uma posigao tedrica diante de cada
tematica em cada segéo.

Sobre as teses de Cassirer, adiantando algo sobre as reconstru¢des que
faremos a seguir, destacamos trés argumentos defendidos por ele como concluséo
das investigagdes propostas: a) o pensamento “primitivo” &€ dotado de uma estrutura
l6gica que permite sistematizar a experiéncia; b) o mito conecta-se com outras
atividades humanas, mas ndo deve ser entendido como mero “erro” ou “patologia”
derivada de alguma dessas atividades; c) Para estudar o mito, entendendo-o como
“forma simbdlica”, & preciso buscar por sua funcdo, deixando de lado tentativas de
quantificacao pela substancia.

Dessa maneira, no objetivo de tecer a hipotese de que € necessario entender
0 que é o mito através de sua forma e funcédo para, dai entdo, partir para uma
investigacdo de como ele atua, nos dedicamos, na sequéncia, a reconstruir
detidamente a exposicdo das posigdes sobre teorias do mito, contrarias entre si,
apresentadas por Cassirer, e os métodos de analise utilizados para investigagao

destas divergéncias.

3.3.1.1) Estrutura "%

Partindo dos fatos das ciéncias particulares, Cassirer afirma que tornou-se
comum ao campo da antropologia atribuir valor de “simplicidade” ou de
‘ingenuidade” ao mito, sendo ele o que conduziria 0 ser humano aos elementos
absurdos de fenbmenos contraditérios. Divergindo desse ponto de vista, os
estudiosos da histdria, buscando por uma explicagdo mais adequada, refletem como
toda e qualquer civilizagdo humana passou, em algum momento de sua histéria, por

uma fase em que sua cultura foi dominada pelo pensamento mitico, assim, nao seria

198 Para esta segéo, ver ME cap. I - A Estrutura do Pensamento Mitico. p. 20 - 31.
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possivel afirmar que o processo cultural humano é redutivel a uma espécie de
“estupidez primeva”.

Remontando as disputas de explicagdes sobre o mito no século XIX,
observamos como os pensadores da corrente do romantismo nao hesitaram em
considerar que o mito e a realidade possuiam carater de equivaléncia — tal como a
poesia e a verdade —, uma vez que apoiaram-se na concepg¢ao de que ambos 0s
mundos interpenetram-se e coincidem. Foi através da filosofia de Schelling,
caudatario do romantismo, que o mito adquiriu um novo papel. Concebendo o real e
o0 ideal como coincidentes, houve um processo de inversdo da posicao de
inferioridade do mito para uma posigéo elevada de suprema dignidade. Contudo, as
geragbes posteriores posicionaram seus interesses sobre o mito menos no carater
metafisico e mais em opinides pautadas no empirismo. De forma geral, explica
Cassirer, “os estudiosos continuavam a descobrir no mito aqueles objetos que Ihe
eram mais familiares”, ou seja, a depender da especificidade dos assuntos de
pesquisa, cada analise refletia a dimensao conceitual propria do investigador.

Com relacdo as criticas de Cassirer voltadas as teses romanticas do mito,
demonstrando sua originalidade na formacdo de sua sistematica, seguimos a
posi¢cao de Louis Dupre (2006):

O que distingue o tratado de Cassirer sobre o mito é a maneira radical na
qual ele transforma o campo dos estudos. Ele comeca criticando algumas
modernas teorias anteriores. Pela Filosofia da Mitologia (1837) de Schelling, o
primeiro verdadeiro estudo filoséfico do sujeito nos tempos modernos, ele
expressa grande respeito. (...) De acordo com Schelling, a fonte da mitologia
repousa ndo na natureza da realidade, mas nos poderes da propria mente.
No entanto Cassirer opbs-se ao idealismo arrebatador de Schelling que,
deduzindo as categorias do pensamento mitico de principios a priori,
negligenciou um sério estudo empirico sobre o mito. Ao invés de tomar tal

metafisica pura, ou o oposto, um puro estudo empirico do mito, o
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neo-kantiano Cassirer optou por um estudo critico da forma estrutural do

mito.'®®

Embora demonstrasse grande aprego pela teoria do mito de Schelling,
Cassirer divergiu de suas teses idealistas por ndo demonstrarem o devido cuidado
necessario com a parte empirica dos estudos. Cassirer abordou o mito seguindo
uma investigacao critica de sua forma, afirma Dupré (2006), ndo pendendo para um
estudo de metafisica pura, nem para uma abordagem meramente empirica.
Contando em seu método com criticas a teorias modernas anteriores, Cassirer
mudou decisivamente a area de pesquisa sobre o0 mito.

Como pesquisadores que optaram pela via da homogeneidade, no estudo
antropoldgico do mito, Cassirer exemplifica levantando os nomes de James Frazer e
Edward Burnett Tylor. Para Frazer, o mito ndo deveria ser considerado como um
campo completamente heterogéneo do pensamento humano, portanto a busca
investigativa deveria ser pelo fim do isolamento do mito em relagao a outros campos
do conhecimento. Sua teoria afirmava que os principios da magia e da ciéncia eram
semelhantes a ponto de um feiticeiro, agindo através de rituais, ndo possuir uma
metodologia de pensamento distinta da de um cientista, que atua por meio de
experimentos em laboratoérios. Por sua vez, indo na mesma direcéo, as teorias de
Tylor iam na diregcao de igualar as formas de mentalidades primitiva e civilizada,
recusando a nocdo de uma “légica selvagem” e considerando quaisquer formas de
pensamento igualmente validas. A diferengca entre o considerado “primitivo” do
“civilizado” repousaria unicamente no material da interpretagdo e ndo em suas
formas de raciocinio. Seguindo o pensamento de Tylor, somos levados a concordar
que os sistemas de crengas do animismo possuem os mesmos sentidos e pontos de

partida dos sofisticados sistemas da metafisica filosofica.

109 DUPRE, 2006. p. 19, traducéo nossa.
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Na diregdo oposta, os argumentos de Lévy-Bruhl figuram como exemplos de
explicagbes pelo caminho da heterogeneidade. Seu ponto de vista é de que n&o ha
medida comum entre a mente primitiva e a mente cientifica e, alids, seriam
radicalmente opostas em suas formas. Ao considerar a configuragdo da mente
primitiva como “pré-légica”, ou seja, ndo logica, Lévy-Bruhl afirma que essa
configuragdo mistica desafia as regras da mente civilizada. Dessa forma, somos
levados a entender que a mente primitiva € inacessivel aos esforcos da mente
civilizada, permanecendo apartada de nossas atuais formas de pensamento.

Nesse ponto, € notavel a aporia que a controvérsia entre os pontos de vista
causa para os estudos do mito. Voltando aos conceitos de Kant, é licito afirmar que
ambas as posi¢cdes sao diferentes pelo cunho metodolégico pelo qual abordam a
questdo e, nao havendo critério objetivo para atribuicdo de verdade aos
contraditorios pontos de vista, cada uma representa as tendéncias e os interesses
racionais da preferéncia de cada investigador. Para uma melhor compreensao do
tema, seria necessario combinar ambas as tendéncias, de semelhanca e de
dessemelhancga. Contudo, levando em consideragao os pontos de incoeréncia das
teses, ha criticas para ambos os pontos de vista. Levando a cabo a proposta da
homogeneidade, perde-se o elemento “irracional” do mito e seu fundo emocional,
caracteristicas constituintes dessa forma de pensamento. E, como consequéncia da
proposta de heterogeneidade, torna-se impossivel qualquer tentativa de
compreender ou analisar o mito, dado que, por essa via, ndo ha conexao entre a
forma do pensamento logico com o mitico.

O que interessa n&o € o conteudo, mas a forma de classificagdo — e a forma
inteiramente logica. O que ai encontramos n&o é, em absoluto, falta de
ordem; é, outrossim, uma certa hipertrofia, uma preponderadncia e
exuberancia do “instinto de classificagdo”. Os resultados dessas primeiras

tentativas de analise e sistematizacdo do mundo da experiéncia sensorial sdo
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muito diferentes dos nossos. Mas os processos sao muito semelhantes;
expressam o mesmo desejo da natureza humana de compreender a
realidade, de viver num universo ordenado e de superar o estado cadético em

que as coisas e as ideias ainda ndo assumiram forma e estrutura definidas."°

Assumindo uma posi¢cao, Cassirer defende que a mente primitiva tem
aparéncia paradoxal, mas nao lhe falta l6gica. A estrutura do considerado primitivo
exibe um impressionante esforco de compreensdo do mundo, através de um
movimento por estabelecer formas e categorias. Rejeitando a nogédo de “fildsofo
selvagem” a qual a teoria de Tylor conduz, Cassirer afirma que o pensamento
primitivo ndo é discursivo ou dialético, contudo, detém implicitamente as
capacidades de analise, sintese, discernimento e unificagdo. A mente primitiva
possui a necessidade de distinguir, dividir, ordenar e classificar o material do mundo
que a cerca, obedecendo a fundamentos que dependem dos interesses individuais.
De maneira geral, Cassirer aponta que a preocupagédo da investigagdo sobre a
estrutura do pensamento mitico deve ter como foco objetivo a forma pela qual esse
modo de pensamento atua em sua necessidade imanente de organizar os

conteudos do universo ao qual pertence.

3.3.1.2) Linguagem "

Em uma tentativa de aplicar os preceitos de Darwin — nos quais a natureza
nao admite saltos entre suas etapas (natura non facit saltus) — ao mundo da cultura,
Tylor defende que nao ha hiatos entre humanos civilizados e néao civilizados, ambos
sao da espécie homo sapiens, e a lenta transicdo entre os estagios nao possui
quebra de continuidade. Por sua vez, assumindo um ponto de vista diferente sobre o
processo de civilizagdo, Max Mdller, alguns anos antes da publicagao de A Origem

das Espécies de Darwin, defende que o principio de que o mito ndo deve ser

10 ME, p. 31.
"™ Para esta segao, ver ME cap. Il - O Mito e a Linguagem. p. 32 - 38.
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considerado isoladamente. Porém, pela falta de analogia entre natureza e cultura —
que devem ser investigadas em seus métodos particulares —, os fenébmenos naturais
nao sao suficientes para guiar a pesquisa. Para Muller, enquanto linguista e filélogo,
a linguagem seria a melhor forma de guiar o estudo do mito. Entendendo que ha
uma relacdo de solidariedade entre as formas da linguagem e do mito, a
compreensao do mundo mitico, segundo Muller, viria a partir do esclarecimento da
natureza dessa relagao.

Entretanto, uma solugéo definitiva para esse problema carregava dificuldades,
pois, embora linguagem e mito possam conter raizes comuns, suas estruturas séo
completamente diferentes. Enquanto a linguagem demonstra um carater
estritamente racional, o mito € caracterizado por sua desafiadora forma irracional.
Para contornar essa incompatibilidade, Muller desenvolve uma resposta na qual o
mito constitui um “aspecto negativo” da linguagem, porque, mesmo a linguagem
sendo racional, também é fonte de falacias. Assim, o mito seria originado nos
‘defeitos” do emprego do método légico na forma da linguagem. Buscando
estabelecer nomes “gerais”, a linguagem acaba gerando — contra seus objetivos
universais — ambiguidades na forma de sinonimias e polionimias (respectivamente,
atribuicdo de mais de um nome a um mesmo objeto e de um mesmo nome que
designa mais de um objeto). Por meio desta teoria, é justamente neste ponto
vulneravel da linguagem, que a acompanha em seu progresso, em que podemos
observar o surgimento do mito.

Se a teoria de Muller for aceita, a problematica da investigagdo é
sobrepujada, mas, como conclusdo, a teoria também acarreta que seja aceito que o
intelecto sucumbiu a ambiguidade. A linguagem seria n&do apenas um bastido da

sabedoria, seria também uma escola da “confus&do”, na qual o mito seria reduzido a
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simples sombra projetada por falhas da linguagem. A origem do mito, nessa
perspectiva, possuiria representagao “patolégica”, como uma doenga que comega na
linguagem e contamina toda a cultura. A “chave” para o desentrave do entendimento
do mito encontraria-se nos equivocos da linguagem entre seus termos. O mito ndo
passaria de uma espécie de “loucura” com método. Seguindo uma mistura de
racionalismo e romantismo, Muller toma uma posi¢cdo em que o mito nada mais € do
que pura ilusdo derivada da fala e, sendo a linguagem a origem, o mito poderia ser
reduzido a racionalidade enquanto uma “patologia”.

Fundamentado em principios empiricos e na teoria da evolucdo, Herbert
Spencer contribuiu para o pensamento racionalista buscando estabelecer uma
“filosofia sintética” que abarcasse a totalidade das atividades mentais humanas.
Segundo Spencer, a elevagao do culto dos mortos — primeira forma de culto — ao
culto de deuses ocorreu mediante o poder das palavras. A mente primitiva toma
metaforas como realidade, sem distinguir a similitude das palavras em relagdo aos
objetos que designam. Uma vez que a comunicagdo humana € plena de analogias, o
pensamento mitico teria surgido através de uma interpretagéo literal de nomes
alegoricos, ou seja, através de interpretagcdes errbneas de objetos com mesmo
nome e de nomes que designavam mais de um objeto.

Também aqui, uma vez mais, o fendmeno do mito, todo o pantedo do
politeismo, & explicado como mera doencga. O culto de objetos conspicuos,
concebidos como pessoas, resulta de erros linguisticos. As graves objecdes a
que uma tal teoria esta sujeita sdo 6bvias. O mito € um dos mais antigos e
poderosos elementos da civilizagdo humana. Esta intimamente ligado a todas
as outras atividades humanas: € inseparavel da linguagem, poesia, arte e
pensamento historico primitivo. A propria ciéncia teve de passar por uma
idade mitica, antes de atingir a sua idade légica: a Alquimia precedeu a
Quimica, a Astrologia precedeu a Astronomia. Se as teorias de Max Muller e
Herbert Spencer fossem corretas, teriamos de concluir que, em dultima

andlise, a historia da civilizagdo humana era devida a um simples
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mal-entendido, a uma interpretacao errbnea de palavras e termos. Nao é uma
hipétese muito satisfatéria e plausivel pensar que a cultura humana é o
produto de uma simples ilusdo — de um malabarismo verbal e de um jogo

infantil com nomes.'"?

Tomando posi¢cao, Cassirer entende que as teses de Muller e Spencer séo
absurdas, pois, ndo apenas reduzem a forma do mito a raz&o linguistica, mas
também, atribuem ao mito um carater de disturbio na légica da linguagem. Ao n&o
considerar a forga criadora e autbnoma da forma simbdlica do mito no progresso da
cultura humana, essas teorias sdo passiveis de duras criticas e refutacdo. A
linguagem e o mito tem, claramente, suas relagbes, mas, de forma alguma, &
possivel atribuir a linguagem uma forma de superioridade que relegue ao mito
posicdes de invalidade e de enfermidade derivadas puramente de incompreensdes
na comunicagao.

Em sua reconstrucéo sobre a critica de Cassirer as tentativas de reducao do
mito a linguagem e as equivocadas interpretagdes de suas relagdes, Louis Dupré
(2006) explica a perspectiva de Cassirer sobre as conexdes e distingdes entre mito e
linguagem e utiliza como exemplo os argumentos de Schelling e de Max Muller:

O distinto conhecimento da ciéncia dificilmente pode ser comparado ao
[conhecimento] participativo do mito. O ultimo ndo tem qualquer nogao de
distingdo entre sujeito e objeto, entre representacao e realidade. Também nao
€ possivel que a relagédo entre o mito e as formas da linguagem sejam
entendidas simplesmente deduzindo uma da outra, como se a linguagem
ordindria fosse meramente ’“mitologia desvanecida” (como Schelling
mantinha) ou ndo mais que linguagem mal-interpretada (como argumentava
Max Midiller). (...) Cassirer nao nega que os primérdios da linguagem e do mito
coincidam. Eles originam-se da unidade para fixar fortes e cativantes
impressdes em sons verbais. Mesmo apds o mito e a linguagem comum
terem quebrado “seus grilhbes originais” eles mantiveram-se intimamente

ligados em um movimento rumo aos significados universais. Mas esse

"2 ME, p. 38.
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movimento impele o mito na diregcao de “construcbes mentais concretamente
definidas, distintamente separadas e individualizadas”, enquanto move a
linguagem ordindria na direcdo do discurso coerente e logicamente

determinado."?

Sobre a teoria da linguagem como “mitologia desvanecida” de Schelling e a
do mito como “linguagem mal-interpretada” de Mduller, Dupré (2006) indica que nao
sao satisfatorias por determinarem relacdo de dedugao entre a forma do mito e a da
linguagem. As origens das duas formas parecem ser as mesmas, mas seus rumos
sdo diferentes. Ambas surgem da necessidade de significagdo, contudo o
pensamento mitico vai em diregdo a “construgbes mentais individualizadas”,

enquanto a linguagem tende ao discurso coerente e logico.

3.3.1.3) Psicologia das Emocgdes "'*

As teorias observadas até aqui (Tylor, Frazer, Muller e Spencer) tém todas o
mesmo pressuposto de analise: consideram o mito um aglomerado de crengas que,
sendo contraditério a experiéncia sensivel e faltando-lhe correspondéncia no mundo
fisico, constitui simples fantasmagoria. Questiona Cassirer: Qual o motivo do apego
a essas ilusdes, ao invés da realidade ser abordada diretamente pelo ser humano?
Uma possivel resposta encontra-se nas atualizagdes proporcionadas pelos estudos
paralelos e complementares da antropologia e da psicologia. O novo ponto de
partida a pesquisa deveria ser concentrado nas agées do mito, ndo mais nas ideias
ou pensamentos relativos a ele. Dessa forma, a analise do mito se inicia pelo
entendimento do rito (elemento mais profundo e duradouro que as representagcdes
miticas nas atividades humanas), considerando o universo mitico composto por uma

vida de emogédes, e nao de pensamentos.

3 DUPRE, 2006. p. 20, traducéo nossa.
"4 Para esta segéo, ver ME cap. Il - O Mito e a Psicologia das Emogées. p. 39 - 52.
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Seguindo essa perspectiva, William Robertson-Smith definiu como método
para estudar as representagdes religiosas o principio pela analise das acdes. No
entanto, surgiram varios O&bices a aplicacdo dessa metodologia, a partir do
entendimento de que a psicologia do século XIX n&o era atualizada o suficiente para
lidar com o carater emocional dos ritos. Até aquele momento, as tentativas de definir
os afetos através de ideias resultaram em tentativas sem éxito de investigacées com
enfoque intelectualista. Como exemplos desses esfor¢cos, Cassirer levanta os
seguintes exemplos: O estoicismo, que considerava as paixdes como patologias ou
doengas mentais; A psicologia racionalista do século XVII, que considerava o
sentimento como efeito natural da comunhdo entre alma e corpo; Descartes e
Spinoza, que diziam ser ideias inadequadas do espirito a origem das afeigbes;
Empiristas ingleses, que defendiam a “ideia”, enquanto coOpia do sensivel, o
interesse geral da questdo emocional; Herbart, que desenvolveu uma teoria
mecanicista das emocgdes, na qual elas seriam reduzidas a relacdo com percepcdes
e representacoes.

A posicéo intelectualista s6 foi contraposta quando Théodule-Armand Ribot
propés uma nova e distinta teoria fundamentada em consideragdes bioldgicas, uma
tese fisiologica. Segundo Ribot, tratar a emog&o como analoga ou dependente do
intelecto € um preconceito que leva a um erro de interpretacdo. Enquanto primitivos
e autdbnomos, os estados afetivos s&o irredutiveis ao intelecto. William James e Carl
Georg Lange seguiram o mesmo caminho desenvolvido por Ribot, insistiram na
importancia dos fatores fisiologicos para as emog¢des e afirmaram que o inicio da
investigacdo deve ser posicionado sobre descricbes dos sintomas fisicos. Para
Lange, seria pura abstragdo falar sobre uma emocgdo desencarnada, pois as

emocdes nao precedem as reagdes corporais, mas, pelo contrario, as sucedem. De
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acordo com James, as emogdes ndo podem ser constituidas em algo como uma
“substancia mental” isolada. Seguindo essas nog¢des, a ordem do senso comum e da
psicologia cientifica deveria ser invertida: s&do as reagdes corporeas que induzem
aos sentimentos. Ao considerar os impulsos motores como anteriores as
manifestacdes afetivas, deve-se concordar que as tentativas de explicar as emocgodes
pelo intelecto foram equivocadas, em retérica e causalidade, ao considerar o
primeiro termo antes do segundo (hysteron proteron).

O mito € o elemento épico na vida religiosa primitiva; o rito é o elemento
dramatico ou teatral. Cumpre iniciar o nosso estudo pelo segundo para
entender o primeiro. Tomadas em si mesmas, as narrativas miticas de deuses
ou heréis ndo nos podem revelar o segredo da religido, porquanto nada mais
sdo do que interpretagées de ritos. Procuram dar-nos uma descrigdo daquilo
que esta presente, do que ¢é imediatamente visto e dado nesses ritos.

Acrescentam o ponto de vista “tedrico” ao aspecto ativo da vida religiosa."®

Pelo desenvolvimento dessa nova tese, a conexdao entre psicologia e
antropologia foi restabelecida. Ao considerar o rito como manifestacdo motora do
espirito, sdo reveladas tendéncias e desejos psiquicos, para além de tentativas de
intelectualizacdo mediante “representacdes” ideais. Cassirer assinala que rito e mito
sao interdependentes, dada a dificuldade em apontar primazia de efetividade entre
eles, constatando, assim, mutualidade de explicagao e correlatividade de existéncia
entre esses elementos inseparaveis.

A teoria psicanalitica de Sigmund Freud, seguindo os desenvolvimentos das
teorias fisionbmicas, trouxe uma nova perspectiva a problematica do mito ao propor
uma abordagem que esclareceria a totalidade da questdo, e ndo apenas uma
determinada parte dele (a exemplo das teorias de Frazer, Tylor, Muller e Spencer). A

revisdo proposta por Freud modificava o estado dos elementos da problematica e

"5 ME, p. 44.
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abria novas possibilidades de investigagdo, pois considerava o mito em relagéo a
fendbmenos empiricos, enquanto libertava-o do isolamento. Podendo ser reduzido a
elementos mais simples, a forma do mito deixa de ter aparéncia cadtica e passa a
ter aspecto — mesmo que excessivamente — logico e sistematico. Mesmo o mito
permanecendo sob a conformacdo de “patologia”, o campo da psicopatologia
avancou ao subordinar as doengas do espirito as mesmas regras da vida comum.
Dessa forma, o hiato entre “normal” e “anormal”’ foi preenchido, dado que os
psicologos ndo necessitavam mais alterar o prisma de observagdo em suas
investigacdes cientificas sobre manifestagcbes anémalas do espirito.

N&o obstante as teorias que propunham uma “psicologia sem alma” — como a
tese mecanicista de Ribot, que buscava investigar o mito alicergada na fisiologia e
abandonava qualquer mencédo antropomoérfica —, Freud pretendia compreender o
mito através da vida emocional. Entendendo a consciéncia como uma parte da vida
psiquica, Freud n&o aceitava a possibilidade de uma teoria puramente fisiolégica, ao
invés, propunha uma ideia de mecanicismo “psiquico” das emog¢des, mantendo
ainda alguma espécie de nogao de “alma”. Através do recurso ao “inconsciente”, o
ingénuo entendimento do pensamento mitico como uma parte pelo todo (quid pro
quo) — que reduzia o mito a uma leviandade derivada de outras formas de
pensamento — poderia ser superado pela nova técnica interpretativa, cuja busca por
um principio universal seguia um método dedutivo. Escreve Cassirer, sobre esse
ponto:

Freud era, na verdade, um observador invulgarmente arguto. Descobriu
fendbmenos que até entdo nunca tinham logrado despertar o interesse dos
médicos e, a0 mesmo tempo, comecgou a desenvolver uma nova técnica
psicolégica para interpretagdo desses fendbmenos. Mas até nesses primeiros
estudos de Freud ha muito mais do que se enxerga superficialmente. Nunca

pretenderam meras generalizagbes empiricas. O que Freud tentou revelar foi
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a forca oculta, que estd subjacente nos fatos observaveis. Com essa
finalidade, teve de mudar subitamente todo o seu método. Embora
continuasse falando como médico e psicopatologista, pensou como um

decidido metafisico."®

Para obter um panorama da metafisica freudiana é preciso remontar a suas
referéncias filoséficas posicionadas nos debates da Alemanha do século XIX,
concentradas principalmente no confronto entre as ideias filosoficas de Hegel e de
Schopenhauer. Em breves palavras, Hegel defendia a nogdo de um progresso
racional e consciente da histéria, ao passo que Schopenhauer divergia através da
concepgao de um mundo irracional, fruto de cegas vontades. Pendendo para o lado
de Schopenhauer, a teoria metafisica de Freud fundamenta-se no poder da vontade
manifestada mediante o instinto sexual.

Essa teoria deparou-se com grandes obstaculos ao ser confrontada com a
empiria, pois, sendo seu conteudo inacessivel a observagcédo direta e possuindo
origem histérica desconhecida, o fundamento freudiano resumia-se a hipoteses e
especulagdes. Para contornar as incongruéncias com as teorias antropoldgicas,
Freud propés o medo do incesto — resultando no processo de exogamia — como a
origem do sistema de fendmenos emocionais estudados. Assim, a “formula
inaugural” do mundo mitico poderia ser comprovada pelos comportamentos volitivos
mais primarios e infantis do ser humano que, metaforicamente, coincidiam com a
épica trajetdria da personagem mitica de Edipo.

Contudo, mesmo supondo que conheciamos e compreendiamos todas as
coisas de que o mito nos fala — ajudar-nos-ia verdadeiramente a compreender
a linguagem do mito? Tal como a poesia e a arte, o mito é uma “forma
simbdlica”, e é caracteristica comum a todas as formas simbdlicas serem
aplicaveis a quaisquer objetos. Nada existe que lhes seja inacessivel ou

impermeavel; o carater peculiar de um objeto n&o afeta a sua atividade. Que

16 ME, p. 47.
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pensariamos de uma Filosofia da linguagem, de uma Filosofia da arte ou da
ciéncia que comecgasse com a enumeragdao de todas as coisas que
virtualmente sao objetos da fala, da representagdo artistica ou de
investigacao cientifica? Nunca se poderia esperar um limite; nem sequer
procura-lo. (...) Sinto-me tentado a profetizar que dentro de poucas décadas
0s mitos sexuais terdo o mesmo destino dos mitos solares e lunares. E isso
porque dao flanco as mesmas objecbes. Nao constitui explicagdo muito
satisfatéria para um fato que deixou a sua marca indelével sobre toda a vida

da humanidade reduzi-lo a um motivo especial e tnico."”

De modo geral, por maiores os avangos que a teoria psicanalitica langou para
o estudo da mitologia, o problema nao foi resolvido. Caso admitamos a tese de
Freud como valida e bem estabelecida, a problematica apenas mudou de forma,
porque ndo basta apenas conhecer o “assunto” do mito. E licito afirmar que essa
teoria compartilha o mesmo pressuposto com as teses anteriores: a busca por
compreender o significado do mito através da andlise de seus objetos. As novas e
velhas interpretacbes seguem a mesma tendéncia de pensamento dogmatica,
enquanto lutam pela defesa de seu “objeto especial” de fundamentagdo, caminham
em varias direcbes pela mesma via. Expondo sua opinido, Cassirer defende que a
investigacdo do mito requer seu entendimento como forma simbdlica e uma busca

por sua fung¢do na vida cultural (ndo por sua substancia).
3.3.2) Técnica dos mitos politicos modernos

Tendo explorado anteriormente algumas fungdes da forma simbdlica do mito e
apos termos passado por debates que determinaram qual o significado do mito no
século XX, voltamos nossos olhos para a conclusao de O Mito do Estado. L4, nos
deparamos com a culminagdo dos estudos da obra concentrada sobre o termo

“técnica dos mitos politicos modernos”. A expressao possui embasamento, ao longo

"7 ME, p. 50 - 52.
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da obra, em uma delicada reconstrucdo historica que resgata diversas teorias
filoséficas que a edificaram. Mediante este conceito, Cassirer oferece uma resposta
a pergunta inicial do livro: “como foi possivel que o pensamento racional fosse
derrotado por seu inimigo, o pensamento mitico?”. Nesta se¢cdo abordamos os
argumentos que constituem o termo na forma como s&o apresentados na obra.

No momento em que o ser humano depara-se com uma situagao perigosa e
surpreendente, na qual seus meros poderes racionais nao lhe parecem suficientes
para o enfrentamento, a forga “miraculosa” do mito é trazida a tona e utilizada como
alternativa final (ultima ratio) para uma tentativa de superar o problema. Essa forma
de lidar com momentos de incerteza através do pensamento mitico é valida nao
apenas para a vida nas sociedades primitivas, mas, sobretudo, para a politica de
nossas sociedades avangadas. Cassirer aponta que, apos a primeira guerra
mundial, surgiram varias questdes de cunho social nas nagdes participantes do
conflito, porém, diferentemente das nagdes vitoriosas, a Alemanha ndo conseguiu
resolver seus conflitos internos pelos modos comuns de diplomacia e viu sua
sociedade atingir a beira de um estado de colapso total.""® Foram nessas condigbes
gue o mito politico adentrou ao sistema da republica de Weimar e nela produziu seus
frutos. Cabe dizer que o solo tedrico para essa instauragao ja vinha sendo preparado
pelas teorias do culto do herdi, de Carlyle, e da diversidade intelectual humana, de
Gobineau, mas as ideias s6 tomaram forma de armas politicas mediante um novo
instrumento, para isso, desenvolveu-se uma nova técnica de agao efetiva.

Estava reservado ao século XX, a grande era da técnica, desenvolver uma
nova técnica de mito. A partir de agora os mitos podem ser fabricados no
mesmo sentido e de acordo com os mesmos métodos utilizados no fabrico de
outras armas — as metralhadoras e os avides. Esse é o novo fato — e um fato

de crucial importancia. Alterou toda a forma da nossa vida social. Foi em
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1933 que o mundo politico comegou a preocupar-se com o rearmamento da
Alemanha e com as suas possiveis repercussdes internacionais. Na verdade,
o rearmamento tinha comegado anos antes, mas passara despercebido. O
verdadeiro rearmamento comegou com a origem e ascensdo dos mitos
politicos. O rearmamento militar posterior foi somente uma coisa acessoria. O
fato estava consumado de ha muito; o rearmamento militar foi apenas a
consequéncia necessaria do rearmamento mental provocado pelos mitos

politicos."®

No trato da politica, a racionalidade nunca esta plenamente segura, nesse
ramo a atmosfera € de instabilidade e, subitamente, um surto convulsivo social pode
abalar qualquer forma de estabilidade em sua organizagdo. O mito esta sempre
preparado para dominar as energias de controle e unificagdo humanas, enquanto se
esconde do esclarecimento e de sua subjugagdo. Como nos lembra Cassirer: “Em
politica esta-se sempre vivendo sobre terreno vulcanico”.'”® Entendemos que,
mesmo apoiado em “razdes tedricas” para estabelecer suas crencas, o ser humano
civiizado pode agir violenta e impulsivamente, de modo irracional, ao ser
influenciado por paixdes de alta intensidade.

Avangando por essa brecha comportamental, os mitos politicos do século XX
sao fruto de fabricacdo artificial realizada por astutos e ardilosos empreiteiros
sociais. O politico moderno, para produzir esses novos mitos, teve de combinar em
si mesmo duas formas paradoxais de atuac&o funcional humana: a magia (homo
magus) e o artesanato (homo faber). Essa nova espécie de mito, resultante da
aplicacdo de uma técnica detalhadamente planejada, é absolutamente diferente do
mito surgente dos processos naturais e inconscientes da imaginagao livre humana.

A problematica preocupacgao torna-se evidente quando o mito, enquanto processo

19 ME, p. 300.
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mental, alastra-se e produz efeito de mobilizagcdo humana equiparavel a utilizagcao
de equipamentos bélicos.'

Para o éxito da vitéria do mito sobre a razdo na politica, a linguagem teve de
ser afetada.'® Levando em consideragéo os dois diferentes usos da fala nas fungbes
semantica e magica, € notério que, pela atuacdo dos mitos politicos modernos,
instaurou-se uma preponderancia da magia sobre a semantica, de maneira que o
sentido descritivo objetivo foi substituido, intencionalmente, pela produgédo de
determinados sentimentos (hostis), mediante a utilizacdo efetiva das palavras.
Cassirer chega a dizer que, devido as bruscas mudangas na lingua alema no
periodo do regime nazista, ndo mais conseguia compreender sua lingua nativa ao
tentar ler um livro publicado nessa época. Como exemplo, ele cita a sutil diferenga
entre Siegfriede e Siegerfriede — Sieg significando “vitéria” e Fried, “paz”. Mesmo
sendo palavras de dificil diferenciacdo sonora e com aparentemente o mesmo
significado; de acordo com o glossario hitlerista, a primeira corresponderia a uma
paz através de uma vitoria alema e, contrariamente, a segunda a uma paz mediante
uma vitéria das nacdes aliadas rivais.

Os homens que criaram esses termos eram mestres na sua arte de
propaganda politica. Alcangaram o seu fim — a agitagdo das paixdes politicas
violentas — pelos meios mais simples. Uma palavra, mesmo a alteragao de
uma silaba, chegou muitas vezes para Ihes servir os propdsitos. Se ouvirmos
essas novas palavras, descobriremos nelas toda a gama das emocgodes

humanas — odio, cdlera, furia, altivez, desprezo, arrogancia e desdém.'?®

z

E espantoso como o ser humano moderno, malgrado seus esforgos em prol
da racionalidade, ndo desprendeu-se da condigao primitiva de aceitar passivamente

os fenébmenos como |he atingem.'®* Pela técnica dos mitos politicos modernos, a
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instauragdo de novos ritos na vida humana, com sua forga de estabelecer monotonia
e impessoalidade através de rituais politicos cotidianos, enfraquece as energias
individuais de discernimento critico e fortalece o totalitarismo vigente. Buscando
subtrair a liberdade dos seres humanos enquanto sujeitos morais autbnomos, os
mitos politicos reduzem pessoas educadas e decentes a fantoches de comandantes
estrategistas e regulam suas agbes sem que compreendam o que a elas lhe sucede.
Em condi¢cbes adversas, os privilégios da liberdade podem ser considerados um
fardo incbmodo, deixando os sujeitos vulneraveis a abrirem mao de suas
responsabilidades de julgamento e transferirem suas responsabilidades para algum
agente politico. Por mais facil que seja o desapego das decisdes na passagem da
dependéncia de pensamento para outrem, é preciso lembrar das prevencdes
tedricas de Kant sobre o tema: a liberdade ética ndo € um fato (gegeben), €&, antes,
uma tarefa (aufgegeben); ndo é um fato dado, € um postulado pedido; € um arduo
imperativo ético.

Sabendo que as multiddes se movem pelo poder da imaginagao, os politicos
modernos, pela dupla fungdo fabricante e magica, assumiram posicdo de
mediadores das vontades divinas e profetas (homo divinans).'”® O dominio das
massas passou a ser regido por um processo de adivinhagdo do futuro através de
uma metodologia guiada por promessas. Notamos como esse carater do problema
serviu como instrumento politico em uma sociedade guiada por ideais preditivos,
sombrios e decadentes, na qual as esperangas em uma reconstrucido da vida
cultural foram destruidas pela fatalista renuncia a uma participacao ativa por parte
dos sujeitos.

Considerando o objetivo de realizagao da filosofia de Cassirer como processo

de progressiva auto-libertacdo humana, Christian Mdckel (2017) defende a tese de
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que a filosofia cassireriana € humanista em seus postulados. Como uma das
conclusdes de sua tese, acerca do aspecto da moralidade individual e da
responsabilidade do sujeito, escreve Mockel:

Aquilo que é criado e configurado na cultura é conseguido gragas a acgao
individual do ser humano, implicando esta também responsabilidade ética
individual. O ser cultural ndo pode e nao deve alhear-se de tal
responsabilidade ética em fungao de um colectivo ou de um lider, mesmo que
muitas vezes isso possa parecer legitimo. Fora da esfera de responsabilidade
individual — e isto é para Cassirer um dos mais altos valores da vida —nao é
possivel gerir a vida em liberdade, pois a ordem ética da vida seria
corrompida, o processo de emancipagdo cultural do homem seria

fragilizado.?

Cada individuo deve se responsabilizar por suas proprias conquistas
particulares, sem desvencilhar-se de sua autonomia perante algum lider ou grupo.
Apenas mediante agbes guiadas pela responsabilidade individual, afirma Mockel
(2017), o processo de auto-libertacdo humana € possivel. Sendo considerada por
Cassirer uma das maiores virtudes do ser cultural, a responsabilidade individual
possibilita o funcionamento da organizagdo moral da vida e sua gestdo em
liberdade.

Tendo em conta que a ciéncia, na forma que a conhecemos, € uma aquisicao
recente da humanidade, devemos entender que as forcas misticas e empiricas nao
foram consideradas separadamente até poucos séculos atras. De acordo com
Francis Bacon, pioneiro na pesquisa empirica moderna: “a vitoria sobre a natureza
sO pode obter-se pela obediéncia”. Para compreender as forcas naturais, sem
escraviza-las, o ser humano tem de respeita-las e obedecer suas regras, para que,

nesse intuito, observe a si mesmo e se livre de seus pensamentos irreais. Porém, a

126 MOCKEL, 2017. p. 37 - 38.
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natureza politica — enquanto uma forga humana — ndo péde ser domada na mesma
medida que a natureza material, logo, é extremamente adversa e intransigente.'®’

A crenca em mudar o destino do mundo através da magia persiste até a
contemporaneidade, demonstrando como a politica ndo € uma ciéncia exata. No
entanto, assim como no universo da sensibilidade, ha l6gica no universo da cultura.
Por mais que nao encontremos na politica uma estrutura permanente que nos
proteja de uma abrupta queda no cadtico mundo mitico, as tentativas de um grupo
em projetar suas pretensbes a grandes sociedades — podem até triunfar
momentaneamente, mas — serdo passageiras. Existem regras constitutivas que
implicam em reagbes quando sdo infringidas. Lembrando o conselho de Bacon:
“temos de aprender a obedecer as leis do mundo social antes de podermos
abalangar-nos a governa-lo”.

Em face da batalha contra os mitos politicos, Cassirer defende que a filosofia
deve assumir sua finalidade na vida humana com coragem e intelectualidade,
atuando contra e para além de seu tempo, se necessario.'?® Caso contrario, a
filosofia, passiva e silenciosamente, apenas aceitaria os fenbmenos histéricos e
recairia sobre uma posicédo caricatural de “preguica especulativa”. Mesmo sem a
habilidade de aniquilar o mito, a filosofia € possivel compreendé-lo, abordando o
problema com seriedade. Concluimos que, na necessidade de retomar a fé de
influenciar com dignidade os acontecimentos sociais e politicos, os filosofos devem
transcender, com responsabilidade moral, os pensamentos de sua propria época.

Esta para além do poder da Filosofia destruir os mitos politicos. Em certo
sentido o mito é invulneravel. E impenetravel aos argumentos racionais; nao
pode ser refutado por silogismos. Mas filosoficamente pode prestar-nos outro

servigo importante. Pode fazer-nos compreender o adversario. E esse um dos
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primeiros principios de boa estratégia. Conhecé-lo ndo é apenas conhecer os
seus efeitos e fraquezas; é também conhecer a sua forca. Todos nds
menosprezamos essa for¢ga. Quando ouvimos pela primeira vez falar de mitos
politicos achamo-los tao absurdos e incongruentes, tao fantasticos e idiotas,
que dificiimente os tomariamos a sério. Mas agora todos nés reconhecemos
que cometemos um erro. N&o devemos repeti-lo. Devemos estudar
cuidadosamente a origem, a estrutura, os métodos e a técnica dos mitos
politicos. Devemos olhar o adversario bem de frente a fim de saber como

derrota-lo."?®

O universo da cultura humana surgiu com a superagao da obscuridade do
pensamento mitico por energias superiores. Contudo, as for¢cas do mito ndo foram
obliteradas por elas, apenas adquiriram nova forma. Devemos lembrar, com cautela,
que as conquistas do progresso da cultura humana nao sao invulneraveis, portanto,
precisamos estar sempre prontos para agitagbes que modifiquem a ordem social
estabelecida. O mito estd sempre disposto a voltar e contaminar a vida humana.
Durante o tempo em que as energias das demais formas do espirito — ciéncia, ética,
arte, etc. — permanecerem atentas e ativas, a vitéria sobre as trevas miticas estara

certificada.’°
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Conclusao

Parece ser universalmente admitido que a meta mais elevada da indagagéao
filoséfica € o conhecimento de si préprio. Em todos os conflitos travados entre
diferentes escolas filosoficas, este objetivo permaneceu invariavel e
inabalado: revelou-se o ponto de Arquimedes, o centro fixo e imutavel, de

todo o pensamento.™’

E com as palavras acima que Cassirer abre a Antropologia Filoséfica. A
indagagao sobre o conhecimento de si préprio evolui para a questido acerca da
natureza antropoldgica: o que é o ser humano? De saida nos deparamos com um
paradoxo metodoldgico, pois, por um lado a investigacdo teria de pressupor
homogeneidade da totalidade da espécie, e por outro lado uma reducédo a
uniformidade recairia sobre aceitagdo de um termo dogmatico. Para desviar dessa
aporia, Cassirer observa que para filosofia critica a unidade do ser humano se da em
termos funcionais e dialéticos, mediante coexisténcia de contrarios.?

E possivel citar como exemplo de coexisténcia de contrarios o contraste do
racional, presente em todas as atividades humanas, com o irracional, nitidamente
presente em algumas atividades humanas. Essa tensdo entre racional e irracional é
um ponto de conexdo entre o simbolo e o mito, sendo o mito a pura expressao
fisiondbmica de emogdes (ndo exatamente racionais) e o simbolo a maneira pela qual
essa expressao adquire forma inteligivel.

O proprio mito possui tensdes internas complexas envolvendo elementos
contrarios. Para que os rituais miticos da mente primitiva atinjam seus objetivos, a
permanéncia da ordem ancestral deve ser preservada, para isso, a pronuncia das
palavras magicas deve ser feita na ordem correta, e também a feitura de gestos,

sem excegdes. Mas, ao ndo estabelecer fronteiras delimitadas entre os reinos da
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vida, a mente primitiva possui 0 seu caracteristico principio da metamorfose,
podendo transformar tudo em qualquer coisa, a qualquer momento. Essas fungdes
conflitantes sdo igualmente integrantes na sistematica geral da forma simbdlica do
mito e nao representam um desequilibrio.

Apontando que o equilibrio entre as formas culturais da humanidade é
dinamico e fruto de um embate entre forcas opostas, Cassirer afirma que € através
da nog¢ao de uma funcdo fundamental que se da a conformidade entre as diversas
formas, e ndo por uma ideia de substancia natural. Assim, ndo ha necessidade de
demonstrar identidade entre os elementos da multiformidade que constitui o ser
humano.?® Nesse sentido, ao final do percurso da Antropologia Filosofica, é possivel
notar como Cassirer empreende uma conclusao que abarque o movimento dialético
empregado na obra, evidenciando nogdes como unidade na pluralidade e harmonia
entre os contrarios:

Tomada em conjunto, a cultura humana pode ser descrita como o processo
de autolibertagcao progressiva do homem. A linguagem, a arte, a religiao, a
ciéncia sao varias fases deste processo. Em todas elas o homem descobre e
prova um novo poder — o de edificar um mundo préprio, um mundo “ideal”. A
filosofia ndo pode renunciar a sua busca de uma unidade fundamental neste
mundo ideal. Mas n&o confunde a unidade com a simplicidade. Nao ignora as
tensdes e atritos, os vigorosos contrastes e os profundos conflitos entre as
varias forcas do homem. Estas nao podem ser reduzidas a um denominador
comum. Tendem para diregées diferentes e obedecem a principios diferentes.
Mas a multiplicidade e a disparidade n&o denotam discérdia ou desarmonia.
Todas as funcdes se completam e complementam. Cada qual rasga um novo
horizonte e nos mostra um novo aspecto da humanidade. O dissonante esta
em harmonia consigo mesmo; os contrarios nao se excluem, mutuamente,
mas sao interdependentes: “a harmonia na contrariedade, como no caso do

arco e da lira”."**

133 AF, 348.
1% AF, p. 357
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E através das formas simbdlicas — manifestagcdes culturais — que o mundo
humano é construido e é por elas que a humanidade caminha rumo a liberdade.
Essas forcas que impulsionam o mundo e a liberdade “ideais” ndo possuem os
mesmos principios e tendem para rotas diferentes, embora sejam todas resultados
de atividades humanas. Pelo carater impreterivel e, ao mesmo tempo, conflituoso da
proposicao de uma funcéo para representar a unidade do ser humano, o simbdlico €,
de maneira latente e outra vez, evocado.

Com a aceitacdo de que o ser humano age por meio de operagdes
contrapostas entre si em suas estruturas — como a ciéncia e 0 mito — mas
congruentes no contexto geral da cultura, fica evidente como a coeréncia manifesta
na multiplicidade das formas respalda a redefinicdo do ser humano em termos de
simbolo, animal symbolicum, proposta por Cassirer.

O “conhece-te a ti mesmo” se relaciona com a “harmonia na contrariedade”

quando feita a associacdo entre as letras miudas e as letras maiusculas na

investigacéo da natureza humana.
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