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Introducao

Franz Rosenzweig é um autor quase desconhecido, escreveu Stéphane Moses,
na abertura da sua monografia (1982, p. 17). Apesar dos estudos de Karl
Lowith (1942 e 1958), Jiirgen Habermas (1971) e, especialmente, E. Lévinas
(1959, 1965); apesar de dois congressos internacionais dedicadas ao pensa-
mento de Rosenzweig - em 1979 em Jerusalém e em 1986 em Kassel - co-
memorando, respetivamente, o meio século da sua morte e um século do
nascimento; e de multiplas teses sobre o seu pensamento, a situacio ¢ ainda
esta em Portugal, onde uma monografia como a presente corresponde a
uma rececdo tardia, mas merecida, de quem ocupa um lugar cimeiro entre
os filosofos; o conhecimento, profundidade, originalidade e compaixio da
sua visdo marcaram decisivamente autores como Emmanuel Lévinas, Mar-
tin Buber, Eric Fromm, Leo Strauss, Walter Benjamin e Gersom Scholem,
entre outros.

A sua obra fundamental publicada em 1921 - A Estrela da Redencdo - foi
reeditada em vérias ocasides (1930, 1954, 1974) e com uma grande tiragem
na Suhrkamp Verlag (1988). Comecou a ser traduzida em varias linguas
- inglés em 1970, hebraico em 1972, francés em 1982, italiano em 1985 -
mas continua quase ignorada em Portugal. No entanto, ¢ um dos livros
mais importantes do século xx, em tudo comparavel ao Ser e Tempo de Hei-
degger ou ao Tratado de Wittgenstein. Além de antecipar a problemdtica
da filosofia existencial, estd na génese do que chamamos o “pensamento
dialégico”, mais conhecido através de Buber e Lévinas.

Nele propds um novo pensamento que podemos sintetizar em cinco
principios, em confronto com o velho pensamento. O ser humano nasce
para a sua propria existéncia pela descoberta da alteridade absoluta; ndo ¢ o
absoluto que move o mundo. A revelacio é o apelo de outrem para a inclu-
sdo, seja esse outro tio pobre de ser quanto um migrante ou tio rico de ser
como Deus; ndo ¢ uma mera outorga de tabuas da lei. A finitude define a
experiéncia da humanidade; esta ndo ¢ absorvida nem pelo mundano nem
pelo divino. O dialogo € a relacio com um tu em que o eu se descobre; ndo
existe um cogito avassalador. As vozes da narrativa sdo a forma de descrever
a realidade e ndo o discurso monoldégico.
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Deveria ter iniciado esta constatacio quando, em 1983-1984, estudei
uma descoberta académica de Franz Rosenzweig, intitulada O mais antigo
programa de sistema do idealismo alemdo, um manuscrito de Hegel redigido em
Estugarda em 1796'. Ainda assim, e apesar de conhecer Rosenzweig como
autor do livro Hegel e o estado, e de possuir o meu exemplar de A Estrela da
Redencdo desde 2004, passei ao lado da sua mensagem até 2011. Comprova-
damente, filosofar nio é construir teorias mas reconstruir a vida. A partir
desse ano, a leitura partilhada do livro Eu e Tu de Martin Buber levou-me
a sondar a fundo o pensamento dialdgico de Rosenzweig com resultados
apresentados ao longo do ano de 20162

A Estrela da Redencdo ¢ uma obra dificil, escrita com o propdsito decla-
rado de romper com a filosofia da totalidade, mas que, a primeira vista,
nem parece abandonar o jargio hegeliano. Apenas a leitura meditada de
uma prosa genial e altamente idiomdtica permite descobrir as inovacoes do
pensamento dialogico, uma poderosa alternativa ao pensamento dialético,
mas que permaneceu reservado a especialistas e discipulos, sem influenciar
suficientemente o curso das ideias no século xx°.

O caso deve ainda ser mais ponderado, pois sendo Franz Rosenzweig
alemio e judeu tinha os ingredientes idiossincraticos para ser globalmente
reconhecido. Mas nem o destino do mundo, nem a pessoa de Rosenzweig,
nem o divino assim quiseram. Primeiramente, as duas guerras mundiais e
o holocausto que se abateu sobre os judeus germanicos fizeram desaparecer

I No 4mbito de um Semindrio de Mestrado orientado por M. J. Carmo Ferreira. Cf.

AA.VV. (1984); Bubner, Ridiger (1973).
2 “Franz Rosenzweig e o Deus Reconhecido”, comunicacio in Congresso Filosofia
e Experiéncia de Deus, UCP, Braga, 2015 (no prelo in RPF); “Franz Rosenzweig e o novo
pensamento dialogico”, comunicacio in Congresso Filosofia, Crise e Consciéncia Social, Lis-
boa, UCP, 29/1/16; “Franz Rosenzweig and the new dialogical thinking”, comunicacio in
Congresso Comunicare si Relatii Publice, Romenia, lasi, 6/3,/2016; Lisboa, Romenia; “How
many shapes has a star Human experience and theological diversity: the contribution of
Franz Rosenzweig”, comunicacio in Congresso Inter-religious and Inter-cultural Dialogue
in a Pluralistic World, Ovidius University, Constanza, Romania, 3 de junho de 2016 (no
prelo in Atas do Congresso); “Saudades do futuro e anti-saudosismo; apontamentos sobre
a saudade na Estrela de Franz Rosenzweig”, comunicacio in Coléquio Afonso Botelho -
7/6,/2016 [publicado in Nova Aguia, 18 (2016)]; “Categorias existenciais no pensamento de
Rosenzweig”, Lisboa, comunicacio no Seminario CEFI de Filosofia Dialdgica, 16 de junho
de 2016; “A utopia na Estrela da Redencdo de Franz Rosenzweig”, Comunicacio de 14 de
setembro de 2016, Congresso do Espirito Santo, Lisboa.
> Buber (2001). Sobre pensamento dialégico cf. Casper (1967b) e Bergman (1991).
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da face da terra a maior parte dos herdeiros naturais da obra. Em segun-
do lugar, Rosenzweig preferiu o didlogo com pessoas comuns em vez de
procurar o reconhecimento académico do seu pensamento, e foi vitima de
uma paralisia em 1922, falecendo sete anos depois.

Uma vez criada, a filosofia dialogica foi sedimentada por discipulos -
em 1933, surge a primeira monografia sobre Rosenzweig, escrita por Else
Freund. Nas décadas de 1950 e 1960, Rosenzweig foi central no pensamen-
to teoldgico judaico. Amigos e admiradores de como Buber e Scholem re-
fugiaram-se em Israel. Durante décadas, o principal recurso para conhecer
globalmente Rosenzweig foi o livro de Nahum Glatzer (1953), Franz Rosen-
zweig; Sua Vida e Pensamento. Esta excelente introducio foi entretanto suple-
mentada por obras de filésofos, tedlogos, criticos literarios e estudiosos da
cultura, da politica e religido.

Nesta monografia surge interligada a obra de Rosenzweig com o seu
desenvolvimento como filosofo, e a sua importancia para a cultura. O que
emerge ¢ uma personalidade que enfrentou os desafios da histéria e cultura
europeias do século xx de um modo lucido e heroico, mas cujo significado
e proposito ainda estd por reconhecer. Cedo desaparecido, a obra de Ro-
senzweig continua a ter um destino ingrato. Serd uma vitima da ocultacio
da revelacdo biblica que René Girard considerou o mecanismo subjacente
da moderna cultura ocidental? Ou, pelo contrario, terd chegado o tempo
de Rosenzweig numa época em que se agudizam as tensdes entre religides’

Rosenzweig desempenhou um papel breve mas notavel no renascimento
neo-hegeliano na década de 1910. Nos anos que se seguiram a Primeira
Guerra Mundial, propds uma sintese de filosofia e teologia, a que chamou
«0 novo pensamentor. A sua visao da revelacio como apelo do outro ajudou
a moldar o curso da filosofia e teologia. As suas reflexdes sobre a finitude e
os contornos temporais da experiéncia humana tiveram um impacto dura-
douro; o dialogo apresenta a relacdo entre o eu e o tu como constitutiva da
individualidade e com consequéncias redentoras. Colaborou com Martin
Buber numa traducido alema das Escrituras e fundou um centro de educa-
cdo judaica de adultos em Frankfurt que atraiu os jovens alemies da época.

O interesse por Rosenzweig renovou-se na cultura pés-moderna em to-
das as disciplinas académicas bem como na literatura, na musica, no cinema
e em temas de cultura geral. Nestas dimensdes, a pos-modernidade cha-
mou a si categorias de alteridade e diferenca, narrativa, historia e memoria,
temporalidade e nocio messidnica, todas elas categorias rosenzweigianas.
Por isso, 0 mesmo movimento que trouxe a ribalta figuras europeias como
Heidegger, Gadamer, Benjamin e Blumenberg, Foucault, Derrida, Ricoeur,
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Lévinas e Agamben e outros, chamou por Rosenzweig a partir dos anos 80.
Apresentava-se como contemporineo e promotor de um pensamento desa-
fiador da tradicio filosofica. Romantico do inicio do século nuns aspetos,
modernista noutros, apontava ainda para além do modernismo, para algo
novo e desconhecido.

A reputacio de Rosenzweig decorre, em grande parte, de uma vida fas-
cinante, com quase-conversio ao cristianismo, um retorno ao judaismo e a
composicio de A Estrela da Redengdo, seu opus magnum, redigido em cartdes-
-postais enviados da frente de guerra dos Balcas. Abandonou uma promis-
sora carreira académica, a fim de viver e ensinar na comunidade judaica de
Frankfurt, e fez esforcos heroicos para prosseguir o trabalho depois de se ter
manifestado a paralisia que o vitimou. Esta vida, partilhada com um circulo
de amigos intimos e sua mulher Edith Hahn, bem como a doenca prolongada
que o vitimou falam poderosamente das ironias da existéncia humana.

Qualquer estudo da obra de Rosenzweig deve centrarse na Estrela, um
livro de filosofia focado nas relacdes da experiéncia humana e com impli-
caces éticas, estéticas e metafisicas. E uma abordagem em que a revelacio
desempenha um papel vital, e em que o judaismo e o cristianismo oferecem
vislumbres, cada um com o curso de seu calendario litargico, da unidade
redentora da humanidade.

Podemos afirmar que a obra ¢ escrita num idioma ja desaparecido, a lin-
guagem do idealismo alemio, transformada pela introducdo de categorias
que emanam das Escrituras. Assim, a primeira parte da Estrela apresenta os
elementos fundamentais com que a realidade se manifesta: Homem, Mun-
do e Deus. Os trés livros da segunda parte introduzem o percurso ao longo
do qual esses elementos avancam em direcdo a unidade, mediante relacoes
de criacio, revelacio e redencdo. A terceira parte propde os caminhos do
judaismo e do cristianismo como as duas vias que espelham a redencio e a
experiéncia do todo.

Apesar desta tonalidade religiosa, Rosenzweig emergiu como um pre-
cursor de ideias poderosas e provocadoras da pos-modernidade. Para ele,
a religidlo nio ¢ uma confissio mas o quadro em que se desenrola o drama
de ser. Deus ndo criou a religido, criou o mundo, escreveu e, alias, a palavra
religido quase ndo ocorre em A Estrela da Redencdo. Convém salientar que
ninguém ¢ mais hostil do que ele ao espirito untuoso da religido, no sentido
nietzscheano. Sem a revelacio do amor, qualquer instituicdo religiosa esta
condenada a decadéncia.

O pensamento dialégico de Rosenzweig procura o todo do ponto de
vista do ser humano finito, situado no tempo, num percurso que comeca
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no outro e que avanca através das relacdes entre os elementos para uma
promessa redentora. Criacdo é o divino a transformar-se em relacio com o
mundo do qual emerge o ser humano. Revelacio ¢ o humano a transfor-
mar-se pela relacio com o divino. Redencio € a transformacio do mundo
pela relacio com a humanidade. A Estrela percorre esta cadeia de relacoes
em que sdo determinantes as escolhas da vida entre tudo e nada, entre amor
€ negacao.

Em todo este discurso, a Estrela herda a rotura dos fildsofos dissidentes
do século XIx que romperam com o pensamento monoldgico dos velhos
sistemas de metafisica. Contra esse ponto de vista do absoluto que liquida-
va os entes particulares, reagiram Schelling, Schopenhauer, Kierkegaard e
Nietzsche, tal como Feuerbach e Marx e, na verdade, todos os que contra-
puseram factos da existéncia a sistemas abstratos.

Rosenzweig recolhe, amplia e transforma essa heranca dos filésofos dissi-
dentes num pensamento pos-moderno que crismou figuras marcantes. E a
sua voz que escutaremos nas paginas que se seguem, numa interpretacao
pessoal e com uma legitimidade que advém de uma profunda admiracio
por um pensador que é também uma testemunha da revelacio. Como es-
creveu Naum Glatzer, as reflexées de Rosenzweig podem ser contrariadas; a sua
vida, ndo.

Lisboa e Praia do Carvoeiro, agosto de 2016



Capitulo |
O jovem Rosenzweig

Cada pessoa tem dois nomes: Através do apelido, a pessoa
pertence ao passado. O nome préprio confronta-a com o futuro.

F. Rosenzweig

A formacgao cultural

Rosenzweig nasceu em 25 de dezembro de 1886, na cidade alema de
Kassel. Era o filho tnico de Georg e Adele Rosenzweig, uma familia judaica
assimilada. A burguesia judaica alema era maioritariamente liberal e eman-
cipada, seguindo um judaismo apenas ritual.

Na Alemanha pés-bismarckiana, o jovem Franz recebeu uma sélida
formacdo classica e literaria, além de revelar talentos musicais e vocacdo
humanista. Aos dezoito anos formou-se na academia de Kassel e iniciou
um percurso de estudos em vérias universidades. Como muitos dos jovens
intelectuais da época tinha particular admiracio por Goethe sob cuja égide
estudou. No seu diario a 9 de fevereiro de 1906, escreveu: O slogan de 1900
¢é Raca, em 1800, foi Humanidade. Progresso? Pelo menos em 1800 o alcance era
amplo e o objetivo maior*.

Apesar de apaixonado pela arte, o jovem Franz seguiu o conselho do pai
para iniciar estudos universitarios de medicina em Gottingen, no verdo de
1905. No ano seguinte passou para Munique. Em 1906 Rosenzweig esta em
Friburgo, um dos centros da escola neokantiana do sudoeste onde, pela pri-
meira vez, estuda filosofia com mestres como Rickert, Cohen e Meinecke.
Todos eles estavam interessados em reconciliar a ciéncia histérica com a
racionalidade filosofica’.

O contacto escolar com a filosofia nasceu com a Critica da Razdo Pura.
Foi um choque salutar para um pensamento que devaneava pelas artes e
humanidades e ajudou-o a descobrir a voca¢do. Assim, no outono de 1908,

*  Sobre o simbolismo do ano 1800 ver Kroner (1948).
> Segundo Casper (1967), Rosenzweig seguiu as palestras de Meinecke, Von Below,
Vogel e Kantorowicz.
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decide seguir o estudo da historia e filosofia modernas. Evocando a sua
admiracio por Goethe, especula sobre o seu destino como a realizacio da
sintese entre a subjetividade da poesia e a objetividade da filosofia. Crescera
com Goethe tal como a sua geracio, negara este desenvolvimento com o estudo
de Kant e escrevia ousadamente: agora a sintese segue a tese de Goethe e a an-
titese de Kant, e para ela ndo sei o nome — pelo que teria de ser, espero eu, o meu
préprio nome®.

Estuda filosofia com o neokantiano Heinrich Rickert e historia com
Friedrich Meinecke. Este combinava a erudicio historica com a filosofia
politica e comungava da ideia que a Alemanha... nio permanecera nas al-
turas que atingira com Kant e Goethe. Essa forca genial decaira, mas queria
recuperar essas alturas. A sua obra Cosmopolitismo e o estado nacional fora pu-
blicada em 1906. O jovem Rosenzweig conhece o sistema de Hegel e a ideia
da razio de estado que se realiza na histéria, uma remota sintese entre a
universalidade racional de Kant e a particularidade poética de Goethe. Nos
primeiros meses de 1908, inspirado por um capitulo do livro de Meinecke,
inicia uma dissertacdo sobre a filosofia politica de Hegel.

Em 1910, estava no ar o renascimento de Hegel, em reacio a velha me-
tafisica e a0 novo positivismo. Em 1910, Wilhelm Windelband discursara
na Academia de Ciéncias de Heidelberg sobre A Renovacdo do hegelianismo.
Tal como Kant fora desenvolvido pelos neokantianos, o neo-hegelianismo
seria um progresso necessario para a filosofia dos valores. A histéria apre-
sentava-se como o verdadeiro organon da filosofia sendo imperativo progredir
de Kant para Hegel.

A nova geracio queria renovar o método dialético, substituindo os con-
teudos especulativos pelos novos dados das ciéncias humanas. Tratava-se de
desenvolver os principios da razio a partir do mundo da histéria, tal como
era apresentado pela experiéncia das ciéncias culturais. Estas ideias eram
partilhadas por seu primo Hans Ehrenberg, a quem chama o meu verdadeiro
professor de filosofia.

Esta renovacio intelectual reuniu jovens numa tertulia, a Baden-Baden
Gesellschaft. Para Rosenzweig, a consciéncia historico-filosofica poderia re-
conciliar a subjetividade pessoal com a objetividade epocal. O resultado
seria um conhecimento holistico e uma cultura condizente com o Zeitgeist.

Em 9 de janeiro de 1910, teve lugar em Baden-Baden um simposio sobre
a cultura contemporanea como objeto de contemplacio historica. Nela par-
ticiparam jovens seguidores de Windelband (incluindo Hans Ehrenberg),

®  Rosenzweig (1979a), 81.
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de Rickert (incluindo Cohn), e de Meinecke (incluindo Rosenzweig). Para
eles, a conferéncia era uma oportunidade para o desenvolvimento preconi-
zado por Windelband. Mais importante para Rosenzweig, foi la que apro-
fundou a amizade com Eugen Rosenstock’.

Eugen Rosenstock-Huessy, mais velho do que o jovem Franz, veio a ter
papel decisivo na sua vida e passou a integrar um circulo de amigos jun-
tamente com os primos Hans e Rudolf Ehrenberg e ainda Werner Picht,
e Eduard Strauss®. Partilhavam idénticas preocupacdes religiosas mas repar-
tiam-se entre a fidelidade ao judaismo e a conversio ao cristianismo evan-
gélico’. Particular importincia tinha ainda Margaret Huessy, com quem
Franz manteve porfiada correspondéncia'®. Rosenstock destacava-se pelas
suas meditacoes sobre o pensamento gramatical, o significado da revelacio
e a critica sistematica da filosofia de Hegel, temas que veio a vazar nas obras
que legou apos uma vida longa e proficua'.

Rosenzweig era considerado hegeliano pelos colegas. Conforme recor-
da Viktor von Weizsicker, fez uma comunicacio sobre o século xvii como
tese, 0 XVIII como antitese e 0 XIX como sintese. Foi o que Weizsicker cha-
mou uma catdstrofe. Alguns dos alunos de Meinecke, nomeadamente Sie-
gfried Kaehler, denunciaram essa abstracio anti-historica e abandonaram
o grupo. O encontro foi um fracasso; a historia dialética era demasiado
filosofica para satisfazer os historiadores e a histéria factual era demasiado
crua para os filésofos. Para Rosenzweig a conclusio era evidente: o indi-
vidualismo da cultura contemporinea e a especializacio da ciéncia nio se
fundiam numa unidade: O neo-hegelianismo era completamente incapaz de se
tornar fundamento e direcdo para os problemas definidos pelas ciéncias.

A conferéncia de Baden-Baden obrigou Rosenzweig a procurar novos
caminhos. Era uma ilusio esperar que a nova sintese de 1900 realizaria a

T Segundo Altmann (1969), tudo indica que se encontraram pela primeira vez em

Leipzig, pp. 27-28.

8 Rosenzweig (2002), Carta a Margaret Rosenstock-Huessy, 15 de julho de 1920:
E uma particularidade [das Besondere] de nés os cinco ou, com Eduard, seis pessoas (Eu-
gen, Hans, Rudi, Werner e Eduard), que Deus no nosso caso nio se satisfez em nos falar
através da nossa vida; mas uma vez deixou que a vida colapsasse ao nosso redor como o
pano de fundo de uma decoracio de teatro e falou-nos no palco vazio (pp. 626-627).

®  Carta a Hans Ehrenberg, de julho de 1913. Rosenzweig (1979a), 125.

10 Zank (2003).

I Rosenstock (1916).
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ideia de 1800 na missdo ética e politica do estado alemdo. Em carta a Hans
Ehrenberg (26 de setembro de 1910), Rosenzweig afirma que a historia nao
¢ apenas para ser contemplada, mas sim para ser posta em pratica. Esta
concecio existencial abria caminho para uma nova visio da a¢do humana.

O estudioso de filosofia e da historia

No outono de 1910, Rosenzweig comecou a trabalhar sobre os manuscri-
tos [Nachlass] dos Arquivos de Hegel. Com os dados recolhidos apresentou
Hegel und der Staat, a sua tese de doutoramento, no verdao de 1912. O livro
estava quase concluido antes do inicio da Grande Guerra, mas sé viria a ser
publicado em dois volumes, em 1920. A tese aplicava a Hegel o programa
delineado por Meinecke em Cosmopolitismo e estado Nacional: enraizar as
ideias politicas alemis do século XIx no desenvolvimento pessoal e intelec-
tual dos pensadores.

Ao descrever a génese do pensamento hegeliano, Rosenzweig salienta
que o jovem Hegel, em meados da década de 1790, duvidava da possibili-
dade de conciliar a subjetividade radical do ser humano com a objetividade
do mundo. De acordo com Rosenzweig, o caminho para sair desta perple-
xidade seria reconciliar o eu com o mundo. Esta reconciliacio pessoal do
pensador com o seu momento na histéria - Zeitgeist - e a fusio na historia
entre o individuo e o estado constitui o historicismo.

A relacio de Hegel com a ideia do estado-nacio ¢ ambigua. A sua visdo
racional do estado serve o regime prussiano e nio influencia o pensamento
nacionalista da segunda metade do século Xix que se afirma na revolucio de
1848, seja nas assembleias nacionais de Frankfurt e Berlim, seja na reacio
de estadistas como os irmios Von Gerlach, Dahlman e Stahl. Por outro
lado, Hegel legou aos nacionalistas a confianca no estado como espaco de
realizacdo nacional, preparando a ascensio do segundo império levada a
cabo por Bismarck.

No prefacio que escreveu em 1919, Rosenzweig reflete sobre as suas ex-
pectativas iniciais de que o livro poderia servir para diluir a dificil e limitada
concecdo hegeliana do estado na vida do pensador. Situar as teses de Hegel numa
trajetoria de vida que reflete a relacio entre o eu e mundo, abre novas possi-
bilidades do pensamento. Tal como Dilthey e Nohl tinham mostrado, a fer-
tilidade do pensamento teoldgico hegeliano, surgia aqui um Hegel fértil em
reflexdes sobre a individualidade, a politica e a historia.

Antes da Grande Guerra Rosenzweig esperava que a obra iria abrir a pers-
petiva de um futuro alemdo [...] e desempenhar o seu pequeno papel na preparacdo
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do caminho sobre o qual o estado bismarckiano [...] se expandiria em um império
livre respirando o ar do mundo (Morgan, 2000). Depois da guerra, essa expecta-
tiva desapareceu e Rosenzweig lamenta no preficio que um campo de ruinas
marca o local onde anteriormente se encontrava o império.

O mais antigo programa de sistema do idealismo alemao

A luta de Rosenzweig contra o historicismo foi favorecida pela rececio
da filosofia positiva de Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling (1775-1854)
ap6s uma descoberta académica.

Em 1913, ao prosseguir a pesquisa nos Arquivos de Hegel em Berlim,
Rosenzweig descobre um texto de duas paginas a que chamou O mais antigo
programa de sistema do idealismo alemdo. Nesse manuscrito, de acordo com
Hansen (1989), iniciado com as palavras Uma ética, o autor compromete-se
na construciao de um sistema completo de todas as ideias, ou, o que é 0 mesmo, de
todos os postulados prdticos; afirma que o ato estético é a unidade para os do-
minios distintos da natureza e da liberdade; apela por uma nova mitologia
ao servico de uma nova religido, que unificaria iluminados e nao ilumina-
dos na ultima grande obra da humanidade.

Utilizando um método de Dilthey e Nohl para datar manuscritos hege-
lianos, de acordo com a letra, Rosenzweig propde que o fragmento é dos
primeiros meses de verdo de 1796; teria sido escrito trés ou, pelo menos, dois
anos antes da obra que até agora tem contado ... como a primeira tentativa sistemd-
tica do movimento idealista ... de envolver todo o mundo filoséfico entre as capas de
um livro, o [Sistema] do idealismo transcendental elaborado por Schelling.

A interpretacio de Rosenzweig ¢ estimulante e controversa. Se o texto
era do verdo de 1796, corresponderia a um momento na vida em que Hegel
nio acreditava em reconciliar a subjetividade do eu com a objetividade do
mundo. Se este fosse o caso, Hegel nao poderia ser o autor do texto. S6 uma
pessoa na Alemanha filoséfica de 1796 possuia esse tom jovial vitorioso: Schelling,
o companheiro de Hegel na Tuibinger Stift.

Este relevo dado a Schelling deve ser salientado. No artigo sobre o tema
que escreveu em 1914 e que publicou em 1917, Rosenzweig pouco adianta
sobre Hegel, argumentando que este apenas transcrevera um texto redigido
por Schelling. O original perdera-se, a copia permanecera. Apesar de ser
de 1796, o fragmento continha elementos da posterior filosofia positiva de
Schelling.

A apresentacio de Rosenzweig foi elogiada embora as suas conclusoes
nio sejam geralmente aceites. O argumento principal - que a positividade
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do texto era incompativel com a depressio de que Hegel sofria nessa época -
¢ um tour de force pois jamais se encontraram vestigios do texto original.
A atribuicio manteve-se uma opcio para os estudiosos, sendo o fragmento
publicado em varias edicoes das obras de Schelling. Também em 1926 fo-
ram avancados argumentos para atribuir o fragmento a Holderlin - em cujas
obras também surge publicado'?. Embora o consenso académico nio seja
total sobre o verdadeiro autor do fragmento - Hegel, Schelling, Holderlin,
ou outro - os estudiosos tém geralmente aceitado os argumentos de Otto
Pogeller em 1965 de que o fragmento é mesmo de Hegel”.

2 Bshm (1926), pp. 339-426.
B Poggeler (1984), pp. 126-143.



Capitulo 2
Entre a terra e o céu

O Ser humano pede, Deus dd, o Mundo recebe e agradece.

F. Rosenzweig

Conversao e revelacao

Em 1913, Rosenzweig estava a terminar os seus Wanderjhdre, anos de
aprendizagem com mestres estimados e amizades que se haveriam de revelar
orientadoras da sua vida e pensamento. Mudou-se para Leipzig a fim de
frequentar cursos, prosseguir as pesquisas sobre Hegel e estudar com Eugen
Rosenstock.

Trés anos depois do encontro de Baden-Baden, o jovem filésofo judeu e
o jovem jurista cristio estavam de novo face a face. Em acalorados debates,
Franz insistia no relativismo filosofico dominante, enquanto Eugen teste-
munhava que a oracio e o culto eram decisivos. Para Rosenzweig permane-
ciam as questdes que o ocupavam na redacdo de Hegel und der Staat: como
reconciliar a subjetividade radical com a compreensio do mundo? Como
conceber um ser divino que reconcilie a individualidade e o mundo? Na
visdo historicista, o sujeito individual realiza-se no mundo e forma uma
unidade zeitgeistig, 0 Deus que se revela aqui e agora. Rosenzweig alimentava
inquietacoes gnosticas de que a relacio da individualidade com o divino
exigia a negacio do mundo.

Entre os debates neste circulo de amigos intimos, sobressai o da longa
noite de 7 de julho de 1913 que Rosenzweig indicara, retrospetivamente,
como uma epifania transformadora da sua vida. Ao longo da noite, que co-
mecou com uma discussdo acalorada sobre um romance de Selma Lagerlof,
Os milagres do Anticristo, Rosenstock persuadiu Rosenzweig a converter-se
ao cristianismo, salientando que uma vida fundamentada na revelacio e
dedicada a missdo de redimir o mundo seria o inico caminho para a recon-
ciliacio do eu e do mundo.

Rosenzweig emergiu desta experiéncia determinado a converter-se.
Mas a determinacdo escondia uma crise: tera passado longas horas apos



Franz Rosenzweig e o Pensamento Dialégico | 19

a conversa, sozinho no quarto, com uma pistola na mio, face a face com o
Nada. Depois, durante trés meses aprofundou os estudos do cristianismo,
mais tarde plasmados na Estrela.

Regressado a Berlim em outubro de 1913, celebra o periodo entre os dias
de Ano Novo e do Perdio (Hashania e Yom Kipur) - os mais importantes
momentos do calenddrio religioso judaico - numa pequena sinagoga orto-
doxa de Berlim; decide-se, entdo, a abandonar a conversdo ao cristianismo
e a retornar ao judaismo. Em 23 de outubro, numa carta 2 maie, afirma
que a mais intima conexdo do coracdo com Deus é algo que o judeu jd possui, por
natureza, por ter nascido no povo eleito. Em carta a Rudolf Ehrenberg de 31 de
outubro, apresenta o que lhe parece uma conclusio inevitavel: apds prolon-
gado, e creio eu, minucioso autoexame, reverti a minha decisdo. Jd ndo me parece
ser necessdria [a conversdo ao cristianismo] e, portanto, sendo quem sou, jd ndo
¢ possivel. Permanecerei judeu'®.

O resultado duradouro desta crise espiritual ¢ a conversio de Rosenzweig
a revelacio mediante o retorno ao judaismo. Em carta a Hans Ehrenberg
de dezembro de 1913, sintetiza esta nova alianca. A filosofia ¢ a expressdo
da natureza, o local da liberdade. A revelacio ¢ um facto na historia. A filo-
sofia paga foi cristianizada pelo Ocidente, culminando em Hegel, o #ltimo
dos pagdos e o primeiro dos novos Padres da Igreja e que inicia um periodo de
cristianismo espiritualizado simbolizado na féormula o ano 1800. Apos 1800,
os mondlogos dos fildsofos teriam de ser substituidos pelos didlogos entre
homens de fé.

Se a velha filosofia culminara no idealismo alemao de 1800, o novo pen-
samento teria de se alimentar da revelacio. Reconhecer o lugar da revelacio
na vida exige um novo entendimento da razio e uma nova visio da compa-
tibilidade entre judaismo e cristianismo. Era o despontar do pensamento
dialogico.

Em 1914, Rosenzweig matriculou-se na Hochschule fiir die Wissenschaft
des Judentums de Berlim". Uma figura desta Academia de Estudos Judaicos
era o neokantiano Hermann Cohen, aposentado do cargo de professor em
Marburgo em 1912. Proferia palestras sobre Introducio a Filosofia, Mai-
monides, Moré Nevukhim, e o conceito de religiio no sistema de filosofia.
A associacio com Hermann Cohen, que conhecera em novembro de 1913,
foi um marco importante na maturacio de Rosenzweig.

4 Glatzer (2000), 7.

B Kafka (1977), Em 1923-1924, quando morou em Berlim, Franz Kafka escrevia: para
mim, a Academia de Estudos Judaicos é um refiigio de paz na louca e confusa Berlim e nas regides
selvagens e contorcidas da mente (pp. 402-3).
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Apos formular as suas ideias sobre educacio, Rosenzweig conseguiu que
o seu pai e Cohen financiassem uma Escola de Estudos Judaicos. Um més
antes de Cohen falecer, em abril de 1918 - tal como o seu pai - Rosenzweig
recebeu as provas revistas da obra de Cohen, A religido da razdo e as fontes
do judaismo, publicado em 1919. Nesse livro lerd a rutura com a tradicio
idealista: Deus e Humanidade sio correlacionados, uma visao antecipadora
da filosofia dialégica.

Pelas cartas e didrio entre maio a outubro de 1914, sabemos que Franz se
empenhou a estudar hebraico e a ganhar familiaridade com fontes da Biblia
e do Talmud e das colecoes do Midrash como o Sifre e Tanhuma; também se
familiarizou com comentarios rabinicos sobre as escrituras. As entradas do
didrio em maio 1914 mostram a discussio das passagens do Servo Sofredor
no Deutero-Isaias, a nocdo de profecia, e dos poemas Shabat, Lecha Dodi.
Em junho, anota que a sua crenca se centra na existéncia do povo de Israel
e ndo exclusivamente na alianca do Sinai.

O resultado dos estudos de Rosenweig na Hochschule é vazado no ensaio
Teologia Ateia, em abril de 1914, escrito a pedido de Martin Buber para um
segundo volume do livro Sobre o judaismo [Vom Judentum]. No ensaio, rejeita-
do pelos editores, Rosenzweig argumenta contra as tendéncias romanticas
dos escritos teoldgicos que focam o cristianismo na vida de Jesus e o judais-
mo na existéncia do povo, sem dar relevo ao evento da revelacio.

E significativa a critica do jovem Franz a Buber, que se tornaria seu dis-
cipulo e colaborador nos anos 20. E também surpreendente ver Rosenweig
atacar a visao religiosa de Buber, em vez de refutar diretamente o racionalis-
mo, idealismo, naturalismo e o secularismo na teologia. A critica entende-
-se melhor quando confrontada com os Trés Discursos de Buber [Drei Reden,
Praga, 1911], 18 (39-42).

A realidade fundamental do povo judaico, escrevia Buber, ¢ a comuni-
dade de sangue, um termo tipico do seu mestre Georg Simmel. O povo
judeu responde aos riscos da desunido da comunidade humana com a aspi-
racdo de justica e amor universais (28). Rosenzweig ndo aprecia esta aproxi-
macio entre nacionalismo e misticismo que afasta o conceito de revelacio.
O que mais o incomoda ¢ a afirmacio de Buber de que a ideia do Deus
unitario ¢ a resposta judaica a divisio do Eu.

Ao fundamentar Deus em necessidades humanas, Buber torna-o uma
projecdo humana e afirma que este mesmo Deus surgira a partir da luta pela
unidade, da obscura e apaixonada luta pela unidade. Nio fora proclamado
na natureza, mas sim no sujeito. Era uma repeticio da tese de Feuerbach:
Em vez de mostrar o ser humano sob o poder do divino, Buber tenta, pelo
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contrario, entender o divino como a autoprojecio do humano no céu dos
mitos. Afirmar que o mito da alianca com Deus cresceu a partir do préprio
povo judeu é transformar a teologia em antropologia. Em vez de reduzir o
divino a uma projecio humana, o pensamento tem de levar a sério a nocido
de revelacio, a nocio de um Deus independente que entra em relacio com
o ser humano no mundo. S6 levando a sério essas singularidades, podere-
mos compreender a experiéncia humana. A revelacido permite ver a historia
como trajetéria de redencio. Todas estas nocdes reapareceriam poucos anos
depois em A Estrela da Redencdo.

O embrido do pensamento dialégico

Quando a Grande Guerra eclodiu em agosto de 1914, Rosenzweig ofere-
ceu-se como voluntirio para o servico de saude, sendo colocado na frente
francesa. Em abril de 1915 alistou-se no exército, e é enviado em 1916 como
segundo-tenente para uma unidade antiaérea que operava na frente dos
Balcas. Na primavera de 1918 estara na Galicia e na Poldnia.

Gozando de uma licenca, na sua casa de Kassel, em maio de 1916, Ro-
senzweig retomou os debates com Rosenstock. Para Rosenzweig, a nocio de
revelacio, tio central nas relacoes entre filosofia e teologia, e cristianismo
e judaismo, torna-se problematica na relacio com a natureza. E em cartas
de 28 e 30 de outubro de 1916 interpela Rosenstock por usar o conceito de
modo mais teologico que filosofico.

Rosenstock responde que a relacio entre natureza e revelacio ¢ seme-
lhante a que existe entre entendimento natural e revelacio. O entendimen-
to natural subordina-se ao espaco e ao tempo. A disposicio de ndo sermos
o centro ou umbigo do mundo é o meio que possibilita a revelacio. Enten-
dimento natural é a consciéncia natural de Hegel, elucidada pelas ciéncias
humanas de Dilthey, Weber e Simmel. Na experiéncia quotidiana, estamos
posicionados em termos de eu em relacdo ao passado e ao futuro, ao aqui e
ao ali. Através da revelacio, a acio e a experiéncia humana deixam de ser o
umbigo do mundo e ganham uma orientacio. Aceitar a revelacio é renun-
ciar ao entendimento natural; é querer estar localizado numa ordem que ¢
dada e fixa e ndo construida e mutavel. A revelacio vem do alto, mas s6 ¢
possivel gracas a uma decisio humana de reconhecer as proprias limitacoes.

Segundo Rosenzweig, esta concecio de revelacio ¢ insatisfatoria: apon-
ta para dois modos de existéncia que se excluem mutuamente, como nos
mundos fenomenal e noumenal de Kant. Para que a revelacio nio seja ar-
bitrdria, misteriosa e injustificavel e para que toque a natureza deve conter
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um entendimento filosofico de como Deus, humanidade e mundo se
inter-relacionam.

Ou a revelacdo ¢ relacdo ou ndo ¢ revelacdo, assim podemos resumir a con-
clusio de Rosenzweig. Em carta a Rudolf Ehrenberg, de 18 de novembro
de 1917, transmite ao seu primo e parceiro intelectual, a chave deste novo
pensamento. Rosenzweig afirma que descobriu o seu ponto de Arquimedes nesta
longa carta, a que Rosenzweig chamara de célula original - Urzelle - da
Estrela da Redencdo'®.

Estas meditacoes que decorrem em plena Grande Guerra, nas quais
avulta a influéncia de Schelling, desencadeia a escrita da Estrela a partir de
22 de agosto de 1918, como relata a Gertrud Oppenheim em 27 de agosto:
estou profundamente envolvido em desenvolver a minha carta ao Rudi em livro;
vai ser fantdstico e totalmente impublicdvel. As novas ideias sobre filosofia e
teologia, revelacio e razio, judaismo e cristianismo irdo fazer nascer o pen-
samento dialdgico.

Na Urzelle emergem, em esquemas e codigos, os conceitos centrais do
novo pensamento dialogico: a alteridade - relacio eu-tu; a factualidade -
relacio entre facto e ato; o amor - relacio divina e humana; a liberdade
como realidade vital; os nadas mundanos, humanos e divinos na metaética,
metalogica e metafisica. Notaveis ainda as grandes férmulas que ajudam a
libertar o pensamento: a anamnesis viva do conceito de liberdade em Kant é a
caravela com a qual podemos descobrir o novo mundo.

Segundo Rosenzweig a revelacdo ¢ orientacio. Um céu e uma terra subs-
tituem as coordenadas de espaco e tempo. No espaco natural e no tempo natu-
ral, escreve, o meio é sempre o ponto em que eu simplesmente estou e em que o ser
humano é a medida de todas as coisas. Pelo contrario no mundo do espaco-tempo
revelado, 0 meio é um ponto invariavelmente fixo, que eu ndo desloco, mesmo que me
mowa; a terra é o centro do universo e da histéria do mundo e situa-se antes e depois
de Cristo. Posto isso, interroga-se: poderd este conceito de revelacdo, um pen-
samento de uma simplicidade e fecundidade maravilhosa solucionar os problemas
levantados pelo relativismo e pelo niilismo? A resposta é negativa: o simples
conceito de revelacdo como orientacdo ndo ¢ suficiente: cada um tem de partir
do ponto intelectual em que se encontra. E 0 momento de invocar Schelling.

Segundo Schelling, os sistemas do idealismo fundiam as realidades do
individuo e do absoluto. Um novo pensamento exigiria relacionar o absolu-
to pré-conceitual [Urgrund] com a experiéncia do contingente. Como escre-
ve Rosenzweig, tudo o que sucede entre o absoluto e o relativo antes ¢ revelacdo,

16 Publicada em Rosenzweig (1984), pp. 125-138.
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e tudo o que sucede entre o absoluto e o relativo apds, é natureza. O relativo antes
¢ 0 homem, o ser humano como eu, aqui e agora. A revelacio ocorre quan-
do o absoluto pergunta por ele. Como diz na carta a Ehrenberg: o Eu [do ho-
mem]| macador e mudo aguarda a palavra salvadora da boca de Deus: Addo, onde
estds tu? Entdo, pela primeira vez escuta-se o timido eu envergonhado a responder ao
primeiro tu que pergunta por ele'’.

A revelacdo ¢ uma relacio através da qual reconhecemos o outro como
um proximo. A revelacio é o que Rosenzweig chama o amor que ascende
do evento, e que compara as estacas com que balizamos uma propriedade.
E, além disso, um amor que oferece o absoluto ao individuo e que o liberta
como testemunha de maravilhas.

Através da revelacdo, o ser humano tornase capaz de sacrificarse pelo ideal.
[O crente] subentende um mandamento, uma ordem que lhe dd poder sobre o mun-
do. O resultado ¢ acdo, a resposta humana ao envolvimento divino e ao
mandamento do amor; o amor ndo ¢ uma escolha; ¢ a criacio de uma
comunidade.

Com estas noc¢des, Rosenzweig renovou o conceito de orientacio, pre-
sente no opusculo O que significa orientarse no pensamento?, com que Kant
interveio numa controvérsia sobre a razio e a fé entre os filésofos Jacobi e
Mendelssohn®: A ideia de um sistema de perspetivas que s6 ganha sentido
e orientacio com a revelacio e de um mundo como rede de relacdes que
apenas se suporta com um absoluto extramundano &, certamente, uma he-
ranca de Jacobi e Schelling®.

Em vez da atitude dualista em que o ser humano vai seguindo, ora os
seus impulsos ora a voz exterior de Deus, é necessario reconhecer que o ser
humano tem uma dupla relacdo com o Absoluto, uma em que o Absoluto o pos-
sui, outra em que ele possui o absoluto. Existe Deus antes de toda a relacdo seja
ao mundo seja a si mesmo, e este ser de Deus que é anhipotético, é a semente da
atualidade de Deus a que Schelling [...] chama o Ungrund. A interiorizacao de
Deus precede o seu ser e externalizacio, como diz a cabala de Isaac Luria: a
contracdo [Tzimtsum] precede a criacio®.

" Rosenzweig (2000), 79.

8 Schwarz (1977), 127-150.

¥ Contudo, Schelling fala genericamente de revelacio sem referir eventos especificos,
como a Torah no Sinai ou a encarnacio de Cristo, como ¢é o caso de Rosenzweig.

2 Segundo o misticismo judaico, o conceito de Tzimtzum (¥1¥10 hebraico: contracio
ou constricio) refere-se 2 no¢do cabalistica sobre a criacio, de acordo com a qual Deus
contraiu a sua infinitude a fim de abrir espaco para criar o mundo finito. Cf. Habermas

(1958).
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Este absoluto que se situa entre duas relatividades ¢ a resposta de Rosen-
zweig as insuficiéncias detetadas na posicio de Rosenstock: afirmo agora que
é revelacdo tudo o que procede entre o absoluto e o relativo antes e que é natureza
tudo o que procede entre o absoluto e o relativo depois!

O velho pensamento procurava esséncias para organizar o mundo dos
objetos, e subsumir todo o particular no universal. Tinha a pretensio de
conhecer o ser humano e o mundo em geral, de conhecer todos os homens,
e para eles dirigir o seu amor, de modo estoico ou espinosista. Era um pen-
samento feito de generalidades e abstracoes.

Agora, com 0 novo pensamento surge a figura do outro, que nasce em
eventos singulares, portanto, no mais particular que hd. Esse outro desper-
ta-me como eu.

Passo a passo, de particular em particular, de proximo em proximo,
renuncio ao amor do mais distante para encontrar o meu companheiro,
o meu conhecido ao longo da viagem através do tempo, o meu irmio, con-
sorte do meu destino, e que anda procurarme tanto quanto eu ando a
procura dele; meu irmdo ndo no mundo, ndo em florestas e arbustos, no mato e
dgua, mas sim no Senhor?!. Descubro o outro ndo na sua esséncia ou no meu
sentimento, mas na coexisténcia.

A revelacdo consiste em abrir o sistema ao acolhimento do outro. E na
relacio Eu e Tu que tudo comeca. Assim, o homem, a quem Deus Se confia, a
quem Ele, que é ao mesmo tempo sublime e humilde em um, se deixa descer — o ser
humano recebe, na medida em que abre espaco para Deus em si mesmo, tudo o que
entregou a Deus, até mesmo ele préprio, homem??.

A liberdade toma a forma de uma luta entre ideais porque cada ser hu-
mano tem de se esforcar por discernir o seu ideal. Jacob luta com o anjo.
Para quem acolhe a revelacio niao ha leis genéricas a subsumir a vontade,
mas sim uma ordem que preserva a singularidade, um mandamento divino
que lhe confere autoridade humana sobre o mundo e seus ideais. A huma-
nidade vive entdo a sua liberdade.

Como escreve Rosenzweig A revelacdo entra no mundo como uma cunha;
0 isto luta contra o isto. Enquanto para o senso comum toda a relacio ocorre
na terceira pessoa e o proprio eu trata-se a si proprio como um eu, sem
nome préprio nem apelido, a revelacio concede forcas ao ser humano. A re-
sisténcia do profeta contra a sua missdo nio pode ser confundida com lutas
éticas.

2 Franks e Morgan (2000), 62.
22 Franks e Morgan (2000), 64.
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A filosofia dialética condenava o ser humano a luta entre opostos. A fi-
losofia dialégica fornece uma orientacio para escolher entre ideais opos-
tos. As disputas entre ideal e vida sio tipicas do mundo das abstracoes dos
idealismos e relativismos. Com o novo pensamento, a existéncia orientada
liberta-se de antiteses e dialéticas pois experimenta o apelo do outro.

O encontro com o outro ndo ¢ uma relacio fechada em que eu dou para
receber, em que eu ofereco para a troca, seja por dever, compaixio, soli-
dariedade, utilidade ou um qualquer outro preceito consequencialista ou
deontologico; ¢ uma relacio metaética em que eu dou ou aceito porque s6
assim realizo o que creio ser bom, apds lutar contra mim mesmo, e porque
s6 assim realizo a comunidade com o tu.

A relevancia do segundo Schelling

O embriio de 1917 ¢ um marco decisivo sobre o relacionamento entre
revelacio e formas de conhecimento. Desde a conferéncia de Baden-Baden,
em 1910, Rosenzweig deixara de seguir o historicismo, ou seja, a possibilida-
de de uma unido entre espirito e historia, entre real e racional.

Fica comprovada a sua viragem para Schelling, o melhor representante
da filosofia de 1800 e o melhor precursor de 1900%. O futuro livro, ainda
sem nome, estara sob a influéncia do Schelling de As Idades do Mundo, obra
que Rosenzweig passa a considerar como a melhor sintese entre Goethe e
Kant, entre poesia e filosofia, historia e filosofia, revelacio e razio. Uma sin-
tese, portanto. E um novo pensamento, finalmente, centrado na existéncia
e ndo na esséncia.

Rosenzweig admite designar a sua filosofia como empirismo absoluto, um
termo ja sugerido por Schelling: Hd Deus antes de qualquer relacdo, seja ao
mundo, seja a si mesmo, e este ser de Deus, que é inteiramente anhipotético, é a
semente da realidade de Deus, a quem Schelling chama o solo obscuro.

O que ¢ dito em As Idades do Mundo** entende-se melhor a luz do seu
esforco para ultrapassar o monismo de Espinoza. Segundo este e a logica
idealista toda a determinacdo é negacdo, ou seja, tudo é o que é em virtude de um
contraste com o que ndo é.

% Quem possui ciéncia e arte, também tem religido; quem ndo possui nenhuma de-

las, ¢ melhor ter religidao, Goethe Werke, I 367.

% Os rascunhos de Die Weltalter permaneceram inéditos em vida do autor, apesar de
anuncios de publicacio; cf. Schelling (1946a). A distincio entre filosofia negativa e positiva
foi introduzida em 1827-1828. As palestras sobre filosofia positiva de 1827-1833 a mitolo-
gia e da revelacio também permaneceram inéditas; cf. Schelling (1993).
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Mais especificamente, Schelling respondia a um desafio lancado por Ja-
cobi, o qual, numa controvérsia com Mendelssohn sobre o espinosismo de
Lessing, desafiou a filosofia que tudo pretendia explicar nos seguintes termos.

A filosofia nio poderia manter a dualidade exigida pelo teismo tradi-
cional entre 0 mundo e Deus como sua primeira e absoluta causa. Tal dua-
lidade exigiria uma explicacio para a existéncia de um mundo distinto de
Deus, o que implica que Deus precisa do mundo e, portanto, nio ¢ absolu-
tamente autossuficiente; ou entio que o mundo existe sem necessidade de
Deus, o que ¢ incompativel com o seu estatuto de causa primeira. A inica
filosofia consistente seria um sistema em que as entidades finitas fossem
modificacdes da substincia infinita de Deus, como em Espinoza.

Porém, um Deus nao transcendente ao mundo nio seria Deus; essa tni-
ca filosofia consistente acabaria por ser ateia porque pessoas finitas funda-
das em Deus nio seriam capazes de livre-arbitrio; seria fatalista porque en-
tidades finitas com propriedades necessariamente fundadas em Deus nem
seriam entidades; seria niilista pois compreender tudo como um sistema de
relacdes culminaria na demonstracio de que Deus, ser humano e mundo
nada sdo. A afirmacdo que Tudo é Um redundaria na afirmacdo que Tudo é
Nada.

Como o lema do livro contra Lessing, Jacobi escolheu a férmula de Ar-
quimedes Deem-me um ponto de apoio [e eu moverei o mundo], sugerindo que
a filosofia estava a perder o seu lugar firme. Para obstar a esta perda - diz
Jacobi - deveria abandonarse a tentativa filosofica de tudo explicar e retor-
nar a fé natural na revelacio. A presenca de objetos externos e de alguém
totalmente Outro é um facto bruto, indemonstravel, mas inegavel, expresso
na férmula: Ndo Tu, ndo Eu, uma férmula que antecipa a filosofia dialogica.

Schelling responde que, ultrapassando Espinoza, existia uma alternativa
a essa filosofia ateia, fatalista e niilista. Com base em propostas de Kant,
Reinhold e Fichte (1795-1797); nos desenvolvimentos das ciéncias naturais
(1797-1808); e na teosofia e mitologia, Schelling mostrara que o monismo ¢
compativel com teismo, liberdade e pluralismo desde que acolha a ideia de
desenvolvimento.

Na sua primeira filosofia (1795-1807), Schelling interpreta a natureza
como desenvolvimento para a autoexpressio, e o espirito como desenvolvi-
mento para a autoconsciéncia. O todo - espirito e natureza - seria o desen-
volvimento da autoconsciéncia através de etapas correspondentes a entida-
des naturais distintas.

Contudo, Schelling tornou-se consciente ao longo dos anos que o seu
Sistema do idealismo transcendental ndo respondia ao desafio de Jacobi; nio
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explicara como surgia a finitude a partir da causa primeira, nem como o
todo se desenvolvia. Revé o seu ponto de partida e, a partir de 1809, na
obra Investigagdes sobre a esséncia da liberdade humana, estabelece que a relacio
entre a causa primeira e 0 mundo nio tem a estrutura racional de relacoes
intramundanas porquanto assenta na criacio divina®.

O Deus-antes-da-criacdo teria de ser entendido nio como causa primeira,
mas sim como o solo escuro e infundado (Ungrund) ou abismo (Abgrund).
Sem criacdo, essa vontade pode ser tudo, mas, por isso mesmo, nio seria a
vontade de Deus. A filosofia tem pressupostos que a razio desconhece.

Em segundo lugar, o antes da criacio nido corresponde a uma anteriori-
dade temporal ou logica, mas a uma prioridade no sentido exposto pelas mi-
tologias e teosofias com as formulas “naquele tempo” e “era uma vez”. Tal
como os mitos de criacdo, a filosofia teria de assumir a forma de narrativa.

Em terceiro lugar, o desenvolvimento do todo Deus-natureza-espirito teria
de ser ndo sé o desenvolvimento da autoconsciéncia humana, mas tam-
bém o desenvolvimento da revelacio divina. A filosofia da historia deveria
tornar-se filosofia da revelacio.

Em quarto lugar, o racionalismo nio esgota a filosofia. A inteligibilidade
das coisas finitas decorria do infundado ou vontade primitiva anterior a ra-
zdo. A liberdade humana ¢é incontornavel porque a vontade humana pode
escolher 0 nada e a destruicio em vez da revelacio. A liberdade faz parte do
destino da filosofia.

Em resumo: compreender o mundo através de uma dialética das essén-
cias racionais seria negligenciar a liberdade e as forcas primordiais na base
da existéncia. Regressemos a Urzelle. O ano de 1800 marcou a culminancia
da unidade de espirito, natureza e histdria. Foi o momento em que a filo-
sofia se cumpriu e deu a luz um novo cristianismo. Esta unidade deve ser
compreendida como um facto, um ponto da histéria do mundo. E um fim absoluto
em relacio a um principio absoluto, e se o fim € a realizacdo efetiva, o prin-
cipio € a revelacdo. O mundo e a historia estdo preparados para a unidade,
mas apenas a alcancario através da revelacio.

Foi com estas ideias poderosas que Schelling proporcionou uma das mais
famosas aulas da histéria da filosofia. Na palestra inaugural na Universida-
de de Berlim em 1841, onde fora chamado para combater os efeitos supos-
tamente perniciosos do hegelianismo sobre a religido, refutou a pretensio
do sistema ao saber absoluto. Essa palestra, comunicada a uma audiéncia

5 Jacobi encarou as reinterpretacdes de Deus e a liberdade por Schelling como a

confirmacio de uma filosofia ateia, fatalista e niilista. Jacobi (1994).
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que incluia Kierkegaard, Bakunine, Engels e outros, iniciou a critica exis-
tencial do hegelianismo e marcou todo o pensamento futuro. O que chegou
a Rosenzweig em 1914, chegou a nos pela mao de Zizek (1997) na tese de
doutoramento Investigacdes sobre a esséncia da liberdade humana de Schelling.

As ideias de Schelling sobre a filosofia negativa e positiva estio refletidas
na estrutura da Estrela. A 1.2 parte mostra que cada um dos tépicos da meta-
fisica tradicional - Deus, Mundo, Ser humano - é tudo e nada. O sistema
apresenta-se negativo na medida em que depende do que nio consegue
abranger, ou seja, a metafisica da divindade, a metaldgica do mundo e a me-
taética da humanidade. A 2.2 parte da Estrela usa um método narrativo: no
prefacio ao engenhoso fragmento, As idades do mundo, Schelling previu uma
filosofia narrativa. A 3.° parte aponta para o desenlace da tensdo criadora
entre as duas vias.

Como Rosenzweig explicou, em carta de 1916 a Rosenstock, reconhece-
mos o problema do sistema nos Idealistas [...] mas quando estamos a filosofar ndo
queremos ser filésofos, mas sim seres humanos, e por isso devemos dar a filosofia a
forma da nossa humanidade®.

A nova filosofia de Schelling também permitiu a Rosenzweig ultrapassar
os historicismos, na versiao absolutista neo-hegeliana e na versio relativista
de Dilthey. A articulacio hegeliana da estrutura inteligivel do mundo dei-
xava de fora a existéncia particular. Quem aceitasse o sistema, reduzia o
pensamento a um jogo de abstracoes. A dialética de Dilthey articulava os
dados descobertos por historiadores num sistema relativista de perspetivas.
Contra a dialética neo-hegeliana, surge a filosofia narrativa da revelacio,
neo-schellingiana. Contra o relativismo, a histéria ¢ considerada, do ponto
de vista da eternidade, como revelacio que nio se integra num sistema.

Em importante carta a Rudolf Ehrenberg de 1 de dezembro de 1917,
Rosenzweig redefine a filosofia como sistemdtica, nio por necessidade ob-
jetiva de contetido, mas como requisito subjetivo do filosofo. A totalidade
absorvente desapareceu do exterior e veio para o interior da subjetividade.
Surgiu o principio de relatividade da filosofia. A filosofia exprime o que
cada individuo alcanca na sua existéncia e Schopenhauer foi o primeiro
filosofo a entender claramente este papel da subjetividade em que o filésofo
é a forma [ou sistema] da filosofia®’.

% Rosenzweig (1979a), 318.

7 Rosenzweig (1979a), 484-486. Also ein philosophisches Relativitdtsprinzip. — Wo bleibt
dann aber das Absolute, auf das die Philosophie doch nicht verzichten kann? Das fragt Weizscicker
und das frage auch ich. Ich sage: wenn das “Ganze” nicht mehr Inhalt des Systems ist, dann muf3
es eben Form des Systems sein; oder anders gesagt: die Ganzheit des Systems ist nicht mehr objektiv,
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Schelling nio rejeitava o sistema; pelo contririo, afirmava-se seu pionei-
ro, mesmo antes de Hegel. O que rejeitava era um sistema autoexplicativo
e autossuficiente. O sistema relacional de esséncias - a filosofia negativa -
dependia da existéncia de um fundamento obscuro. Apenas um novo dis-
curso - a filosofia positiva - poderia abordar a verdade subjetiva mediante
a filosofia da revelacio e a filosofia da mitologia.

No final da Urzelle Rosenzweig escreve sobre os dois fundamentos do seu
pensamento, a filosofia de Schelling e a revelacdo mistica. Na sua filosofia nega-
tiva Schelling exigira o misticismo e teosofia. Isso permite a Rosenzweig
explorar a dimensdo mitoldgica das tradicdes biblica, rabinica e cabalistica,
que tinham sido um obstdculo noutras tentativas anteriores de filosofias
do judaismo. Em 18 de marco de 1921, em carta a Hans Ehrenberg, Rosen-
zweig vinca que, se o livro [As Idades do Mundo] tivesse sido concluido, a Estrela
ndo mereceria qualquer atencdo, fora do mundo judaico.

O idealismo alemio, a época de Goethe, Kant, Hegel e Schelling, é agora
entendido por Rosenzweig como o inicio da era joanina do mundo. Na Fi-
losofia da revelacdo, Schelling desenvolveu um esquema derivado de Joaquim
de Fiora sobre as trés idades do mundo, desde o nascimento do cristianismo,
associando a Pedro o catolicismo, a Paulo o protestantismo, e a Jodo o seu pro-
prio tempo. Rosenzweig trabalha estas ideias em correspondéncia com Hans
Ehrenberg, Rudolf Ehrenberg e Eugen Rosenstock-Huessy ao longo de anos.

O trauma da Grande Guerra

Mesmo antes do deflagrar da guerra, Rosenzweig deixara claro que a cul-
tura, a politica e a historia alema de 1900 nao tinham cumprido a promessa
do idealismo de 1800: a humanidade ainda nio era livre e racional. Com a
Grande Guerra, e tal como muitos dos seus contemporaneos, Rosenzweig
ia viver o fim de uma civilizacio fundada na crenca na racionalidade. Mas
¢, paradoxalmente, sobre as ruinas da razao historica que a esperanca pode
voltar a crescer.

Nos momentos livres de servico na frente, Rosenzweig escreveu artigos
ainda de sabor neo-hegeliano e com pseudénimos - Adam Bund e Mace-
donicus - sobre as implicacoes politicas do conflito e a Alemanha como
império central europeu. A composicio mais original de teor geopolitico in-
titula-se Globus: estudos sobre a doutrina histérico mundial do espaco. Rosenzweig

sondern subjektiv. Ich ‘selbst, Ich der “Weltanschauende”, bin fiir den Inhalt meiner angeschauten
Welt der begrenzende Ather (begrenzt also nur nach “innen”, nach dem Inhalt, nach der Welt hin).
Der Philosoph ist die Form der Philosophie. (Schopenhauer ist der erste Philosoph im neuen Sinn.)
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apresenta os horizontes do poder politico, desde o Império Romano ao
presente, como a realizacio gradual da unidade do globo. A Grande Guer-
ra, em que se digladiam trés impérios mundiais, decidird quem guiara o
mundo até a unificacio final.

O desastre da Grande Guerra selou a direcio desastrosa da politica ale-
ma. Essa combinacio de poder e violéncia que se revelou fatal para a nacio
alema deixou a nu a faléncia pratica do historicismo e exigiu uma alterna-
tiva. Na célula original, Rosenzweig identificara de modo codificado que as
acdes humanas genuinas eram uma resposta ao encontro divino. Contudo,
a filosofia dominante deformava os conceitos, de revelacio e redencio ao
conceber o absoluto como transcendente e inacessivel ou como imanente
e inadequado.

Nos ultimos meses da guerra, Rosenzweig passou por hospitais militares
devido a surtos de gripe, pneumonia e malaria que terio deixado marcas
no seu organismo. Em finais de agosto de 1918, estacionado na Galicia e
depois em Varsovia, assistiu a servicos litargicos das comunidades judaicas
que muito o impressionaram. Comecou entdo a enviar cartdes-postais para
casa com fragmentos do seu futuro livro. Com o fim da guerra, voltou para
Kassel, e depois para Friburgo. Dedicando-se inteiramente a escrita, termi-
nou em meados de fevereiro de 1919 o livro publicado com algum éxito em
1921 e que veio marcar o nosso tempo: A Estrela da Redencdo.

Pensamento Doente, Pensamento Saudavel

Em marco de 1920, depois de um breve namoro, Franz Rosenzweig ca-
sou com Edith Hahn, professora de religido judaica em Berlim. Foram viver
para Frankfurt onde existia uma comunidade de cerca de trinta mil judeus
e onde fundou e dirigiu a Escola de Estudos Judaicos. Em setembro de
1922 nasceu o filho Rafael. Tudo se parecia encaminhar para que, apesar
da depressio na nova Alemanha, encontrassem eco as suas propostas de
renovacio cultural.

Atendendo ao impacto de A Estrela da Redencdo, mas também as difi-
culdades de leitura do texto, a editora Frommann propds a Rosenzweig
que escrevesse uma obra de divulgacio. Relutante em simplificar o que lhe
parecia claro, optou por aprontar, no verio de 1921, um manuscrito em
forma de ficcdo a que chamou “O Pequeno Livro do senso comum doente e
saudavel” [Das Biichlein vom gesunden und kranken Menschenverstand] e que po-
demos traduzir por Pensamento Doente, Pensamento Sauddvel. A obra s6 veio a
ser traduzida e editada por Nahum Glatzer em 1953, em lingua inglesa com
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o titulo Understanding the sick and the healthy: a view of world, man, and God e
depois, em 1964, em alemio, com o titulo original®.

Pensamento Doente, Pensamento Sauddvel recorre a um dispositivo ficcional
que narra o curso de uma doenca intelectual. O doente, apds escutar diag-
nosticos de especialistas diversos vai para um sanatério de montanha onde
¢ curado pelo senso comum. A questio vital que o preocupa é o impacto do
pensamento saudavel. Ao apresentar homem, mundo e Deus como as trés
montanhas que o pensamento doente vislumbra do seu sanatério, antes de
comecar a explord-las, esta a sugerir que uma relacio adequada com Deus
nio depende de teorias, nem de uma concecio intelectual do que Deus real-
mente ¢, nem de uma compreensio da esséncia de Deus, mas sim de uma
relacdo adequada com os outros seres, humanos e mundanos.

O texto de Rosenzweig tem paralelos evidentes em autores como Soeren
Kierkegaard, Ludwig Wittgenstein e Fernando Pessoa que também criticam,
em termos irénicos ou poéticos, a busca da esséncia das coisas. Consideram
a metafisica impossivel, nio porque seja dificil presumir uma esséncia das
coisas, mas porque se trata de um projeto sem sentido. Em vez das quimeras
filosoficas propdem que comecemos por cuidar do uso da linguagem. Para
regressarmos a linguagem corrente precisamos de uma grande ironia, de
uma investigacio gramatical ou de uma desaprendizagem. Esta rejeicio da
metafisica em autores contemporianeos nio ¢ a morte da filosofia, mas sim
o seu reencaminhamento.

Pensamento Doente, Pensamento Sauddvel traduz o confronto entre dois
pensamentos deficientes: a filosofia que fica doente quando se desvia do
senso comum e o senso comum desinteressado de procurar mais sabedoria.
O livro comunica que as obras de filosofia nio devem ser lidas como teoria,
mas sim como vida. Sendo um livro escrito para nao-filésofos, evita a lingua-
gem técnica mediante uma prosa convincente, e ocasionalmente poética, e
que atinge formulas inesqueciveis: “O Homem pede, Deus dd, o Mundo recebe
e agradece” e “Cada pessoa tem dois nomes: Através do apelido, a pessoa pertence
ao passado [...] O nome préprio de uma pessoa reivindica o presente e confronta a
pessoa com um futuro.

Reminiscéncia dos seus estudos médicos ou premonicio do futuro, Ro-
senzweig escrevera o texto sobre uma pessoa paralisada pela filosofia. O ar-
tificio literario iria tornar-se tragica realidade.

% Rosenzweig decidiu ndo publicar o Biichlein talvez porque, tomado isoladamente,

pareceria uma obra antifiloséfica. Também nio quis publicar O novo pensamento, escrita em
1925 como prefacio em 18 paginas a Estrela.
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No inicio de 1922 Rosenzweig foi acometido dos primeiros sintomas
de paralisia. Os médicos diagnosticaram-lhe uma esclerose lateral bulbar
progressiva com paralisia amiotrdfica, talvez consequéncia tardia da malaria
que contraiu na Grande Guerra, na frente dos Balcas. A atrofia dos tecidos
musculares levou Rosenzweig a viver praticamente paralisado desde 1923,
perdendo capacidade de linguagem e mobilidade, com excecdo de alguns
movimentos dos dedos e palpebras®.

Alimentado por uma fé sobre-humana e por uma vontade de ferro e com
a dedicacido da esposa exemplar, Rosenzweig enfrentou este martirio, man-
tendo intactas as faculdades intelectuais e prosseguindo a sua correspon-
déncia e trabalhos. Nos tltimos anos, tocava no teclado de uma maquina de
escrever especial, com uma leve haste de madeira ligada ao dedo indicador.
Em breve ficou forcado a comunicar por meio do piscar dos olhos. A sua
esposa recitava o alfabeto e, ao chegar a letra pretendida, Rosenzweig movia
os olhos e Edith redigia a palavra.

Apesar desta quase total incapacidade, continuou a orientar a escola de
educacio judaica, traduziu uma boa parte das Escrituras do hebraico para
alemdo, juntamente com Martin Buber, e manteve uma correspondéncia
muito rica sem qualquer traco de autocomiseracio! As palavras de Naum
Glazter merecem ser repetidas: as reflexdes de Rosenzweig podem ser contraria-
das; a sua vida, ndo.

¥ A esclerose lateral amiotrofica, doenca de Charcot ou de Lou-Gehrig, continua a

ser mortal.



Capitulo 3
A Estrela da Redencdo e a criacdo de sentido

Se um livro filoséfico
verdadeiramente merece ser lido,
entdo é quase certo que ndo seja

entendido no inicio ou que seja
mal compreendido.

F. Rosenzweig

Sistema e singularidade

Rosenzweig entende a Estrela como a resposta aos sistemas do idealismo
alemio, incorporando o anunciado pelos grandes filésofos dissidentes do
século x1x. A Estrela polemiza particularmente contra o sistema hegeliano,
considerado a culminancia do velho pensamento. E, contudo, as aspiracoes
metafisicas, a estrutura grandiosa e o alcance dramatico da obra mostram-
-no empenhado na tarefa perene da filosofia.

O novo pensamento ¢ levado a cabo com as categorias pés-modernas
tais como a singularidade, alteridade, relacio, narrativa e temporalidade
e com os contributos de Schopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche e, mais
ainda, de Schelling e Cohen. Esta tensdo entre os objetivos sistematicos
da Estrela e a inser¢do do novo pensamento da pos-modernidade provoca
perplexidade enquanto nao descobrimos o fio de Ariadne do pensamento
dialégico.

A Estrela é uma obra caleidoscopica. Nela estd vertida a formacio cultu-
ral do jovem Rosenzweig em meditacoes sobre temas tio dispares quanto -
Linguagem, Amor, Milagre, Mandamento, Liberdade, Criacio, Ecimena,
Eros. O leque de temas ¢ enciclopédico. Tem a sua propria estética e histo-
ria da arte e uma sociologia da religido. E inclui uma historia arrebatadora
da cultura, desde a Antiguidade até ao presente. A fusio de conteudos de
filosofia e teologia ¢ levada a cabo num novo idioma. Em tudo isto, a Estrela
oferece ao leitor inumeros pontos de acesso; mas todos eles convergem para
um mesmo caminho: a filosofia dialdgica.
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Na verdade, tal como outros grandes classicos que ainda nio termina-
ram de nos surpreender, o pensamento dialégico emerge poderosamente
a partir da configuracio caleidoscopica da obra. O impacto da Estrela de-
pende tanto da fecundidade de teses especificas como do compromisso de
sistematicidade.

Rosenzweig mostra que as questdes da filosofia que o inquietaram nos
anos de aprendizagem sé podem ser respondidas com uma sistematizacio.
Ao mesmo tempo insiste que essa sistematizacio depende do acolhimento e
abertura ao outro. A realidade s6 pode ser compreendida através do princi-
pio da diferenca em que o outro interpela, convoca e desafia.

A Estrela tem um alvo a abater - a totalidade em que pensar e ser sio o
mesmo, & maneira dos filosofos desde Jonia a Jena; e tem uma arma secre-
ta - a revelacio que diferencia o todo em homem, mundo e Deus e que
determina a estrutura da obra em trés partes, cada qual com trés livros.

A obra principia por uma introducio sobre a angustia perante a morte
onde sido anunciadas cada uma das entidades primordiais em que o todo
se diferencia. Na segunda parte apresenta as relacdes entre essas entidades
através de um pensamento narrativo que traz para a filosofia as categorias
de criacdo, revelacio e redencio e oferece uma série de interpretacoes de
textos biblicos. E, finalmente, apresenta as instituicdes e calendarios liturgi-
cos do judaismo e do cristianismo como espelhos da eternidade no tempo.

Cada uma das entidades primordiais constroi-se através de relacdes com
as outras. Deus torna-se atualmente o Deus que é e que h4, ao realizar a sua
natureza e a liberdade no mundo da criacio, e ao receber o reconhecimento
humano através da revelacio. O mundo torna-se atualmente o que ¢, ao
receber a sua esséncia da criacio divina, e ao atingir as suas particularida-
des na redencio humana. O ser humano torna-se atualmente o que ¢, ao
despertar para a sua liberdade por meio da revelacdo, e ao estender a sua
liberdade a0 mundo por meio da redencio.

O resultado ¢ a figura da Estrela de David com seis pontas que anima os
elementos e as suas relacdes com o fulgor do seu coracio judaico e os raios
cristdos que dele irradiam. Mas a Estrela ¢ também a configuracio do rosto
de Deus que cumpre o seu papel redentor quando o amor triunfa. O final
da obra orienta o leitor de regresso a vida quotidiana, onde terd de verificar
tudo o que pode aprender através de conceitos.
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A introducao a Estrela

As reflexdes iniciais da Estrela incidem sobre a morte, a situacio em
que o ser humano experimenta o nada de uma forma imediata. Que o ser
humano se defina pelo face a face com a morte e o seu nada, significa o fim
do ser como todo e o inicio do louvor da vida.

O temor da morte - tio dbvio para quem vivera a experiéncia da Grande
Guerra - revela a aniquilacdo [Vernichtung] do individuo, o reconhecimento
de que o eu nido ¢ seguro nem absoluto, porquanto estid sempre suspenso
no nada.

Nesta antecipacdo da morte, cada um experimenta-se Unico; confronta-
-se com o facto de que eu serei um isso a0 morrer; experimento a ameaca de
abandono pelos outros. Escritas em 1918, estas reflexdes antecipam com
riqueza linguistica e argumentativa muitos dos escritos posteriores de Hei-
degger e Sartre e outros autores existencialistas.

Desde a primeira afirmacdo da obra - Tudo o que é conhecimento do Todo
depende da morte, do temor da morte - Rosenzweig anuncia que o ponto de vis-
ta reclamado pela filosofia ndo ¢ atingido através da superacio da finitude.
Pelo contrario; s6 o reconhecimento do caracter mortal permitird manter a
promessa de verdade; s esse nada permitira a eclosao do ser.

Se na introducdo apenas ¢ referida a resposta individual ao temor da
morte, a terceira parte equipara a morte individual a2 ameaca de extinc¢iao
dos povos. Cada povo tem de antecipar a morte da sua cultura, da sua lin-
gua, da sua pétria, até que finalmente se desvaneca toda a presenca humana
na terra (E. 338)*.

A anilise introdutéria sobre a singularidade do individuo que vive na
sombra da morte é seguida pela demonstracio de como os pensadores exis-
tenciais do século X1x usaram essa descoberta da singularidade para dissol-
ver a velha filosofia que se arrogava de conhecer o todo. Schopenhauer
veio questionar a existéncia e o valor do mundo. Kierkegaard introduziu a
consciéncia, simultaneamente torturada e abencoada pelo sentimento da
existéncia de Deus. Nietzsche revela-se o primeiro a enfrentar Deus face a
face; ndo so o nega como o amaldicoa, um ateismo iniciatico que desvenda
o registo da liberdade divina. Todos eles enfrentaram o nada’®.

O terreno esta preparado para a rejeicio dos sistemas, desde a Jénia até
Jena. Hegel concebe o todo como unidade indiferenciada a partir do qual

0 A passagem ¢ reminiscente de Corintios I.

31 E. 7-8 sobre Kierkegaard; E. 8-9 sobre Schopenhauer; E. 9-10 sobre Nietzsche.
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a realidade se manifesta. Os idealistas alemies pressupdem o caracter indi-
ferenciado do absoluto como a origem do todo, e tratam a miriade de seres
particulares como partes de um nada universal. Ora, particulares que sejam
o produto dialético da unidade absoluta nio tém autenticidade, nem singu-
laridade, nem diferenca. Sdo pecas descartaveis de uma engrenagem, como
soldados na guerra ou seres que abandonamos como issos e que afastamos
das nossas relacoes.

O pensamento dialdgico iniciado por Rosenzweig rompe com a identi-
ficacio totalitaria de ser e nada e mostra como cada tipo particular de ser
deriva do seu préprio nada.

Ao denunciar a tradicio filosofica que ndo compreende a particularida-
de irredutivel do eu, situado entre o ser e o nada, Rosenzweig desencadeia
uma reflexdo que levard a reconhecer que, em vez do todo, confrontamo-nos
com trés objetos irracionais sobre os quais nada sabemos (E. 21): o eu indivi-
dual descoberto na angustia da morte; o mundo a que o eu se contrapoe;
o Deus que transcende a ambos. Para realcar a posicio destas entidades,
Rosenzweig designa-as com o prefixo meta: o Deus metafisico, o mundo
metaldgico e o ser humano metaético.

Na introducio, Rosenzweig apresenta duas narrativas sobre estes objetos
irracionais. Historicamente, Deus, mundo e ser humano estio em ligacio
com a consciéncia universal da hora atual (E. 21). A velha filosofia reduzia
uns aos outros; a filosofia antiga reduzia o divino e o ser humano a aspe-
tos do cosmos; a filosofia medieval reduzia a individualidade humana e o
mundo a manifestacoes do divino; a filosofia moderna reduzia o divino e
o mundo externo aos produtos da mente humana. A consciéncia universal
confirma a revolucio pos-hegeliana em filosofia e essa falaciosa reducio
do todo a Mundo, Deus e Homem, respetivamente nas filosofias antiga,
medieval e moderna®?.

Filosoficamente, Kierkegaard, Schopenhauer e Nietzsche romperam com
o idealismo hegeliano. Esta ruptura consiste no despertar da consciéncia da
singularidade do ser humano. Este despertar do eu humano metaético, este
reconhecimento do ser humano na singularidade pura do seu préprio ser através
de nomes e apelidos, permitiu a génese do pensamento dialogico.

Como mostrdmos no primeiro capitulo, Rosenzweig confrontou-se no
estudo sobre O mais antigo programa de sistema com trés tipos fundamentais

32 Fackenheim (1982), 65.
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de seres: Deus, corpos fisicos (mundo) e almas (eu). A descoberta do sis-
tema resultara de Schelling ter articulado a subjetividade livre do eu e o
ser necessario do mundo a partir do ponto de vista absoluto de Deus que
transcendia a ambos. Agora existe um novo ponto de partida. Se os seres
primordiais existem independentemente uns dos outros; se nenhum ¢ ori-
gem ou esséncia dos outros; entdo cada um deve emergir da relacio com o
seu proprio nada.

Rosenzweig ndo deseja restaurar Deus, mundo e ser humano como ob-
jetos da ciéncia racional; nem retornar a um dogmatismo pré-kantiano. Tal
como Kant extraiu do nada das ideias transcendentais um uso regulador
dentro dos limites da razio, Rosenzweig utiliza os nadas de Deus, mun-
do e ser humano como ponto de partida. Esses nadas tém um significado
prévio que nos convida a indagar sobre a sua natureza. Sio intimacdes de
uma presenca que o avanco do pensamento se encarregara de esclarecer,
orientado pela revelacio; o pensamento deve reconhecer o que estd além
dos seus limites, reconhecer os algos dentro desses seres que comecou por
tomar como nadas.

Deus, mundo e humanidade parecem partilhar o mesmo estatuto que o
eu experimenta na angustia da morte: sdo algo que resulta da interligacio
entre o ser e o nada em cada eu individual. Ao enfatizar esta relacio entre
ser e nada, e 0 modo como o nada ¢é vivido como um verdadeiro algo, Ro-
senzweig diznos que os seres particulares nio surgiram de um nada uno e
universal, mas sim do seu proprio nada. Orientar-se ¢ pensar o todo e o seu
nada (E. 22).

O pensamento dialégico inspira-se na obra de Hermann Cohen sobre a
nocio matemdtica de diferencial que identifica um nada determinado em
vez de um nada absoluto. O filésofo tem de abandonar o pressuposto da
identidade do todo e libertar-se da tradicio que o reivindica - in philosophos! -
e aprender a pensar nos elementos que assentam em si mesmos.

Como pensar essa diferenca sem a situar no universal? Rosenzweig tem
razdes para crer que o pensamento reconhece algos ao encontrar os nadas.
Esse caminho dialogico para pensar os diferentes elementos conduzira as
categorias teoldgicas da criacio, revelacio e redencio. Na introducio, o
maximo que se atinge ¢ falar de Deus, mundo e ser humano como nu-
lidades e cumprir a promessa de determinabilidade implicita no triplice
Nada.

No final da introducio, Rosenzweig desenvolve uma analogia entre pen-
samento filoséfico e pensamento matematico a fim de confirmar que os
algos particulares nio sio derivados do nada vazio e universal da Nulidade
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uno e universal [nicht aus dem leeren Nichts der einen und allgemeinen Null]
(E. 23)*. O alvo ¢ claro mas a forca dos argumentos ¢ discutivel.

Rosenzweig considera que Hermann Cohen usou o exemplo do cilculo
diferencial para romper com o idealismo num livro de 1883 sobre o princi-
pio e histéria do método infinitesimal®*. A historia da matematica revelava
os infinitamente pequenos como redutiveis a zero até Newton e Leibniz
estimarem o valor positivo dessas diferencas infinitesimais®.

Com o célculo integral, Leibniz demonstrou o valor da relacdo. Embora
a adicio de uma diferenca infinitamente pequena, proxima de zero, nada
acrescente a uma certa quantidade, a relacdo de cada diferenca infinitamen-
te pequena com uma outra ¢ um numero finito real, uma derivada’®®. Tal
relacio entre duas diferencas infinitamente pequenas - a derivada - pode
ser usada para medir a inclinacio de uma curva em qualquer ponto; ou a
4drea sob a curva pode ser calculada através da integral da curva. Ambos os
exemplos demonstram o mesmo: os infinitesimais que valem zero ou nada,
em relacio a uma certa quantidade podem produzir resultados quantifica-
veis finitos”.

E patente que o infinitesimal fornece uma poderosa analogia para o pen-
samento dialégico pois designa um nada relativo que se distingue do nada
simples e absoluto. O diferencial, explica Rosenzweig, combina as qualidades
do nada e do algo. E um nada que aponta para um algo, o sew algo, e, ao mesmo
tempo, é um algo que ainda dorme no colo do nada (E. 23).

Ainda segundo Cohen, o pensamento pode conhecer através do que
Kant designou como juizo infinito que ¢ facil de detetar. Por exemplo, uma
dupla negacio como ndo digo que ndo seja verdade, nio afirma nem nega a
assercao que alude. Trata-se de um juizo infinito que aponta para a determi-
nacio do algo, mas nada afirma nem nega®®.

3 (E. 22) A matemdtica nada mais é do que a constante derivacio de um algo - e

nunca mais do que um algo, uma certa coisa, a partir do nada, mas nunca a partir do Nada
universal e uno, mas sempre a partir do “seu” nada, a partir do nada dessa alguma coisa.

**  Cohen (1984, 1883).

% Gordon (2003), 47-51, 169.

3¢ Carta de Leibniz a Wallis, 30 de marco, 1699, in Leibniz (1859), 63, tr. Kline (1972),
384.

7 Carta de Leibniz a Grandi, 6 de setembro, 1713, in Leibniz (1859), 218, citado por
Cohen (1883), 76.

3 CRP, A72/B97. A logica transcendental incide sobre propriedades do conhecimen-
to e ndo dos objetos.
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O que Rosenzweig extrai filosoficamente da leitura do principio do cal-
culo infinitesimal em Cohen resume-se nisto: o Nada nio ¢ o reverso do
Absoluto - a maneira do idealismo alemao - mas sim das infinitas possibili-
dades e particularidades da realidade. As referéncias ao das bestimmte Nichts do
célculo infinitesimal estio em paralelo com o nada particular do medo da
morte. Ganha assim credibilidade a alegacio de que o caracter particular
dos nadas de Deus, mundo e ser humano assegura uma promessa.

Todo este excurso sobre a teoria de Cohen anuncia o final profunda-
mente socratico da introducio da Estrela. E muito importante que o nosso
pensamento, apos o todo ter sido em tempos apresentado como o seu Uni-
co e universal objeto, nio se veja agora remetido de volta para um unico e
universal estado de ignorancia. O Nada do nosso conhecimento ndo é um
Nada tnico, mas triplo. Como tal, contém em si a promessa de determina-
bilidade (E. 24).

A quebra do todo da filosofia ndo resulta em ceticismo. A dissolucio do
todo veio possibilitar a tarefa sistematica da filosofia que tera de prosseguir
sem idealismos nem niilismos. O temor da morte ¢ um despertador para a
vida. Falamos do nada para alcancar o ser; evocamos a morte para louvar a
vida.

O idealista, o niilista e o dialogico enraizam as suas perspetivas em idén-
tica experiéncia da realidade mas extraem conclusées diferentes. O idealista
declara que a realidade ¢ o todo e o niilista que é nada. O dialogico declara
que a realidade ¢ uma infinidade de algos, a0 mesmo tempo presentes e
ocultos nesse nada e nesse todo.

A experiéncia ¢ tudo ou nada e ¢ também uma promessa de realidade,
como anunciava a Urzelle. Ao longo da Estrela, veremos como o reconheci-
mento da ameaca do nada preserva a diferenca. Reconhecer o significado
desta ameaca ajuda-nos a realizar a nossa a vocacao entre a multiplicidade
de nadas e a relacio ultima.

Rosenzweig ¢ um pensador romantico. Na alusio a Goethe no final da
introducdo refere-se a uma passagem em que Fausto é convidado a evocar
Helena e Paris, o homem e a mulher ideais (6185). Mefistofeles diz-lhe que tera
de viajar até ao vazio e alcancar o reino das Mdes, onde roubara um tripé
(6297-8). E Fausto responde: envias-me para o vazio, / para que eu ld aumente
a arte e o poder ... vamos compreendélo / No seu nada, espero encontrar o todo!*
Tal alusio literaria sublinha as intencdes da Estrela: tal como Fausto usou
o tripé do triplice nada para encontrar o caminho para o todo, também

3 Goethe, Fausto, Parte II, 6273. In deinem Nichts Hoff ‘ich das All zu finden.
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Rosenzweig comecara por mostrar como Deus, mundo e humanidade emer-
gem dos respetivos nadas.

Os primeiros passos: a Criacdo

Na introducio, Rosenzweig estabeleceu que o ponto de partida da filo-
sofia reside no reconhecimento do nada sobre o qual pairam os seres parti-
culares, um reconhecimento iniciado com a angustia perante a morte. Na
primeira parte da Estrela, Rosenzweig inicia o reconhecimento do todo ao
assumir o nada de cada um dos elementos primordiais: De Deus ndo sabemos
nada. Mas esse ndo-saber é ndo-saber de Deus. Como tal, é o inicio do nosso conheci-
mento dele (E. 25). Mais a frente afirma: do mundo nada sabemos. Aqui também
[o nada] é o trampolim a partir da qual devemos saltar para o algo a conhecer
(E. 45). E finalmente: do ser humano também ndo sabemos nada. E também este
Nada é apenas um comeco (E. 67).

Utilizando a analogia com o conceito de diferencial, Rosenzweig vai su-
gerir duas vias para conceber a ligacio entre o nada e o algo: como um infi-
nitesimal, o diferencial ¢ afirmacdo do ndo nada; como limite de uma quantida-
de que tende para zero, o diferencial é negacdo do nada: dois caminhos abrem-se
do nada para o algo, o caminho da afirmacdo do que é ndo nada, e o caminho da
negacdo do Nada (E. 23).

“Sim” e “Nio” sdo os polos positivo e negativo cuja relacio no “e” con-
cede a cada elemento a sua forma singular. A afirmacio do que é ndo-nada
no interior de cada elemento - o “Sim” - corresponde a uma certa essencia-
lidade que lhe ¢ atribuida; a negacio de Nada no interior de cada elemento
- 0 “Niao” - corresponde sempre a uma qualidade ativa.

No Deus metafisico, o polo de substancialidade emerge como ser infini-
to indiferente (E. 30); a liberdade de Deus, o ato divino, nasce da negacio
inicial do Nada (E. 31). No mundo metalogico, o que ¢ afirmado como
nio-nada - substancialidade mundana - ¢ a presenca do logos que contém
as informacoes do mundo (E. 46). E no mundo cada novidade ¢ uma nova
negacio do nada... (E. 48). No ser humano, a acio ¢ uma resposta a um
apelo que desperta o eu metaético (E. 50).

Os éxodos do nada sio a resposta sistematica de Rosenzweig ao que
ficara por dizer nos grandes pensadores existenciais do século xix. O “Sim”
consiste na afirmacdo do em-si, um nio-nada em cada elemento. O “Nao”
corresponde a negacio do nada em cada elemento, ao porsi corresponde
sempre a uma atividade. Ou seja: a afirmacdo do que é ndo-ente em cada
elemento corresponde sempre a uma certa essencialidade ou ser, enquanto
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a negacido do nada em cada elemento corresponde a uma qualidade ativa a
um por-si.

Esta estrutura polar constitui a factualidade do ser. A palavra alema facto
- Tatsache - reune ato (Tat) e essencialidade ou coisa (Sache). Como escreve
Rosenzweig: Ndo a coisa [Sache] nem o ato [Tat], mas sé o facto [Tatsache] estd
seguro de ndo recair no nada. De algum modo, poderiamos introduzir o neo-
logismo factividade para traduzir Tatsache: mundo, ser humano e Deus sio
factividades que entram em relacoes diferenciadas.

O dialético e o dialégico

A emergéncia dos elementos a partir dos respetivos nadas, nesta primei-
ra parte da Estrela, constitui uma das leituras mais dificeis do livro, mas ¢
indispensavel té-la bem presente pois desempenha um papel decisivo. A fim
de dar pleno sentido ao que Rosenzweig alcanca com estas construcoes dia-
logicas, ¢ util contrasta-las com a dialética de Hegel.

O método de Hegel visa unificar a identidade e a diferenca, de modo
que cada manifestacio é de si mesma e do outro, como afirma Hegel na
Ciéncia da Légica. Na dialética qualquer conceito contém a sua propria ne-
gacio, a sua propria antitese. Esta antitese nega-se a si mesma para conter
o seu oposto, a tese. Quando estes movimentos se unem, apontam para
um conceito afirmativo maior, uma sintese ou composicido. Tal conceito
¢ maior e mais rico do que o seu antecessor, pois contém a unidade de si
mesmo e do seu oposto. A negacio da negacido ¢ afirmacdo. A dialética
hegeliana pretende descrever como a absoluta identidade do Todo gera a
multiplicidade finita por meio da prépria autonegacio e como o ser huma-
no transcende o ponto de vista particular no pensamento para regressar a
unidade final do Absoluto.

Rosenzweig constréi uma poderosa alternativa a dialética ao apresentar
os componentes “Sim” “e” “Niao” no pensamento dialdgico. Resume assim:
esta visdo da sintese [na dialética] inclui, assim, essencialmente tornar a antitese
em mediacdo; a antitese torna-se apenas a transicdo da tese para a sintese, ndo é
original em si mesma (E. 255-6).

Tornar a antitese em mediacdo, eis o que Rosenzweig censura na dialética.
A sintese ¢ apenas a restauracio da tese e a antitese somente a transicio da
tese para a sintese: a diferenca nio ¢ apreendida; a indeterminacio do abso-
luto mantém-se; as particularidades nao tém valor; a triade dialética - natu-
reza, logica e espirito - ¢ artificial e a teologia do Espirito nega a encarnacio
de Deus em Cristo.
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Pelo contririo, a estrutura dialogica “Sim” “e” “Nao” nido reduz a di-
ferenca a identidade, nem a antitese 4 mediacio. Tanto o “Sim” como o
“Nio” sio origindrios em cada ser - donde o “e” - que se confronta com o
Nada. Estao aqui evocadas as poténcias de Deus segundo As idades do Mun-
do, mas a insisténcia de Rosenzweig na relacio “e” marca a diferenca com
Schelling®.

Rosenzweig caracteriza o seu pensamento como empirismo absoluto, as-
sente no conceito de factualidade. Tudo o que ainda depende imediatamente do
principio ainda ndo é factual no sentido pleno; porque o principio a partir da qual
brotou pode ainda absorvé-lo de volta (E. 269). A medida que avancamos na lei-
tura da obra, descobrimos que a factualidade transcende os limites da cria-
cdo. Também as relacoes de revelacdo sdo unificacoes de Nios e Sins, Atos
e Coisas. E finalmente sabemos que o futuro da humanidade ¢ redencio,
o “e” resultante da relacio do Sim ao mundo da criacio e do Ndo ao mundo
pela revelacio. A promessa do futuro é que o amor se sobrepde a violéncia.

Rosenzweig confronta-nos com estas escolhas entre tudo ou nada, numa
tensio dramatica em que so a relacio é construtiva e em que o sistema
ndo afasta a precariedade. Mas se perguntarmos por que razio Rosenzweig
dedica tanta atencdo as construcdes abstratas dos elementos na primeira
parte da Estrela - de tal modo que a especulacio quase elimina a reflexdo
existencial - temos de responder que nada ¢ demais para abrir as relacdes a
liberdade e nio recair nos erros totalitarios.

Como veremos nos capitulos seguintes, a liberdade esta intimamente
entrelacada com a ameaca do nada. O ser humano é livre de escolher entre
assumir a sua vocacio ou optar pelo caminho do nada. A sequéncia de
falhas civilizacionais e culturais na histéria, e a série de quedas e falhancos
pessoais, si0 0s pressupostos necessarios da livre escolha, como ja indicado
por Schelling em Investigacdes filoséficas sobre a esséncia da liberdade humana*.

Em grande medida, a Estrela reivindica a reconciliacio entre os seres,
a realizar na redencdo. Mas para que as construcdes percam o sentido hi-
potético que tém na primeira parte, serd necessario revelar que relacoes
existem efetivamente. Serd esse o trabalho da segunda parte.

%O Sim, Nao e a unidade do Sim e do Nio sdo poténcias da necessidade de Deus,

e existe um ciclo eterno entre elas Schelling (1927), VIII: 218. A natureza divina é uma vida
eternamente circular, Schelling (1927), VIII: 228, 229. Cf. Bertolini (2006b), 253-256.
4 Schelling (1927), VII: 333-416.



Capitulo 4
Revelaciao e Amor

O amor é forte como a morte.

Cantico dos Canticos

A segunda parte da Estrela - O Caminho ou 0 Mundo constantemente reno-
vado - apresenta a realidade que vivemos como oriunda das relacoes entre
mundo, ser humano e Deus. Enquanto a primeira parte da Estrela assumiu
o nada em cada um dos elementos primordiais da experiéncia, a segunda
mostra como esses elementos entram em relacio.

A realidade existente ndo se enraiza numa unidade absoluta, numa totali-
dade, mas sim nas relacoes entre as entidades particulares. E a medida que o
ser humano ganha consciéncia dessas relacdes em que estd imerso; e entende
que o mundo se desenvolve segundo leis autonomas; e responde ao chama-
mento de quem se revela; entio encontra um caminho a partir da diferenca.

A partir do humilde reconhecimento da finitude humana, a Estrela pro-
mete a redencio. Com a consciéncia de que nio sou o absoluto, experi-
mento a fundamental instabilidade do meu ser particular, que paira entre
o nada e o ser. O que nos torna conscientes do risco da queda no nada ¢
também a nossa liberdade de escolher; somente o que pode cair no nada - o
que ndo nasce de um absoluto - tem a liberdade e poder para se desenvol-
ver. E esse caminho alimenta-se do anseio de redencio.

Questoes de método

O modo como Rosenzweig argumenta que os elementos da realidade
nio se reduzem ao absoluto é a inovacio do pensamento dialogico. Con-
trasta com os sistemas de idealismo, em que tudo ¢ dissolvido na unidade do ab-
soluto (E. 116) ou em que o fluxo de forcas do sistema do todo flui tinico e universal
através de todas as figuras individuais (E. 56). Ao mesmo tempo, o pensamento
dialogico também nio se dissolve nas propostas da subjetividade dos pensa-
dores dissidentes do século xix.
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O reconhecimento dialégico contrasta com o reconhecimento dialético.
O que move o reconhecimento em Hegel é que o eu encontra-se a si num
outro [alienus] e trabalha para manter a sua egoidade, reconhecendo o ou-
tro como o seu ser. Segundo Hegel, o eu subsume o outro, porque nio o
vé como ser, mas como seu, ndo respeita a sua alteridade; como ilustra a
narrativa do senhor e do escravo, a consequéncia ¢ a violéncia e o confronto
de forcas.

Em contraste, no pensamento dialégico, os elementos primordiais come-
cam por afirmar-se na diferenca; sdo diferentes entre si e apenas se tornam o
mesmo até certo ponto, a fim de reconhecer o outro como diferente*?. Cada
elemento realiza-se como proprio (isto ¢, Deus como Deus, mundo como
mundo, ser humano como ser humano). Contudo, nio faz sentido afirmar-
-se que o eu de Deus, do Ser humano e do Mundo sejam idénticos. Na
dialégica, as forcas tém primeiro que se transformar para depois poderem
cooperar, amar e viver; caso ndo se transformem primeiro, estio condena-
das a lutar, odiar e aniquilar o outro, segundo o modelo hegeliano

O pensamento dialdgico ¢ também coexistencial, inspirado por Kierke-
gaard e Nietzsche, pois os caminhos da relacdo entre os elementos manifes-
tam a posicdo e a vocacdo do ser humano. A realizacio depende de decisdes
e acoes humanas. Sistema e liberdade articulam-se na medida em que a
redencdo é concebida como um futuro que somos chamados a cumprir
através da revelacio, ou seja, das relacoes com os outros.

O pensamento dialdgico é compativel com os diferentes métodos em-
pregues na Estrela — matematico, gramatico e narrativo - pois Rosenzweig
quer simultaneamente preservar a singularidade e a compatibilidade entre
facticidade e reversdes e entre pensamento e experiéncia.

O método especulativo ou matemdtico orienta o movimento dos elemen-
tos da primeira parte. As reversoes na segunda parte da Estrela exigem um
pensamento gramdtico, focado na linguagem. Na terceira parte, as narrativas
sobre judaismo e cristianismo permitem verificar a relacio entre o pensado
e o experimentado.

De acordo com a logica de reversdes, o pensamento traca o caminho com
que os elementos se realizam enquanto a confirmacio reciproca entre pen-
samento e experiéncia sustenta as narrativas da terceira parte. A presenca

# Devese a Silva (1970) uma reflexiao original no panorama filosofico portugués,

retomada em escritos posteriores sobre a diferenca ontoldgica; tais reflexdes destacam a
regio dissimilitudinis num sentido espiritual.



Franz Rosenzweig e o Pensamento Dialégico | 45

destas duas estruturas na Estrela sugere dois pontos de vista diferentes. Do
ponto de vista do sistema, existe o desenvolvimento de seres particulares a
emergir dos nadas; do ponto de vista da singularidade, os seres particulares
experimentam as suas relacdes a partir do meio do sistema, visando o futu-
ro. Em ambos os momentos, Rosenzweig reivindica que esta a filosofar do
ponto de vista humano.

No final da primeira parte da Estrela, Rosenzweig alude aos significados
de revelacio [Offenbarung], como manifesto ou aparecido (offenbar) e como
aberto e transformado (offnen, offen). Quando alguém se revela a outro, ou
quando algo se manifesta a alguém, quem se revela e o que se manifesta
pode dizer-se que mostra o que ¢ mas também que se transforma para
mostrar o que é: A nocdo auténtica da revelacdo consiste no sair de si préprio,
na reciproca pertenca e na reunido dos trés elementos factuais do todo. Assim,
revelacdo em sentido amplo ¢ a abertura dos elementos a relacio. Em sen-
tido estrito, ¢ a abertura da humanidade a Deus. Por outro lado, a relacio
criadora Deus-Mundo e a relacio redentora Homem-Mundo também sio
reveladoras®.

O sentido especifico de revelacio ¢ o de uma relacio entre Deus e o ser
humano. Assim como na criacio, a liberdade (Nao, Ato) do Deus elementar
se inverteu em um Sim fundamental, agora na revelacio inverte-se a essén-
cia (Sim, Coisa) do Deus primordial. O ser incondicional de Deus, que se
manifestara como a necessidade do destino, ira agora converter-se em Nio,
uma forca ativa. Essa forca ¢ uma novidade que carece de um nome novo:
A esséncia eterna de Deus desperta de novo e a cada momento, sempre jovem, sempre
primordial — como amor (E. 178).

A revelacio envolve transformacio do amor. E a abertura de algo fe-
chado [Das Sichauftun eines verschlossenen] (179); é trazer para a luz o que
estava obscuro; ¢ divulgar o que estava oculto. Esta decisiva caracteristica
designa-se como uma viragem, uma reversdo [eine Wendung, eine Umkehr]. Por
isso Rosenzeig afirma porque tornarse manifesto é a conversdo (Umkehr) do devir.
S6 o devir é secreto. O tornarse manifesto é — revelacdo**.

Abordemos melhor este conceito Umkehr que se pode traduzir por re-
versdo, mas também inversio ou conversio®. O caminho da revelacio leva

B (E. 127) So ist am Ende doch der echte Gedanke der Offenbarung, des Aussichherausgehens,
Zueinandergehorens und Zueinanderkommens der drei, tatsdchlichen Elemente des All, Gott Welt
Mensch, wirksam in dem Widerstand gegen die Behauptung der Willkiir des Schopfers.

# (E. 97) Das Werden nur ist geheim. Das Offenbarwerden aber ist — offenbar.

 Mosés (1982), 77-78. Segundo Bertolini (2000), 121, Rosenzweig extrai a no¢io de
Umkehrung de Schelling. Contudo, em Rosenzweig a Umkehrung descreve a relacio entre
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cada um dos trés elementos a passar por uma transformacio nas relacdes
com os outros. A referida abertura ao ser origina o que Rosenzweig designa
por inversio [Umkehr] do Sim e do Nio. O todo ¢ o futuro que se realiza
através de conversoes e relacdes reciprocas. Entender e criar as relacoes re-
ciprocas de criacdo, revelacio e redencio conduzird a reconciliacdo. E as-
sim, Rosenzweig pode afirmar que articulou o todo, tanto na identidade e
diferenca, como na liberdade e singularidade que permite a cada particular
perceber-se como unico.

A argumentacio de Rosenzweig ¢ muito densa. O que antes se apresen-
tou como Sim num elemento - e a que podemos chamar o seu polo essen-
cial - inverte-se em um Nio -, ou seja, o seu polo de atividade; o que foi o
Nio dentro do elemento verte-se agora em Sim. As relacoes Criacio, Reve-
lacdo e Redencio surgem quando o Nio dentro de cada um dos elementos
se inverte em um Sim e, em seguida, reine-se com o que tinha sido o polo
Sim dentro do outro elemento, agora invertido em um Naio.

Se pensarmos em conjunto os dois aspetos da revelacio - a relacio e a
transformacdo - concluimos que os seres entendem e realizam o que sdo
quando saem de dentro de si mesmos, abrindo-se ao outro de que carecem
a fim de serem eles proprios. A reversio cumpre o que é prometido na fac-
tualidade. O conteiido da promessa e as fases de cumprimento sdo uma sé; apenas
0 que estd pronto se transforma em principio (E. 124).

Contudo, uma promessa sem cumprimento, um potencial que nio ¢
realizado, nada é, ndo subsiste. A promessa ¢ um ponto de partida através
do qual os elementos se geram num processo factual. Os elementos sio
completos em si mesmos como promessa ou potencial, mas carecem de re-
versoes e relacdo, a fim de se realizarem. Rosenzweig designa-os como nadas
de alto nivel.

Afirmar a vida e ndao o sistema

Através da revelacio o que estd oculto ou prometido nos elementos ¢
gradualmente cumprido através de relacoes: a relacio entre Deus e o mun-
do ¢ criacio. A relacio entre Deus e o ser humano ¢ revelacio, em sentido
estrito. A relacdo entre o ser humano e o mundo - o culminar da série - é
a redencio. Cada elemento tem um potencial a realizar na relacio com os
outros.

o Sim e 0 Nio como poténcias da natureza divina, e nio a relacio entre os polos do Deus
anterior e posterior a criacao.



Franz Rosenzweig e o Pensamento Dialégico | 47

O Deus primordial, como os deuses do paganismo, nio tem a certeza de
si enquanto isolado dos outros seres. Apenas atinge a factualidade quan-
do se transforma na relacio com os outros. O mundo elementar atinge
a unificacio factual na plenitude da particularidade e na ordem do uni-
versal. O mundo ¢ mais que a soma das partes, um todo e nio a universal
totalidade do idealismo. O ser humano elementar alcancou o eu fechado e
finito, em que unifica o seu caricter, ou Dasein com o orgulho desafiador
do livre-arbitrio.

A sugestio de Rosenzweig de que mundo e ser humano sio incompletos
e inseguros nas suas relacoes com Deus e entre si ndo suscita objecoes. Mas
como entender a sugestio de que também o Deus, enquanto isolado do
mundo e dos seres humanos é, também, instavel e inseguro? O que poderia
faltar a um Deus infinito e incondicional? Porque Deus carece do mundo
e do ser humano?

O Deus primordial ¢ comparado aos deuses da Grécia antiga - factualmen-
te completos e incondicionais, imaginados como seres com plena liberdade,
mas isolados; (E. 37) interferem no mundo dos vivos, mas nio o controlam
(E. 36). Existe mundo para além do poder infinito de Deus mas enquanto a
humanidade ndo o reconhecer, fica presa ao destino, sem liberdade.

Se deres testemunho de mim, entdo sou Deus, e de outra forma ndo, assim se
exprime o mestre da Cabala (190-1/171)*. Rosenzweig cita o Midrash da
Pesikta de Rav Kahana sobre Isaias 43:10, Vés sois minhas testemunhas. Se me
testemunhais, entdo eu sou Deus mas de outra forma ndo, ou seja: Deus é afirma-
do através do testemunho dos fiéis. Rosenzweig afirma: toda a confissdo de
fé tem s6 este conterido: Aquele a quem eu conheco como amante na experiéncia de
ser-amado — ele é. O Deus do meu amor é verdadeiramente Deus (202/182).

Tal como o Deus, também o ser humano precisa do reconhecimento do
outro para cumprir a sua individualidade. Como ser incondicional e finito
- ¢ esse o significado da liberdade - o ser humano vive inquieto. Querer
tudo mas estar limitado no que diz respeito a realizacio desse querer, pro-
voca um conflito existencial. Este conflito so se resolve quando o eu abre
a sua liberdade incondicional e finita a relacio com os outros. O desenvol-
vimento relacional é o seu ato por exceléncia de realizacio e o centro do
pensamento dialdgico®.

% Ha semelhancas importantes entre Rosenzweig e Schelling sobre o papel do ser hu-

mano na confirmacio de Deus através da revelacio e concecio da relacio do ser humano
com Deus em suas Investigacdes filoséficas da Esséncia da Liberdade Humana, em Schelling
(1927), VII: 333-416. Eric Santner (2001), 90.

1 Charry (1998), 597: “O desenvolvimento do isolamento para o relacionamento ¢é
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Reversées e factualidade: o significado existencial

A viragem [Verkehrung] pode expressarse como troca das duas palavras
primordiais. O que se fundiu como Sim emerge como Nio, e o que se fun-
diu com o Nio, emerge como Sim (E. 124). Este mundo ¢ criado a partir
do nada relativo, do seu ser elementar e por meio da sua relacio com Deus.
O mundo consiste em coisas. A unidade da sua objetividade reside numa
multiplicidade de objetos ou coisas.

Com a criacio, os elementos nio abandonam as suas identidades indi-
viduais. Pelo contrdrio, a conversio aos outros permite que os elementos
realizem o seu potencial, e cumpram o prometido no seu estado original.
A prova ¢ que as liberdades do Deus e a esséncia do mundo convertem-se
em fundamento da criacio e da criatura que, a primeira vista, pareciam
abnegacoes de Deus e do mundo.

Estes detalhes sobre as reversdes agravam o risco de supormos que sio
especulacdes. O discurso sobre como a liberdade divina se torna esséncia
criativa, e a esséncia mundana se torna existéncia, parece converter a nar-
rativa de Rosenzweig em processo especulativo face ao mundo que experi-
mentamos. Mas nada disso sucede. Pelo contrario. E apenas ao seguirmos
os detalhes das reversdes que podemos entender o impacto existencial do
pensamento dialdgico.

Efetivamente, a experiéncia humana emerge destas reversoes. A expe-
riéncia decorre do facto de pensarmos a geracio dos elementos; de desen-
volvermos as relacoes entre eles; e de verificarmos a sua existéncia na nossa
vida.

A criacio cumpre a promessa realizada pela liberdade divina e o logos
mundano. A criacio é o principio porquanto tudo o que estd para tras, e
antes - Deus e 0 mundo primordiais - nada sdo em relacdo a factualidade.

Uma coisa no mundo criado é um facto porque tem a estrutura Sim-e-
-Nio que lhe permite emergir da sua nulidade especifica. Também aqui a
factualidade concede solidez ao ser criado. A criacio é um passo em direcio
ao todo, uma promessa a confirmar pela revelacio (E. 149).

A criacio carece de se desenvolver na revelacdo e na redencio, porquan-
to tanto consolida como desestabiliza Deus e 0 mundo. Com a cria¢io,

o ato por exceléncia de autorrealizacio de cada ser existente na criacido, incluindo Deus.
O reciproco empoderamento ¢ o modo da autorrealizacio.” Gordon (2003), 173-174, com-
para o estatuto ontoldgico de Deus, mundo e ser humano, na Estrela com a diferenca
ontoldgica entre os seres e o Ser em Heidegger.
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Deus cumpre a promessa de liberdade divina como fundamento essencial
do mundo, mas quebra a sua factualidade elementar. A liberdade de Deus
satisfazse com a criacio; o ser elementar ficou para tras. Esta ameaca do
nada a que também Deus esta submetido apds criar, serve como forca mo-
triz para a revelacio e para a redencio.

Sugere Rosenzweig que Deus tem realidade como o ponto de origem do
mundo, mas fica oculto pelo mesmo mundo que criou. Ser fundamento do
mundo ndo é o mesmo que ser reconhecido. O estado elementar de Deus
- 0 Deus do paganismo - realizou-se como o fundamento essencial do mun-
do existente. Mas outra parte do Deus permanece oculto e desconhecido,
pairando no nada elementar. Serd a relacio reveladora com os seres huma-
nos, que levara Deus a alcancar o reconhecimento do seu ser incondicional.

Ao avancarmos para a narrativa da revelacio, temos de salientar que
buscamos o cumprimento do que foi prometido na criacdo (E. 179).

A revelacio, na perspetiva existencial, ¢ amor. Para que esse amor seja
vivido como misericérdia genuina - e nio reduzido a um atributo como
compaixio - deve ser apreendido como o oposto de necessidade. Deus
apaixona-se pela humanidade e experimenta amor de forma espontinea e
inesperada. A sua esséncia eterna, a sua fatidica necessidade, transforma-se
em amor sem determinacio prévia.

A revelacio do amor provoca a reversio do livre-arbitrio humano. A ati-
vidade de negacido torna-se afirmacio do ser. Que tipo de orgulho ¢ esse, que,
assim, parece contradizer o orgulho de desafio?, pergunta Rosenzweig. A resposta
¢é surpreendente: Tal orgulho simples, em que o ser humano se realiza é a humil-
dade (E. 187).

Todos estes processos de reversao seriam especulacdes caso nido se enrai-
zassem na realidade vivida. Mas o despertar do eu na consciéncia por um
outro ¢ a grande experiéncia do ser humano; nio ¢ a experiéncia mistica de
Deus como o absoluto dentro de nds, nem a extensio da existéncia terrena
através de paganismos, animalistas e vegans. E o outro que desperta o eu.
A pessoa fiel ¢ a que reconhece que despertou para o eu. A sua experiéncia
nio ¢é fantasia, fabricada pelo eu ou mundo*.

Despertamos para o eu por convocacio divina, mas a forca inespera-
da do amor divino que entra em relacio com o ser humano resulta de

#  Em carta a Margrit Rosenstock de 3 de outubro de 1918, Rosenzweig escreve: Hoje

encontrei a equacdo [Gleichung], ou melhor, a inequacdo [Ungleichung] desafio= fidelidade [ Trotz =
Treue] inteiramente no meu préprio caminho. Veio de repente, como a conclusdo de uma longa linha

de pensamento. Rosenzweig (2002), 159.
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transformacoes em ambos. Diznos Rosenzweig que ao apaixonarse pela
humanidade, Deus experimenta amor da mesma forma espontinea e ines-
perada que a humanidade. O ser incondicional de Deus, a necessidade do
destino divino, converte-se no amor. O ser humano recebe o amor divino,
convertendo o seu orgulho desafiador em humildade: A firmeza que a alma
amada oferece ao amor com que é amada, tal forca de fidelidade vem do desafio do
eu que nela penetrou (E. 190).

O momento do despertar do Dasein é o de um ser arrancado do seu
mundo. O que tem um nome pessoal jd ndo pode ser coisa. Jd ndo tem o seu lugar
no mundo ..., mas em vez disso, situa-se aqui e agora ao redor com ele. Onde estd, é
um ponto médio, e onde abre a boca, é um comeco (E. 208). O amor com que o
ser humano ¢ puxado para fora do mundo e do seu Dasein para o eu, tanto
o impele a salvar a terra como a cuidar do préximo.

Ao ser amado, o ser humano individual transforma-se e converte-se. Ao
unir-se ao cardcter essencial ou em-si, o orgulho desafiador do livre-arbitrio,
ou por-si gerou o ser humano primordial. Agora a revelacio desafia o livre-
-arbitrio e converte o estado de atividade em afirmacdo. O amor do humilde
exala uma calma duracio [ruhige Dauer] (E. 188), porque o apelo divino des-
pertou um eu no ser humano, uma pessoa com nome, capaz de amar, falar,
decidir e agir no mundo. A revelacio ¢ a emancipacdo do eu mudo na alma
falante que decorre do amor divino (E. 221).

Na revelacdo, o ser incondicional, necessidade ou destino, inverte-se
em amor. O elemento divino realiza o seu potencial através de reversdes.
O amor divino ¢ a forca inesperada que surge quando Deus se volta para
nos. E a essa forca nos respondemos com a humildade que niao deve ser
confundida nem com impoténcia nem com altruismo. A humildade do des-
tinatario do amor nasce do orgulho desafiador do eu elementar, e confere-
he uma forca extraordindria (E. 190).

Rosenzweig nio confunde orgulho com arrogincia e descobre uma nova
definicio de fé. A fidelidade do individuo atua sobre o Deus a quem a alma
¢ fiel. Na forca do amor brilha um grande Sim que o amante nio encon-
traria em si mesmo: e a fé é o amor de retorno do amado ao amante, uma
fidelidade duradoura.

Esta aceitacio da finitude ndo ¢ uma rentncia do eu. A verdadeira hu-
mildade é uma espécie de orgulho (E. 187) pois revela mais confianca do
que a arrogincia, exteriormente desafiadora. A humildade exprime um ser
em paz: que nada precisa fazer ou dizer para provar o seu valor. A humil-
dade isolada ¢ um orgulho firme perante todos os sobressaltos, e que nio
precisa exprimir-se (E. 187, 168).
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Este surpreendente poder humano na relacio com Deus que o criou e
despertou pelo amor é mais um exemplo de como os elementos se realizam
através da reversio. A liberdade elementar que se exprime como orgulho
inverte-se na humildade do amado de Deus. A liberdade finita e incondi-
cionada d4 um salto para a vida e para o conflito existencial. Temos de nos
interrogar como se realiza o potencial desta liberdade.

Como pode o ser humano realizar a incondicionalidade da sua liberda-
de dentro dos limites da sua finitude? Como manter-se livre sem arrogincia,
sem a hybris? Como se realiza apds o orgulho desafiador?

Pensamento narrativo

A fim de reformar suposicoes sobre a busca da verdade, Rosenzweig suge-
re que a filosofia se sintonize com a temporalidade da experiéncia humana.
Se o pensamento incorre no risco de tudo reduzir a totalidade, é necessario
um elo fundamental na experiéncia temporal para moderar os excessos re-
dutores da razdo. Esse elo ¢ a linguagem. Articulamos a nossa experiéncia
do tempo através dos tempos da lingua falada, através das palavras que no-
meiam as coisas a0 nosso redor; através da palavra falada com que entramos
em relacdes com os outros.

A linguagem traduz a experiéncia temporal do pensamento. A tal ponto
verbalizamos a nossa experiéncia em tempos diferentes que a categoria gra-
matical verbo equivale a realidade. Entendemos as coisas do mundo porque
as nomeamos e sobre elas contamos historias. Articulamos a individuali-
dade chamando-nos a nés mesmos eu mas evocando os nossos nomes pro-
prios e dirigimo-nos aos outros, através de pronomes de proximidade como
tu ou de distanciamento como ele e ela.

Seguindo indicacdes de Schelling, Rosenzweig propde um novo pensa-
mento narrativo. No prefacio de As idades do mundo, Schelling anunciou uma
filosofia narrativa e quem narra algo ndo quer dizer o que realmente sucedeu mas
antes como sucedeu. A Estrela vem cumprir esta promessa. A linguagem ¢ o
organon do novo pensamento porque quem fala de modo genuino fala para
alguém, fala para comunicar.

Rosenzweig descreve o despertar divino do eu humano como um dii-
logo Eu-Tu. Um eu falante, com nome pessoal, ¢ a novidade da revelacio.
Nio é o Eu mas sim um Eu; um individuo que vale por uma espécie. Com o
nome pessoal, fezse uma brecha no muro firme da coisidade. Quem tem um nome
pessoal jd ndo pode ser coisa... é incapaz de caber completamente na espécie a que
pertence; é a sua prépria espécie (E. 207-8).



52 | Mendo Castro Henriques

A linguagem inicia a todos em sociedades secretas a nascenca, em ir-
mandades da fala que nos permitem a aprendizagem e a traducio de ou-
tros idiomas, até convergirem numa lingua universal. E o fio condutor que
nos acompanha para compreender as relacdes. Cada passo na génese do
discurso acompanha uma das relacdes que experimentamos ao longo do
caminho. Cada uma das categorias gramaticais corresponde a um momento
formal do pensamento.

Na seccio intitulada Gramdtica do logos é apresentada uma lista das cate-
gorias gramaticais do novo pensamento: o substantivo corresponde as coisas
de raiz; o adjetivo ao atributo; o pronome a ipseidade; o nome proprio a
singularidade; os casos dos verbos, nas linguas que os tém, a objetividade;
o verbo a realidade; o tempo infinitivo ao processo; os modos do verbo as
relacdes; a pessoa de novo a ipseidade; e os tempos dos verbos ao cumpri-
mento da forma. Apresentemos em quadro esta proposta de categorias do
Nnovo pensamento que sao existenciais.

CATEGORIAS
EXISTENCIAIS LINGUAGEM Palavras exemplares em Génesis 1-17.
Palavra Raiz Radicais Principio ba-ré-&it nwix1a
Stammwort
Atributo _ .
jeti t6-wb i
Eigenschaft Adjetivos Bom to-wb 0
C9151Qad§ Pronomes [Onde estds] tu? | ‘ay-yek-kah. DTN
Dinglichkeit T
S1lngular.1dade Nome préprio Homem ha-a-dam DTN
Einzelheit T
Objectualidade Casos gramaticais _|ha’ares YR
o . . A terra e o céu e . :
Gegenstindlichkeit (ex. acusativo) ha3-$a3-ma-yim DIQYWQ
Realidade R
. -h Y

Wirklichkeit Verbos Haja yern! H
Processo Infinitivo E foi dito way-yd-mer MK
Vorgang
Relac1ongment0 Modos verbais Estremecia ma-ra-he-pet nanIn
Bezogenheit
Ob]e't1v1dz'1de Pessoas. ' Deus &.16-him D'
Sachlichkeit gramaticais o
Cumprimento - -

: . b3 -
Vollendetheit Tempos verbais Criou a-ra N2
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A linguagem messidnica narra a aventura humana desde a criacdo a re-
dencdo, com as suas exaltacoes, misérias, desgracas e triunfos. A linguagem
tanto une como separa: o discurso ¢ diferente em cada boca; a fala s6 une
aqueles que se reconhecem um ao outro. O poder do discurso esta implicito
em cada ser humano, mas o seu cumprimento em uma linguagem universal
s6 fard parte do futuro se houver redencio da humanidade e salvacio do
mundo. A escolha ¢ nossa.

Este entendimento da linguagem como instrumento de relacio permite
uma série de interpretacoes de trés Midrashim: Génesis 1-31, Cantico dos Can-
ticos e Salmo 115 em cada um dos livros da segunda parte da Estrela. Em cada
caso, Rosenzweig apresenta a conformidade entre os conceitos gramaticos
dos modos indicativo, imperativo e exortativo e a intencio do texto. A re-
lacio criadora entre Deus e o mundo, Génesis 1-17, que experimentamos
como passado destaca o imperativo; a relacio presente de revelacio entre
Deus e o ser humano, enaltecida no didlogo entre Eu e Tu do Cdntico dos
Canticos enaltece o indicativo. O acolhimento da humanidade renovada
nos Salmos em geral, no 115 em particular, através do cantico coral que
articula as esperancas de um futuro comum, salienta o exortativo.

Na redescricio de Génesis 1-17, Rosenzweig procura introduzir um dra-
matismo superior ao das traducoes convencionais. Chama a atencio para as
ocorréncias da palavra divino, com géneros masculino e feminino; contrasta
a adjetivacio do mundo que é criado como bom com o comparativo muito
bom aplicado a criacio da humanidade [Adam] e alerta para a variedade de
casos gramaticais, palavras raiz e outras categorias existenciais no texto.

O precioso comentario do Cdntico dos Cdnticos como pardbola do amor
humano e divino encerra o segundo livro da 2.° parte. O Eu e o Tu da
linguagem sio também o Eu e o Tu do didlogo com o divino pois o grande
Cantico é simultaneamente um poema de amor mistico e profano (E. 214).
O canto de amor nio distingue entre o profano e o sagrado nem entre o ima-
nente e o transcendente. O cintico comeca pelo comparativo melhor € o teu
amor do que o vinho a evocar o comparativo do Génesis. E tal como s6 damos
conta do tiquetaque do relogio quando este se detém, também o didlogo do
eu e do tu no Cdntico corre inalterado porque o amor é forte como a morte, até
se interromper o circulo encantado entre o pastor, o rei e a Sulamita. Entio,
aquele que aspira pela fraternidade podera fazer o que falta: como ele te ama,
ama tu também. O cumprimento procurado pela humanidade ndo pode ser
fornecido diretamente por Deus: se este anseio é para ser cumprido, a alma ama-
da tem de ir além do circulo mdgico, esquecer o amante e abrir a sua prépria boca,
ndo mais para responder, mas sim para proferir a sua prépria palavra (E. 228).
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O Salmo 115, analisado no terceiro livro da segunda parte, é o unico
entre todos os Salmos a comecar e terminar com um Nos. Trata-se de uma
prece Ndo a Nés, Senhor, ndo a nés, mas ao teu nome, dd gléria! Este “Nos” ain-
da ndo € todos nés. Outra singularidade deste Salmo € ser o unico a repetir
as injuncoes proféticas contra os idolatras, os excluidos. Israel confia no
Senhor, e a comunidade que provém de Aarido confia no caminho através
do mundo até ao tempo do Vés, a comunidade messianica. E o coro entoa:
nés somos eternos, desde agora e para sempre. Segundo Hermann Cohen, este é
o grito de triunfo da eternidade que vence a morte. A vida torna-se imortal
no eterno cantico de louvor da redencio (E. 249).

O pensamento falante ou narrativo foi criado para identificar as relacdes
entre os seres particulares. A fala, sugere Rosenzweig, ¢ o instrumento atra-
vés do qual nos podemos reconhecer e reunir no caminho para a redencio.
Nio ¢é apenas uma ferramenta de compreensido: ¢ uma relacio em si mesma
e como tal tem de ser cuidada. Estas consideracdes de Rosenzweig anteci-
pam muito do que Heidegger dird sobre a linguagem verbal que, simulta-
neamente, revela e oculta, cobre e descobre.

Na narrativa dialogica, podemos resumir os seguintes momentos:

Deus torna-se um Eu no momento em que procura o seu outro no ser
humano. Ao perguntar por Adio, exclamando Onde estds?, descobre-se
como um Tu aquele a quem afirma que a existéncia como Eu (E. 195). So-
mos despertos como um Eu quando Deus chama pelo nosso nome. Abraio
responde, Aqui estou!, articulando o eu capaz de reconhecer (E. 196). O
didlogo de amor, comando e confissio que se segue culmina no reconhe-
cimento pela humanidade do divino Eu que despertou o amor: O Deus do
meu amor é verdadeiramente Deus (E. 202).

A relacio da revelacio colmata essa diferenca apds ambos falarem como
Eu e Tu, conversarem como dois Eus. No entanto, ndo se pode afirmar que
sejam idénticos os eus de Deus, do Ser humano e o do mundo. A identida-
de que atingem como singularidades contém a diferenca. E essa diferenca
contém a promessa da redencio.

O pensamento narrativo é pensamento falante. Como Rosenzweig ex-
plica: a diferenca entre o velho e 0 novo, o pensamento légico e o gramdtico, reside
no facto de que este 1iltimo precisa de outra pessoa e precisa de tempo. Na velha
filosofia, pensar significa pensar sozinho e ndo falar para ninguém ou se preferirmos,
para “todos” ou para todo o mundo. No novo, pensar significa falar e pensar para
alguém que tem ndo sé ouvidos como também boca™®.

% Glatzer (2000), 200.
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Os problemas filosoficos e os teologicos ndo sio conhecidos de ante-
mio; sdo reconhecidos no curso da vida. O pensamento desperta ao ser
suscitado por um outro, ao se alimentar do tempo e ao nio se fechar na
totalidade. O outro ¢ aquele que ouve uma histéria, responde no decorrer
de um dialogo, ou que se junta a um coro. Rosenzweig critica mesmo os
dialogos platonicos em que o pensador conhece os pensamentos com antecedén-
cia, e apenas levanta objecdes a si mesmo: é por isso que a grande maioria
dos dialogos filosoficos - incluindo os de Platio - sio tio aborrecidos. Nas
conversas reais algo acontece.



Capitulo 5
A promessa da redencao

Na Redencdo, o grande E completa o arco do universo.

F. Rosenzweig

Amor e Anseio

A poderosa narrativa de Rosenzweig trata a redencio, no terceiro livro da
segunda parte da Estrela. Como criador, o ser divino tornou-se o principio
do mundo existente: mas ao permanecer oculto entre as coisas existentes
perdeu a factualidade que possuia como elemento. A fim de a reconquistar,
o ser divino abriu-se uma segunda vez no movimento de revelacio com a
forca do amor a humanidade (E. 179).

Apds o seu “Sim” e o seu “Nio” se revelarem chegou o momento de
desvendar o “e” que os une. A revelacio, descobrimos agora, ndo é apenas
o cumprimento da promessa de criacio; também equivale a uma promessa
de redencdo. Com a redencio, Deus, mundo e ser humano alcancario uma
identidade comum, em que cada um sera reconhecido pelos outros.

A redencio resgata a criacio do medo do Nada. O resgate serd a libertacdo
final dos seres de cairem em seus nadas. No reino redentor, o mundo voltard a
ter uma figura tdo visivel como tinha o mundo pldstico, o cosmos do paganismo
(E. 245, 247).

O mundo da criacdo, lembremos, consistia em coisas. A coisa ndo tem
nenhuma esséncia prépria, ndo é em si mesmo, existe apenas em suas relacoes.
A esséncia que tem ndo reside nela. [...] A sua essencialidade é definida em retros-
petiva (E. 148). Cabe 4 humanidade chamar as coisas a existéncia plena,
transformando-as de objetos inertes em objetos animados pela vida hu-
mana. O mundo criado e a alma fiel unem-se para formar o mundo com alma
(E. 269).

A interpenetracio de alma e mundo, de revelacdo e criacio, alcanca o
cume no ser humano a chamar o outro pelo seu nome. A alma e o proxi-
mo unem-se pelo comum reconhecimento do Deus que os cria e revela.
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A redencio final, ou seja, a harmonia da alma e do mundo no reconhe-
cimento de Deus é o objeto de louvor. Unem-se a voz da alma redimida em
harmonia com todo 0 mundo, e a vox do mundo redimido pela sensibilidade comum
unemse para juntas numa s6! Como poderia os separados encontrarse, exceto na
unidade daquele a quem cantam, a quem louvo, a quem agradecem? (E. 259-260).
Como também escreve Rosenzweig numa passagem expressiva do Biichlein:
O Ser humano pede, Deus dd, o Mundo recebe e agradece.

Assim como a revelacio transforma em amor espontineo o que era ne-
cessidade em Deus, assim a fixidez do cardcter humano [Dasein] se converte
em amor ao proximo. O amor ao proximo difere da acio intencional, preci-
samente porque entra inesperadamente em cena. O amor surpreende-nos,
como Deus nos surpreendeu na revelacio; esse é o mais potente dos seus
efeitos. E ainda bem que assim é. A pessoa entregue a si mesma, nada conse-
gue: A vida, de facto, quer durar, mas trava uma luta com resultado incerto (E. 250).

O amor ao proximo do ser humano cria um mundo com alma (E. 267).
E ¢ precisamente por receber uma alma que a vida do mundo ganha per-
manéncia: sé6 quando e onde o sopro animador do amor ao préximo percorre os
membros deste crescente ser vivo, sé entdo alcanca para a sua vida o que a vida em
si ndo poderia dar-lhe: a eternidade que anima (E. 268).

O ser humano ¢ redentor porque na sua abertura aos outros, que cons-
tituem o mundo, transforma a natureza a cria instituicoes. Através destas
conexoes, cada pessoa alcanca o reconhecimento das outras. Fala e obriga
a que a oucam. E quem a ouvir, deve reconhecé-la e falar com ela. O amor
ao préximo transforma-o em um Eu — uma alma, tal como a declaracdo eu amo-te
(E. 267) desperta um outro eu. No auge do amor, ainda haverd alguma derradei-
ra coisa a separd-los?, pergunta Rosenzweig (E. 268).

Ao designar a experiéncia do futuro como antecipacio, Rosenzweig pre-
serva a posicio do ser humano no meio do todo. Assumimos as tarefas do
futuro como presenciais e ndo como finalidades infinitamente afastadas.
Experimentamos o futuro como se o pudéssemos alcancar, por muito re-
moto que agora pareca. Os nossos desejos, deliberacoes e decisdes tém con-
sequéncias na tarefa infinita de construcio da comunidade de ser (E. 461).

Surge, assim, uma nova nocio de temporalidade. Apos Bergson e antes
de Heidegger, propoe Rosenzweig uma analise do tempo como modalidade
especifica do ser humano e nio como forma preexistente, 3 maneira kantia-
na. Temos acesso a realidade através da qualidade temporal da experiéncia
humana. Experimentar o mundo como um ja-aqui a partir do momento em
que tomamos consciéncia do mundo como o nosso passado, ¢ a experiéncia
de criacdo. Despertar para a individualidade como experiéncia presente é a
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revelacio. Experimentar a nossa abertura ao outro, através do prisma do
futuro, chama-se redencio.

Sublinhemos este apelo a experiéncia. S¢ ela d4 acesso as relacoes entre
os elementos cuja construcio foi tracada pelo pensamento, so ela lhes con-
fere credibilidade. As construcoes abstratas dos elementos e as relacdes do
caminho articulam-se como poténcia e forma. Os elementos realizam o seu
potencial nas relacoes, a filosofia apresenta-se através de uma rescricao teo-
logica da realidade, e a teologia encontra as suas condicdes de possibilidade
nas construcdes da filosofia.

Na Estrela, a revelacio desponta como o presente. Consciente de si mes-
mo como nascido no mundo, e despertando para a sua individualidade
livre, o ser humano ¢ chamado a entrar em relacdes com os outros, cami-
nhando para a unidade redentora. Na medida em que esta relacio ¢ futura,
depende da humanidade. Mas havera provas de ser realizavel

Podemos afirmar que Rosenzweig tem saudades do futuro, como se de-
preende da intensa utilizacio do termo Sehnsucht, com amplo alcance na
literatura romantica e na expressio filoséfica germanicas. Palavra composta
pelos termos anseio (das Sehnen) e dependéncia (die Sucht) a sua conjuncio
aponta para uma noc¢io de promessa, ou seja, inacabamento presente e ple-
nitude futura®.

O termo Sehnsucht ocorre na Estrela em variados contextos. No crepiisculo
dos deuses, ou seja, no fim do monismo mitico e metafisico das religides da
Antiguidade, o mundo e o ser humano tornavamsse a natureza de Deus e deixavam-
-se divinizar, mas Deus ndo se inclinava para eles; ndo se apresentava a si mesmo,
ndo amava, nem devia amar’’. No mito, o ser divino ¢ objeto do anseio do ser
humano que o deseja e do mundo que o reflete. Mas este anseio é negativo
pois ndo provoca uma contrapartida divina: ndo implica a transformacio de
quem o pratica nem acolhe uma interpelacio divina. E apenas um bater de
asas da saudade [der Fliigelschlag der Sehnsucht] uma nostalgia sem a chama do
reconhecimento nem do amor.

0 Saudades do futuro e antissaudosismo; apontamentos sobre a saudade na Estrela de

Franz Rosenzweig, comunicacio in Coloquio Afonso Botelho - 7/6/16 [publicado in Nova
Aguia, 18 (2016)].

U (E. 43) Und so blieb das Wesen dieses mythischen Gottes zwar der Sehnsucht von Mensch
und Welt erreichbar, aber nur um den Preis, daf3 der Mensch aufhorte Mensch, die Welt aufhérte
Welt zu sein. Mensch und Welt trug der Fliigelschlag der Sehnsucht hinauf in das verzehrende Feuer
der Vergottung.
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Noutra passagem da Estrela, Rosenzweig indica que os elementos primor-
diais devem esconder a forca dos quais o movimento surge para penetrarem no
fluxo da realidade. As perguntas sdo varias: de onde lhes vem essa forca? Como
a encontraram dentro de si? Como se transformaram para o exterior? O que significa
esse desejo? Esse anseio [Verlangen] é o atributo que rompe a factualidade de
cada elemento e o modifica para acolher o outro, seja este 0 mundo exte-
rior, o ser humano estrangeiro, ou o Deus primordial. O termo Verlangen ¢é
aqui anseio positivo de acolhimento, transformacio interior que precede o
relacionamento.

Rosenzweig também deixa muito claro como ultrapassar o topico da ve-
lha psicologia racional - a imortalidade, o anseio final do Eu - mediante o
novo pensamento dialdgico. Ndo é a personalidade, mas sim o Eu que deseja a
eternidade. Mas enquanto o Eu fechado se perde em desejos e nostalgias de
imortalidade, a personalidade, transformada pela relacio com o outro, vive
ja a eternidade (E. 102).

O ato criador apresenta-se polarizado entre a arbitrariedade e a necessi-
dade divinas. Quando se entende o mal que o solitdrio mestre do mundo satis-
faz a sua natureza na criacdo, deixa de fazer sentido falar de amor. Quando se
insiste na arbitrariedade do ato criador, esse voluntarismo capta a evidente
liberdade de Deus antes da criagdo, mas abandona o sentido de criacio amoro-
sa. Em ambos os casos, perde-se o sentido da criacio por amor, ou seja, por
superabundancia e excesso’?.

O amor humano é sempre um caso entre duas pessoas, que apenas conhece
o eu e o tu e nada sabe do exterior. Nele encontramos um anseio [Sehnsucht]
que ndo se cumpre no presente imediato. Estamos perante o tema do ina-
cabamento da vida, em que o amor sai da sua bem-aventuranca interior e estende
a sua mdo, em um impotente e inextinguivel desejo. Oh, que bom seria se fosses
meu irmdo...! (E. 219). Toda esta passagem mostra a promessa, que se realiza
como amor no presente mas que aguarda por um mundo melhor no futuro.

Num momento culminante da obra, Rosenzweig contrasta Adido, a hu-
manidade que brotou da terra, com Abraio, o antepassado de Israel que
migrou e recebeu a ordem de ir para a terra da promessa. A histéria ird
repetir-se com o povo hebreu apos o exilio egipcio e o cativeiro de Babilo-
nia. O significado é 6bvio: A terra prometida ¢ divina e santa, e jd ndo esta

52 (E. 127) Ja dies wird noch weiter gesteigert, indem man, nicht zufrieden mit dem Begriff der

Notwendigkeit, ihm einen Tropfen Leidenschaft beimischt und die Schopfung zu einer Tat sehnsiichti-
ger Liebe macht.
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sob a jurisdicdo natural®. Uma coisa é a pétria, a casa que o povo sente e
cultiva como sua; outra coisa ¢ o povo. Para o povo eterno, a pitria nunca
se torna sua; tem presente que foi migrante, viajante e cavaleiro em viagens
e aventuras e experimenta mais saudades da patria quando esta longe do
que nos momentos em que estd em casa. A terra s6 € sua no sentido mais
profundo, como terra da sua promessa, como terra santa.

Num outro registo, a morte na cruz e a ressurreicio do Cristo evocadas
pela Igreja cristd resolviam as nostalgias pagis, de um anseio e esperanca para
a unidade de coracdo. A vinda do Messias, segundo Rosenzweig, o Filho do
Homem, [...] o #inico cujo alto sacerdécio ndo sofria com o estatuto de um servo e
cuja humanidade por outro lado, ndo foi diminuida através da sua divindade cria
a missdo da Igreja: levar a cabo a redencio do mundo®. A Igreja transmitiu
a uma época posterior a meméria e o anseio dessa condicdo com o risco da huma-
nizacio de Deus e divinizacio do homem.

Num momento solene da Estrela, Rosenzweig associa os termos Verlangen
e Sehnsucht: o desejo de eternidade [...] é anseio da vida eterna. Apos afirmar que
A verdade ¢ o selo pelo qual Ele é conhecido, articula a tensio entre tempora-
lidade e eternidade. Apenas existe vida eterna, em contraste com a vida sempre
precdria dos que preparam o caminho eterno. E, por isso, o desejo de eternidade
assume a configuracdo de um anseio de vida eterna, mas apenas porque é a prépria
vida temporal®.

Mais a frente, Rosenzweig destaca a exemplaridade do povo eleito. A fi-
gura do servo sofredor é cumprida na vida de um povo que procura a redencio
... Enquanto os rios todos correm para o mar, existe um que permanece eternamente
circulando, sem ingresso nem saida terrestre — um milagre e uma impropriedade.
O que empurra os seres humanos para a frente no seu caminho eterno é o anseio
da vida eterna.

Na penultima pagina da Estrela, esse anseio ¢ cumprido quando Moisés
avista a terra da saudade [das Land der Sehnsucht]. A Estrela ¢ apresentada
como o rosto de Deus em paginas de rara beleza poética: A boca é o que
completa e consuma toda a expressdo de que o semblante é capag, tanto no discurso

3 (E. 339) Die Heiligkeit des Landes entriickt das Land seinem unbefangenen Zugriff, solange

es zugreifen konnte; sie steigert seine Sehnsucht nach dem verlorenen ins Unendliche.

% (E. 423) Der Menschensohn, er allein war es, dessen Hohepriestertum nicht unter der
Knechtsgestalt litt und dessen Menschlichkeit andrerseits durch seine Géttlichkeit nicht geschmdilert
wurde.

5 (E. 422) Das Verlangen nach Ewigkeit, wie es aus den Schéchten dieser Zeitlichkeit stohnt,
nimmt wohl die Gestalt einer Sehnsucht nach ewigem Leben an, aber nur weil es selber zeitliches

Leben ist.
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como, finalmente, no siléncio com que termina o discurso: no beijo. E nos olhos, onde
o rosto eterno se acende para o homem, é pelas palavras da boca que o ser humano
vive; exceto para o nosso mestre Moisés que, enquanto viveu, foi-lhe permitido apenas
ver, mas ndo entrar na terra da sua saudade. Ele selou esta vida acabada com um
beijo da Sua boca. Assim sela Deus, e assim sela o homem, também (E. 446).

Em resumo, podemos afirmar que Rosenzweig contrasta dois tipos de
anseios [Sehnsucht]. O anseio negativo, centrado no Eu e instigado pelo
mundo traduzse em desejos ou saudades do divino mas sem a dialogia do
amor. Por contraste o anseio positivo da promessa resulta da interiorizacio
que precede em qualquer ser a sua externalizacio, da contracio que precede
a criacdo, do abrir espaco no interior do mesmo para acolher o outro e am-
bos atingirem a terra prometida.

Promessa e cumprimento

O pensar torna-se irresponsavel quando deseja o absoluto, a totalidade
que aniquila o outro; s6 ganha consisténcia e verdade quando acolhe o ou-
tro. O todo dos filésofos, que tinhamos conscientemente quebrado em pedacos, aqui,
no ofuscante sol da meia-noite do resgate completo, aqui sim, verdadeira e finalmente
cresce em conjunto (E. 266)°°. A liberdade, capacidade de autodeterminacio,
resulta do facto de sermos chamados a responder a voz da promessa que res-
soa dentro de nos (E. 161). A liberdade estd condicionada por uma teia de
relacdes. Seremos completos se confirmarmos o amor divino com o amor
ao proximo, acolhendo o outro. Seremos falhados ao tomar o caminho do
Nada, com o orgulho de Lucifer ou as evasivas de Jonas’’.

A narrativa sobre as relacdes culmina com a constatacio de que a factua-
lidade s6 sera alcancada na redencio futura. O medo da morte foi o inicio
do conhecimento da suspensio no nada e da responsabilidade no caminho
redentor. A nossa liberdade afirmou-se perante a possibilidade de recair no
nada que ameaca todos os seres. A redencio mostra a nossa capacidade,
como seres finitos, para garantir o proprio ser de Deus e despertar para o
mundo.

Alongdmo-nos nesta leitura da narrativa de Rosenzweig sobre a reden-
cdo, a fim de destacar que as reversdes no caminho para o todo nio sio
meras etapas de uma construcido tedrica: sdo acontecimentos na realidade
que vivemos, sio eventos das nossas vidas. A relacdo entre o pensado e o

¢ Sobre a chamada epistemologia messidnica no pensamento judaico-alemio em que

o conhecimento serd consumado no futuro ver Gibbs (1998), 363.
" Franks e Morgan (2000), 65.
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experimentado é o que Rosenzweig designa por milagre no sentido preciso
e original do termo; milagroso é experimentar a vida o cumprimento do
que ansidmos como pensamento. A criacdo é a profecia que sé é confirmada no
milagre da revelacdo (149, 209/134, 188).

Ao descobrirmos na experiéncia o que foi prometido no pensamento,
provamos como os elementos se transformam na existéncia. A narrativa
de Rosenzweig ndo vale tanto pela logica da demonstracio discursiva da
geracdo dos elementos, mas sim porque reconhecemos as relacoes como
momentos fulcrais das nossas vidas, muitas vezes em eventos de aparén-
cia insignificante, mas em que o pensamento dialdgico sabe encontrar
sentido.

Rosenzweig segue os passos de Kant. Como a experiéncia por si s nio
produz conhecimento universal e o pensamento é propenso a especular
para além dos limites da experiéncia, Kant esclarece as condicoes a priori da
possibilidade de experiéncia, indicando os elementos da razdo pura que admi-
tem ser confirmados ou refutados através de um experimento.

Também em Rosenzweig, a experiéncia confirma o pensamento: a cria-
cdo como experiéncia do mundo que j4 existe ¢ uma promessa cumprida na
experiéncia da subjetividade. O Todo deve ser apreendido além do conhecimento
e experiéncia, se é para ser imediatamente apreendido (E. 435). O que experi-
mentamos ¢ o cumprimento do que foi prometido nos elementos conce-
bidos pelo pensamento. A relacio de confirmacio reciproca, de promessa
e cumprimento entre 0 NOSSO pensamento € nossa experiéncia, constitui a
evidéncia, a que todos temos acesso, de que as narrativas da redencio sio
verdadeiras.

Existéncia mundana e eu pessoal nio sdo ilusdes, mas sim as duas faces
que se procuram na redencido. A pessoa é chamada a amar o mundo e a es-
colher entre tudo e nada. Se eu viver apenas como parte do mundo, como
Dasein, sem consciéncia de que essa experiéncia contém a promessa de uma
realidade a ser cumprida pelo despertar individual e pela realizacio do reino
redentor, permaneco preso ao mundo, ignoro o meu potencial, e dissolvo-
-me no mundo: Este és tu — deixa de distinguirse de mim. Entra nele, dissolve-te
nele, perde-te nele (E. 267).

Pelo contrario, se reconheco o caracter milagroso da minha existéncia; se
experimento o cardcter jd ld do meu ser mundano; se experimento o apelo
para ser eu, antecipo a redencio como o cumprimento do que encontrei
prometido pelos outros. Dar testemunho de que a minha existéncia partici-
pa um mundo que ¢ ji 14, realiza a promessa da identidade individual, e di-
rige-me para o cumprimento do ser. Como consequéncia, quando chamado
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a amar o meu proximo, hd uma boa razio para esperar que corresponderei
a essa chamada.

A forma da Estrela

Em Limiar, seccio final da segunda parte, ¢ apresentada a Estrela de Da-
vid, cuja configuracio resulta da interseccio dos elementos e das relacoes.
Os elementos - ser divino, mundano e humano - ligam-se num triangulo
de elementos equidistantes. A criacdo, revelacio e redencio, que sio o pro-
duto das reversdes de pares de elementos, correspondem a um novo triin-
gulo das relacdes. E assim que nasce a estrutura com a forma-de-uma-estrela
(E. 285), a figura da unidade redentora (E. 287). A estrela é a nova figuracao
do pensamento dialdgico e substitui o circulo que dirigiu os sistemas desde
os pré-socraticos a Hegel®.

Feita a retrospetiva da estrela de David, atinge-se o limiar da prospetiva.
Rosenzweig desafia o leitor a assumir o seu papel no progresso para a reden-
cio; porque o todo se projeta como futuro, cada um é chamado a agir para
acolher essa luz que vem do futuro e que se chama “eternidade”.

Como trazer a eternidade para dentro do tempo! O caracter fugaz do
tempo impede o ser humano de ver o todo na sua unidade e nesse fluxo
nada se detém por mais de um instante. A estrela que corre o curso ndo fica
parada um sé momento e, portanto, em nenhum momento [Augenblick] pode
ser vista com os olhos (E. 328).

A fim de que a relacio redentora fique visivel, é preciso transformar a
experiéncia do tempo. A mudanca tem de se transformar em permanéncia,
o tempo em eternidade.

A instituicio humana da hora é exemplar do modo como o ser humano
transforma aquilo que muda em cada piscar de olho - Augenblick - em algo
que tem duracio, a hora. A palavra alema Stunde e suas declinacoes [stehen,
gestanden| sugerem essa firmeza com que a hora é um eterno agora, em que os
momentos se sucedem até ao ponto final em que tudo recomeca. A hora
tem dentro de si comeco, meio e fim; passado, presente e futuro; ¢ igual a
si mesma no meio da mudanca. Como tal, torna-se o que a mera sequéncia de
momentos sempre novos nunca pode tornarse: um circulo correndo de wvolta para

dentro de si (E. 322).

58 Carta a Rudolf Ehrenberg, 25 de agosto de 1919: [A Estrela] ndo se chama a estrela de
Redencdo por nada, pois dirige-se [aufsteht] aos céus do futuro... pelo qual “esperamos”. Rosenzweig

(1979b), 643.
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O reconhecimento da hora permite que a mudanca temporal espelhe
a unidade do eterno. Dia e ano, semana e més, sdo agora também transforma-
dos de momentos de sol e lua [que eram] em horas de vida humana. [...] somente
a fixacdo [Festlegung] desse ponto no festival [Fest], torna percetivel a repeticdo,
que acontece no decurso da érbita [...] Ndo é a érbita celeste, mas sim a repeticdo
terrena que torna estes tempos em horas, em garantias de eternidade no tempo
(E. 323).

De acordo com Rosenzweig, a funcio original do festival religioso ¢é fixar
o ponto de inicio e fim de cada ciclo temporal. Na repeticdo didria, semanal
e anual do circulo de oracdo cultual, a fé converte 0 momento em hora, e prepara o
tempo pronto para receber a eternidade (E. 324). As celebracdes liturgicas sdo
pontos fixos que permitem a ciclica representacio do curso da eternidade.
As oracoes didrias, o recolhimento, o descanso semanal e as celebracoes
anuais de criacio, revelacio e redencio focam os nossos cuidados, sio ri-
tuais que integram a eternidade na temporalidade.

Os calenddrios liturgicos sdo a forma suprema dessa transformacio do
tempo em todas as esferas da vida. Com eles, judaismo e cristianismo cele-
bram a criacio, revelacio e redencio com que Deus, mundo e ser humano
se unem e realizam.

Quando a comunidade dos crentes reza, a oracdo ganha capacidade de
antecipacdo. A oracio da comunidade torna visivel a estrela: A Estrela, que
cintila na distancia da eternidade, aparece como a mais préxima [das Nichste],
e toda a forca do amor virase para ela e transporta a sua luz com forca mdgica
[mit zaubrischer Gewalt] da noite do futuro para o hoje da comunidade orante

(E. 325).
Rituais da vida judaica

Toda a terceira parte da Estrela pode ser lida em varias dimensdes. Como
sociologia da religiio e como sociologia da arte é uma fascinante e original
abordagem em que sido estabelecidas identidades e diferencas entre as gran-
des festividades de judaismo e cristianismo sobre a revelacio, da libertacio e
da redencio, em que a santificacio do Sabbath e do Domingo bem como a
Hannukah, Pessach e o Yom Kippur, ecoam em Natal, Pdscoa e Pentecostes,
a fim de trazer a vida eterna para o quotidiano. Para o judeu-cristianismo,
a liturgia e os rituais relacionam temporalidade e eternidade. A eternidade
vive no tempo, através das horas, vividas coletivamente, formas sociais da
vida em comum que transcendem a subjetividade mistica e cuja objetivida-
de concorre com o tempo da matematica.
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Se os meios sio semelhantes, as tonicas para evocar a eternidade sio
diferentes. O judaismo evoca-a na pratica do ritual comunitirio, enquanto
o cristianismo empreende uma jornada missionaria. O povo judeu é uma
comunidade de parentesco, cuja garantia de imortalidade reside na sua per-
petuacio; considera o reino de Deus uma realidade palpavel no Sabbath,
uma antecipacio do mundo futuro. O cristianismo promete o infinito no
fim dos tempos e oferece uma viagem perpétua entre a crucificacio e a
ressurreicao.

Rosenzweig distingue ainda entre a antecipacio mundana judaica e a an-
tecipacdo humana crista da redencdo. No povo judeu, a figura do mundo ¢
redimida de toda a materialidade, até se tornar pura alma. No cristianismo,
a figura da alma individual resgatada torna-se visivel na imitacdo de Cristo.
Ambas as formas antecipam a redencio final. Em resumo, o judaismo traz a
eternidade para a vida quotidiana, enquanto o cristianismo esta em viagem
para a eternidade.

No ano litargico judaico, Rosenzweig destaca como o Sabbath espelha
[spiegelt] a criacdo do mundo no ano (E. 345) e a sucessio de sabados cria o
ano judaico (E. 345). Enquanto o Sabbath permite visualizar o curso dos
dias de Deus do ponto de vista da criacio, as festividades da revelacao per-
mitem que os seus membros vivam as experiéncias fundadoras da intimida-
de divina. A Pascoa, o Shavuot e a Sukkot que permitem a mudanca de imagem
[Wandelbild] sdo trés festas de peregrinacdo que juntas formam [bilden] uma ima-
gem [Bild] do destino de um povo como portador de revelacdo (351/316). Na festa
da Pascoa em que é comemorada a fundacido do Povo abre-se a perspetiva
[Ausblick] do destino. ... (E. 353).

Na celebracio de Shavuot, Festa das Colheitas, o povo judaico experi-
menta o despertar da pessoa (E. 354). Mas como o destinatario da revelacio
nio pode permanecer a sos, ¢ chamado a transformar o amor de Deus em
amor ao proximo, deve deixar a sua soliddo e sair para o mundo (E. 355). Tal
peregrinacio no mundo em busca da redencido ¢ também comemorada no
Sukkot, a Festa dos Tabernaculos, que permite ver o resgate na montanha da
revelacdo [Sinai] (E. 356).

A realizacio da comunidade judaica no ano litargico atinge o seu auge
na antecipacio dos dias de perdio, e em particular no Yom Kippur. E ape-
nas nesses dias de arrependimento que o judeu se ajoelha. E acrescenta Ro-
senzweig: Ndo para a confissdo do pecado, mas pela visdo da proximidade imediata
de Deus [unmittelbaren der schauen Gottesnihe], na promessa do momento fu-
turo em que todos se ajoelhardo perante Deus (E. 359). Nesta proximidade, Deus
inclina o seu rosto [Antlitz] para o pedido coletivo e solitdrio [gemeinsam-einsam]
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da humanidade além-tiimulo, de uma humanidade das almas. ... [E] o ser humano,
para quem o rosto divino se inclina, alegra-se com a confissdo: S Ele, este Deus de
amor, s6 ele é Deus (E. 363-4). Esta visio da proximidade imediata de Deus
antecipa 0 momento de redencio final em que todos estario unidos no
amor e no reconhecimento comum.

A musica liturgica judaica reflete a ideia da eternidade na continuidade
fisica de um povo eterno. Evita o uso de instrumentos e a maioria das con-
gregacoes so utiliza o canto oriental melismatico que ndo conhece comeco
nem fim e apenas evoca o presente. Na béncio recitada varias vezes durante
a leitura da Torah no Sabbath, o cantor fica de pé entre Deus e a congrega-
cio, implorando a presenca divina®.

O Sabbath ¢ o dia em que o judeu evita esforcos terrenos e goza como
que uma antecipacido do Reino. Esta antecipacio da redencio é sublinhada
pela insisténcia de Rosenzweig em que o povo judeu serve como a imagem
da verdadeira comunidade (E. 369) para os povos do mundo. E com idealismo
exagerado que Rosenzweig aponta o povo judaico como exemplo de um
mundo redimido em que os gentios experimentam a eternidade que se esforcam
por alcancar, uma imagem do seu futuro universal (E. 421)%°.

Rituais da via crista

Enquanto para o povo judeu o seu mundo deve considerarse completo [en-
quanto] e s6 a alma pode ainda estar em curso (E. 365), nos cristios o ano
da Igreja giva em torno do individuo (E. 417). A tarefa do cristio exige um
outro modelo de ciclo liturgico, em que o circulo anual se abre em espiral
(E. 411). Em vez da presenca forte da comunidade no circulo fechado ju-
daico, encontramos a realizacio das tarefas missiondrias que o cristio ¢
chamado a desempenhar no mundo. Nesta visio de Rosenzweig, o pon-
to culminante é a Pascoa, que impulsiona o cristio a resgatar o mundo
(E. 392-3).

O ano liturgico no cristianismo espelha esse caminho no tempo. Na
celebracio do domingo, celebra-se no inicio da semana a imagem sensivel [Sinn-

bild] do principio do mundo (399/359). E um significado diferente do Sabbath

5 Heschel (1951).

€ Enquanto para Hermann Cohen o povo judeu tem o sentido ultimo na ideia de
historia de que ¢ criador, para Rosenzweig, pelo contrério, observa Sophie Nordmann, o
povo judeu estd fora da historia.
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judaico: ¢ a celebracio do cristdo [como] eterno iniciante. E assim o domingo,
na forca das suas béncdos a dardejar raios para os dias de trabalho da semana, é a
imagem adequada [Bild] desta sempre fresca, sempre jovem, e sempre nova forca do
cristianismo, a enwiar os seus raios para o mundo (E. 399).

Correspondente a Pascoa do calendario judaico, o Natal serve dentro
do calendério cristdio como a primeira das festas de revelacio. No caso do
Natal, o inicio ... deve ser o nascimento na carne, tal como no povo [judeu] deve
ser 0 éxodo [Befreiung]. O tornarse livre do primogénito de Deus para um povo, e o
tornarse carne do filho nativo [eingeborene] de um ser humano correspondem um
ao outro de forma tdo precisa quanto é possivel ao povo e & pessoa, ao ser do mundo
e ao ser humano (E. 404).

A Péscoa crista é o tempo da revelacio (E. 405). E a cruz, e nada mais da
vida de Jesus, de acordo com Rosenzweig... que o cristdo tem sempre diante dos
seus olhos (E. 405-6). O cristio contempla a cabeca ensanguentada com feri-
das, imediatamente e face a face (E. 406). Na presenca do rosto de Cristo,
sabe-se unido a todos (E. 420). O contraste que Rosenzweig estabelece com
o judaismo ¢ que a unidade no amor e reconhecimento mutuo de Deus ¢
interrompida pela morte, ressurreicio e ascensio de Cristo e ndo culmina
no ajoelhar em comum dos Dias de Perddo do calendério judaico.

A revelacio de Deus a humanidade em Cristo, nascido na carne, e o face
a face com Clristo na cruz promete o dia em que todos estario unidos sob a
cruz, mas regista a perda da humanidade de Cristo na carne.

O Pentecostes traz [o resgate] A visdo [zu Anschauung bringen] como o der-
radeiro ato terreno do Cristo (E. 406). No tempo Pentecostal: o Senhor deixa
os seus [die Seinen), e vai para o Céu e eles permanecem na Terra. Ele deixa-os, mas
deixa-lhes o espirito. Eles devem aprender a acreditar agora sem o ver com os olhos;
devem aprender a agir como se ndo tivessem Senhor; mas agora podem fazélo tam-
bém: tém o espirito. No milagre de Pentecostes, a Igreja, mestre de todas as linguas,
comeca o seu curso mundial; no simbolo da Trindade (E. 407). A comunidade
redentora com Deus vai comecar com a Igreja, orientada pelo simbolo da
Trindade, isto é, a unidade entre Deus, o filho unigénito, e a comunidade
de Espirito.

O Natal adquiriu para o cristio a estrutura e o significado do Yom Kippur
para o povo judeu. Em ambos, Rosenzweig observa, a noite cresceu até ter tanto
significado como o dia, pois o dia situa-se entre duas meiasnoites; apenas a primeira
¢ verdadeiramente noite; a outra é luz. E isso é o viver o dia longo com Deus: [...]
O Cristao vive um tal dia longo no dia do principio, nés no dia do final (E. 408-9).
Desde a véspera até a noite de Natal, o cristdo vive o seu dia mais longo dia
com Deus, uma miniatura do ciclo do universo, desde o inicio do todo como
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nada, através das relacoes entre os elementos que geram a vida, até a unifica-
cio redentora na forma de Estrela que se eleva na escuriddo da noite.

Nas seccoes de Estética da Estrela, Rosenzweig apresenta a arte cristd
como um marcador da jornada missionaria a envolver o ano liturgico que
celebra o divino desde 4 criacdo a revelacio e a redencio. Esta arte criou as
grandiosas catedrais que apontam os céus, a perspetiva infinita na pintura e
a musica classica com o movimento tonal.

O conceito de musica como viagem ou peregrinacio corresponde a ne-
cessidade do cristianismo em recriar a viagem da alma para a redencio.
O cristianismo tem uma jornada a fazer a caminho de uma meta que nio
estd a vista. Na visio de Rosenzweig, o cristianismo € a esséncia da musica
classica ocidental que surgiu no final do século xv com o pressuposto de
que as leis da musica procediam dos ntimeros na mente de Deus e ndo dos
numeros humanos®'.

Aquele que se une para cantar um coral, ou que ouve a Oratéria de Natal, e da
Paixdo ... quer que a sua alma fique com os dois pés no tempo [...]. A miisica leva-o
ld (E. 401). O momento estd ao servico do movimento®. A musica classica
cria uma ponte entre o tempo do mundo e o tempo teleoldgico do cristia-
nismo; e realiza-se verdadeiramente na igreja e nio numa sala de concertos.
As reflexdes de Rosenzweig tém eco na teoria musical de Schenker que
identifica o movimento orientado para a meta como a differentia specifica da
musica classica ocidental. A estrutura musical consiste num afastamento e
retorno a tonica, e toda a composicio prolonga esta jornada.

AVisao,aVida e aVia

A terceira parte da Estrela estd para as anteriores como o cumprimento
esta para a promessa. Anunciada a redencio futura, a comunidade judaica e
a comunidade cristd cumprem essa promessa no presente; as praticas rituais
antecipam a redencio final; as suas celebracoes oferecem uma vida em que
o participante experimenta a redencido procurada. E além de servirem como
garantias da redencio futura, desempenham papéis cruciais no resgate do
mundo, como testemunhas da verdade pois mais importante do que acredi-
tar € verificar a crenca com atitudes.

Rosenzweig sistematiza aqui as conclusdes da sua conversio em 1913.
Com a vida em comum, o povo judeu antecipa a redencio final do mundo

1 Goldman (1989), 308-338.
2 Segundo a teoria musical de Heinrich Schenker (1868-1935) as composicdes classi-
cas tém uma estrutura que evoca o movimento de criacdo, queda e salvacio.
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e manifesta uma experiéncia intima de relacio com o divino. Através da
experiéncia missiondria da boa-nova, as igrejas cristas fazem avancar a causa
da redencio real do mundo, reunindo-o pela mensagem do amor divino.

Nio obstante a capacidade visionéria do judaismo e do cristianismo de
anteciparem o reino divino no Hoje da comunidade orante (E. 325) a vida ndo
para. Quando o cristdo satida a cabeca ensanguentada e ferida [de Cristo] face
a face (E. 406) durante a Pdscoa, ou quando Deus inclina o Seu rosto para o
judeu que se ajoelha no Yom Kippur (E. 364)* a redencido nio fica comple-
ta. O ciclo do ano liturgico judeo-cristio é uma primeira resposta sobre a
redencio, mas tem duas limitacdes especificas.

Em primeiro lugar, nio ¢ evidente que a visdo imediata da unidade na
figura da Estrela resida na iluminaciao da oracdo. O préprio Rosenzweig diz
que o tempo na comunidade religiosa apenas reflete ou espelha [Abspiegeln,
wiederspiegeln] a conclusio redentora da qual é uma semelhanca [Gleichnis] e
copia [Abbild] (E. 457, E. 463, E. 416)°*. A liturgia é o espelho concavo [Brenns-
piegel], que recolhe os raios de sol da eternidade no pequeno circulo do ano (E. 342).
Apenas permite uma visio mediata da unidade. As figuras da liturgia sdo a luz
em que vemos a luz, a antecipacdo silenciosa de um mundo que brilha no siléncio
do futuro (E. 327).

O segundo problema consiste na forma parcial com que judaismo e cris-
tianismo refletem a unidade com a verdade procurada. Os judeus vém a
Estrela mas ndo os raios, enquanto os cristios seguem os seus raios, mas ndo vém
[a propria Estrela] com os olhos. Rosenzweig conclui: ambos temos apenas uma
parte de toda a verdade. ... A visdo imediata de toda a verdade ocorre somente para
aquele que a vé em Deus. Mas é uma visdo além da vida (E. 462). A verdade
experimentada por judeus e cristios contrasta com a verdade inteira que
estd para além da vida. Se as comunidades vém como num espelho, entio
devemos procurar uma forma de ver com plenitude.

Na seccio Portal que encerra a Estrela, Rosenzweig descreve em passagens
magnificas essa visio imediata da verdade, esse face a face com Deus que
transcende os limites das celebracdes comunitarias (E. 439). Trata-se do cul-
minar de inumeras descricdes da visio redentora da Estrela, na sua corres-
pondéncia com Eugen Rosenstock, Margrit Huessly e os primos Ehrenberg
€ NOUtTos escritos.

®  Tanto quanto o Absoluto pode ser intuido objetivamente em uma obra de génio

artistico, reivindicado pelo Schelling do Sistema de Idealismo Transcendental, neste cenario o
Deus ou Cristo visto nos ciclos anuais judeus e cristios, tornam-se visiveis na forma objeti-
va através da repeticio do ciclo litargico.

¢ Kartheininger (2006), 235.
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Em Globus: Estudos para a Doutrina histéricomundial do Espaco, Rosen-
zweig afirma ter alcancado uma visdo para além da vida judaica e da via
cristd®. Em carta de 1918 para H. Ehrenberg fala da Estrela a brilhar tdo
fortemente como nos primeiros dias, quando comecou o livro®. A 15 de janeiro
de 1919 escreve a Margrit: Antes de ir dormir, ocorreu-me que eu tinha esquecido
completamente a mais forte das minhas artes, a saber, ew vi por mim mesmo — a *
[figura da Estrela]!™ Em nova carta em que anuncia a iminente conclusio
do livro, escreve: no inicio da manha concluirei [a seccio da Estrela] III 3. ...
nela, hd de facto conversa sobre a * mas de uma forma curiosa, de modo que o leitor
nunca sabe precisamente se é mera pardbola [Gleichnis) se a figura real. Assim,
apenas no “Portal” serd a figura tratada expressamente®®.

O Portal da Estrela reenvia o leitor de volta para a vida num momento
particular da historia. A tradicio filosofica que culminou no idealismo ale-
mio coincidiu com o avanco do mundo para a redencdo sob os auspicios
cristdos, o inicio de sua terceira e ultima época historica: a fundacio da
Igreja de Jodao que Schelling fala em Filosofia da revelagdo. O tempo seria o
fim da historia de que a Grande Guerra e as revolucoes em cadeia seriam a
evidéncia definitiva.

As interpretacdes convencionais destas repetidas afirmacoes da visao da
estrela avancam com leituras de Franz Rosenzweig como mistico, gnostico
ou herético, em todo o caso um eleito dotado de capacidades singulares que
nem a razio desvenda. E o caso de Emil Fackenheim que fala de gnosticis-
mo®; Benjamin Pollock invoca uma capacidade mistica’™; Markus Karthei-
ninger refere como herético o judeu-cristianismo de Hans Ehrenberg quan-
do mais nio é do que um judaismo messidnico”. Todas estas interpretacoes
continuam presas a0 pensamento monoldgico e muito desfocadas dos pro-
positos dialégicos. Como Rosenzweig escreve em O Nowo Pensamento, sua
apresentacdo sobre a relacio entre judaismo e cristianismo “ndo faz inteira

9 Tratase de uma visdo profética da histéria, como se eu estivesse a falar com Isaias, quando

cristdos e judeus jd ndo se sentem diferentes Paralipomena GS 3, 110.

% Carta a Hans Ehrenberg, 13 de junho de 1918, Rosenzweig (1979a), 577-578.

6 Carta a Margrit Rosenstock, 15 de janeiro de 1919, Rosenzweig (2002), 222.

¢ Carta a Margrit Rosenstock, 12 de fevereiro de 1919, Rosenzweig (2002), 236.

¢ Fackenheim (1982), 85, considera que Rosenzweig fica proximo de um novo gnos-
ticismo, 2 maneira de Hegel. Segundo Guttmann (1964), 376, Rosenzweig mostra a visdo da
eternidade perante a qual desaparecem as divisdes entre religioes.

© Pollock (2009).

™ Kartheininger (20006), 239-240, fala de visio de um herege [Ketzer] que atende a
mudanca de designacio por Hans Ehrenberg do Judenchristentiim para Ketzerchristentiim.

Cf. Carta a Hans Ehrenberg, 7 de julho de 1919, Rosenzweig (1979b), 638.
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justica a ambos mas que, com esse preco, transcende, talvez pela primeira
vez a apologética e as controvérsias habituais nesta area”’2.

As alusoes de Rosenzweig sobre a capacidade de evocar a estrela sio in-
dicativas de uma visdo que ocorre fora do contexto litirgico; porém, nio se
subordinam a qualquer ritual ou método especificos - como seria o caso de
formulas gnosticas, heréticas ou misticas - antes decorrem do coracio e da
mente abertas a revelacdio com simplicidade, conforme as linhas finais da
Estrela. Pensemos do seguinte modo: cada passo argumentativo da Estrela na
construcio dos elementos e suas relacoes, e do significado humano de tais
eventos, ¢ forjada a partir do e que liga Ato e Coisa. Assim sendo, tem de
existir um e dialogico entre judaismo e cristianismo. Tal como mundo e ser
humano se unificam na redencio, como relacionar judaismo e cristianismo
em uma visdo abrangente?

O pensamento dialégico exige sempre uma tensio entre forma final e
perspetivas parciais. Afirma Rosenzweig que enquanto o conhecimento tem
tudo [Alles] mas apenas como elementos, como pecas soltas na visio [Schau]
compreendemos a eternidade. No Portal, com a visio da unidade redentora,
a Estrela ou rosto de Deus, nio vemos a verdade como esséncia e fundamen-
to, a0 modo do velho pensamento, mas sim como verificacio (E. 435-6).

Segundo o que Rosenzweig chamou a teoria messidnica da verdade, ver o
rosto de Deus orienta os seres humanos para o dominio dos outros rostos
porquanto se trata de viver uma verdade em relacio. A énfase anterior na
temporalidade permite ao novo pensamento romper com suposicoes sobre
a natureza da verdade que dominam a tradicio filosofica. Para o novo pen-
samento, a verdade desenrola-se no tempo e na alteridade que traz a vida
eterna.

Estamos sempre numa relacio de wverificacdo com a verdade. Verificar a
unidade do Todo ¢ a tarefa humana para que o quotidiano possa participar
no avanco redentor. A verdade absoluta em que confluem judaismo e cris-
tianismo estd selada por Deus e desenrola-se como uma histéria, a historia do
judaismo e cristianismo: acontece na medida em que o judeu permanecer
fiel a si mesmo e o cristio irradiar para o mundo o espirito missionario.
O Judeu deve permanecer judeu. E o cristio deve ser fiel ao cristianismo.

2 Rosenzweig (1984), 156. Em cartas a Hans Ehrenberg, 9 e 11 de maio de 1918, Rosen-
zweig reivindica que a sua apresentacdo do judaismo e do cristianismo ... ndo faz justica completa a
ambos, mas transcende a apologética e polémicas habitual. Ver a passagem: “Das Griechentum ist
der Angeklagte, das Judentumfiihrt zweimal, in Philo und in Maimonides, die Voruntersuchung; die

ganze ordentliche Verhandlung spielt sich dann vor dem Gerichtshof des Christentums ab, dem der
Untersuchungsrichter natiirlich nicht angehér”. Rosenzweig (1979a), 553-556, e 558-563.
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Por isso, a beira da conversio, Rosenzweig considerou a apostasia como im-
possivel e desnecessaria. E paradoxal mas o seu tributo ao cristianismo foi
permanecer judeu. Do ponto de vista dialético ndo tem sentido. Do ponto
de vista dialogico faz todo o sentido.

Uma nota escrita por Rosenzweig sobre um poema de Juda Halevi ilus-
tra este sentido de verificar a verdade: se Lutero tivesse morrido no dia 30 de
outubro de 1517, toda a auddcia do seu comentdrio sobre a Epistola aos Romanos
teria sido apenas a extravagancia de um escoldstico tardio. Mas no 31.° dia Lutero
afixou nos portdes da igreja de Wittenberg as suas noventa e cinco teses revoluciond-
rias. Assim, a vida complementou a teoria e tornou-a verdade™.

Assim, a verdade ¢ sempre a minha verdade; ¢ ela que me empenha e
ndo posso furtar-me a seguir a minha vocacio. Os artigos possessivos meu,
minha fazem parte da verdade humana. Tal como a preposicio para ou o
dativo nas linguas com casos gramaticais. A verdade é para quem tem a obri-
gacdo de testemunhar. A natureza da verdade surge como um compromisso:
a minha verdade nio pode ser reduzida a contemplacio, mas elevada a pro-
va, a verificacdo pela vida, ao testemunho.

Se judeus e cristdos vivem parte da verdade nas celebracoes liturgicas,
a visdo da face de Deus transcende essas divisdes™. O face a face humano
divino articula os caminhos do judaismo e cristianismo e, contra o expressa-
mente afirmado por Rosenzweig, permite considerar dialogicamente outras
visdes parcelares noutras religides. A verdade nio consiste numa afirmacio
sobre coisas. Consiste no esforco humano para provar e verificar como cada
pessoa - na situacdo em que vive - ¢ chamada a participar na redencio.
E nesta ultrapassagem da abstraciio generalizante e através do poderoso ape-
lo a vida com que finaliza a Estrela, que Rosenzweig evidencia o melhor do
seu messianismo dialdgico.

Comentario de Rosenzweig a um poema de Jud4 Halevi GS 4,1, 28-29.

™ Carta a E. Rosenstock, 12 de fevereiro 1921, Rosenzweig (1979b), 729-730.



Capitulo 6
O legado dialégico

Quem narra algo ndo quer dizer o que realmente sucedeu,
mas antes como efetivamente sucedeu.

F. Rosenzweig

Novo e Velho Pensamento

Em O Nowvo Pensamento, redigido em 1925, Rosenzweig apresentou uma
critica da tradicio filosofica e uma visdo alternativa partilhada com Eugen
Rosenstock-Huessy, Rudolf Ehrenberg, Hans Ehrenberg e Viktor von Wei-
zsicker, e ainda Martin Buber e Ferdinand Ebner. Considerava estar a viver
um momento de transicio na historia da filosofia em que os sistemas do
idealismo representavam a conclusio insustentiavel de um arco do pensa-
mento iniciado pelos pré-socraticos. S6 apos se libertar de modo sistematico
da auséncia da temporalidade, da racionalidade redutora e do pensamento
solitario poderia 0 novo pensamento empreender novos voos.

Ao procurar a verdade universal, a velha filosofia abstraia do contexto
temporal em que experimentamos o mundo. Ora a abstracio que procura a
esséncia das coisas ¢ estéril. O pretenso conhecimento de um ser destituido
de qualidades temporais e relacionais é¢ um ideal que se afasta da experién-
cia vivida.

A tentativa de definir a esséncia das coisas levou o velho pensamento a
procurar um fundamento tnico para todos os seres, eliminando as diferen-
cas. Embora a experiéncia quotidiana confirme essa diferenca, os filosofos
tentaram reduzi-los a objetos da metafisica especial. A filosofia antiga redu-
zia o divino e o humano ao cosmos; a filosofia medieval reduzia mundo e
individualidade ao divino; a filosofia moderna encontrava no humano o
solo firme no qual enraiza todo os seres.

Finalmente, a resposta monoldgica a questdo O que é? conduziu o velho
pensamento a aspirar por um ponto de vista a partir do qual apreendesse
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a totalidade. Este pensamento do absoluto retirava a perspetiva individual.
A procura da totalidade leva o filsofo a compreender os particulares como
meras partes ou manifestacoes do todo, reduzindo-os a nada.

Pelo contririo, o novo pensamento visa captar todos os seres a partir do
ponto de vista individual do ser humano no tempo. Niao quer transcender
o ponto de vista finito em nome de um absoluto. Nao tem de retirar os seus
préprios olhos para ver bem. Nesta énfase na individualidade, Rosenzweig se-
gue a linha de pensamento de mestres como Kierkegaard, Schopenhauer e
Nietzsche.

O novo pensamento leva a sério o caricter temporal da experiéncia hu-
mana. A experiéncia humana ¢ capaz de converter o éxtase de passado,
presente e futuro em marcos de eternidade. Antes dos conceitos, ha um
mundo que ja existe que nos transmite o passado. Experimentamos a nossa
individualidade como presente, ao nos relacionarmos connosco e com os
outros. E abrimo-nos as relacdes com os outros segundo tarefas e objetivos
que se apresentam como futuro.

Em vez de reduzir os diferentes tipos de seres a um s6, Rosenzweig apre-
senta a triplice experiéncia temporal da realidade, através do qual o novo
pensamento apreende as relacdes entre seres: a nossa experiéncia das coisas
do mundo, quando despertamos para o nosso eu, ¢ a criacio, enraizada
na relacio entre o mundo das coisas e o criador divino. A experiéncia do
despertar da individualidade no momento presente ¢ a experiéncia de reve-
lacdo. A experiéncia do objetivo que partilhamos com os outros seres, e que
antecipamos como futuro, é a experiéncia de redencio.

Se quisermos compreender os seres e a verdade em seu desdobramento no
tempo, devemos ver a trajetoria das relacoes desde a criacio até a redencio.

O senso comum e a filosofia da educacao

Apos a experiéncia traumdtica da Grande Guerra, com espanto dos seus
amigos académicos e da sua familia, Franz Rosenzweig escolheu por traba-
lhar na educacio de adultos, um projeto acalentado durante a guerra. Em
janeiro de 1917 enviara uma carta aberta a Herman Cohen, com reflexdes
sobre o problema da educacio judaica atual. Pugnava por uma instrucio
religiosa judaica, paralela a estrutura convencional da escola secundaria.
O texto respira confianca quanto a introducdo no seu pais, e no resto do mundo
de uma educacdo independente na esfera judaica. A instrucio tem como alvo os
que se afastaram da sinagoga e visa uma vida de relacionamento com base
no ciclo do calendério judaico.
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Trabalhar na educacio de adultos foi uma escolha anticonvencional
para alguém que poderia ter encontrado algo superior pois declinou uma
posicio de leitor na Universidade de Berlim. Como explica em carta de
30 de agosto de 1920 ao seu mentor, Friedrich Meinecke, deixou de mover-
-se pela curiosidade cientifica e pelo apetite estético. A tinica coisa que eu
gostaria de deixar claro é que a erudicdo jd ndo detém o centro da minha atencdo,
e que a minha vida decorre sob o dominio de um impulso de que estou sobejamente
ciente para simplesmente o designar, o meu judaismo. E conclui, dizendo: O ser
humano que escreveu A Estrela da Redencio é de um calibre muito diferente do
autor de Hegel e o estado.

Em 1919, com o apoio financeiro recebido de seu pai e de Cohen, entre-
tanto falecidos, Franz Rosenzweig cria um instituto para a educacao de adul-
tos cultos e bem-sucedidos nas suas profissdes, mas ignorantes (amharatzim)
da vida judaica. A emancipacio dos judeus na Europa trouxera liberdades
e oportunidades inimagindveis mas desligara-os do estudo e da pratica do
judaismo. Outros que lutaram contra a maré assimilacionista do século Xix
transformaram a Torah num conjunto de leis e praticas rigidas e formais.
Ora nem ortodoxos nem liberais, aos olhos de Rosenzweig, esgotavam o
caminho do judaismo. Era possivel redescobrir a vida judaica e o compro-
misso com o essencial do judaismo através do pensamento dialdgico.

O casal Rosenzweig estabeleceu-se em Frankfurt em 1920 onde Franz
fundou a Freies Juedisches Lehrhaus. Esta Casa de Estudos Livres Judaicos que
proporcionou um forum aberto para a discussio de questdes judaicas, filo-
soficas, socioldgicas foi apresentada por Rosenzweig com um panfleto Sobre
a Educacdo intitulado Bildung und sein Ende. Com estas premissas, a escola
para a educacio judaica de adultos abriu, sob a batuta de Rosenzweig, no
outono de 1920. O trabalho da escola era assegurar a fecundidade peda-
gogica do nio-saber [amhaaratzus]. Perguntar a partir do reconhecimento
da propria ignorancia seria abrir caminho para o saber. Nela ensinaram
personalidades como Martin Buber, Eduard Strauss, Rudolf Hallo, Nee-
mias Nobel, Siegfried Kracauer, Erich Fromm, Leo Lowenthal, J. Samuel
Agnon, Gersom Scholem e Leo Strauss. Até 1929, realizaram-se centenas
de palestras sobretudo sobre temas relacionados ao judaismo, atingindo um
maximo de 1100 auditores em 1923.

Entre janeiro a marco de 1921, Rosenzweig ministrou um curso de fi-
losofia na Lehrhaus, em que lidou com problemas, como conhecimento e
crenca, acio e sofrimento, alma e corpo, a vida e a morte. Em semindrio
paralelo, Rosenzweig debateu materiais de apoio para estas palestras, espe-
cialmente os escritos do idealismo alemdo de Kant a Hegel. Em oposicio
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aos defensores do idealismo, Rosenzweig expds o seu novo pensamento,
indicado no subtitulo do curso: Sobre o uso do senso comum [Vom Gebrau-
ch des gesunden Menschenverstandes.] O termo senso comum estd muito em
evidéncia em A Estrela da Redencdo, particularmente nas polémicas contra o
idealismo alemio.

Vimos como no verdo de 1921 Rosenzweig aprontou um manuscrito a
que chamou O Pequeno Livro do senso comum doente e sauddvel [Das Biichlein
vom gesunden und kranken Menschenverstand]. O facto de, neste texto, compa-
rar o pensamento doente a um paralitico nio pode deixar de ter um alcance
simbolico.

Neste livro que ficou inédito narra a historia de uma pessoa paralisada
pelo questionamento filosofico: ndo anda por recear ndo haver um terreno;
os seus olhos ndo veem por temor de que tudo seja um sonho; as maos nio
se mexem por falta de razio. Rosenzweig explica essa paralisia como o resul-
tado de uma reacio doentia face ao potencial da experiéncia humana. Se
deixamos que a filosofia do absoluto se apodere da mente e comece a ques-
tionar incessantemente O que ¢! removemo-nos do fluxo da vida. Devemos
dar tempo ao tempo e permitir que a vida se desenrole.

A pessoa sauddvel e com senso comum tem confianca porque aceita o
fluxo da vida temporal e a linguagem corrente. O senso comum nio per-
gunta O que as coisas sdo?, ndo porque nio tenha curiosidade, mas porque
reconhece implicitamente que os seres partilham de um desenvolvimento
que acabara por os revelar. A paralisia mental nio se trata com novos fun-
damentos, mas com o apelo ao bom senso. O senso comum nio recorre a
preconceitos nem se move em direcio a objetivos predeterminados. Nem
mesmo Deus ¢ dado antes da experiéncia real. Rosenzweig escreveu a sua
mae: O mais importante ndo é se uma pessoa “acredita” no bom Deus; o que im-
porta é que abra todos os seus cinco sentidos e observe os factos, correndo o risco de
que mesmo o bom Deus pode ser encontrado entre os factos.

Em carta aberta de 1923 a Martin Buber - que ficou conhecida pela
expressio Os construtores — e onde de novo critica a inteligéncia impulsiva do
seu colega, Rosenzweig observa que as leis e as praticas da Torah deviam en-
raizar-se nas potencialidades individuais. Ser judeu significava escutar a voz
divina da revelacdo e relacionar-se com a lei e a pratica de modo auténtico
e ndo ritualista. A Lei [Gesetz], escreve na carta aberta, pode ndo ter significado
religioso, mas sempre tem o potencial de tornarse algo mais do que Gesetz, tornarse
Gebot [mandamento]. Do mesmo modo, a observancia da mitzvah (lei judai-
ca) pode parecer mera inércia, mas o resultado do estudo e devocio abre a
mente para o divino. O sagrado nio se define em oposicio ao profano, nem
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o Eu/Tu em oposicio ao Eu/Ele, nem a lei em oposicio ao mandamento.
A formacio nio consiste apenas numa série de arrebatadoras experiéncias
de relacio entre o Eu e o Tu. E preciso o trabalho duro e construtivo do
estudo das linguas antigas e da aquisicio de conhecimentos.

A Nowa Escola [Beit Midrash] distanciava-se do estudo tradicional e atraiu
muitos intelectuais da Alemanha de Weimar. Nos primeiros anos l4 ensi-
naram Martin Buber, Eduard Strauss, Ernst Simon, Richard Koch, Rudolf
Hallo e Neemias Nobel. Ao longo dos anos de 1920, o Lehrhaus contou
ainda com a participacio de figuras como Sigfried Kracauer, Sy Agnon,
Erich Fromm, Bertha Pappenheim, Gershom Scholem, Leo Strauss e Leo
Loewenthal.

No outono de 1921, Rosenzweig comecou a acusar sintomas de um dis-
turbio do sistema nervoso. Em fevereiro de 1922, apesar de diagnosticado
com Esclerose Lateral Amiotrofica (ELA), continuou a dedicar-se a direcio
e ensino na Lehrhaus; mas ja na primavera de 1922, tinha o discurso afetado
e dificuldades de escrita. No final do verdo de 1922, Rudolf Hallo passou a
ajudar Rosenzweig como diretor do instituto.

Em finais de 1922, Rosenzweig j4 ndo conseguia escrever. Na primavera
de 1923 a familia adquiriu uma maquina de datilografia especial que lhe
permitia indicar as letras - e, mais tarde, apenas as primeiras letras - das
palavras que desejava comunicar, usando uma alavanca para mover um dis-
co para a letra desejada. A medida que ficava cada vez mais incapacitado,
mais e mais se exigia de sua esposa. Edith chegou a adivinhar a palavra
pretendida por Franz a partir de indicacdo da primeira letra. Este carinho
e dedicacio permitiram a Franz continuar a comunicar com as pessoas e a
escrever até a0 momento da morte.

A teoria da traducao

Entre o outono de 1922 e a primeira semana de 1923 comecou a tradu-
zir os poemas de Juda Halevi, judeu medieval sefardita. Acrescentou comen-
tarios sobre cada poema e um posfacio sobre a tarefa da traducio. O livro
foi publicado em 1924 como Sessenta Hinos e Poemas de Judd Halevi; uma
edicio aumentada, Noventa e dois Hinos e Poemas de Judd Halevi, apareceu em
1927. Em maio de 1925, Martin Buber convidou Rosenzweig para colaborar
numa nova traducio alemad da Biblia, projeto a que Rosenzweig dedicou
boa parte dos tltimos anos da sua vida.

No Epilogo do livro de poemas de Jud4 Halevi e numa série de artigos so-
bre os desafios de Como Germanizar as Escrituras, Rosenzweig articulou uma
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importante teoria da traducdo. A tarefa do tradutor é restituir na linguagem
nativa o caracter estranho da lingua estrangeira, de modo a rejuvenescer a
lingua para a qual o texto foi traduzido, e dar um passo na harmonizacio
de todas as linguas.

A fim de transmitir a qualidade do texto biblico, Rosenzweig e Buber
tentaram reproduzir as cadéncias do original e imitar o que entendiam ser a
qualidade falada. Assim, dividiram cada seccio que traduziam em unidades
de inspiracio e prestaram especial atencio as raizes das palavras traduzidas,
repetindo palavras com raizes comuns recorrentes no texto biblico. Deste
modo, procuravam transmitir a forma como essas raizes remetem intertex-
tualmente para outras passagens biblicas.

A fim de ampliar a importancia do ato de traducio, ¢ util recordar dois
aspetos. A Estrela introduz no discurso a revelacio como relacionamento
entre os seres. Esta qualidade relacional de expressdo permite concluir que
toda a fala é traducdo. Em cada dialogo, ocorre um ato de traducio em minia-
tura. Na medida em que tais relacoes contribuem para a autorrealizacio, no
ato de traduzir abrimo-nos as palavras do estrangeiro - tornando-as nossa
parte integrante. A introducio de um texto em lingua estrangeira permite
que a lingua realize novas formas e que o individuo se enriqueca nos atos de
traducio presentes nas relacdes interpessoais.

Em segundo lugar, a Estrela retrata a diversidade de linguas humanas
como enraizada na capacidade de discurso inerente a todo ser humano,
mas sem olvidar uma futura linguagem redentora universal; para além da
Babel das linguas existe o Sido da linguagem partilhada por todos. A tra-
ducdo revitaliza e rejuvenesce uma lingua, aquando da introducio de um
texto estrangeiro, porque desperta possibilidades linguisticas adormecidas.
Através da traducio, cada lingua particular realiza um aspeto da linguagem
universal e comungar de um futuro comum; traduzir ¢ um ato redentor do
mundo e uma partilha.

Aqui se insere o papel tnico das Escrituras. Rosenzweig salienta que
a Biblia ¢ a obra escrita por exceléncia - Escrituras [Die Schriften] - que,
mais do que qualquer outro texto, permitiu 2 humanidade escutar a pala-
vra divina, dirigindo-os para o objetivo comum da redencio do mundo.
A traducdo da Biblia para uma nova lingua, ou para uma nova geracio,
serve para introduzir na redencido quem fala essa lingua e quem integra
essa geracao.
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Consideracdes biograficas

Rosenzweig faleceu a 10 de dezembro de 1929. No funeral, respeitando
o desejo do defunto, Martin Buber recitou o Salmo 73(72). Um versiculo
(73,23) deste salmo - Mas estarei sempre convosco, porque vés me tomastes pela
mdo - estd inscrito na sepultura de Franz em Frankfurt e outro na de Buber,
em Jerusalém, cuja obra central Eu e Tu (1923) pertence a posteridade da
Estrela (1921).

Sete meses antes de sua morte, em maio de 1929, escreveu um breve
ensaio, Frentes transpostas, ocasionado pela coincidéncia de dois eventos em
marco-abril do mesmo ano: a reedicio do livro A religido da razdo e as fontes
do judaismo, de Herman Cohen, e a disputa de Davos entre Ernst Cassirer
e Martin Heidegger. O ensaio indica que nio ¢ Cassirer, o discipulo das
ideias de Cohen, mas sim Heidegger, que tem a contribuicio mais significa-
tiva para o pensamento.

Frentes transpostas repete a afirmacdo controversa de Rosenzweig: a nocao
de correlacdo desenvolvida por Cohen para romper com o seu idealismo
critico foi um avanco para o novo pensamento promovido pelo circulo de
Rosenzweig. O Idealismo critico de Cohen entendia natureza e humanida-
de como produtos da razio tedrica e pratica, respetivamente, e assim pet-
manecia encerrado no velho pensamento. A nova nocao de correlacio em
A religido da razdo e as fontes do judaismo mostra que a razio deixa de ser
geradora de seus objetos e se apresenta como o meio pelo qual Deus e a
Humanidade entram em relacio.

A ironia da disputa Davos, Rosenzweig sugere, é que Ernst Cassirer,
o discipulo de Cohen, continua preso ao velho pensamento dos primeiros
trabalhos do mestre, Cohen, enquanto Martin Heidegger, o professor de
filosofia em Marburgo, ¢ mais fiel ao legado final de Cohen. Rosenzweig
sugere mesmo que a nocio de correlacio de Cohen abriu caminho para o
conceito de Dasein em Heidegger. Se Heidegger descobriu que a tarefa da
filosofia é procurar no ser humano o nada implicado na sua liberdade, em
vez de postular um absoluto qualquer, entio ele ¢ o herdeiro da irredutibi-
lidade do individuo que se correlaciona com o divino.

Filosofia e politica
Franz Rosenzweig foi um conhecedor profundo do pensamento hege-

liano. Nos arquivos de Hegel reuniu o material para a sua dissertacio de
doutoramento apresentada no verio de 1912 e editada na obra em dois
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volumes Hegel und der Staat, concluida pouco antes de 1914, mas s6 publi-
cada em 1920.

Nesta sua obra, Rosenzweig demonstra que o jovem Hegel, de meados
da década de 1790, duvidava da possibilidade de conciliar a subjetividade
radical do ser humano com a objetividade do mundo. Para sair desta per-
plexidade admite que o eu se reconcilie com o mundo ao aderir ao Zeitgeist,
o espirito universal que se manifesta na histéria. Assim nasceu a filosofia
politica hegeliana que valoriza as relacoes entre o individuo e o estado na
historia. No final do livro, debate o contributo ambivalente de Hegel para o
conceito de estado-nacio. A sua visio ndo coincide com o nacionalismo do
século x1x, mas legou aos pensadores nacionalistas a confianca e a certeza de
o estado ser o local em que individuo e coletividade se reconciliam, assim
contribuindo para a ascensio do Reich bismarckiano.

Até a Grande Guerra, Rosenzweig alimentava a esperanca que a sua
apresentacdo ajudaria a abrir a perspetiva de um futuro alemdo, que seria, tanto
interna quanto externamente, mais aberto, e ajudaria ao caminho do estado de
Bismarck, para se expandir em um império livre respirando o ar do mundo. Apds
o desastre da Guerra, lamentando que um campo de ruinas assinale o local onde
antes estava o império, Rosenzweig desloca as suas preocupacdes geopoliticas
para um pensamento teopolitico.

Franz Rosenzweig pertence a Geracio de 14. Apos a catastrofe da Primei-
ra Guerra Mundial, esta geracio interrogou-se se ainda era possivel realizar
a verdade na histéria ou se a verdade deveria ficar na gaveta dos mitos.
Perante este dilema, confrontavam-se duas tradicoes antagonicas: o ilumi-
nismo da razio ndo histdrica que despreza o passado e a tradicio roméntica
que atribui a cada época a sua verdade.

O idealismo alemio, com Hegel a cabeca, respondera ao dilema, afir-
mando (contra o iluminismo) que o passado tem sentido, mas apenas den-
tro de um processo historico. As varias épocas historicas seriam estadios
necessarios do desenvolvimento da verdade como um todo. O significa-
do de cada época escapava a compreensio imediata. O individuo, para
se identificar com o Zeitgeist, e nio perder a marcha da historia, deveria
inserir-se com as suas crencas e instituicoes no movimento do espirito que
caminha em direcio ao absoluto, o unico farol da experiéncia humana.
O papel do filosofo seria esclarecer essa astticia que opera na historia e
colocar a sua propria razdo ao servico da razio na historia. E como ambos
sd0 0 mesmo, 0 que ocorre ¢ um autoconhecimento da razio. A verdade
reside no conhecimento que a razio tem de si mesma, e pensar a realidade
¢ pensar-se.
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A resposta notavel de Rosenzweig ao historicismo hegeliano da verdade
na historia comeca como a rejeicio do idealismo da filosofia europeia que
pretende eliminar a pluralidade e impor a tendéncia monista ja presente
nos pré-socraticos. Esse padrio redutor é predominante, mesmo que varie
a componente de reducdo. Assim, para os Antigos, o grande redutor é o
cosmos. Na Idade Média, ¢ a teologia que dita o que seja o ser humano e
o mundo. Com a modernidade, o ser humano ocupa o centro do palco e a
antropologia ¢ o referente do que cabe dizer sobre Deus e o mundo.

Ao decretar a identidade do ser e pensar, Parménides reduziu o ser a
Denkerbarkeit, material pensavel, e declarou a realidade como combustivel
do conhecimento. Mas se a reducio da realidade a esséncia que nega o sin-
gular fosse a tarefa do pensamento, tudo seria racional, e até o absurdo e a
violéncia seriam justificados. Rosenzweig condena esta tendéncia totalitaria
e perturbadora na filosofia ocidental™.

A racionalizacio do absurdo levada a cabo pela pretensio do totalitario
implica a vergonhosa reconciliacio da razio com a morte, eis a primeira
adverténcia de Rosenzweig. Quem reduz a morte individual a um nada aca-
ba por justificar o assassinato, em nome do todo e converte a filosofia em
ontologia da guerra.

O idealismo europeu racionaliza a insensatez da morte individual; exige
que o ser humano aceite a morte com naturalidade, ao afirmar que a morte
nada é e que o todo ndo morre. Mas como negar o medo da morte que ¢
uma experiéncia inevitavel?

Do ponto de vista da totalidade, a morte individual nio ¢ significativa.
Podemos até qualificar um ato terrorista como absurdo, por nele nio haver
causa nem razdo que justifique a privacio de vidas humanas. Mas para o
pensamento totalitirio, a morte individual ¢ desprezivel porque é nada,
encarada de um ponto de vista absoluto, seja patria, religiio ou classe. Vida
e morte s6 fazem sentido no interior da comunidade, diz o absoluto. Quem
morre pelo todo, nem vive a prépria morte.

Segundo Rosenzweig, uma filosofia que assim trata a morte estd, poten-
cialmente, a justificar o crime. Se a morte individual nio tem sentido, o que
impede o crime politico? Os campos de exterminio - nazis e comunistas —
também foram campos de concentracio: o ser humano foi metafisica-
mente executado antes de o ser fisicamente. O objetivo ndo foi somente a
morte fisica do prisioneiro, mas também aniquilar o significado da morte

> (E. 13) Darum bedeutet ein erfolgreicher Aufstand gegen die Allheit der Welt zugleich eine
Leugnung der Einheit des Denkens.
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individual. Ora se queremos afirmar o valor da vida, temos de salientar a
dignidade da morte, diznos Rosenzweig.

Publicada em 1921 e escrito nas trincheiras da Grande Guerra, a Estrela
da Redeng¢do ndo contém referéncias explicitas ao fascismo e a0 comunismo
como encarnacdes do totalitarismo. Mas este dado, em vez de roubar forca
ao texto, reforca-lhe o caracter profético.

Enquanto o Ocidente pensar segundo a totalidade, a politica fabricara
sistemas totalitdrios em nome de raca, classe, humanidade ou religiao. A cri-
tica politica deve partir de um fundo filosofico (ER 44) e o idealismo com a
sua negacdo de tudo o que separa o singular de tudo, é a ferramenta com o qual
a filosofia trabalha a matéria rebelde até que esta jd ndo resiste a ser envolta nas
brumas do conceito Uno-todo.

Em Hegel e o estado, ao estudar a ligaciao entre filosofia e politica, Rosen-
zweig faz a critica da natureza violenta do estado e dos nacionalismos na
histéria universal®. O nacionalismo moderno ¢ diferente do amor a pdtria
pois resulta da consciéncia que a comunidade de pertenca ¢ chamada a uma
missdo na historia. No nacionalismo messidnico iniciado pela Revolucio
Francesa, Rosenzweig identifica uma extensio do principio judaico do povo
eleito. O cristianismo universalizou esse principio de modo a que qualquer
povo possa considerar-se eleito e as causas eleitas pelo estado originam guer-
Tas santas.

A guerra é a expressao coletiva da luta de consciéncias. Os povos afirmam-
se como individuos, com vontade irredutivel de soberania. A pluralidade
de estados leva ao confronto mortal das vontades soberanas. A guerra e os
sacrificios tornam-se inevitdveis porque a violéncia acompanha o conceito
de soberania do estado. O estado exige o sacrificio voluntério da vida; e em
vez de morte natural, a morte pelo estado torna-se superior e sagrada.

Para o nacionalismo, a guerra entre estados é guerra santa, pois estd
em jogo a identidade da comunidade que confere sentido ao individuo.
Salvamo-nos, sacrificando-nos pela comunidade. Essa ¢ a segunda advertén-
cia: 0 nacionalismo moderno é mais do que proposta politica pois tem um
messianismo ilegitimo que acarreta a exclusio e o fundamentalismo.

Se o estado ¢ a forma que os povos criam para nio morrer, entdo implica
violéncia, diznos Rosenzweig. Do tempo continuo que ¢ a vida, os povos
extraem momentos e convertem-nos em simbolos, festas e leis. Politica e es-
tado implicam a criacio artificial de uma ordem, que se exprime no direito

© Moses (1982), 222 e ss.
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e que fixa a vida natural eternizado. O estado ¢ a tentativa, necessariamente,
sempre renovada, para dar aos povos a eternidade no tempo (E. 393-4).

Este equilibrio entre estado e povo, entre a vida natural e mutavel de
uma comunidade e a fixacdo de momentos com padrdes ou referenciais ab-
solutos da coletividade, ¢ fixado pelas normas do direito. Para Rosenzweig,
como para Hegel, o termo direito inclui a organizacio da sociedade civil e
as regras do estado, ou seja, confunde-se com a politica.

A violéncia politica surge devido a diferenca entre estado e povo. En-
quanto o direito, ou seja, as regras da politica, coincidir com a vida do povo,
nao haverd diferendos. Mas com a dessincronizacio, surgird a violéncia, seja
para manter as regras seja para as mudar. Pode dizer-se que a violéncia ¢ ine-
rente ao direito porque nio ha maneira de fixar o que é mutavel. O direito
s6 se preserva enquanto o povo o mantiver, escreve Rosenzweig (E. 394). Direito
e vida, o permanente e mutdwel, parecem distanciarse. Entdo, o estado revela a sua
verdadeira face. O direito é apenas a sua primeira palavra. Esta palavra ndo se
sustenta contra a mudanca de vida. Pronuncia agora a segunda palavra: a palavra
violéncia. E o terceiro aviso: a politica ¢ a violéncia.

O estado nio deve racionalizar a guerra com o argumento de que a dis-
ponibilidade do individuo transforma a morte natural em sacrificio valioso,
dando ao todo o dominio sobre a morte e, portanto, sobre a vida. Eis de
novo a visio totalitaria da morte. Pelo contrario, a angUstia perante a morte
¢ uma resisténcia contra esse projeto de reduzir a morte individual a insig-
nificAncia pura.

As adverténcias de Franz Rosenzweig sobre a politica resumem-se em
trés pontos que antecipam a posicio de Walter Benjamin, seu discipulo na
Lehrhaus, para o qual a politica é impensdvel sem a violéncia que funda o
direito e 0 mantém?’.

Por detras da brilhante historia da razio filosofica, existe uma ontologia
de guerra. Existe um risco permanente nos nacionalismos messidnicos de
desencadear a violéncia. A politica democratica deve ser repensada. Se o
que chamamos de politica e direito assenta na violéncia, ou seja, se é im-
pensavel sem uma decisio autoritdria que converte um momento da vida do
povo em principio de identidade, dificilmente se supera a violéncia politica
com uma dose maior de democracia liberal.

Temos de procurar na sabedoria humana modelos de convivéncia hu-
mana conformes com os ritmos naturais dos povos; caso contrario, a arte

™ Benjamin, 1921, Zur Kritik der Gewalt (GS 11 1 179-203), e Paralipomena de K. Kraus
in GSII 3, 102.
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da politica em vez de produzir uma vida de civilizacdo reduz o ser humano
a naturalidade pura. Quando se pretende eternizar a vida de um povo por
decisdes do poder, como faz o estado, ndo se transforma a vida natural do
povo, mas converte-se a forca a vida do povo em pura natureza, objeto de
decisio, vida nua’.

A filosofia politica de Rosenzweig assenta numa nocio de revelacio des-
pojada de significado politico direto e imediato. O projeto iluminista de
menosprezar a religidio e de relegar a revelacio para a esfera privada tem
muitas falhas. As concecoes distorcidas da religidio provocam uma visio er-
rada da governacido: enquanto o totalitarismo persegue a religido judaico-
-cristd, o neoliberalismo despreza-a.

A fim de ultrapassar os bloqueios de totalitarismo e liberalismo, Ro-
senzweig despolitiza o conceito de revelacio. Onde a interpretacio judaica
ortodoxa vé contetdos de direito (leis, Recht) Rosenzweig vé imperativos afe-
tivos (mandamento, Gebot). Deus revela o amor ao ser humano. Mas quando
as nacoes codificam esse imperativo - ama o teu préximo como a ti mesmo - € 0
transformam em conteudo juridico e moral, retiram-lhe eficcia e verdade.

Contra as leituras conservadoras da tradicio judaica, Rosenzweig man-
tém uma tensio criadora e produtiva entre norma e valor. Uma norma
juridica ou moral - uma lei - imposta por um Deus distante perde a forca
do impulso amoroso com que cada individuo reconhece a presenca divina.
E preciso manter distAncia entre o poder de um mandamento e a sua racio-
nalizacdo discursiva e aplicacio politica.

A Torah nio ¢ uma entrega das tabuas da lei; ndo ¢ diferente de uma
carta de direitos naturais a exigir obediéncia inquestionavel aos seguidores;
¢ uma epifania humana e uma profecia que exige a construcio de sentido
e comunidade.

Esta filosofia politica cosmopolita é conforme a mundividéncia liberal
da comunidade judaica alema na Republica de Weimar. Talvez em resposta
a subalternizacio experimentada, Rosenzweig defende o judeu como ser
cosmopolita. A existéncia judaica nio se realiza pela participacio no esta-
do-nacio moderno, nem pelo exercicio do poder e garantias juridicas aos
cidadios.

Rosenzweig era antissionista, considerando que a fundacio de um es-
tado judaico na Palestina iria perverter a revelacio, manipulando a lei em
nome da salvacido exclusiva da nacio judaica. Seria uma mensagem de amor

®  Agamben, 1988, segue a critica de Rosenzweig ao direito como a violéncia politica

artificial contra as potencialidades de convivéncia humana.
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forcado, e um exemplo do desejo futil de Israel ser uma nacio como as ou-
tras (Dt 17:14.; 1 Sam. 8:20).

Estas propostas de Rosenzweig sdo realcadas mediante uma comparacio
com as posicoes conservadoras de Leo Strauss um seu pupilo na Lehrhaus de
Frankfurt. Em 1932, dedicou o seu primeiro livro, A Critica da religido em Es-
pinosa, a memoria de Franz Rosenzweig”. Em 1962, no prefacio a traducio
inglesa da obra, reforca esse preito de gratidiao. Descrevendo-se como jovem
judeu nascido e criado numa Alemanha a bracos com uma crise teoldgico-politica,
considera-se um filho intelectual de Rosenzweig e Cohen.

A rejeicio por Rosenzweig e Strauss do historicismo hegeliano que pro-
clama que tudo ¢ historicamente situado e que as verdades sdo provisorias,
permite-lhes resgatar a experiéncia humana de eternidade no povo judaico.
A historia passa mas a fidelidade da nacdo judaica permanece. Contudo, as
fundamentacoes sio diferentes.

Para Strauss, razio e revelacio coexistem, mas a razio ¢ incapaz de de-
terminar por que motivo a lei obriga e de descobrir o fundamento da auto-
ridade divina. O mandamento da lei ¢ um direito natural que ultrapassa a
capacidade humana de compreensio. A revelacio da lei é uma ferramenta
politica contra o relativismo, a doenca que aflige a democracia liberal e que
prejudica a busca de justica e a instauracio do melhor regime.

Rosenzweig resgata a nocio de revelacio minada pelo Iluminismo,
despojando-a de significado politico imediato. A lei e o direito tém de ser
animados pela revelacio do amor sem o qual as instituicdes se degradam.
A historia ¢ mudanca mas, na visdo idealizada de Rosenzweig, os testemu-
nhos do povo judeu e da comunidade cristd estio presentes para sustentar
a eternidade na historia.

" Strauss (1997).



Capitulo 7
Quantas formas tem uma estrela?

Para um Cristdo, bem sei, em vez das minhas
teriam vindo aos seus ldbios as palavras do
Nowo Testamento. Mas aos meus ldbios
chegaram estas palavras.

O dialogo entre judaismo e cristianismo

A Estrela da Redencdo iniciou um didlogo entre judaismo e cristianismo
e com as religides do mundo, cujos ecos chegaram até hoje. Podemos afir-
mar que Rosenzweig foi um pioneiro do ecumenismo e que entreabriu a
porta do didlogo entre religides ultrapassando em 1921 a apologética e a
controvérsia habituais®. Mas também ¢ patente que, um século depois, é
facil detetar os limites do seu argumento. As teses de Rosenzweig tém de ser
avaliadas num contexto que ainda tem muito de hegeliano, pois foi Hegel
quem argumentou que o cristianismo ¢ a religido historica mundial destina-
da a converter a humanidade paga ao teismo.

Esta tendéncia da filosofia alema para categorizar as religides prosseguiu
com Schopenhauer que colocou cristianismo e budismo como religides da
compaixao face ao otimismo de judeus e muculmanos; Nietzsche inventa-se
como o autor do anticristianismo, mas repassado de temas cristios.

Na Estrela, apenas duas religides tém um significado metafisico positivo.
O judaismo intemporal é um fogo eterno alimentado pela continuidade
fisica do povo judeu. O cristianismo missiondrio ¢ uma jornada perpétua
para a salvacdo. Perante Deus, judeus e cristdos trabalham na mesma tarefa. A re-
ligido deixa de ser apocaliptica pois a comunidade judaica dos fiéis ja vive
com o Senhor e o cristianismo missionario esta a redimir e converter os
povos do mundo.

8 Artigo em Neuen Jiidischen Monatshefte, julho/agosto de 1923, republicado em

Franz Rosenzweig (2001), 63-73.
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Esta avaliacdo do judaismo e do cristianismo faz desaparecer esteredtipos
correntes que impediam o didlogo: afinal o judeu errante chegou a meta e
o cristdo ainda esta a caminho. Deus criou 0 mundo ndo criou a religido, afir-
ma Rosenzweig®. Toda a religido historica ¢ especializada desde o inicio,
ou seja, instituida. Rosenzweig afirma mesmo que judaismo e cristianismo
originalmente até eram irreligiosas face as religides vizinhas. Mesmo quando
se tornaram religides, encontraram os impulsos para se libertarem da insti-
tucionalizacio, através de reformas.

Assim, a apresentacio rosenzweigiana do judaismo e do cristianismo nio
resulta de um interesse na filosofia da religiio, mas antes de um interesse
sistematico na questdo da eternidade. Rosenzweig ndo analisa a lei judaica
nem a fé cristd, mas sim a forma exterior e visivel com que implantam a
eternidade no tempo. Compara factos: a existéncia de um povo judeu e o
evento fundador da comunidade crista.

O fundamento sobre o qual assenta a caracterizacio do judaismo e do
cristianismo ¢ de ordem socioldgica. Que o povo judeu se baseie no facto
da sua existéncia e a comunidade cristd na manifestacio de Cristo sdo te-
mas que atravessam toda a Estrela mas que na terceira parte recebem um
tratamento que, num certo sentido, regressa ds fontes do velho pensamento e ao
questionamento do ser. Judaismo e cristianismo sio os dois reldgios eternos cujos
ponteiros de més e ano mostram o tempo constantemente renovado. No ano judai-
co e cristdo configura-se como figura formada o infigurdvel tempo do mundo que
apenas pode ser vivido e narrado. Sabemos como estio presentes o Deus judeu
ou cristdio, o Mundo judeu ou cristio, o ser Humano judeu ou cristio.
Em vez de substincias que apenas se perpetuam como secretas condicdes
de possibilidade do real, sio formas que espelham esta sempre renovada
atualidade.

O coracio deste dialogo ¢ um imperativo, o Unico imperativo legitimo,
a unica ordem que pode ser dada ao ser humano sem o rebaixar da sua
condicdo de liberdade: amar. Para ser redentor e inserir a vida eterna no
tempo, o amor ndo pode ficar sujeito ao arbitrio individual. A subjetividade
¢ um bem, mas o subjetivismo degrada-a. A vida em comunidade ultrapassa
o subjetivismo das opcoes individuais, fazendo irradiar o amor entre os
membros.

A linguagem de Rosenzweig faz convergir os idiomas do judaismo e do
cristianismo permitindo analisar a configuracio da experiéncia vivida e a

81 Efetivamente, apenas ocotre raras vezes e a proposito do Isldo.
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sua expressio em formas de existéncia coletiva. Os referenciais religiosos da
vida em comum permitem a comunidade orientar o pensamento e a vida.
Ao serem analisados como eventos socioldgicos, assumem o significado de
estruturas primordiais da convivéncia.

A interpretacio de Rosenzweig foca-se no modo como os diferentes po-
vos e culturas traduzem a vida eterna na vida quotidiana e como as respe-
tivas configuracoes religiosas simbolizam uma determinada articulacio do
todo.

O judaismo comecou por ser um povo, em seguida tornou-se uma con-
gregacio, e, posteriormente, uma religido. O cristianismo comecou como
uma congregacio na qual selecionou o seu povo. No Isldo, as relacoes defi-
cientes entre os elementos humano, divino e mundano limitam a evolucio
da comunidade dos crentes. No paganismo, é exemplar como os deuses da
mitologia helénica, o seu mundo plastico, e os herdis tragicos exaltam a
natureza, mas ocultam o divino e escondem o homem. As religides orien-
tais sio unilaterais na compreensio dos elementos primordiais. Todas estas
afirmacdes tém o seu lugar na abordagem sistemadtica de Rosenzweig.

Ao apresentarmos as configuracoes religiosas, segundo Rosenzweig, tere-
mos presente o que R. Schaeffler nos diz sobre filosofos e tedlogos sentirem-
-se mutuamente ameacados na sua liberdade e autonomia ao longo dos
séculos®?. Os filosofos suspeitam que a teologia use elementos filosdficos
para tornar plausiveis as suas teses. Os teologos pensam que os esquemas da
filosofia submetem a fé a regras espurias. G. Fraile vé trés possibilidades de
relacdes entre filosofia e cristianismo®. 1 - Neutralidade: a filosofia ¢ inde-
pendente, e nio leva em conta os dogmas do cristianismo. 2 - Hostilidade:
filosofia anticristd. 3 - Harmonia: a) minima e negativa, de nio contradi-
cio; b) influéncia extrinseca da fé sobre a razio; c) a filosofia ao servico da
fé; d) filosofia e fé trabalham em comum®.

Rosenzweig proclama a complementaridade de filosofia e teologia (3-d):
utiliza categorias da tradicdo teoldgica judaico-crista para descrever as expe-
riéncias humanas decisivas, mas subordina essas categorias ao pensamento
dialégico. Esta sua posicio pode ser examinada a luz da classificacio de
W. Pannenberg sobre os tipos de relacionamento entre razio e fé. 1) oposi-
cio; 2) identidade; 3) subordinacio da filosofia a teologia; 4) subordinacio

82 Schaeffler (1973), cols. 183-187.
8 Fraile (1975), 39-41.
8% Lubatti (2007).
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da teologia a filosofia®. A tipologia de Pannenberg, segundo R. Panikkar®,
tem equivalentes nas filosofias e teologias de outras regides culturais, e aju-
da a compreender como o pensamento dialdgico de Rosenzweig elucida,
mas também dissimula o debate entre as diversas narrativas religiosas.

O judaismo

Com Rosenzweig, o pensamento judaico redefine os temas da sua tradi-
cio e a responsabilidade com que o povo eleito resiste ao veredicto de forcas
cegas. A antecipacio judaica da eternidade é o coracdo ardente da Estrela.
Essa eternidade comeca pela afirmacio monoteista e manifesta-se na criacao
da comunidade e na transformacio dos valores do mundo. A eternidade de
Israel é a sua independéncia perante a historia e a capacidade de reconhecer
a humanidade como capaz de julgar, sem esperar por um suposto fim da his-
toria. Israel tem uma longa experiéncia desta terrivel independéncia, desta
liberdade dificil, posta a prova por exclusdes, exilios e holocaustos.

Em toda esta argumentacio nota-se a rotura de Rosenzweig com o his-
toricismo de Hegel, mesmo que seja o Hegel interpretado por Meinecke.
O historicismo pretende julgar os povos segundo a historia. Rosenzweig
inverte os papéis. A liberdade face aos eventos e a capacidade de os julgar é
uma forma de eternidade. Nao ¢ a sobrevivéncia de Israel que lhe outorga
a liberdade; ¢ antes, e desde o inicio, a capacidade de julgar e ordenar os
eventos. Rosenzweig subverte corajosamente a sequéncia messidnica: o Mes-
sias ainda nio chegou, mas a comunidade ja realizou o messianismo pois
vive com o Senhor.

Acima da historia, do estado e da politica, onde muitos esperam encon-
trar uma solucdo para as contradicoes mundiais, existe o povo judeu que
segue o caminho da vida eterna e a comunidade cristd que dissemina essa

% Pannenberg (2002), 23-44. 1. - A teologia em oposicio a filosofia surge em Tertu-

liano, Pedro Damiio e Lutero. 2. - O cristianismo como a verdadeira filosofia ¢ afirmado
por Justino Martir e Clemente de Alexandria 3. - Com Tomas de Aquino, a razio deve
aplicarse ao servico da fé ou, pelo contrario, a razio julga as doutrinas reveladas (deismo
inglés, Kant). 4.1. - O universal esta a cargo da filosofia, mas afirma-se a validade da ex-
periéncia subjetiva de fé¢ (Hume, Kant, Schleiermacher; a experiéncia religiosa d4 lugar ao
conceito de decisio (Kierkegaard, Bultmann); 4.2. - A transformacio da representacio
religiosa em conceito filoséfico em Hegel.

86 Panikkar (1998), 34.
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verdade. O povo eterno nido extrai o seu ser de uma terra, nem de uma
lingua, nem de uma lei constitucional. A terra de Israel é santa, a sua lin-
guagem ¢é sagrada, a sua lei imutavel. Nio precisa das fronteiras que definem
as nacdes porquanto vive do universalismo. Essa ¢ a riqueza do judaismo.
O antissemitismo consiste na recusa e perseguicio dessa universalidade®.

No seu ensaio magistral sobre Rosenzweig, recorda Emmanuel Lévinas
uma passagem das escrituras sobre Agar e Ismael que, expulsos da casa de
Abraio, vagueiam pelo deserto. Quando Deus abre os olhos de Agar e lhe
mostra um poco, os anjos protestam: Serd que Tu, Senhor, ndo vais dar de beber
aos filhos de Israel mas sim aos seus irmdos inimigos? Que me importa o amanha?
- responde o Senhor - Eu julgo a todos conforme o tempo em que vivem. Ismael
¢ hoje sem falta®®,

O pensamento judaico encontrou em Rosenzweig uma expressio para-
lela & que o cristianismo teve com Pascal, Kierkegaard e Soloviev ou ainda
em M. Henry e outros autores existenciais do século xx. Rosenzweig colheu
muitos dos seus pensamentos na literatura rabinica do Talmud. Tal os apo-
logistas do Midrash sabe expor preocupac¢des contemporineas com o humor
e ironia perante o formalismo religioso.

Em vez do judaismo legalista com as suas normas morais e rituais ko-
sher, Rosenzweig apresenta-nos o drama da existéncia humana. O judais-
mo é mandamento e revelacio do amor: o jugo da lei nio carece de ser
substituido por uma nova mensagem de caridade porque ¢ ja expressio do
amor. Por isso mesmo, a Mitzwah judaica ndo ¢ s6 formalismo, mas sim a
presenca viva do amor na comunidade. Esta interpretacio ajuda a afastar
incompreensdes de parte a parte entre cristdos e judeus, muito embora nio
seja partilhada pela maioria dos judeus que nem sequer aceita Israel como
o povo escolhido para testemunhar a Torah.

E patente que Rosenzweig utiliza pardmetros da fé judaica como quando
afirma: que Cristo é mais do que uma ideia que nenhum cristdo pode ver. Mas que
Israel é mais do que uma ideia, o cristdo sabe, porque vé%. Nao podemos esque-
cer que estamos perante um teshuvah ba’al, um reconvertido ao judaismo
ortodoxo.

O que estd em causa no seu pensamento sao as consequéncias que extrai
da afirmacido genérica de que o povo eleito se distingue dos goyim. Por um
lado, apresenta uma visio idealizada do povo judeu que partilha a vivéncia

87 Amado-Valensi (1962), 570-587.
8 Génesis 16:7-16.
8 (E. 461) Ob Christus mehr ist als eine Idee — kein Christ kann es wissen. Aber daf3 Israel

mehr ist als eine Idee, das weif} er, das sieht er.
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da eternidade com o cristianismo missionario. Este ideal ¢ reforcado pelo
tema do Eu e Tu, o didlogo do amante e da amada. Por outro lado, apresen-
ta uma visdo realista da historia que inclui o primado da forca, da violéncia
do estado, da inanidade da ética, e a desconstrucao da ilusio que as boas
intencdes se materializam em obras e modificam a correlacio de forcas.

As afirmacdes de Rosenzweig de que o povo judeu nio carece de media-
coes para conhecer o amor divino e a énfase na incognoscibilidade de Deus,
além de nio representarem o ideal da maioria dos judeus, acarretam o ris-
co de idolatria de um povo e da indefinicio de Deus™. Seria, talvez, mais
razodvel afirmar que todos os povos vivem conjuntamente as dimensdes
politica e religiosa, em diversas medidas e graus de realizacio, abrindo assim
a possibilidade da Estrela da redencio ter varias formas”.

Sobre o cristianismo

As consideracoes de Franz Rosenzweig sobre o cristianismo resultam de
uma inolvidével empatia para com uma crenca que considera gémea da
sua; o cristianismo nio pode existir na auséncia do judaismo e o inverso
também ¢ verdadeiro; o didlogo entre ambos ¢ tio enriquecedor quanto o
dialogo entre eu e tu.

Muito particularmente na Estrela mas também na correspondéncia com
o seu circulo de amigos deixou plasmada esta visio esperancosa e codifica-
da”. O catolicismo ¢ a igreja de Pedro; o protestantismo ¢é a igreja de Paulo;
a ortodoxia € a igreja de Jodo. Estes termos referem correspondéncias histo-
ricas e geograficas do Sul, Norte e Leste da Europa; e referem ainda o amor,
fé e esperanca com que o cristianismo visa redimir o mundo. Com esta
chave de leitura, vejamos algumas das suas conclusées (E. 315).

Desde o nascimento de Cristo, a historia tem uma dialética que opde a
revelacio, representada no mundo pela Igreja, aos seus inimigos externos,
ou determinacoes negativas, a saber: as sabedorias da Grécia e o estado e
Império Romano®.

% A teologia judaica sobre o amor e justica do Pai beneficiou do encontro com o

cristianismo, como atesta a obra de Ledo Hebreu. No tempo de Jesus, o confronto entre os
rabinos Shamai e Hillel foi sobre estas questdes.

T Moses (1992), 225.

%2 Rosenstock-Huessy (1969).

% Carta a Hans Ehrenberg, 11 de dezembro de 1913, Rosenzweig (1979a), 145-147.
Ver carta a Rosenstock, novembro 7, 1916, e 30 de novembro de 1916, Rosenzweig (1979a),
280-289, 302-306.
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Esta historia codificada da Igreja tem trés etapas simbolicas: Petrina
(catolicismo, Igreja como hierarquia, comecando em 313, com o Edito de
Mildo; incorporacio parcial do Império Romano); Paulina (protestantismo,
Igreja como Verbo, comecando em 1517 com as teses de Lutero; a incor-
poracdo parcial da sabedoria grega, ja que os filosofos Descartes, Leibniz,
Espinoza, sdo heréticos dentro da Igreja, e ndo pagios fora dela; Joanina (co-
mecando por volta de 1800). Donde a ideia de 1800 ser a ideia da época do
espirito.

No periodo joanino, a Igreja incorporou a sabedoria grega e o estado e
o Império Romano. Hegel é o primeiro filésofo da Igreja Joanina e Goethe ¢ o
primeiro dos novos cristdos; em paralelo, passou a existir um sistema de nacoes
cristds em confronto.

Superada a dualidade entre a sabedoria grega e a fé judaico-crista nos
sistemas idealistas, a filosofia fica completa, com a autoconsciéncia da sua
propria historia em Hegel. Contudo, como Schelling foi o primeiro a assi-
nalar, o sistema deixa de fora o sujeito existente e o Deus da revelacio.

O:s fildsofos pos-idealistas como Schopenhauer e Nietzsche inauguraram
uma nova filosofia das mundividéncias [Weltanschauungsphilosophie] onde a
subjetividade do filosofo individual ¢ a forma do sistema, e as vidas dos
filosofos contam para a historia da filosofia; mostram um ateismo inicidtico
que rompe com o totalitarismo idealista.

Apos a experiéncia da igreja joanina e do ateismo inicidtico, é necessario
repensar a revelacdo como relacio entre o absoluto e a subjetividade. O que
Rosenzweig denomina de pésfilésofo ou pai da Igreja de Jodo considera essa
relacio como para além da historia. Para além da filosofia negativa - o sis-
tema completo de relacdes conceituais desenvolvido por Hegel - o mundo
esta pronto para a filosofia positiva invocada por Schelling.

O judaismo foi essencial para o cristianismo nas épocas petrina e pauli-
na dada a expectativa cristd de converter o judeu. Com o inicio da época de
Jodo - 1800 - o nacionalismo pds-cristio elimina a protecdo aos judeus, e
cria um ressentimento contra o eterno judeu, o inicio do antissemitismo. E é
precisamente quando a época do eterno judeu chega ao fim... que cristianismo
e judaismo devem encontrar novas possibilidades de didlogo no comum
testemunho da revelacio.

Apesar destas afirmacdes terem tonalidades gnosticas, o Antigo Testa-
mento permite ao cristianismo preservar-se do perigo inerente de gnosticis-
mo. Rosenzweig afirma que as Escrituras e a presenca do povo judeu conver-
tem o pagdo interior que existe dentro de cada cristio. O cristio vé no Antigo
Testamento mais do que um mero livro mas antes o testemunho da existéncia de uma
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comunidade. Um livro poderia ser vitima de exegeses habilidosas. Mas a inegdvel
vitalidade do povo judeu, atestada nas muitas perseguicoes a que resistiu impede
essa idealizacdo. Israel é mais do que ideia, é uma vida [...]. Os cristdos ndo podem
ter duividas sobre nés. A nossa existéncia é fiadora da sua verdade®*.

Enquanto o judaismo comeca pelo fim, o cristianismo leva a sério a cro-
nologia do mundo. A sua nocio de eternidade é coextensa com o tempo.
Apenas os pontos de partida e chegada se situam acima da historia. A eter-
nidade do cristianismo ¢ um caminho, uma marcha, uma missio eterna,
uma irradiacio que emana do ardor interno da Estrela da Redengdo.

A expansio cristd atravessa o mundo desde a Encarnacdo a parousia e
transforma as sociedades pagas, subjugando instituicdes e pessoas, fundan-
do culturas e estados. Sempre em luta contra o pagio dentro de si mesmo e
no mundo, o cristio ¢ um convertido”. E por isso - mais do que qualquer
outra religido - recorre a mediacido das artes - plasticas e sonoras - para
seduzir e reduzir esta inquietacio. Como vimos, anteriormente, esta socio-
logia da Igreja é também uma fenomenologia da arte e uma teologia da
cultura.

A afirmacio de Rosenzweig de que o povo judeu deve ser protegido
como testemunha da revelacio foi acolhida a partir do Concilio Vaticano
I[I. Em 31 de outubro de 1997, Jodo Paulo II fez uma declaracio sobre a
alianca de Deus com o povo judeu, caracterizando a Shoah como uma onda
de perseguicdes inspiradas por wum antissemitismo pagdo que, na sua esséncia, equi-
vale a um anticristianismo.

A posicao da Santa Sé tem importincia especial, ndo s por o catolicis-
mo ser a maior confissio cristd como por constituir um ponto de referéncia
a partir do qual as outras confissoes se definem. Os pontifices Bento XVI
e Francisco retomaram estas declaracoes, cientes de que o Holocausto, tal
como a perseguicio a Jan Huss e a Galileu exigem uma reconciliacio. Os di-
rigentes de outras confissdes cristas tém reafirmado esta validade da alianca
entre Deus e o povo judeu®.

% (E. 461) Und wie denn jener allzeit aktuelle Kampf der Gnostiker zeigt, ist es das Alte
Testament, das dem Christentum den Widerstand gegen diese seine eigne Gefahr ermdglicht. Und das
Alte Testament nur, weil es mehr als blof Buch ist. [...] An uns kénnen die Christen nicht zweifeln.
Unser Dasein verbiirgt ihnen ihre Wahrheit.

% Goldman (1999).

% Declaracio da Igreja Evangélica Alema em 1980.
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O regresso contemporaneo do paganismo

Em 1914, a Europa nio acreditava em Deus, mas na nacio e na Kultur.
Em 1918, esses deuses foram derrubados, e a Europa comecou a adorar
os falsos deuses do materialismo historico e socialismo. Heinrich Heine
ironizou que Robespierre apenas decapitara um rei, enquanto um profes-
sor alemio [Kant] enviou o Todo-Poderoso para o cadafalso. Com o final
da Grande Guerra multiplicaram-se as censuras ao judeu-cristianismo. Os
bidlogos reduziram a um mito a histéria da criacdo. A critica mostrou a
multipla autoria das Escrituras. A ciéncia apresentou-se como alternativa ra-
cional a religido. Exceto para alguns recalcitrantes, a fé tradicional tornara-
-se impossivel.

E neste contexto que as passagens de Rosenzweig sobre o paganismo na
Estrela constituem uma visdo inovadora da origem e natureza dos conflitos
civilizacionais. Sio pagios os povos e os individuos que preservam a con-
tinuidade apenas através do sangue e do solo. A sua esperanca de imorta-
lidade exige uma luta perpétua pela sobrevivéncia. Enquanto os judeus se
consideram powvo eterno e comunidade de sangue, os povos pagios fundam
as suas raizes na noite da terra. Na sociedade pagd, onde Deus permanece
nio revelado, o individuo existe apenas como um 6rgio da coletividade.
A imortalidade pagd, portanto, depende unicamente da perpetuacio da
comunidade de sangue, e o ato mais sagrado ¢ sacrificar-se em guerra para
adiar o inevitavel dia em que a comunidade desaparecer.

Consciente da fragilidade da sua existéncia em que a individualidade se
dissolve na sociedade, um povo pagio esta preparado para lutar até 4 mor-
te. (E. 366): A morte tinha na coletividade o significado que a filosofia lhe
queria atribuir no individuo, como Rosenzweig diz de um modo perturban-
te: assim como cada individuo deve contar com a sua eventual morte, os povos do
mundo devem prever a sua eventual extincdo, por mais distante que seja no tempo.
Na verdade, ¢ por isso que o amor pela sua prépria nacdo é doce e grdvido com o
pressentimento da morte. O amor s6 é doce quando se dirige a um objeto mortal,
e o segredo desta docura final sé acontece na amargura da morte. Assim, os povos
do mundo preveem um tempo em que a sua terra, com seus rios e montanhas conti-
nuard certamente a mostrar as suas montanhas e rios debaixo do céu mas em que
outros homens a habitam; a sua lingua estard enterrada em livros, os costumes e leis
e clientes perderam a forca viva’’.

9% (E. 338) Ver a melancolica passagem So sehen die Volker der Welt einmal eine Zeit

voraus.
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A limitacio dos gentios foi transformada pelo poder supernacional e
sobrenatural do cristianismo. O cristianismo aplaca as nacdes, transmutan-
do o Deus do judaismo em um ser terrestre com quem os pagios se podem
identificar, mas ao custo de ndo conseguir converter o pagio interno dentro
de cada cristao.

No decurso da histéria, a unidade crista foi dilacerada pela pluralidade
de nacoes e estados. Os estados seculares dos gentios, rebeldes contra a Igreja,
criaram uma eternidade substituta. Para se reunificar, a comunidade crista
precisa dos judeus como prova real da imortalidade.

No paganismo, a mentalidade e o sistema esmagam a identidade indi-
vidual. Nele, o estado é tudo, e a sua eletricidade pulsa através das veias de cada
individuo (E. 85). A diferenca bem conhecida entre a antiga e os modernos conceitos
de democracia, ¢é esta. E evidente por que razdo a antiguidade nunca desenvolvew o
conceito de democracia representativa. Apenas um corpo pode ter érgdos; um edificio
tem apenas partes (E. 60).

As expressoes e os movimentos antijudaicos e anticristios do século xx
trouxeram consigo o regresso do paganismo. As passagens da Estrela sobre
0s povos pagios sdo premonitorias das caracteristicas dos estados totalita-
rios do século xx: comunismo russo, nazismo alemao e fascismo italiano,
cada qual surgido em sociedades com variantes cristis, a saber, ortodoxa,
evangélica e catolica.

As religides orientais

A leitura das religides orientais por Rosenzweig serve a exigéncia siste-
matica da Estrela, mas mutila essas mundividéncias que nio reconhecem a
unificacdo judaico-cristd. De uma forma muito crua, tal como em Hegel,
considera que China e India representam falhancos culturais, religiosos e
filosoficos, desde a Antiguidade a contemporaneidade.

Enquanto o Deus do judeu-cristianismo tomou forma através da relacio
dialogica do Sim e do Nio, ou seja, da unificacio da liberdade e da necessi-
dade divinas, o Deus da India, ¢ concebido somente através do Sim, como o
siléncio puro da esséncia e o Deus da China através do Nao, como o poder
abrangente (E. 38). O Deus indiano é apenas afirmacio: A plenitude da esséncia
do Brama foi expressa pelos seus seguidores... como a incansdvel silaba repetida de afir-
macio (E. 39); o Deus chinés ¢ apenas negacio; o Tao ¢ este tinico e eficaz ser, este
Deus que se mantém quieto como um rato para que o mundo possa girar em torno dele.

Ao falar da esséncia do mundo, a India desliza com a doutrina do Buda,
até ao ponto em que o mundo inteiro ... incluindo os deuses e sua esséncia, fica
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subsumido no Nada (E. 63). A visio chinesa do mundo marcada pela parti-
cularidade, leva LaoTsé a ensinar a superacdo da plenitude material das ocor-
réncias através da sublimacdo no inomindvel fundamento do Tao ...; o mundo
desaparece se lhe virarmos as costas e nos submergirmos nele (E. 64-5).
Tanto a visdo indiana unilateral do ser humano como afirmac¢io de caréac-
ter e a visdo chinesa do ser humano como negacio do caricter conduzem
ao Nada, pois tal como ¢ dupla a completa negacdo de Deus e a negacdo do
mundo, assim é a dissolucdo completa do eu, na superacio do eu em Buda e na
auto-ocultacdo em Lao Tsé (E. 80, 82).

Reflexdes sobre o Islao

Quando Rosenzweig comecou a redigir em 1916 os fragmentos da Es-
trela ocupou-se das linhas de fratura cultural na Europa. Tal como os
judeus da sua geracio, tendia a encarar o Islio como hospitaleiro para o
judaismo e admitia que, em tempos passados, o Islio evidenciara maior
tolerancia do que a Europa crista (E. 241). O contacto direto com os mu-
culmanos na Macedonia e o estudo do Corio transformou estas ideias de
convivéncia pacifica ao ponto de antecipar um conflito de civilizacdes.
O milénio que ai vem entrard para a histéria do mundo como uma luta entre
Oriente e Ocidente, entre a Igreja e o Isldo, entre os povos germdnicos e os drabes,
escreve em 1920.

Desde Voltaire e Lessing que a visdo iluminista afirma que as trés gran-
des religives monoteistas apenas estao separadas por detalhe. Rosenzweig dis-
corda em absoluto e apresenta uma critica sistematizada do Islio e suas
diferencas fundamentais com o judeu-cristianismo. Herdeiro do judeu-
-cristianismo no que toca a caracterizacio de Deus, Humanidade e Mun-
do, o Islao nio se desliga totalmente do paganismo devido as deficiéncias
que apresenta ao relacionar esses elementos. O Alcordo ¢ um Talmud que
ndo se baseia numa Escritura, uma religido institucionalizada que parodia
a forma exterior da religido revelada. Apesar de falar de Deus clemente e
misericordioso, ndo desenvolveu uma aplicacio concreta das nocoes de
amor divino e humano, vindo a estagnar desde o século x1v até meados do
século xx (E. 199).

Esta caracterizacio singular do Islio por Rosenzweig contrasta com a
classificacdo sociologica das religides consoante as suas formas exteriores:
o monoteismo do Islio opde-se claramente ao paganismo que se identifica
com manifestacoes de politeismo e a adoracdo da natureza. Por este moti-
vo, Gil Anidjar reclama que o Isldo desaparece do argumento de Rosenzweig no
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terceiro volume da Estrela. Outros estudiosos tendem a considerar a aborda-
gem como problematica ou preconceituosa®®.

A monografia Franz Rosenzweig, escritos sobre o Isldo, colige os escritos so-
bre o tema. Segundo os editores, Rosenzweig apresenta uma narrativa sobre
o Islao, ao modo hegeliano, como antitese do judeu-cristianismo. Tal como
as religides de China e India impedem a compreensdo da geracio factual
dos elementos, o exclusivismo do Isldo ¢ um obstiaculo & compreensio das
relacdes. Deus, mundo e ser humano sio vistos na sua factualidade, mas
sem a capacidade de se converterem. Ndo poderia ter ocorrido a Maomé que
Deus, Mundo e Ser humano apenas se transformam a partir de figuras acabados em
fontes de revelacdo se experimentarem uma conversdo. O que era Sim, permaneceu
Sim; o que era ndo, ndo (E. 129-30).

Tal como Maimoénides e Tomds de Aquino no século Xl criticaram a
teologia normativa de al-Ghazali do século x1, Rosenzweig critica a filosofia
ortodoxa no Isldo. Ala ¢ a imagem divinizada do déspota asiatico. A criacio
do mundo é um mero ato de magica. O calendario litargico islimico ndo
apresenta a redencdo da historia. A cultura islimica ndo tem originalidade.

A ontologia deficiente ira provocar uma antropologia deficiente: dessa-
parece o amor especial de Deus pelos fracos e indefesos, que caracteriza o
judeu-cristianismo: Que as falhas dos seres humanos despertem um amor divino
mais poderoso do que o mérito é, na verdade, um pensamento absurdo impossivel
no Isldo, mas é o pensamento que estd no centro da fé [judaica e crista] (E. 185).

O Islao ¢ o caminho da obediéncia: O caminho de Deus exige a obediéncia
da vontade de um mandamento que foi dado de uma vez por todos os tempos. Em
contrapartida, no amor fraterno [judaico-cristdo], o esporo do cardcter humano
irrompe sempre de novo, incitado pelo surto sempre surpreendente do ato de amor.

O amor e a sede de justica exigem ao Deus judaico-cristio criar o mun-
do. A teologia muculmana presume que Deus cria cada coisa isolada a cada
momento. A providéncia cede o lugar a um nuimero infinito de atos indi-
viduais de criacdo, sem conexdo. O Deus de Maomé é um criador que poderia
muito bem ndo ter incomodado para criar (E. 130). A confissdo de Isldo, “Deus
¢ Deus”, ndo ¢ confissio de fé, mas de naofé [ein Unglaubensbekenntnis).
A tautologia apenas confessa um Deus escondido, tal como um pagio ou
um ateu poderiam fazer, segundo Nicolau de Cusa®.

% Anidjar (2003), 87-98.

9 (E. 202) Das Bekenntnis des Islam “Gott ist Gott” ist kein Glaubens-, sondern ein Unglau-
bensbekenntnis; es bekennt sich in seiner Tautologie nicht zum offenbargewordenen, sondern zum
verborgenen Gott; mit Recht sagt der Cusaner, daf} so auch der Heide, auch der Atheist bekennen
kénne.
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Segundo Rosenzweig, a guerra santa é incontornavel no Islio, uma mar-
ca paga: Seguir o caminho de Deus significa, no sentido mais restrito, propagar o
Islao através da guerra santa. Quando o Islao transformou a defesa do solo
patrio em ofensiva contra inimigos potenciais, a Europa teve de se defen-
der contra a Invasdo do Crescente. Em pleno século xxi, estas contradicoes
percorrem as sociedades em que o Islio derrama o sangue dos seus filhos e
provocam as questoes das migracdes macicas de refugiados que representam
riscos para as sociedades de acolhimento!®.

A abordagem do Islio por Rosenzweig é provocadora tal como o dis-
curso do emérito pontifice Bento XVI sobre a teologia muculmana, em
Regensburg, a 12 de setembro de 2006. Nessa ocasido, Bento XVI citou o
imperador bizantino Manuel II Paledlogo sobre a divisio entre o ocidente
judaico-cristio e o Islio: Mostrem-me apenas o que Maomé trouxe de novo, e
encontrardo apenas coisas nocivas e desumanas, tal como a ordem de difundir pela
espada a fé que pregava. Apos este pronunciamento o imperador explica que
difundir a ¢ mediante a violéncia é um ato irracional e incompativel com a
natureza de Deus e da alma.

Em contraste, para a doutrina muculmana, Deus ¢ absolutamente
transcendente e desligado das categorias humanas. O editor [do texto gre-
go], Theodore Khoury, comenta uma obra do conhecido islamita francés
R. Arnaldez, que assinala que Ibn Hazm chegou a afirmar que Deus ndo estd
preso nem pela sua prépria palavra e que nada o obrigaria a revelarnos a verdade.
Se fosse a vontade de Deus, até praticariamos a idolatria.

Segundo Bento XVI, Deus ndo se torna mais divino quando o empurramos
para longe de nés num voluntarismo puro e impenetrdvel; em vez disso, o Deus verda-
deiramente divino é o Deus que se revelou como logos e, como logos, agiu e continua
a agir amorosamente em nosso nome.

Questdes pos-rosenzweigianas: do holocausto ao
fundamentalismo

Vimos como Rosenzweig avalia as religioes abraimicas. Se a redencio re-
sulta da alianca entre dois e apenas dois processos - a criacio do mundo e a
revelacio no ser humano - entio apenas judaismo e cristianismo a realizam.
A verdade divina que ¢ uma s6 dualiza-se fora de Deus.

10 (E. 311) Denn die rémische Kirche hatte zwar die leibliche Welt der lebendigen Vilker
durchdringen und sich im Kampf gegen das andringende Heidentum des Halbmonds in siegreichem
Gegenangriff behaupten kinnen; hier schuf sie sich wirklich ihre eigene; ihre neue Welt.
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Nestas consideracdes convém ter presente que 0 pensamento sistemdtico
da Estrela prejudica por vezes a singularidade, a l6gica abafa a vida, o precon-
ceito estiola o conceito.

Nio obstante, apos séculos de relacdes envenenadas e perseguicoes mu-
tuas, o didlogo religioso encetado por Rosenzweig é uma tentativa pio-
neira de reconhecimento mutuo e convivéncia na revelacio. A Estrela de
Rosenzweig pode ter muitas formas, tantas quanto a cruz dos cristdos, o
pentagrama do Islio ou o hexdgono dos hebreus. E apesar das distopias fas-
cistas e comunistas, e dos horrores do Holocausto e do Gulag e das atuais
guerras interislimicas, as religides abradmicas convergem no testemunho
da revelacdo. Neste sentido, a mensagem de Rosenzweig acaba por ser mais
providencial neste inicio do século xx1 do que quando foi formulada ha
um século.

As teses de Franz Rosenzweig foram apresentadas antes da perseguicio e
exterminio dos judeus no holocausto; antes do triunfo do sionismo e a fun-
dacdo do estado de Israel em 1948; e antes do fenomeno contemporineo
do fundamentalismo islamico, com os seus processos terroristas. Até que
ponto essas teses nos ajudam a compreender conflitos em que confluem
questdes religiosas e politicas, é o que temos de abordar. Esses graves acon-
tecimentos historicos aqui designados questdes pds-rosenzweigianas por
obvios motivos continuam a interpelar e a por a prova o pensamento de
Rosenzweig.

Na sua visdo profética, os povos que abandonaram a matriz judaico-
-Cristd regressaram ao paganismo, e responderam ao pressentimento da
sua destruicio com surtos de conquista que desencadearam as duas guer-
ras mundiais. O periodo entre 1914-1945 constituiu como que uma se-
gunda Guerra dos Trinta Anos na Europa. Numa primeira fase, a apoteose
do nacionalismo pagido nas democracias liberais e nos impérios centrais
que se chocaram na Grande Guerra provocou a derrota da Alemanha,
Austro-Hungara, Turquia e Russia. Numa segunda fase, a transformacio
desse nacionalismo pagio na Alemanha nazi, na Italia fascista e no Japio
imperialista provocou nova derrota pelas democracias da Gra-Bretanha e
EUA e a URSS. A direita totalitdria foi derrotada em 1945 e a esquerda
totalitaria apenas em 1989.

As sementes do novo pensamento de Rosenzweig nos anos 20 cairam
no terreno adverso da sociedade alema. A morte surpreendeu-o em 1929,
pouco antes da tomada de poder pelos nazis e do inicio da perseguicio
aos judeus e também a cristios, opositores politicos, ciganos, deficientes,
homossexuais. Essa perseguicio culminou com o genocidio de seis milhoes
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de judeus, oriundos de toda a Europa, exterminados em campos de concen-
tracdo pela maquina militar e paramilitar nazi.

Na Alemanha dos anos 30, em prolongada crise moral e social, cresciam
todas as aberracdes: o racismo puro e duro, com leis de exclusio e perse-
guicdo aos judeus; o cristianismo ariano antissemita de H. S. Chamberlain
e A. Rosenberg; e filosofias oportunistas a que ndo escapou Martin Hei-
degger, ao tornarse membro do partido nazi a fim de ascender a reitor da
universidade de Friburgo. A ascensio de Hitler ao poder veio consolidar e
intensificar todas estas aberracoes e precipitou a Segunda Guerra Mundial.

A condenacio do nazismo como neopaganismo e do holocausto por
Rosenzweig é antecipada e implicita em toda a sua obra. O genocidio dos
judeus s6 ocorreu apds a religido politica neopaga humilhar o cristianismo;
por muitos pogroms e ghettos que existissem nas sociedades cristianizadas en-
tre a conversio de Constantino, em 313, e a Segunda Guerra Mundial, s6
0s nazis atingiram o grau apocaliptico de perseguicao'’.

Rosenzweig sempre celebrou as virtudes de um judaismo sem as ilusoes
do nacionalismo embora o seu antissionismo se devesse mais a motivacoes
culturais do que politicas. Essa atitude profética lembra a passagem das Es-
crituras em que, quando o antigo Israel exigiu um rei como as demais nacées
ao profeta Samuel (I Samuel 8), Deus queixou-se: Rejeitaram-Me como rei.
Perante a insisténcia do povo, Deus diz a Samuel, Dd-lhes um rei, o que se
pode considerar a origem do sionismo.

A Segunda Guerra Mundial e o holocausto modificaram os termos da
questdo. O sionismo foi abracado por quase todas as correntes judaicas.
Para a grande maioria dos judeus, o estado de Israel foi consagrado como a
unica solucio viavel apos o holocausto. Em 1948, foi proclamado com uma
s6 nacionalidade, a judaica, apds décadas de imigracio de judeus oriundos
de toda a Europa e na sequéncia do movimento sionista anunciado por
Theodor Herzl'®.

A longa luta contra as populacoes palestinianas do territdrio e a guerra
de 1948 contra os estados drabes vizinhos viabilizaram o regresso a terra pro-
metida, apds quase 2000 anos. Os fundadores do estado de Israel evitaram
qualquer referéncia a religiio, mesmo quando retomaram a linguagem das
Escrituras nas leis fundamentais.

101 Goldhagen (1996).
102 Herzl (1961).
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Tal como Martin Buber (Buber, 1988) que queria um estado binacional,
em oposicio a um estado judaico, Rosenzweig continua a ser um ponto de
encontro para o universalismo judaico e atrai admiradores entre os que
desejam a reconciliacio entre israelitas e palestinianos.

Novo Pensamento e Trindade

O novo pensamento de Rosenzweig sobre Criacdo, Redencio e Reve-
lacdo tem um paralelo com a reflexdo trinitaria cristd ndo so pelo isomor-
fismo dos trés momentos com as trés pessoas divinas mas sobretudo pela
énfase no amor divino. Assim escreveu Agostinho: Na verdade, ao vermos a
Trindade, vemos o amor... Sdo trés: o amante, o amado e o amor... e ndo mais do
que trés: quem ama aquele que veio de dentro de si, aquele que ama aquele de quem
veio e o préprio Amor'®,

A Trindade é mistério central da fé cristd. Nao ha assunto “no qual o
estudo seja mais arduo, a descoberta mais valiosa e o erro mais perigoso”
nas palavras do Hiponense: Si comprehendis non est Deus (Se entendeste, ndo
¢ Deus que entendeste). E refere Tomas de Aquino: “O Filho de Deus veio e
fez brotar os rios ocultos, dando a conhecer 0 nome oculto da Trindade.”'**

O mistério da cruz na Sexta-Feira Santa e a ressurreicio no Domingo de
Pascoa envolvem as trés Pessoas divinas. Isto ¢ o que as Escrituras dizem e o
que a liturgia ostenta. Na Sexta-Feira Santa, “o Pai nio poupou o seu pro-
prio Filho, mas entregou-o por todos nés” (Rm 8:32), e “o Filho amou-me e
entregou-se por mim”, e que “Jesus abaixou a cabeca e entregou o Espirito”
(Jo 19:30). O Pai, o Filho e o Espirito Santo sdo os trés atores no drama da
Sexta-feira Santa.

A ressurreicio tem um padrio semelhante. E o Pai que “a este Jesus,
Deus ressuscitou” (Act 2:24, 32). O Cristo crucificado e morto “ressuscitou
ao terceiro dia” (1Cor 15:3), enquanto o Espirito Santo age como agente do
Pai ao elevar e glorificar o Senhor crucificado da gloria (1Cor 2:8). Na Sexta-
-Feira Santa e no Domingo de Pascoa concentra-se a promessa do divino a
humanidade e a0 mundo.

15 Agostinho, De Trinitate, VIII, 8, 12; VIII, 10, 14; VI, 5, 7.
104 Agostinho, De Trinitate, 1, 2, 5. Agostinho, Sermdo 52, 16. Tom4s de Aquino, In
Sententiae, 1, Prélogo.
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O Deus e Pai de nosso Senhor Jesus Cristo junto com o Espirito San-
to avancam como verdade eterna e eternidade amorosa'®. “Deus ¢ amor”
(1Jo 4, 8, 16), escreve Jodo; “Este é o amor que eu quero dizer, nio o nosso
amor por Deus, mas o amor de Deus para nos quando ele enviou o seu
Filho para ser o sacrificio expiatdrio pelos nossos pecados” (1Jo 4:10). Deus
¢ amor e Deus é Trindade.

A Trindade esta muito presente na teologia do século xx. Como afirma
Nicola Ciola, ¢ a gramdtica da renovacio dos estudos biblicos, patristicos,
littrgicos e teoldgicos que culminaram no Concilio Vaticano I1'%,

Tal como nos textos evangélicos, o amor referido por Franz Rosenzweig
como motor de Criacdo, Redencido e Revelacio nido é genérico, mas espe-
cifico. Ndo ¢é vaga benevoléncia, mas sim ajuda concreta. Nasce da relacio
com o préximo divino e com o proximo humano que é a pessoa com quem
tu ou eu estamos. A revelacio é uma so; para a Torah, no Evangelho, e no
Novo pensamento narrativo.

O precedente desta descoberta de que cada uma das Pessoas divinas ¢é
uma relacio surge em Agostinho: “As vezes falamos de Deus segundo a relacdo.
Assim, o Pai revela uma relacdo com o Filho e o Filho com o Pai. Ora, esta relacdo
ndo é acidental, uma vex que um é sempre o Pai, e o outro sempre o Filho.”'%7

Sobre este tema, escreveu Joseph Ratzinger na sua Introducdo ao Cristianis-
mo: Nesta simples afirmacdo [cada Pessoa divina é uma relacdo], estd evidente uma
verdadeira revolucdo na forma do mundo: a supremacia absoluta de um pensamento
centrado na substdncia ¢ deslocada na medida em que a relacdo é descoberta como
sendo uma modalidade igual e original do real. E wum novo pensamento sobre o ser
surge em reacdo's,

Walter Kasper interpretou esta teologia trinitdria como “revolucdo na
compreensdo do ser... A realidade iiltima e mais elevada ndo é substancia, mas a
relacdo””. Na historia da teologia e da filosofia, o conceito de substincia e
de individuo, nomeadamente na definicio de Boécio - “A pessoa é uma

195 Agostinho, Confissdes, 7, 10.

1 Ciola, (1996), pp. 157-197.

107 Agostinho, De Trinitate, VIII, 5, 6.
108 Ratzinger, (1990), pp. 135-136.

19 Kasper, (1986), p. 154.
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substdncia individual de natureza racional”'® -, revelou-se demasiado compac-
to para compreender a relacio; a valorizacio da relacio por Franz Rosen-
zweig vem ajudar a restabelecer esse centro de toda a filosofia fundamental
e a valorizar as suas consequéncias para toda a ética e politica.

10 Boécio, Liber de persona e duabus naturis, 3: PL 64, 1343.



Capitulo 8
O pensador da pés-modernidade

Os fantasmas desaparecem
quando canta o galo do conhecimento.

F. Rosenzweig

Rosenzweig e os fil6sofos

Tendo revisto em capitulos anteriores as influéncias acolhidas por Franz
Rosenzweig e integradas no seu pensamento dialdgico inovador, ¢ agora
oportuno destacar os autores que lhe permitiram visionar um mundo em
que brilha a Estrela.

Alguns dos argumentos de Rosenzweig sio problemdticos quanto a for-
ma e ao conteudo: o modo como formula algumas conclusdes coloca proble-
mas sobre a consisténcia dos seus critérios hermenéuticos; e 0 modo como
apresenta esses conteudos faz duvidar da validade das conclusdes. Contudo,
o pensamento dialdgico é consistente. Mantém a exigéncia sistematica do
ser pois ¢ uma filosofia que avalia as religices, a arte, a literatura, a politica,
a histéria. Ao mesmo tempo, funda na subjetividade o reconhecimento dos
elementos primordiais da experiéncia humana e que sio anteriores e extrin-
secos ao pensamento; desse modo, deixa emergir a relacio - expressa na
palavra “e” - como o foco da realidade.

Existe um elemento cartesiano na filosofia de Rosenzweig. A fim de su-
perar a duvida hipotética sobre as verdades encontradas pelo pensamento,
busca a garantia de veracidade da prova interna da verdade numa experién-
cia de Deus como unica fonte confiavel de verdade. Embora esta exteriori-
dade do critério de verdade pretenda superar as falsas evidéncias da verdade
no idealismo, a solucio ¢ dificilmente aceitavel para um descrente.

Do idealismo alemio toma de Kant a irredutibilidade central das ideias
da razdo pura ao pensamento e também a ideia do ser humano dividido
entre o determinismo da natureza e a liberdade metafisica. A Goethe foi
buscar a contemplacio estética e 0 compromisso com o momento vital. De
Schelling traz a oposicio a uma légica que seja mais do que pensamento
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puro e que pretenda explicar a existéncia, como em Hegel. Os temas da filo-
sofia positiva marcam muito: revelacdo, teismo, fases da vida divina, a uni-
dade de Deus como o equilibrio entre afirmacio e negacio e o espirito; e os
trés periodos e formas da igreja, Petrina Paulina, Joanina (E. 19-20).

Dos pensadores existenciais do século Xix herdou Rosenzweig a questio
da subjetividade. Schopenhauer mostrou-lhe como o pensamento auténti-
co deve ultrapassar o conhecimento baseado na vontade e ao servico dos
interesses.

Kierkegaard mostrou uma filosofia que recusa o espirito impessoal que
se apossar da alma individual. Combateu a tentacio de substituir palavras
pela vida. Os seus dispositivos de ficcio sio uma ferramenta para romper
com o véu de ilusio com que o pensamento se intoxica. Também Rosen-
zweig combate os absurdos da metafisica em Pensamento Doente, Pensamento
Sauddvel. E tal como Kierkegaard - e posteriormente Wittgenstein - viu
a metafisica como a forma exagerada de uma doenca intelectual que s6 o
senso comum podera diagnosticar e curar!!l,

Ao comparar Kierkegaard com os tedlogos Karl Barth e Friedrich Go-
garten, afirma Rosenzweig que por detrds de cada paradoxo de Kierkegaard vé-se
um absurdo biogrdfico, e por esta razdo devemos credere. Enquanto por detrds das
negacées colossais de Barth nada se vé sendo a parede em que estdo pintadas, um
muro de cal, que é a sua vida impecdvel e bem ordenada. Ndo sdo negacées para
descrer mas tém uma autenticidade indiferente.

De Nietzsche recolhe Rosenzweig o abismo entre o ser humano e o mun-
do, experimentado até a loucura e assim identificado: Este mundo estd bem
escondido do ser humano e nada hd de celestial no seio do Ser que fale ao homem,
a ndo ser sob o disfarce de homem. Todo o ser é dificil de provar; E dificil fazélo
falar"?. O isolamento do ser humano no mundo, esse siléncio tragico, levou
ao existencialismo de Nietzsche - o primeiro [filosofol, que viu Deus face a face,
mesmo que apenas para o renegar (E. 20-21).

De Hermann Cohen incorpora a importincia da comunidade judaica,
a correlacio entre o humano e o divino, e a analogia do cilculo diferen-
cial. A nocio do mundo metaldgico herda os labores sobre a filosofia da
natureza e da consciéncia, respetivamente, de Viktor von Weizsicker e de
Hans Ehrenberg: o todo nio como contetdo, mas como uma forma de sis-
tema; o ser humano como valor. De Eugen Rosenstock herda o método de

1 Carta a Martin Buber de 24 dezembro de 1922, Rosenzweig (1979b), 469.
12 Se houvesse deuses, como poderia eu suportar ndo ser Deus? Por conseguinte, ndo existem

Deuses. Nietzsches Werke, V1, 43.
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expressio, o pensamento gramatical, o significado da revelacio e o ataque
sistemdtico a filosofia de Hegel.

Se porventura Heidegger teve um contempordneo, foi Rosenzweig. Assim
escreveu Karl Lowith num artigo fundamental que dedicou ao pensador
dialogico'”. Considera Karl Lowith que a filosofia de Rosenzweig ¢ uma
antecipacio notével da questdo do ser. A Estrela (1921) precede Ser e Tempo
(1927). Contudo, essa coincidéncia temdtica ¢ acompanhada de diferencas
profundas, entre a Grécia e Israel, entre a filosofia e a Biblia. Der Stern der
Erlésung parece um verdadeiro Sein und Zeit judeu avant la lettre mas enquan-
to o espaco filosofico de Heidegger é ainda dominado pela hermenéutica
e pelo monologo, pela nostalgia dos pré-socraticos e a obsessdo da totalida-
de, Rosenzweig criou um espaco aberto de revelacio e uma ontologia da
alteridade.

As consideracoes de Rosenzweig sobre o pensamento falante antecipam
o que dez anos mais tarde dira Heidegger sobre o discurso que simultanea-
mente revela e oculta, cobre e descobre. Nao é apenas nas Escrituras que
surgem as parabolas; toda a linguagem humana, e ndo s6 a teoldgica, ¢ ine-
rentemente parabolica. Para ambos, traduzir é interpretar, o que confirma
a condicido hermenéutica da subjetividade humana, e o alcance perspetivo
da verdade. A verdade é sempre a nossa verdade. Heidegger fala da verdade
como desvelamento. Para Rosenzweig, a verdade ¢ verificacio.

Antes de Heidegger, Rosenzweig compreendeu o tempo nio como for-
ma preexistente no qual os eventos se situam, mas como uma modalidade
especifica do ser humano. Os trés tempos de criacdo, revelacio e redencio
que na Estrela giram em torno da vida, antecipam os trés éxtases de Ser e
Tempo.

No entanto, o pensamento dialégico de Rosenzweig difere radicalmente
do pensamento fenomenoldgico-existencialista de Heidegger. O confronto
resulta do modo de entender os trés conceitos fundamentais: Deus, mundo
e homem. O Dasein de Ser e Tempo é ainda um conceito monologico e tota-
litario na propria resolucio, enquanto para Rosenzweig o ser é relacio. Para
Heidegger, o mundo é um existencial, quanto a estrutura; pelo contririo,
Rosenzweig entende o mundo como um coexistencial, resultante de um
criacionismo.

Os demais contrastes derivam destas diferencas fundamentais: do lado
de Heidegger, existe o projeto lancado, a liberdade para a morte, o estar pre-
sente no tempo; do lado de Rosenzweig, encontramos a criacio, revelacio e

B Lowith (1958). Lowith (1966, 1942).
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redencdo, a certeza da vida eterna, a disponibilidade constante para a vinda
do Reino, a tese de que Deus se estende da eternidade a eternidade.

A obra de Franz Rosenzweig evoca a de Ludwig Wittgenstein, uma com-
paracio que ndo ¢ tio surpreendente quanto parece a primeira vista, uma
vez que ambos sdo influenciados por Kierkegaard e partilham uma atitude
critica face a metafisica tradicional. Embora Wittgenstein afirme repetida-
mente que as raizes da ilusdo filoséfica residem na linguagem, nio apresen-
ta uma justificacio detalhada. A semelhanca entre ambos aprofunda-se na
critica a busca da esséncia como projeto sem sentido e do qual nos curamos
através do regresso a utilizacio habitual da linguagem. H4 uma diferenca
obvia entre ambos: Wittgenstein niao desenvolve a compatibilidade entre re-
ligido e investigacdo gramatical, enquanto Rosenzweig pensa que o método
gramatical impele a filosofia para um novo pensamento teolégico™.

Enquanto Rosenzweig escrevia Pensamento doente e pensamento sauddvel,
Franz Kafka estava a redigir O Castelo sobre o qual comentou que a tragica
situacdo humana resulta de se ter alimentado da arvore do conhecimento e
nao da drvore da vida. Estamos separados de Deus por ambos os lados: a drvore do
conhecimento separa-nos Dele; a drvore da vida separa-O de nés. Com a expulsio
do paraiso, o ser humano perdeu o seu nome (os herois de Kafka apenas
usam iniciais), perdeu a linguagem (nido h4 comunicacio real), perdeu o
amor (resta apenas a sexualidade); o tempo ¢ uma duracio distorcida e pa-
ralisante. Ser humano (K), Mundo (aldeia) e Deus (castelo) existem, mas as
suas existéncias nio estio correlacionadas'?.

Rosenzweig percebeu que Kafka estava a lidar com um problema biblico:
“Nunca li um livro que me fizesse lembrar tanto a Biblia como O Castelo” e pega
na questio precisamente onde Kafka a deixara. Apresenta a resposta biblica
da revelacio do amor. O ser humano encontra um tu, no mundo e perante
Deus. E chamado pelo seu nome e nomeia os seres ao seu redor. Falam-he
e ele responde. E d4 tempo ao tempo ao perceber a eternidade no momento
adequado.

Seria interessante comparar Rosenzweig com autores que abordam a
experiéncia humana com afinidades com a filosofia dialogica, tais como
E. Lévinas, P. Ricoeur, M. Henry'¢, J. L. Marion, J. P. Sartre. Existe uma se-
melhanca aparente com a filosofia da existéncia, mas em vez do conceito de

M Wittgenstein (1991), p. 94. Ndo sou uma pessoa religiosa, mas ndo posso deixar de enca-
rar cada problema a partir de um ponto de vista religioso.

15 Glatzer (1953) e Mate e Mayorga (2000).

16 Em Clest moi la Vérité y Paroles du Christ, M. Henry apresenta um desenvolvimento
filosofico do simbolo da Trindade na teologia crista.
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singularidade humana condenado a morte e a angustia, ressalta a possibili-
dade de finitude da verdade e nio o fracasso como em Heidegger ou Sartre.

Rosenzweig estabelece uma paridade entre filosofia e teologia; utiliza o
vocabulario judaico-cristio para descrever a experiéncia de revelacio sem
a qual ¢ impossivel falar de criacio e de redencdo e admite que a revela-
cdo pode ocorrer noutros mundos culturais e religiosos. Contudo, como
as principais categorias e experiéncias estio relacionadas com a religido,
coloca-se o problema da autonomia das duas esferas: conceitos como os de
milagre e oracio excedem os limites da razio.

Na teoria da arte e dos simbolos religiosos como manifestacoes da verda-
de, parece faltar uma analise mais aprofundada sobre o valor dos simbolos.

A visdo das religides, incluindo a valoracio positiva do cristianismo e
do judaismo e a depreciacio de todas as demais, decorre do sistema e nio
de uma fenomenologia da fé, ou seja, do modo como esta interpreta os
simbolos e dogmas.

Lévinas, o genial discipulo de Rosenzweig, vincou o primado da ética
face a ontologia, mantendo a abertura a transcendéncia através do proximo
e universalizando a experiéncia judaico-crista, usando as mesmas fontes que
Rosenzweig!”’. Lévinas afirmard de forma simples e eloquente na sua obra
magna que a Estrela de Rosenzweig esta demasiado presente no seu livro
para ser citada'®®.

Nos anos 60, em plena desestalinizacio da intelligentsia francesa, num
artigo essencial sobre Rosenzweig!”, Lévinas analisa a Estrela centrada na
identidade judaica; a existéncia de Israel como povo escolhido confere-lhe
uma irrecusdvel responsabilidade para julgar o mundo em termos de histo-
ria e de revelacio.

Paul Ricoeur, enquanto estudioso de Rosenzweig!?® declara as suas con-
viccoes religiosas mas reclama autonomia para os argumentos filosoficos
sobre a fé. Este seu proposito reforcou-se desde que o paradigma religioso
foi melhor recebido na comunidade filosofica, a contar com a rececio do
pensamento de Lévinas''.

Henry e Marion, em alguns de seus escritos, refletem diretamente a par-
tir da sua experiéncia religiosa em paralelo com a teologia catélica, sem
citar fontes, mas supondo que o leitor entende a concordancia. Na sua

17 Gibbs (1992).

18 T ¢vinas (1961), XV.

19 T évinas (1965).

120 Ricoeur (1995), 93-107.
2 Mongin (1994).
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monografia de 1982, Stéphane Moses resumiu assim o significado filosofico
de Rosenzweig: o ser humano nasce para a sua prépria existéncia pela descoberta
da alteridade absoluta.

Categorias do pensamento dialégico

Vimos como, na sequéncia da publicacio da Estrela, O Novo Pensamento,
escrito em 1925, ¢ uma formula que sintetiza a doutrina de Rosenzweig.

O pensamento dialégico aponta para o individuo que vive, ama, erra,
espera e desespera, o ser humano negligenciado pelos sistemas da totalida-
de. O ser humano que assim se questiona como singularidade deixa de ser
um espécime definido por principios morais ou racionais: antes de morrer
fisicamente, morre para si mesmo como coisa e conquista o seu proprio eu
através da relacio com um tu.

Podemos tentar ousadamente entender Rosenzweig melhor do que ele se
entendia a si préprio, como Kant propds para Platio. E o leitor exige e tem di-
reito a caracterizacdo basica do que nasceu com o novo pensamento. Como
diz Rosenzweig, a palavra que eu admitivia ser aplicada [ao pensamento da
Estrela] é a de empirismo absoluto. Esta designacdo atende ao proposito do
livro em cada uma das trés areas: o ante mundo do conceito, o mundo da
realidade eficaz e o supermundo da verdade.

O novo pensamento dialdgico nio é novo por falta de antecedentes,
mas sim pela sua oportunidade. Vejamos aqui como origina as categorias
existenciais com que Rosenzweig renovou a filosofia'?.

A experiéncia ¢ o solo da nova forma de pensar. Em contraste com o
método especulativo, iniciado a partir do ser como nociao simples e abs-
trata, o pensamento dialdgico comeca pela ignorancia sobre Deus, mundo
e homem. Em vez de antecipar a totalidade, d4 voz 2 mudanca. Em vez da
homogeneidade dominadora e do movimento circular especulativo, destaca
a espiral da experiéncia humana'?’,

A preeminéncia da relacdo reivindica uma universalidade que inclui e
preza a singularidade. A experiéncia veicula a factualidade, anterior a ob-
jetividade e a conscientizacido. Pelo facto de serem pré-objetivos, os factos
penetram a experiéncia com muito mais forca do que qualquer objetivida-
de. Este empirismo refere-se a um sujeito humano na plenitude do ser e ndo

122 Bueno (2011).
123 Wiehl (1988), 51-52.
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apenas na funcio epistemologica. O ser humano nio tem apenas experién-
cia da factualidade, mas na factualidade.

A partir deste solo emerge as categorias existenciais da filosofia dialdgica

A relacdo. Os elementos fundamentais da realidade sdo revelados pela
vida e ndo pela razio ou, mais rigorosamente, sio revelados pelas relacoes
entre si e nio pelo que sdo em si mesmos. A existéncia concreta, e tudo o
que € Unico, ndo se atinge por deducdo ou inducio, mas sim por relacio.

E a relacio que vai romper o isolamento vivido e agudizado pelo temor
da morte. A vida permite que os elementos fundamentais se libertem a seu
tempo. A relacio nio ¢ um produto do pensamento, mas um efeito da vida
transbordante - esse é o milagre dos milagres, o facto original da criacio.
Deus entra em relacio com o mundo e o homem, e o ser humano com o
mundo. A relacio cumprida pela vida ndo ¢é ligacdo formal nem sintese abs-
trata. E especifica e concreta. Entre Deus e 0 mundo, a relacio ¢ a criacio.
Entre Deus e Homem, ¢ revelacio. Entre Ser humano e Mundo, ¢ reden-
cdo. A conjuncio “e” designa uma experiéncia e nao uma forma intelectual.

A alteridade, relacdo entre 0 eu e o tu. O eu ndo se constitui a partir de si
mesmo, mas a partir do tu, isto é, a partir do outro: a heteronomia ¢ mais
relevante que a autonomia. Esta prioridade do tu sobre o eu, Rosenzweig
ilustra-a com a questdo biblica dirigida por Deus a humanidade Onde estds
tu? Do seu esconderijo, esta respondeu: sou eu o responsdvel? A leitura de Ro-
senzweig mostra que o ser humano se torna um eu ao despertar através do
didlogo com o tu divino - e que o sujeito moral se constitui nio quando se
submete e protesta a sua inocéncia, mas quando admite a sua responsabili-
dade. A subjetividade nio se baseia na autonomia, mas na responsabilidade
a que somos chamados. Descobrimo-nos ao sermos vistos pelos outros, ou
seja, reconhecemo-nos na presenca do outro.

O amor. A revelacio do amor aguarda a resposta humana redentora:
dedicarse ao proximo. Amar o proximo € redimir o mundo e preparar o
Reino. A redencio é o trabalho de um ser absolutamente singular e mor-
tal, mas que participa na eternidade: O facto de que cada momento pode ser o
iltimo, torna-o precisamente eterno. A morte é possivel a cada momento, mas o
amor € tdo forte como a morte.

Ao contrario da doutrina do tempo como distensio de uma eternidade
imaginada, estamos ji4 em contacto com a eternidade que é futuro. Se o
amor se manifesta como mandamento, imperativo por exceléncia, o ser hu-
mano torna-se o mediador responsavel pela redencio.

A eternidade ndo é um absoluto que absorve o individuo, mas a penetra-
cio do mundo pelo amor, com a adesdo das criaturas ao ‘nos’. A redencio



Franz Rosenzweig e o Pensamento Dialégico | 111

¢ o facto de o eu aprender a dizer tu a um ele. Iniciada pela obra de singulari-
dade humana, a comunidade religiosa antecipa a vinda do Reino de Deus.
Esta reconciliacio entre uma eternidade e uma temporalidade orientada - a
Cidade de Deus em Santo Agostinho, o Reino dos Fins em Kant - exige a
colaboracio da teologia e da filosofia.

A singularidade resulta da tomada de consciéncia de que cada ser
particular esta de frente e de fora da totalidade. A rotura com a concecio
idealista de totalidade e com a tradicio filosofica do essencialismo valoriza
a singularidade de toda a existéncia, nomeadamente humana. Esta nota
herdou-a Rosenzweig de pensadores como Schopenhauer, Kierkegaard e
Nietzsche. A eles acrescenta a sua propria contribuicio que procura enten-
der a singularidade sem perder de vista a forca e a consisténcia do sistema,
segundo Schelling.

Para Rosenzweig, os novos conceitos que exprimem o protesto dos pen-
sadores subjetivos contra o sistema surgem e ganham significado na exis-
téncia objetiva das comunidades. A comunidade é diferente das nacdes e
estados apresentados pelas filosofias da totalidade. As Igrejas nio se defi-
nem limitando o outro, mas afirmando a singularidade infinita que h4a em
cada um. A vida que supera a imobilidade dos conceitos e das fronteiras ¢
religiosa. E o sentido da experiéncia humana - e a sua salvacio - ultrapassa
as guerras e as revolucoes da historia universal nas quais Rosenzweig apenas
encontra sentido mediato.

A finitude. A antecipacio da morte é a primeira afirmacio da singula-
ridade. De acordo com o conceito idealista, uma totalidade nio morre,
sendo-lhe indiferente a sorte de cada ser humano isolado: num todo, nada
morre e o ser humano que pertence a totalidade é um nada. Em contraste,
no pensamento dialdgico, a morte continua em vigor em toda a sua ma-
terialidade e ¢ sinal maximo de individualidade do existente. Apesar de
todo o esforco idealista para fazer da morte um nada, a angustia humana
nega essa mentira piedosa. A antecipacio da morte leva a reconhecer a
fratura do todo. Quem se questiona, sai da totalidade e reconhece-se fora
do sistema.

A diferenca. A filosofia tradicional pretendia responder a pergunta o que
¢, e dar como resposta uma esséncia. Os antigos reduziam Deus e Ser hu-
mano ao Mundo, o ponto de vista cosmoldgico. A Idade Média reduziu o
ser humano e o mundo a Deus, segundo a perspetiva teoldgica. A idade
moderna reduziu o mundo e Deus ao homem, na perspetiva antropolégica.
Rosenzweig assume a diferenca contra a tentativa de abarcar a realidade sob
uma visdo de totalidade que ndo abraca a vida individual. Como afirma no
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novo pensamento: a realidade é como as cebolas: para cada camada descascada,
vai surgindo uma diferente camada de cebola.

Tal como a humanidade, também os outros dois elementos primordiais
se destacam pela singularidade. A fratura pés-moderna do todo impede que
sejam reduzidos uns aos outros. Assim, no mundo s6 hd mundanidade;
somente em Deus a divindade; no homem, somente a humanidade. Cada
nivel de descoberta do ser, que estd além do pensamento ¢ indicado pelo
prefixo meta. Deste modo, os trés elementos fundamentais referem-se a ob-
jetos suprarracionais: o ser humano metaético, o mundo metalogico e o
Deus metafisico.

A temporalidade. Juntamente com a total importincia ao individuo, Ro-
senzweig da destaque ao tempo. A temporalidade consiste na qualidade da
experiéncia humana que reparte a realidade em momentos. Experimenta-
mos o mundo como um ja-aqui; o nosso passado ¢ a criacio. Despertamos
para a individualidade como uma experiéncia presente; essa a experiéncia
de revelacdo. Partilhamos a nossa abertura nas relacdes com o outro criando
futuro; a isso chama-se “redencio”.

O tempo nio ¢ interpretado como uma forma pura e homogénea da
sensibilidade, mas como forma concreta determinada pelos eventos. A re-
lacdo entre Deus e o mundo ¢ realizada como passado. A revelacdo ¢ o mo-
vimento da singularidade reconhecido como o amor. Nao que haja amor
em primeiro lugar e, em seguida, a revelacdo; a revelacio é amar. E mais: o
amor de Deus a singularidade humana é o mandamento. Ao contrario do
que pensava Kant, o amor pode ser ordenado. S6 o amor pode comandar o
amor, agora e desde ja. E por isso o presente ¢ o tempo da revelacio.

O tempo estd inserido no discurso. O passado chega-nos na monologia.
O dialogo, que ¢ a forma da revelacio, estd imerso no presente, no momen-
to. O coral de vozes ¢ a forma da linguagem da esperanca, a linguagem que
olha para o futuro.

A linguagem. O novo pensamento substitui os métodos intemporais da
filosofia. O pensamento por si s6 nio estabelece didlogo. O pensador mo-
noldgico - seja dialético, analitico, fenomendlogo ou existencial - j4 sabe
o que dizer e apenas procura a melhor formulacio. Fecha o pensamento
em si mesmo, sem o dirigir a alguém, como nos didlogos escritos em que as
objecdes ja sdo conhecidas antes de serem apresentadas.

A necessidade de tempo significa a incapacidade de antecipar a conver-
sa. O novo pensamento ¢é alimentado pelo outro. Baseada no didlogo e no
discurso, ndo sabe o que o outro vai perguntar, nem responder, na verda-
de, ndo sabe mesmo o que vai dizer em seguida. O didlogo é o modo de
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linguagem no presente. O orador precisa do outro; o ouvinte na narrativa
(passado), o interlocutor na conversacio (presente); o destinatario do apelo
do coro (futuro).

Através do pensamento que se desenrola no tempo, superamos a para-
lisia do pensamento estatico. O tempo requer paciéncia. Mesmo na leitura
do texto filoséfico, Rosenzweig recomenda a paciéncia: o leitor nio se deve
deixar paralisar pelas dificuldades de um texto, mas seguir em frente até a
compreensio surgir.

A narrativa. O pensamento antigo é caracterizado pela légica, o novo
pensamento pela gramdtica. Enquanto pensar nio exige um outro, conver-
sar exige alguém. Obviamente que o pensar narrativo continua a ser um
pensamento: exige a presenca de outrem que nio sé escuta como também
discursa. Vimos como Rosenzweig adquiriu em Schelling o conceito de nar-
rativa. E tio importante foi esta marca que em carta ao primo Hans Ehren-
berg, afirma que se Schelling tivesse concluido As Idades do Mundo, a Estrela
ndo teria mérito'*.

Efetivamente, os trés volumes da Estrela refletem a sequéncia de passado,
presente e futuro em Schelling. As duas primeiras partes foram desenvol-
vidas de acordo com as propostas de filosofia negativa e filosofia positiva.
E na terceira parte que se desenrola plenamente a narrativa sobre as comu-
nidades que descobriram a alteridade e que tém de comunicar essa desco-
berta através de uma narrativa sobre criacdo, revelacio e redencio.

A criacdo exige que o polo ativo livre de Deus (Nao) se converta na funda-
mentacio essencial (Sim) da existéncia do mundo (Nio) que, por seu turno,
emergiu da reversio do polo essencial (Sim) no mundo elementar. A uniio
forjada na criacio do Sim divino e do Nao mundano tem o mesmo caracter
factual que a relacdo entre o Sim e o Nao em cada elemento. Neste sentido,
a criacdo ¢ uma forma que também ¢é um facto - Tatsache - na medida em
que resulta da relacdo unificadora entre a natureza (Sache) do criador divino
e a existéncia ativa (Tat) do mundo.

A revelacdo ¢ o momento em que a subjetividade se torna alma. A alma ¢é
o individuo acordado para a consciéncia da existéncia. Esse despertar nio ¢
um ato intencional, mas sim o resultado do amor divino pelo ser humano.
Deus ¢ o agente que desperta a alma para a existéncia. No livro 1I-2 da Es-
trela, a alma apresenta-se envergonhada desse periodo em que desconhecia
a singularidade, e nio experimentava o amor de Deus. Sendo a experiéncia

124 Carta de 18 de marco de 1921, Franks e Morgan (2000), 38.
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do amor divino o primeiro passo para o eu sair do encerramento inicial,
o segundo passo € fazer transbordar esse amor para o ser humano. A lingua-
gem exprime estes momentos através do didlogo Eu-Tu em que ser humano
e mundo caminham no sentido do encontro.

A redencdo. A consciéncia desperta quer, pede e espera a vinda de um
mundo melhor. O Reino de Deus é precisamente a reuniio mutua da alma
e do mundo, na linguagem de Rosenzweig. A redencio final e o perdio
dependem de o ser humano reconhecer a outrem. A forma da linguagem
conjunta serd, entio, o coro, que se dirige a Deus louvando e pedindo o
Reino, o encontro de ser humano e mundo com a eternidade. Existe um
reconhecimento da primazia da comunidade capaz de exprimir a vida em
comum com Deus. A redencio, o perddo universal, ¢ o produto do ato livre
e obediente de gente livre reunida pelo amor e a resgatar o mundo.

A verificagdo. Rosenzweig encarava com desconfianca todas as teorias, sis-
temas e especulacoes filosoficas, a principiar pelas suas, a menos que as pu-
desse verificar na vida real. A Estrela da Redencdo aparecia-lhe apenas como
um livro e um livro ndo é um objetivo, nem sequer provisério. A Estrela conclui
com as palavras: para a vida. Era o que Rosenzweig chamava um livrosem-
sequela. Poderia ser aceite, rejeitado, criticado ou ridicularizado como qual-
quer outra declaracio. Mas em si mesmo nio era verdadeiro nem deixava de
o ser. A teoria messidnica da verdade orienta os seres humanos para o dominio
dos outros porque pede para viver uma verdade em relacio. O novo pensa-
mento rompe com suposicdes sobre a natureza da verdade que dominam
a tradicdo filosofica. Para o novo pensamento, a verdade desenrola-se no
tempo e na alteridade que traz a vida eterna.

Chegou o tempo de Franz Rosenzweig?

Ao concluir esta investigacio, aprendi que chegou o tempo de Franz
Rosenzweig que ¢ também o tempo de cada um de nds dizer o que tem para
dizer.

A existéncia de Franz Rosenzweig foi um testemunho de coragem para
enfrentar a vida e, também, a morte. O seu despertar conduziu-o a procurar
a plenitude ji nesta vida, mas, como dizem as palavras finais da Estrela,
o caminho para a vida humana requer uma vida eterna. A vida eterna ...
um termo tao contraditério como circulo quadrado. O novo pensamento vai
encarregar-se de superar essa contradicio porque coloca a relacio acima do
plano dos conceitos. A existéncia fixada num sistema, contrapde-se a novi-
dade inesgotavel da relacio com os outros seres.



Franz Rosenzweig e o Pensamento Dialégico | 115

Esse final da Estrela que é um salto para a vida quotidiana surge também
nos escritos Pensamento Doente, Pensamento Sauddvel e em O Nowvo Pensamen-
to. Apos comunicar a sua verdade, o fildsofo tem de se calar ndo porque a
filosofia termine, mas porque tem de ser continuada por outros e de outros
modos. Todos deveriam filosofar uma vez. Todos deveriam olhar em redor, a partir
da sua posicdo e da sua situacdo na vida. Mas este olhar ndo é um fim em si mes-
mo. O livro ndo ¢ um objetivo a alcancar. Os objetivos pelos quais somos
responsdveis surgem na vida quotidiana. Para a reconhecer e viver todos os
dias como o dia do todo é preciso percorrer o dia na vida do todo. Por outras
palavras, a vida eterna nasce no tempo.

Nas linhas finais da Estrela, apds narrar essa visdo do que estd para além
da vida e da via, escreve Rosenzweig em pdginas de rara profundidade e
beleza: para onde abre essa porta? Tu ndo sabes? PARA A VIDA [sic] (E. 472).
O Portal ja nio faz parte do livro. J4 ndo ¢ livro nem leitura porque é a
descricio do encontro que permite agir com justica e amar com ternura, e
caminhar com simplicidade com teu Deus (E. 472). O final do livro é um salto
para a vida e o mais importante é fechar o livro e recomecar a viver.
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A presente monografia é um passo decisivo para a rececdo
em Portugal de Franz Rosenzweig (1886-1929), autor cuja
profundidade, originalidade e compaixdo tém vindo a ser
reconhecidas, granjeando-lhe um lugar cimeiro entre os
filésofos contemporaneos.

No seu livro de 1921 «A Estrela da Redencéo»,

Rosenzweig propds o que chamou um «novo pensamento».
A sua rejeicao do pensamento monoldgico - rejeicao tao
veemente como em Schopenhauer, Kierkegaard e Nietzsche
- obrigou a olhar de outro modo para os filésofos «desde

a Jonia até Jena»; a sua visdo da revelacdao como apelo do
outro ajudou a moldar o curso da filosofia e da teologia no
século XX; as suas reflexdes sobre a finitude e os contornos

temporais da experiéncia humana antecipam

CATOLICA as reflexdes de Martin Heidegger e Jean-Paul Sartre;

CEFi - CENTRO DE a importancia que atribuiu a linguagem promoveu esta
area de estudos, depois cultivada por Walter Benjamin, Paul
Ricoeur e Jacques Derrida. Finalmente, o destaque atribuido
a relacdo entre o eu e o tu originou os estudos dialdgicos,
em que se salientaram Martin Buber e Emmanuel Lévinas.






