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FRANZ ROSENZWEIG (1886-1929),
Un pensador religioso de nuestro tiempo

Fr. Francisco J. Weismann, OSA.

Franz Rosenzweig nacié en Kassel Alemania el 25 de Diciem-
bre de 1886. Era hijo tnico de una familia acomodada de la alta
burguesia judeo-alemana. Realizé estudios de Medicina pero des-
pués se dedicé al estudio de la Historia y de la Filosofia en Frei-
burg. Obtuvo su Doctorado en 1912 con su tesis Hegel und der
Staat. En 1913, en Berlin, escuché a Hermann Cohen en la Hochs-
chule. Posteriormente ambos filésofos llegaron a ser grandes ami-
gos. Durante la Primera Guerra Mundial fue voluntario en la artille-
ria, especialmente en los Balcanes.

En el campo de batalla escribi6 parte de su obra principal Der
Stern der Erlosung en tarjetas postales que enviaba a sus padres.
Después de la guerra complet6 su trabajo y lo publicé en 1921. En
su juventud se ocupé principalmente por el Arte y por la Musica.
Mientras tanto se produce su evolucion interior. Dos cartas que es-
cribi6 a sus padres en 1909 destacan su determinacién por los asun-
tos de la Fe judia. Hans Ehrenberg, uno de sus primos, se habfa bau-
tizado. Los padres de Franz se disgustaron pero el mismo Franz res-
pet6 la decisién de su primo.

Les contesté a sus primos que él mismo habia aconsejado ese
paso. Franz experimentaba la necesidad de una Religién viviente, lo
que sus padres no se habian preocupado por darle. Sentia dentro de
si un hambre de sélida religiosidad que no podia ser satisfecha s6lo
por principios. De hecho, el no ser religioso, por principios no podia
colmar sus necesidades religiosas. Por otro lado, constataba su asi-
milacién a la Religién y a la Cultura cristianas que eran el funda-
mento de su vida y de la vida de su familia. Nos cuenta, en su co-
rrespondencia, que cuando un hombre no posee nada que lo retenga,
puede aceptar facilmente en Cristianismo.

El Judaismo se le habia convertido en una “bolsa vacia” y la ra-
z6n era el fracaso, no tanto de la escuela judia como del hogar ju-
dio. Habia recibido, en este sentido, una educacién religiosa formal
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que lo distanciaba de la realidad de la Religion. En una conversa-
cién decisiva con Rosenstock, un amigo suyo intimo, el 7 de Julio
de 1913 queda admirado por el hecho que su amigo se haya conver-
tido al Cristianismo conscientemente. Esto trastocé su concepcién
de la Religién. En esa época habia muchos jévenes con gran inquie-
tud religiosa. 9 semanas después de su conversacién con Eugen Ro-
senstock escribe a su primo, el Pastor Hans Ehrenberg, diciéndole
que permanecer4 judio y que su decisién de bautizarse ya no es mas
necesaria.

En el verano de 1920 dict6 cursos de Hebreo en su ciudad natal,
Kassel. Luego se traslada a Frankfurt donde fundé la “Freies Jiidis-
ches Lehrhaus” definida como una moderna “Beit Ha’Midrash. Ya
en 1917 habfa publicado un folleto, “Ya es hora”, en el que se ocu-
paba del problema de la cultura judia. Propone el establecimiento de
una “Akademie fiir die Wissenschaft des Judentums”. H. Cohen le
apoyd en su proyecto.

Dirigié sélo dos afios la Lehrschule por él fundada porque en
enero de 1922 enfermé de esclerosis lateral amiotréfica con parali-
sis progresiva de bulbo. Guard6 cama durante 7 afios. En diciembre
de 1922 sus dedos quedaron paralizados y perdi6 su capacidad para
escribir. Por algiin tiempo pudo dictar. En mayo de 1923 pierde el
uso de la palabra y sélo logra comunicarse por una maquina de es-
cribir especial. Los misculos se debilitan y no puede emplearlos;
procura hacerse comprender por movimientos imperceptibles de un
dedo que se esposa Edith intenta interpretar y escribir. Sin embargo,
en este tiempo traduce a Jehuda Halevi y comienza la traduccién de
la Biblia del Hebreo al Aleman. Nos dejé el 10 de noviembre de
1929. El entierro fue el 12 de diciembre en el nuevo cementerio ju-
dio de Frankfurt. Segiin sus deseos, no hubo oracién fiinebre. Mar-
tin Buber ley6 el Salmo 73 y 3 amigos recitaron el Kaddish.

Introduccién a su pensamiento
La Filosofia, en general, no se detiene en el hecho de la Revela-

cién en si mismo sino, més bien, en la relacién vinculante del hom-
bre con ella. De hecho, no es posible explicar empiricamente la Re-
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velacién. Lo importante es la fe en la Revelacién. Una doctrina de
la Revelacion puede ser el fundamento del Pensamiento judio en
cuanto que la relacién de Israel con Dios es esencial a la razén de
ser y al Misterio de Israel.

Uno de los problemas mds relevantes planteados por la Revela-
cién se refiere a su relacién con el conocimiento y la razén. Ya la
Filosofia judia moderna se habia detenido en él partiendo de una
nocién -tipica del Iluminismo- de Religién de la Razén dirigida a
todos los hombres. (Cf. Mendelssohn). También se concibié el Ju-
dafsmo como la Religién que hizo concreto ese Ideal de la Razén
(Cf. H. Cohen). Para estos autores hay identidad entre Revelacién y
Razén, entre la racionalidad divina y la humana.

No obstante, para otros Autores existe entre Revelacion y Razén
contradiccion y oposicion siendo la Razén débil e incapaz. (Cf. 1.
Steinheim, 1789-1866). Por eso, debe dejarse de lado.

Otro enfoque considera que la Revelacién trasciende a la Razén
aunque no la refuta ni confirma (cf. N. Krojmal). Por ejemplo, en la
Sagrada Escritura se nos enseifia que no podriamos conocer nada so-
bre la Revelacién a no ser que Dios nos lo revelase en la Historia.
En el pensamiento talmiddico, el Mensaje divino (Devar Hashem) es
lo que conmociona al hombre y, luego, en el Medioevo diferentes
escuelas teolGgicas afrontardn este problema.

Jehuda Halevi, por un lado, dira que la Revelacién es auténoma
y transcendente respecto a la Razén mientras que Maiménides afir-
maré el aspecto racional de aquélla. El problema que estos autores
plantean es el de la posibilidad y verdad de la Revelacion.

Buber parte, en su Filosofia para afrontar este problema, del dia-
logo Yo-Tu; Heschel de lo que supera inefablemente nuestra com-
prensién; Soloveitchik de la soledad existencial; Rosenzweig parte
del miedo a la muerte. ;Por qué el hombre llega a la experiencia de
Dios y de su préjimo en la vida de fe?. Una respuesta original la en-
contramos en el pensamiento de Rosenzweig y en su superacién del
Idealismo filos6fico: éste es incapaz e impotente para resolver el di-
lema de la muerte, de la finitud.

El 7 de Julio de 1913 Rosenzweig conversé largamente con el
teélogo protestante Eugen Rosenstock-Huessy, un converso del Ju-
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daismo, quien lo invité a abrazar el Cristianismo. En un principio
Rosenzweig acepté aunque después, como hemos indicado en sus
datos biogréficos, cambi6 su decisién después de asistir, a modo de
despedida, a un servicio religioso de Yom Kippur en una pequefia
Sinagoga ortodoxa de Berlin. La religiosidad viviente y atractiva
que encontré en esa Sinagoga le reveld, como auténtica Gracia, que
la Fe en la que habia sido educado no era realmente algo anquisola-
do sino vital.

Es importante destacar que Rosenstock afirmaba la necesidad de
una Fe absoluta y profunda frente al relativismo filoséfico. El en-
cuentro con Rosenstock serd muy importante en la vida de Rosenz-
weig. En Diciembre de 1913, por ejemplo, en dos cartas a su primo
Hans Ehrenberg reflejara la influencia del mismo. Por otra parte,
esas cartas seran como el nicleo de su obra fundamental, Der Stern
der Erlosung. Se ocupa en ellas de la relacién entre Revelacién y
Filosofia, entre Fe y Razén. En la historia encontramos el acaecer
de una tensién entre Dios y el hombre y, no tanto, un conflicto entre
la fe de éste y su razén. La Revelaci6n, al manifestarse en el mundo,
transforma a la Creacidn, el inicio de la Historia, en redencién, que
es su finalidad. La Revelacién y su manifestacién en el Mundo, va
absorbiendo progresivamente a la Filosofia, despojandola de sus as-
pectos paganos € ilumindndola con su propia luz.

El mismo Rosenzweig nos ha confesado que su obra capital,
Der Stern der Erlésung no habria sido escrita sin Rosenstock y lo
que el mismo significé para él. Es probable que se refiera al concep-
to de Revelacién que se apropié de Rosenstock y que ejerci6 gran
influencia sobre su propio pensamiento.

Para Rosenstock, la Revelacion significa la presencia de lo divi-
no en lo humano. En torno a esa presencia los hombres estructuran
su mundo. Der Stern der Erlésung partiria de estas ideas que tam-
bién ejercieron una gran influencia en Rosenzweig. Parte del hecho
de la muerte: la experiencia del temor a la muerte resiste a toda con-
ceptualizacién. Todo conocimiento del Todo se origina en esa expe-
riencia. Igualmente toda realidad finita esta permeada por la misma.

No obstante, el hombre quiere permanecer y sobrevivir. Frente a
esto, la Filosofia no le brinda ninguna respuesta significativa. Por
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esto, es necesario reelaborar una nueva Filosofia, un nuevo Pensa-
miento.

Este Nuevo Pensamiento (Neues Denken) se contrapone al Pen-
samiento que va desde Tales a Hegel. En general, sabemos que la
Antiguedad tendia a reducir todo a la Naturaleza y el pensamiento
medieval se orient6 hacia el teocentrismo. Por su parte, el Idealismo
moderno intent6 reducir todo al Pensamiento. Todos estos proyectos
consideraban al Universo como una sola realidad derivable de un
tinico principio. En contraste, el Nuevo Pensamiento asume la reali-
dad tripartita (Dios, mundo, hombre) sin reducirla. Se aparta del
monismo clasico y afirma la existencia de tres fundamentos.

Existen dos caminos para comprender estos elementos: el del
Paganismo y el biblico. Para el primero, los elementos existen des-
conectados mientras que, para el enfoque biblico, actian reciproca-
mente mediante la Creacion, Revelacién y Redencién. Estas tres in-
terrelaciones configuran la Estrella de la Redencién.

La Revelacién es la relacién entre dos de los componentes del
Universo: Dios y el hombre. Esa relacién es posible gracias al Amor
de Dios que se comunica al hombre. No se trata tanto de un hecho
histérico ya acaecido sino la expresién de un didlogo continuo que
Dios ha iniciado con el hombre. Por ese didlogo el hombre supera
su soledad y su temor mediante el Amor.

Precisamente, la Revelacién, en cuanto amor del amante (Dios)
no estd dirigido especialmente a una humanidad genérica o colecti-
va sino a la persona concreta. Dios, sugin Rosenzweig, no revela
nada al hombre sino a Si mismo. Entonces, no estamos ante la Re-
velacion de una ética o una ley en cuanto Dios no es un Legislador.
El contenido esencial de la Revelacién es ella misma.

Dios es nuestro Creador y también somos amados por El porque
se nos revela. La primera Revelacién en la Creacién pide otra Reve-
laci6n: la del Amor. El hombre lo experimenta y reconoce su depen-
dencia de Dios. Este es el origen del precepto divino, que se funda-
menta en la experiencia personal y no en la certidumbre histérica.
El “Neues Denken” parte asf de la existencia personal y de su rique-
za, no de una formulacién abstracta y general.

Desde el punto de vista metodoldgico, es la experiencia perso-
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nal del fil6sofo, y no el sistema que formulase. el punto de partida
del filosofar. Esa experiencia fundamenta el precepto divino, centra-
do en torno al Amor. La respuesta al Amor de Dios asi experimenta-
do es el respeto con la Ley judia (Halaja). Por tanto, la Revelacién
es el Amor previo de Dios hacia nosotros, al que respondemos me-
diante nuestras acciones.

La vida de fe encuentra, en el contexto de ese Amor, a Dios Pa-
dre Creador del Universo en un encuentro personal, comiin a todos.
Todos, en efecto, podemos vislumbrar y conocer la Verdad que cifra
el contenido de la Revelacién. El amor fraterno es la actitud que le
corresponde al hombre después de haber sentido el Amor sobrenatu-
ral. Por otra parte, destacamos que se trata de un Amor universal, ex-
tensible a todo el Universo. Esto implica también aceptar de la “Ha-
laja” lo que podemos practicar de acuerdo con nuestra capacidad y
nuestra personalidad, evitando toda desviacién del individualismo.

El miedo a la muerte conduce al filésofo a saberse, en cuanto
ser creado, amado por Dios. En efecto, Der Stern der Erlésung co-
mienza constatando ese temor y concluye afirmando la prioridad de
la Vida, nuestro destino: “Ins Leben”. Aqui encontramos el sentido
de la Filosoffa de Rosenzweig: 1a vida y la muerte no corresponden
a un yo en el sentido del Idealismo (en el que el hombre, segiin Co-
hen, significa y es su propia Ley) sino a la existencia verdadera de
la persona. No explica tanto generalizaciones teéricas sino se ocupa
del hombre en unas coordenadas concretas.

Recordemos que también Heidegger reaccioné contra el Yo del
Idealismo clasico: Descartes no analizé el “sum” del “cogito”. Bu-
ber igualmente consideraba que el yo separado es una vergiienza del
espiritu humano. La existencia humana, finita y temporal, es el tema
esencial que sintetiza el pensamiento de Rosenzweig. No se trata
que el mundo pueda explicarse solamente mediante el “Dasein” si-
no que la existencia humana es el principio, camino (método) y fin
del filosofar.

Destaca el valor de la cotidianeidad en la fundamentacién de la
realidad. La muerte, como hecho real y natural, es superada. La
Eternidad triunfa sobre ella y sobre la nada. En la Redencidn, el
“otro” deja de ser un objeto para llegar a ser un td viviente. La Re-
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velacion, al ocuparse asi de la muerte, puede redimirla. La muerte
tiene su lugar en una serie de realidades vividas en la fe: Creacién,
Revelacion y Redencién. Su sentido es dialéctico, algo asf como la
negacion lo tiene en la Dialéctica de Hegel.

Una nueva dialéctica.

La tesis no afirma simplemente el pensamiento sino la modali-
dad del ser real. La sintesis retoma la tesis en un nivel mds elevado
de una existencia nueva. El progreso no se logra idealisticamente,
por la dindmica del pensamiento autosuficiente sino por las accio-
nes del hombre que constituyen auténticos “Tat der Freiheit”.

La Filosofia existencial de Der Stern der Erlosung niega, me-
diante su dialéctica propia y original, el Idealismo.

Las tres partes de la obra se refieren a tres clases de existentes
humanos: el hombre en su soledad; el hombre frente a Dios y el
hombre en la comunidad. Desde el punto de vista metodolégico res-
ponden a las preguntas: ;Cémo pensar la existencia, c6mo experi-
mentarla, cémo contemplarla?. Asi lo interpreta Else Freund en su
Die Philosophie Franz Rosenzweig. Ein Beitrag zur Analyse sei-
nes Werkes: “Der Stern der Erlosung” (Breslau 1933). Pero, es-
tas modalidades de conocimiento, ;cémo se interrelacionan?. La
contemplacién (Schau) asume el pensamiento (Aufhebung) resu-
miendo en sf las experiencias miltiples.

Por su parte, cada una de las tres partes esta dividida en otras
tres. La primera parte (tesis del Sistema) pone el fundamento pen-
sante y su segundo libro (Metalogik) estudia especialmente la Légi-
ca. La segunda parte es la antitesis del Sistema y se ocupa del lugar
de la Fe en la experiencia de la Revelacién.

La tercera parte (Erlosung) se centra en la Revelacién y ofrece
la sintesis de un pensamiento creyente. De esta forma la existencia
se desplaza a niveles mds altos. La muerte y la acci6n libre preparan
el ser real. Sabemos que el Idealismo proyecté conceptualizar la
Realidad y, por eso, el pensamiento garantizaba, como una ley, a la
Realidad. Para los Idealistas la Realidad es generada por el Pensa-
miento (Hegel) o es constituida parcialmente por éste (Kant). El
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Pensamiento, en su valor real, es la condicién de posibilidad para
pensar el Todo. La vida personal y cotidiana es la manifestacién
factica y exterior de la gran corriente césmica.

El concepto fundamental de este mundo, el Todo, es quitado de
su lugar privilegiado y el Pensamiento busca otro método cognosci-
tivo-epistemoldégico: la experiencia lo ayuda para formar un nuevo
Todo. Desde este punto de vista, la existencia pensada es diferente a
la realidad experimentada. El Idealismo es una tesis cuya negacién,
el Realismo, constituye una nueva tesis. Un autor que influy6 nota-
blemente en Rosenzweig para superar el Idealismo fue Hermann
Cohen con su “Logik des Ursprungs” en que habla de una funda-
mentacién a partir de la diferencia y no a partir de la nada pura y
general. Otras doctrinas de Cohen influyeron también en nuestro fi-
16solo: el fundamento de la Religién en la relacién y no en el con-
cepto de “Erzeugung”; Dios no es el objeto de una Idea sino el Dios
clemente y misericordioso que perdona al hombre: esta relacién
funda la peculiaridad de la Religién en los limites de la Razén.

Es evidente que el idealismo de Hegel ejerci6 una gran influen-
cia en Rosenzweig. También la Filosofia existencial de M. Heideg-
ger para quien la muerte es fin del “Dasein” al que, por otra parte,
constituye. Para Heidegger el “Dasein” es “Sein zum Tode”. Sin
embargo, en Rosenzweig la Muerte es experimentada como un “et-
was” que hace que el “Dasein” vuelva a al consciencia. Pero no per-
manece en ese “Dasein” porque hay nuevos pasos a recorrer en el
“Dasein”: la Muerte es vencida por el dltimo de esos pasos como
forma mds elevada del ser en el Todo realista.

De esta forma, las formas de existencia se contraponen a la Rea-
lidad solamente pensada, por la Realidad experimentada que realza
el “Dasein” humano en base a la Revelacion experimentada. Asi el
objeto de la Teologia es el hombre concreto, en su peculiaridad y
problematicidad, en su existencia y necesidades. La Filosofia de la
Existencia y la Teologfa se ocupan del niicleo de la vida humana. La
Filosoffa, al estudiar el ser real. Llega hasta el Dios personal. Asi
Schelling pasé del ser pensado al ser real y Kant, con su ética teolé-
gica, trat$ de certificar las ideas en lo real. Es sabido que la Teolo-
gia medieval usé la Filosofia aristotélica con otra finalidad.
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La Filosofia de la Existencia de Rosenzweig es mds rica porque
investiga no sélo el “Dasein” sino diversas formas de la existencia
que pasan al campo propio de la Teologia. El hombre, al responder a
la vocaci6n divina, camina hacia la autenticidad de su existencia. Al
dialogar con el Tu divino forma su propio yo porque en esa comuni-
cacién con lo Divino permite que su personalidad viva el Amor de
Dios, origen del amor al préjimo. La Revelacién recibida llegard a
ser Redenci6n: este es el camino hacia la verdadera Humanidad.

El “Dasein” real del hombre, apreciado en su totalidad, es tam-
bién un “Dasein” creyente. Dios, el Mundo y el Hombre no son ex-
perimentadados en si mismos y en cuanto tales sino mediante sus
relaciones. Sin reducirse a un empirismo, para Rosenzweig las ac-
ciones del hombre, en el campo de la Libertad, no son una simple
experiencia teérica. Hay experiencia y relacién: la condicion para
que ambas partes permanezcan es su propia especificidad. La rela-
cién experimentada que condice con el ser total del hombre es la
Revelacién. La realidad de ese ser se funda en la primera relacién
entre Dios y el Mundo (Creaci6n).

Existe una sintesis de la Creacién con la Revelacién cuando Ro-
senzweig habla de convivencia fraterna entre su perspectiva filoso-
fica y la Teologia ordenada por la experiencia (Erlebnistheologie).
El “Dasein” humano no excluye el pensamiento ni la fe. Creacién y
Revelacién permanecen vinculadas: no hay ninguna Verdad de la
Razén separada de la Verdad de la Fe sino que ambas, se comple-
mentan mutuamente y se necesitan.

La concepcién de Rosenzweig sobre la Revelacién como rela-
cién entre Dios y el hombre se distingue de otras doctrinas de la Re-
velacién que ven al hombre como receptor de la misma (cf. Barth y
Gogarten) o de todo sentimiento religioso (en el sentido de Schleier-
macher) que reduce a Dios al campo de las vivencias. En Rosenz-
weig permanecen ambos factores, Dios y hombre, en su “Selbstén-
digkeit”. El espiritu es una realidad entre Dios y el hombre y tam-
bién entre los mismos hombres (mediante el Lenguaje). El lenguaje
es el “Urakt des Geistes” (Buber) presente en la Creacién y en la
Revelacién. La abstraccion del Idealismo desconoce un pensamien-
to dialéctico que vuelve a sus origenes: un didlogo vital.
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El Pensamiento puede sélo crear un mundo sin mayor vitalidad,
objetivo mientras que la Palabra crea el mundo verdadero. El Len-
guaje, por ejemplo, en la Biblia; es imagen de la Palabra de Dios.
Dios habla al crear y habla al revelarse. El “Sprachdenken” est4 li-
gado al tiempo, en el que se alimenta y desarrolla, De hecho, la rea-
lidad ya acaecida es Creacién. Esto otorga al mundo su firmeza y
estabilidad. El tiempo, asi concebido, nos garantiza la objetividad
de Dios, del Mundo y del hombre en cuanto que Creacién, Revela-
cién y Redencion manifiestan la accién de Dios. La Eternidad, no
considerada como tiempo infinito sino como simultaneidad de las
tres dirmensiones del tiempo; posibilita aqui el fundamento del ser
comunitario. Tanto Judfos como Cristianos ven respectivamente en
la Creacién, Revelacién y Redencién, la Eternidad de la Vida y la
Eternidad del Camino. De hecho, Dios es la tnica Verdad comin
porque en El pasado, presente y futuro se unifican. La Eternidad de
la Vida y la eternidad del Camino, desde esta perspectiva, pueden
representar relativamente la Eternidad de Dios porque en Dios se
unifican la Creacién, Revelacién y Redencién, lo que posibilita esa
Vida y ese Camino. Por tanto, Dios es la Verdad y, a partir de esto,
se ordenan las partes del Todo.

Esta es la respuesta de Rosenzweig al terror y a la muerte pro-
vocadas por la Guerra Mundial. Esa Verdad absoluta, sin embargo,
pertenece a la eternidad aunque es contemplada en la “Schau”. El
hombre, en su temporalidad, experimenta s6lo que Dios lo ama. El
Ser divino fundamenta el “Dasein” humano en todas sus contingen-
cias y variaciones asi como en su estabilidad. Al hombre le corres-
ponde la experiencia de la Revelacién y la consciencia que somos
criaturas de Dios. Judios y Cristianos comparten esa Verdad como
Parte que han de custodiar y enriquecer. Esta responsabilidad signi-
fica que el “Dasein” finito puede llegar a un punto més alto y defi-
nitivo. La vida humana, en su comienzo y en su fin, puede comple-
tar su sistema en un circulo religioso.

La diferencia entre el Todo pensado en el Idealismo clasico,
desconocedor de la persona, y el Todo y la persona en el Realismo
se hace mas intensa y evidente. Rosenzweig conoce que su Filosofia
tiene un comienzo finito y su responsabilidad se desarrolla en la co-
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tidianeidad. En este sentido, la Filosofia que quiere resolver o com-
prender el problema de la vida humana debe estar justificada por la
biografia misma de los Fil6sofos. La Filosofia de Rosenzweig se ha
desarrollado a partir mismo de su circunstancia biogréfica de mane-
ra tal que su “Neues Denken” no se relaciona con un Pensamiento
que acaezca secamente sino que estaba enraizado sélidamente en la
corriente de su vida personal. Der Stern der Erlosung no es inde-
pendiente absolutamente de su tiempo cuyas tendencias realistas
profundiza, no en el sentido del Materialismo porque se trata de un
Realismo de la Libertad orientado a lo que F. Ebner llamaria “reali-
dades espirituales” (cf. Das Wort und die geistigen Realitiiten,
Innsbruck 1921).

Un pensador fundamental de nuestra época

La Filosofia de Rosenzweig es ¢l testimonio de una intensa con-
cepcién filoséfico-teolégica centrada en una experiencia religiosa
profunda. El descubrimiento personal del Dios de la Revelacion sig-
nificé para nuestro autor la aceptacién de las categorias y valores en
los que la Revelacién se expresa, especialmente la Vida la Verdad y
el Amor. En Rosenzweig encontramos la influencia de diversos pen-
sadores y ambientes culturales. Un filésofo muy importante en la
evolucién de su pensamiento fue Hermann Cohen. De este autor ci-
temos su obra fundamental, Die Religién der Vernunft aus den
Quellen des Judentums 'y los estudios del mismo Rosenzweig: H.
Cohens Nachlasswerk y H. Cohen jiidische Schriften en los que
vemos su valoracién de Cohen 2. Cohen (1842-1918) revalorizd la
dimensi6n religiosa del Judaismo aunque distancidndose personal-
mente de la Ortodoxia religiosa y de su fundamentalismo para ela-
borar una especie de existencialismo religioso. Cohen llegé a esto
desde su idealismo neo-kantiano (Escuela de Marburgo).

El pensamiento de Rosenzweig podemos describirlo como un
proyecto por fundamentar lo més, s6lidamente posible la fe en la
Revelacién y por actualizarla. Esta actualizacion significa que el ser
finito del hombre accede potencialmente, mediante la Gracia divina,
a la Eternidad. La autodonacién de Dios al hombre es previa al
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obrar propiamente humano y a la respuesta personal. El Dios de
Abraham, Isaac y Jacob, el Dios de nuestros Padres, es Dios de
oblaci6n plena de Misericordia y Fidelidad. Esa autooblacién iden-
tifica el proceso dindmico de la Revelacion.

Este “neues Denken” se contrapone evidentemente a lo que el
mismo Rosenzweig denomina “atheistische Theologie”. Esta ltima
caracterizacion abarca principalmente a la nocién de Dios prevalen-
te en el siglo XIX y segiin la cual no hay lugar para una auténtica
experiencia del Dios viviente de la Revelacién®. La “atheistische
Theologie” es superada mediante una nueva doctrina de la Revela-
cién. Sobre el particular, es importante recordar que ya Moisés
Mendelssohn (1729-1786) * limitaba el sentido de la Revelacién
mosaica al cumplimiento ritual de sus preceptos y leyes. Esta limi-
tacion, sin duda, condicioné todas las dimensiones mds amplias del
hecho sobrenatural.

Mendelssohn, traductor de la Torah al aleman; es considerado el
primer Filésofo judio de la Modernidad. Enrolado en las filas de la
Tlustracion germana prekantiana, acepté una metafisica posible. Su
interés por la Religién judia, desde el punto de vista especulativo,
fue motivado por el te6logo suizo Johann Kaspar Lavater y su “Un-
tersuchung der Beweise fiir das Christentum” (1769). En su res-
puesta a Lavater, Mendelssohn destaca la universalidad de la Salva-
cién como un aspecto esencial del mensaje judio. Se detiene en el
aspecto personal de la Religién considerada como un acontecimien-
to ético y racional. Ve en el Judaismo una Legislacién revelada.

Dentro de esta corriente precedente a Rosenzweig también men-
cionamos a Abraham Geiger (1810-1874) *. Este presenta un enfo-
que diverso: la Revelacién se identifica con la creatividad racional y
ética del Pueblo de Israel. De esta forma, Y en una aproximacién
bastante general, decimos que, en estos pensadores, la Revelacién
es una expresion de la actividad humana: tiene un valor antropo-
morfico reductivo. Si volvemos a H. Cohen esto lo encontramos
hasta el punto que atribuye a la raz6n humana la capacidad de crear
la Revelacién. Respecto a esta corriente doctrinal, Rosenzweig ofre-
ce una nueva doctrina de la Revelacién considerada como niicleo de
la reflexién teolégica y filoséfica. Su pensamiento es, desde esta




Rh A

FR. FRANCISCO J. WEISMANN, OSA. 119

perspectiva, de profunda relevancia tanto para el Judaismo como
para el Cristianismo.

El pensamiento de Rosenzweig puede caracterizarse asi como
una “Offenbarungsglaube”. En la formacién del mismo, junto a
otros factores de gran riqueza, mencionamos primeramente el rol de-
sempefiado por Eugen Rosenstock-Huessy -ya mencionado-, Hans y
Rudolph Ehrenberg. Estos eran luteranos y, a través de ellos, Ro-
senzweig conoci y profundizé el saber teolégico. Una obra impor-
tante que nos posibilita contextualizar esa “Offenbarungsglaube” fue
publicada en el siglo XIX por Salomon Ludwig Steinheim (1789-
1866) * “Die Offenbarung nach der Lehrbegriffe der Synagoge”
(183565). Steinheim, a diferencia de Mendelssohn, Cohen, etc.; en-
fatiza los aspectos supraracionales de la Revelacién: ésta es la tnica
transmisora de la verdad religiosa. La fe revelada, por tanto, tiene
preeminencia sobre las solas fuerzas racionales. La monumental
obra de Steinheim, publicada en 4 volimenes, no negaba los aspec-
tos cognitivos del acto de fe de la experiencia religiosa. De hecho, la
razén prescinde de los signos extrinsecos y reconoce la transcenden-
cia de la Revelacién y su misién con relacién a la dignificacién de la
persona. La Revelacién libera al hombre mientras que la Filosofia le
contempla condicionado por toda clase de necesidades. La Religién
revelada acepta a Dios como Creador absolutamente libre. La Crea-
cién es la primera caracteristica de la Revelacién. Otras caracteristi-
cas son la Unidad de Dios, la Libertad y la Inmortalidad del alma.

Esta forma de Religién se diferencia de la Religién natural o fi-
los6fica segtin la cual Dios estd condicionado por su naturaleza y
sus obras. Siguiendo estas lineas de pensamiento, Rosenzweig da
igual importancia a la Creaci6n y a la Redencién, categorias esen-
ciales que habfan sido dejadas de lado por la Teologia alemana al
otorgarles sélo un valor alegdrico en la doctrina de la Revelacién.

Creacion, Redencién y Revelacién tienen, entonces, significado
no sélo en las cuestiones propiamente teolégicas sino también en
los temas mas directamente antropolégicos como la estructura y fi-
nalidad de la existencia humana. Leyendo la obra maestra de Ro-
senzweig iremos descubriendo todos estos aspectos citados. La di-
namica y el proceso de la Revelacion asi entendida nada tienen en
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comtn con propdsitos de restauracién utépica de una fe fundamen-
talista desligada de su contexto social, histérico y cultural. Por el
contrario, la vida y el pensamiento de Rosenzweig nos develaran su
profundo conocimiento de la cultura occidental tanto en sus aspec-
tos positivos como negativos. En esto constatamos los diferentes ca-
minos seguidos por nuestro pensador por un lado y, por el otro, por
el movimiento ortodoxo aleman liderado por Jakob Rosenheim
(1871-1965) °. Este revitaliz6 la “Freie Vereinigung fiir die Interes-
sen des ortodoxen Judentums” fundada por el gran pensador S. R.
Hirsch (1808-1888) en 1886,

Su ideal era lograr la unificacion del Judaismo ortodoxo en el
mundo moderno teniendo en cuenta sus cambios y exigencias. Ro-
senzweig no acepta de Rosenheim su pretensién de deducir conside-
raciones literarias o exegéticas aceptando literalmente y en bloque
los textos biblicos revelados. El método de Rosenheim es inflexible
(como discipulo de Hirsch afirmaba, por ejemplo, la autenticidad
mosaica total de la Tordh. La sigla “R” que designaba al Redactor
en la ciencia biblica de la época, es leida como “Rabenu” y aplicada
a Moisés). Rosenzweig le manifiesta epistolarmente su desacuerdo
a Rosenheim . Para Rosenzweig la hipétesis documentaria sobre el
origen y formacién de la Torsh elaborada por Julius Wellhausen
(1844-1918) no comportaba ninguna clase de peligro para la fe reli-
giosa *. La Religién no ha de desconocer ni rechazar una fundamen-
tacién teoldgica y exegética sélidamente cientifica.

En este aspecto, Rosenzweig comparte con Buber la conviccion
que el “Redactor” ha sido inspirado por el Espiritu divino en su re-
daccién. No encontramos en Rosenzweig una apologética ficil, En
general, los pensadores judios eran celosos y prevenidos respecto de
la exégesis cientifica alemana. Desde el punto de vista intrajudio, el
Judaismo era un presupuesto basico més all4 de toda discusién. La Si-
nagoga es metahistrica y su posibilidad para el didlogo es vista des-
de esta perspectiva: la comunicacién con el Dios Uno y Unico, Sefior
de la Historia. Su condicién metahistérica-sobrenatural le permite ser
critica frente a las servidumbres, socio-politicas. En esto estimula a
las Iglesias cristianas (en cuanto el Cristianismo es Religi6n histérica)
a la autotranscendencia. Este es el sentido de la Escatologia.
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Este enfoque de Rosenzweig no es ingenuamente apologético ni
tampoco favorece el segregacionismo o el espiritu de “ghetto”. En
realidad, su visién de la misi6én y del destino de Israel es grandiosa:
Israel separado del mundo no se cierra a la época moderna en lo que
esta tiene de laudable y positivo. La escatologia confiere a esta si-
tuacion un carcter dialéctico y una tension positiva. Los preceptos
religiosos (mitzvot) no son simples normas legales que se cumplen
ritualmente como se podrian observar otro tipo de leyes y sin espon-
taneidad. El encuentro con Dios mediante los “mitzvot” es un en-
cuentro pletérico de familiaridad y de didlogo esto trasciende el
simple legalismo.

Este enfoque implica una Filosofia de la Religién de una gran
riqueza apta para el didlogo interreligioso, especialmente entre el
Judaismo y el Cristianismo. También es apto para el estudio del fe-
némeno religioso en cuanto tal y en su contexto cultural.

Hacia un di4logo posible

La Filosofia de Rosenzweig nos remite siempre a su biograffa
porque en ésta se destacan diversas constantes culturales y filoséfi-
cas que nos ayudan a comprender a aquélla. El mundo académico
aleman de principios de siglo era rico en los campos del saber y de
la ciencia. La “Wissenschaft des Judentums” tal como era ensefiada
despert6 en Rosenzweig preocupaciones metafisicas e inquietudes
espirituales que arraigaron profundamente en su consciencia.

Sus concepciones, tanto del Judaismo como del Cristianilsmo y
de otras Religiones (Islam, Hinduismo, Confucianismo) revelan asi
una portada filoséfica y mistica. En este sentido, considero que Ro-
senzweig, con su doctrina de la Revelacién, ha puesto bases sélidas
para el didlogo y la intercomunicacién entre la Filosoffa, la Cultura
y la Religién. El Judaismo de Rosenzweig refleja una experiencia
personal inconfundible °. Desde ésta su pensamiento y su espiritua-
lidad iluminan los grandes temas: Dios, Creacién, Revelacién, Re-
dencién, elaborando una antropologia filos6fico-teolégica cuyas
virtualidades pueden sistematizarse.

La Filosofia establece una diferencia entre el verbo humano y el
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Verbo Divino Creador. El Reino mesidnico, como realidad espiritual
que asume toda una problemitica filoséfico-teoldgica: permite su-
perar la temporalidad del verbo finito. Para esto es necesaria la con-
version de la idolatria, en sus diversas manifestaciones y de los an-
tropomorfismos que reducen lo sobrenatural a simples proyecciones
de lo humano. La Filosofia occidental siempre nos ha presentado
una de sus grandes antinomias: entre el ser particular y el Todo. El
“Nuevo Pensamiento” intenté superar el proyecto hegeliano de om-
nicomprensién absoluta del Todo: el hombre, el mundo y Dios. Ca-
da una de estas realidades era considerada auténomamente.

Rosenzweig nos habla de un plano meta-fisico, meta-16gico y
meta-€tico. El plano meta-fisico lo reconocemos en la Mitologia y
en un Dios meta-fisico de la Teologia. El plano meta-16gico abarca
la Cosmologia y el plano meta-ético, con la Psicologia, comprende
la persona creativa y superior a la animalidad irracional. Los méto-
dos de investigacién y estudio, al ser perfeccionados por la Légica,
han desarrollado un discurso teolgico sobre Dios, transcendente y
providente. El hombre y la historia, desde esta perspectiva, son es-
cenario en el que actda la Libertad personal. El mundo y la historia
dependen de las leyes naturales, obra del Creador, aunque siempre
existe la posibilidad del milagro.

La ciencia teoldgica, al adaptar un lenguaje rico en simbolos,
imdgenes y metaforas " tomadas, muchas veces, del patrimonio mi-
tico de la Humanidad, se diferencia no sélo del Lenguaje matemati-
co empleado por la Cosmologia sino también del Lenguaje gramati-
cal de la Psicologia. Rosenzweig se distancia del sustancialismo y
del Idealismo porque considera que han limitado, debido a su meto-
dologia y a sus contenidos esenciales, a la Realidad en cuanto tal y
en su autonomia. Con influencia de Kant, Hegel y Schelling -a los
que supera- Rosenzweig ofrece una nueva sintesis de pensamiento.
Kant no logré racionalizar cientificamente y de manera total a la
Teologia, la Cosmologia y la Psicologia.

Igualmente, y con frecuencia, la acentuacién de los aspectos co-
rrosivos de la Religion y la Teologia en algunos pensadores (como
Nietzsche y Marx) o la absolutizacién intentada por las hipétesis
cientificas del método matematico-deductivo; han contribuido a la
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acentuacion de la polémica entre la Ciencia y la Fe. Rosenzweig,
contraponiéndose a estos proyectos, adopta la actitud clasica del Fi-
16sofo que se interroga sobre el Mundo sin la pretensién de captar
racional y totalmente sus elementos constitutivos.

El saber absoluto y racional ha desfigurado la transparencia ori-
ginal de la realidad en lo que esta tiene de irreductible a lo pragméti-
co. Los tres elementos -Dios, mundo, hombre- son considerados asi
desde una perspectiva utilitaria por el método empirico. De tal mo-
do, la Racionalidad occidental se ha autoidolatrado. En Rosenzweig
hay una alternativa vélida a esa concepcién absolutizadora: su pen-
samiento es narrativo porque expresa las situaciones y experiencias
personales. Es un pensamiento viviente que alcanza la Unidad enten-
dida como Totalidad y no como condicién previa para llegar al Todo.

Su “Nuevo Pensamiento” no posee inicialmente una “Gestalt”:
se dedica a reconocer los elementos a partir de la Nada de un pre-
mundo estable. Luego asciende hacia el Ser (divino, mundano y hu-
mano). Esto permite la contemplacién de la “Gestalt” (Dios en la
Verdad) que resplandece sobre el hombre y el mundo. En la estruc-
tura y modalidades de esta Filosofia existen similitudes con la “Phi-
nomenologie des Geistes” de Hegel, con ideas de Kierkegaard y del
tltimo Schelling. El esquema de los Cabalistas también puede ras-
trearse en Rosenzweig.

“Der Stern der Erlosung”: visién introductoria.

Es la obra fundamental y la que arquitectura todo el pensamien-
to de Rosenzweig. Tiene una divisién ternaria a lo largo de la mis-
ma: I) el pre-mundo permanente (elementos); II) el mundo siempre
renovado; III) la “Gestalt” o el mundo eterno.

Integra el simbolismo ternario de la Trinidad cristiana, la dialéc-
tica del Idealismo filoséfico y la triple manifestacién del Uno (Crea-
cién-Revelacién-Redencién). Dos tridngulos equilateros se cruzan y
nos ofrecen los seis puntos de la Estrella de David cuyo centro coin-
cide con el “Rostro” de Dios que ilumina siempre mediante Su Ver-
dad. La Estrella nos conduce desde la incapacidad filoséfica hasta el
conocimiento del Todo y la contemplacién de la Verdad.
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Esta finalidad, se realiza mediante la conversién al Reino mesia-
nico. No hay una reflexién especulativa, al estilo hegeliano, sobre el
Ser puro sino sobre el ser en su capacidad de pensar libremente. S6-
lo Dios es el Ser absoluto y transcendente; el ser del hombre es par-
ticular y el ser del mundo es universal. Dios es absolutamente trans-
cendente a diferencia tanto del hombre como del mundo. La esencia
de cada ser se vincula y se distancia de la realidad concreta, por es-
to, el pensamiento, al referirse a Dios, el mundo y el hombre; los
conceptualiza como abstracciones y luego los experimenta interco-
municados entre si. No afirma una identidad total de los elementos
sino su intercomunicacion tan propia y original.

Hay un balancearse entre la Nada y el Ser en ¢l que finalmente
permanece el Ser. Por ejemplo, el lenguaje simbélico de la Matema-
tica no se ocupa del ser fisico real. En este caso, Dios, mundo y
hombre son hipétesis de investigacion. Este cardcter hipotético es
superado por el anélisis fisico de la vida en lo que ésta tiene de ri-
queza imprevisible. En algunas cosmovisiones fisicistas la libertad
personal esta determinada por la fatalidad y por los dioses. El Paga-
nismo desarroll6 plasticamente la riqueza de la “Gestalt”. El mismo
Dios era concebido segtin los esquemas humanos limitados. La cos-
movision pagana, al no aceptar un Dios Creador, afirm6 la eternidad
del mundo y desconoci6 la grandeza del hombre como colaborador
de Dios en la obra creacional.

Este Paganismo no es sélo el del mundo cléasico greco-latino si-
no también el de los aspectos neo-paganos del pensamiento moder-
no con su intento de constituir la razén humana como un valor abso-
luto dentro de la inmanencia. Sin embargo, este intento no pudo
cristalizar porque fue incapaz de llegar a la unidad en la experiencia
de lo real.

La posibilidad de la Transcendencia

Lo real en su triple constitucién esencial -Dios, mundo y hom-
bre- no pertenece, en su profundidad iltima, al orden de las expe-
riencias sensibles directas. Esto significa que existe un pasaje desde
la reflexién Filoséfica a la sabiduria teoldgica. El saber religioso
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transciende el simbolismo matemético cuando éste se aplica al ser.
La Gramitica es la ciencia mds adecuada al conocimiento teolégico.
La Revelacién, en cuanto hecho bésico, se realiza en y por el Len-
guaje (aunque no exclusivamente porque también se expresa por las
acciones libres divinas) que evidencia la creaturalidad del mundo.

El “Lenguaje” del Adan genesiaco era su capacidad de dialogar
con Dios. La Revelacion se sintetiza en el Amor: Dios revela su Ser
como Amor activo y creador que redime. El lenguaje césmico y
“mundano” hace eco al Logos creador de los origenes y el lenguaje
de la Revelacién interpela a una decision personal. La Creacién ma-
nifestada por la Revelacion, es el centro al que se remite nuestra ex-
periencia actual. El milagro también es comprendido en este contex-
to. La comunicaci6n entre Dios, el mundo y el hombre permite en-
tenderlo. El Dios biblico se manifiesta en la Creacién y es capaz de
desarrollar todas las riquezas insitas en la Creacién.

El pensar creatural se contrapone claramente al pensar pagano.
La creatura existente recompone, por la Cébala, los elementos se-
gun el ritmo propio y sagrado del tiempo (cf. cabalistico de “shevi-
rat hakelim”). El lenguaje teolégico versa sobre la Transcendencia:
en el Judaismo es considerada como “Vida eterna” y en el Cristia-
nismo como “Camino eterno”. El tramo final es el Reino de Dios
comun a ambas religiones. La experiencia religiosa al aceptar a
Dios, el mundo y el hombre; llega a su plenitud. La Redencién so-
brenatural planifica la existencia que ha de centrarse en torno a la
conversi6n al Reino. La autocomunicaci6n de Dios al hombre supe-
ra la mitologia pagana redimiendo el tiempo como lugar de encuen-
tro con Dios.

Rosenzweig habla de un “Cristianimo petrino” que permite la in-
tegracion comunitaria de la persona y de un “Cristianismo paulino”
que destaca los carismas personales. Estos estilos eclesiales fueron
sintetizados magistralmente en Agustin de Hiporna mediante su con-
cepto def amor. Las polémicas doctrinales posteriores (por ejemplo las
cuestiones medievales sobre la Razén y la Fe y la teoria de la “doble
verdad”) se apartan del enfoque agustiniano basado en la “caritas”.

El estilo eclesial paulino continuard metamorfoseado en la Re-
forma luterana y en la cosmovision de Goethe, antecesores del Idea-
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lismo alemén. En su biisqueda de la totalidad en el hombre, se opo-
nen a las concepciones dualistas, més propias del Helenismo. En el
Cristianismo, Juan y su comunidad también ejerceran influencia so-
bre el Idealismo. La iglesia jodnica ofrece la Libertad espiritual total
armonizando los carismas y la comunidad organizada. El Cristianis-
mo, como “Camino eterno”, no estd libre de cierta ambigiiedad, por
ejemplo, el “triunfalismo” o “temporalismo” y el aislamiento del
mundo, etc. La experiencia bautismal ha concluido, muchas veces,
en una temporalizacién exclusiva de la Fe. La Fe ha sido impuesta
con medios violentos desvirtuando asi su propia naturaleza basada
en la Gracia y en el convencimiento personal. En estos casos, la
Cristologia ha sido instrumentalizada como una fuerza politica sin
contenido teolégico. Asf se ha olvidado lo més original y duradero
en el Misterio de Jestis de Nazareth: Su Amor Redentor.

El Judaismo y el Cristianismo viven respectivamente bajo la To-
rah y el Evangelio: escuchan, en la oracion y la esperanza, el len-
guaje del milagro que renueva el alma. La “Vida eterna” en el Ju-
daismo expresa finitamente el Infinito. La Muerte, punto de partida
de la Filosofia de Rosenzweig, no es una categoria idealista sino un
momento existencial que puede ser trascendido por la Fe. El co-
mienzo y el fin terminan en el Uno que nos espera més all4, cruzan-
do la “Puerta” del Reino. En esa puerta hay una inscripcién: “Cami-
na con sencillez con tu Dios”. La Estrella, en cuanto “Gestalt”, con-
tiene el fuego (la Vida eterna en el Judaismo) y los rayos (la Verdad
eterna en el Cristianismo). La verdad irradiada es inseparable del
tiempo biblico y transcendente. En este tiempo sagrado y existencial
el Pueblo judio, en la fidelidad a su ser; y el Pueblo cristiano, como
“Ekklesia”; son comunidad escatolégica, en camino y en presencia
de Dios. Ambas tradiciones religiosas se iluminan reciprocamente,
la Liturgia sinagogal y la cristiana son un medio excelente para esta
iluminacién reciproca.

El alma, leemos en la tiltima parte de Der Stern der Erlésung,
supera sus limites abriéndose al Amor divino. La oracién es la res-
puesta a ese Amor y constituye el centro de la esperanza mesidnica
en el Reino de Dios. El Romanticismo y el Idealismo absolutizaron
valores como “Land, Sprache, Sitteund Gesetz”. Esto no condice
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con la sacralizacién del Tiempo propia del Judaismo mediante su
experiencia orante de Dios. Esta le libera de todo neopaganismo y
de sus idolatrias y le establece en la Libertad mas verdadera. La ex-
presion mas sublime de la Libertad est4 en la experiencia mistica
(cf. las metéforas de la unién matrimonial entre Dios y el alma). Bi-
blicamente el matrimonio, en cuanto comunidad de vida y amor, re-
fleja la comunién entre Dios y el hombre. Esa experiencia es histé-
rica y transcendente de toda formalidad religiosa. El amante que
confia y espera en la amada forman la imagen pldsticamente mas
expresiva del Amor de Dios .

Al vivir la realidad de ese Amor en la profundidad del propio
ser llegamos a la experiencia mesidnica del “Difa del Sefior”. El ser
finito, creado a imagen y semejanza de Dios, posee la Vida eterna.
Dios se le comunica y se convierte en su amigo al complacerse en
él. Este es el momento supremo que transciende al Lenguaje y a los
contenidos religiosos solamente formales. Estos son renovados por
la Torah en el Judaismo y por el Evangelio en el Cristianismo. Las
antonomias conflictivas encuentran aqui un camino de superacion.

El Reino de Dios es un acontecimiento escatolégico que englo-
ba todo el proceso de la Historia y le da contenido religioso. Ese
Reino se desarrolla en el Tiempo pero tendiendo siempre hacia la
Eternidad. Frente a esta realidad la racionalidad siempre es débil si
prescinde de la Fe, la razén por si sola no puede descubrir las di-
mensiones sobrenaturales de la Gracia. Der Stern der Erlésung es
un hito importante dentro de la Filosofia Judia. Su lenguaje se ins-
cribe en la mejor tradicién literaria germana de los clasicos. Esto lo
prueban las numerosas citas de autores que reflejan la cultura supe-
rior de Rosenzweig. Es sabido que Rosenzweig publicé Der Stern
der Erlosung sin notas explicativas. Lo publicé en 1921 y recién en
1925, con su Das neues Denken, ofrecié aclaraciones a su obra
principal, aunque no quiso que se editasen conjuntamente con ésta.

Otros aspectos de su vida también nos ayudan a comprender su
obra. Podemos, por ejemplo, mencionar su Carta a Rudolph Ehren-
berg que es la “Urzelle” de Der Stern der Erlésung " y la corres-
pondencia con Eugen Rosenstock-Huessy sobre Judaismo y Cristia-
nismo .
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Der Stern der Erlosung nos ofrece un “nuevo pensamiento’
que privilegia el sentido comin sobre las abstracciones excesivas
que tienden a empalidecer al ser humano concreto. Rosenzweig nos
ofrece la posibilidad de una Filosofia religiosa en la que Filosofia y
Teologia son complementarias. Esta obra, asi como el pensamiento
restante de Rosenzweig, son un ejemplo del “Deutschjudentum”
que renové la vida judia en la Alemania prenazi por el retorno a las
fuentes del Judaismo. Ese “Deutschjudentum” (segin la denomina-
cién de G. Scholem) posee ciertas caracteristicas particulares. En
general, se considera que su actitud hacia el Estado de Israel y el
Sionismo fue negativa desde 1914 a 1922 mientras que, a partir de
1920-22, su simpatia por los ideales sionistas fue creciendo positi-
vamente.

El amor a Israel y su cultura Rosenzweig lo vivié a partir de su
formaci6én alemana cldsica. Las traducciones que hizo, de la Biblia
y de Jehuda Halevi, expresaban sus raices mas profundas y origina-
les en el idioma aleman. Resulta dificil entender Der Stern der Er-
16sung si se prescinde de este hecho. El “Deustchjudentum”, repre-
sentado por Rosenzweig, era inviable para Scholem como sintesis
de lo judio y lo aleman. Esto no impidi6é que, en el periodo prenazi,
floreciese en Alemania una rica cultura judia aunque algunos auto-
res, como Scholem, considerase que se trataba de un Judaismo “pro-
testantisch-pietistisches. No obstante, el mismo Scholem tenia en
gran estima la obra de Rosenzweig ". Scholem, al referirse al gran
proyecto contenido en Der Stern der Erlosung cita una frase de
Johann Georg Hamman: “Sprache, die Mutter der Vernunft und Of-
fenbarung” . En efecto, el Lenguaje serd una de nuestras claves pa-
ra entender Der Stern der Erlosung. En esta obra encontramos una
“erzihlende Philosophie” en la que se interconecionan Filosoffa y
Teologia mediante la tensién entre el Tiempo y la Eternidad.

En ella estan presentes los grandes temas de la Légica, Etica,
Metafisica, Estética, etc que enmarcan la problematica central de la
Teologia, Cosmologia y Antropologia.
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Filosofia y experiencia

Der Stern der Erlésung no es comprensible si pasamos por al-
to el medio en el que Rosenzweig vivi6 y su propio itinerario perso-
nal en el que se vislumbra paradigmaticamente y como en un micro-
cosmos, la historia de su Pueblo . Su Filosofia adquiere caricter
sistemdtico al incorporar y reelaborar toda su gran cultura para inte-
grarla en un método. Su pensamiento filoséfico, enmarcado en esta
perspectiva, es motivo de reflexién para todo el que desee profundi-
zar en la naturaleza y esencia del Judaismo. En Der Stern der Er-
l6sung leemos, en cierto sentido, su autobiografia y los dinamismos
de su itinerario espiritual. La intercomunicacién entre Filosofia y
experiencia patentizan la estatura del filésofo en su Filosofia. El
lenguaje y el didlogo como conversacién abierta le caracterizan en
todos sus aspectos. El tema del Lenguaje, con toda su rica compleji-
dad, es un tema relevante de la reflexién filoséfica. La sintesis de
Rosenzweig nos gufa para entender y valorizar mejor los resultados
de la Filosofia analitica anglo-sajona con los del pensamiento conti-
nental.

En Rosenzweig, el Lenguaje est4 enraizado en la temporalidad
y se diferencia del pensamiento especulativo puro supratemporal. El
Lenguaje como arte, y Rosenzweig lo ejemplificé en sus traduccio-
nes, transmite una reelaboracién estética: una creatividad abierta a
la comunicaci6n. Su pensamiento no disocia sino integra lo filos6fi-
co-cultural y lo religioso. Rosenzweig, como hombre de la Didspo-
ra, contextualizé la Revelacién: el Dios del Sinai y de la tradicién
judia nos interpela actualmente con la riqueza de su mensaje. La Fi-
losofia y la Teologfa son histdricas, realizadas en un contexto histé-
rico pero con vocacién de Eternidad. Superan la inmanencia al con-
sagrar el Tiempo. El “Deustschjudentums” * de Rosenzweig no es
tan negativo como lo pensé Scholem. Rosenzweig, como hombre de
dos mundos (cf. su “Zweistromland”) incorporé la concepcién de
Dios, el mundo y el hombre abierta a la Redencién.

Esta es una de las llaves hermenéuticas mas importantes de Der
Stern der Erlosung. Toda su cultura es confrontada con su visién
del Judaismo. EI resultado es un sistema original. Este enfoque es,
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en realidad, una introduccién a la vida de fe sintetizada en las lineas
finales de Der Stern der Erlosung: “ins Leben”. Todo subjetivismo
es superado. La muerte, como la experiencia subjetiva mds intrans-
ferible, nos lleva al conocimiento del Todo a partir de nuestra oque-
dad ontolégica. Esta soledad original es asumida en la Vida y en la
experiencia orante de Dios.

La palabra humana se hace eco de la Palabra divina, la recibe y
transmite. Este aspecto verbal y existencial, refleja el Logos divino
que transforma y renueva todo.

rstructura general de la obra

A Rosenzweig podemos encuadrarlo en una corriente de pensa-
miento centrada en el valor del Lenguaje y representada, entre otros,
por Schelling, von Humboldt y Feuerbach. Rosenstock-Huessy lo
denominaba “pensamiento gramatical” abierto a la presencia del
“otro” mediante el didlogo. La influencia del Idealismo clésico ale-
mdn se destaca en la atencion de Rosenzweig a la interpretacion que
Schelling hizo de la Filosoffa kantiana. Otros autores (Kierkegaard,
Schopenhauer, Nietzsche, Holderlin, Cohen, etc.) también son fuen-
tes en la elaboracion de su pensamiento .

La influencia de Cohen (1842-1918), Rosenstock-Huessy y
Hans Ehrenberg (cf. su Die Parteiung der Philosophie, Leipzig
1911) es relevante. Ha de mencionarse también especialmente a
Margrit Rosenstock- Huessy, esposa de Eugen, en la elaboracién del
libro 2do. de la 2da. parte de Der Stern der Erlosung (Offenbal-
rung oder die allzeiterneuerte Geburt der Seele) segin lo testi-
monia el mismo Rosenzweig en su correspondencia.

Estructuralmente, Der Stern der Erlosung tiene un nivel hist6-
rico-filoséfico y un nivel teol6gico en torno a los cuales se sistema-
tizan los grandes temas de su obra:

1) nivel histérico-filoséfico: se cuestiona sobre la Verdad y la
posibilidad de conocerla y aceptarla a partir de nuestra historicidad.
El Racionalismo idealista hegeliano, con su concepto del Espiritu
absoluto, es el gran obstdculo que supera para llegar a la Verdad. Le
interesa la dimensién comunitaria de la Verdad. La Razén autosufi-
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ciente y la determinacién de la Metafisica por la temporalidad histé-
ricas son el mayor problema a superar en el proceso de desarrollo de
la Verdad. El dltimo Schelling lo ayuda: el Racionalismo es visto
como un valor negativo que ha de ser cambiado en el “Nuevo Pen-
samiento”.

La razén y el autodinamismo del Espiritu no nos generan ni nos
llevan a la Realidad tal cual. El Espiritu no es fundado en una for-
mulacién conceptual de la que todo pende. La actividad filoséfica
no se circunscribe a la inmanencia de la subjetividad absoluta sino
al descubrimiento personal del Dios de la Revelacién. Este es el
gran tema que Rosenzweig expone magistralmente. Buscar las con-
diciones de la experiencia, interrogarse sobre su posible constitu-
cién mediante la primacia del ser sobre el pensar y por la revaloriza-
cién de la cotidianeidad. Esto le permitira escribir sobre la necesi-
dad de una “Filosoffa narrativa”: su objetiva no es la contemplacién
superficial de la Historia para omnicomprenderla sino la reflexién
intrahistdrica en relacién a la existencia personal, al mundo y a Dios
intercomunicados.

Desde esta perspectiva va mas alld que Kierkegaard y su reac-
cién antihegeliana para revalorizar el individuo frente a Dios. En
Kierkegaard no es fécil vislumbrar la experiencia comunitaria de la
Verdad. La imposibilidad de concretar esta dimensién comunicativa
es resuelta en Der Stern der Erlosung: la Verdad no es ni imperso-
nal ni imposible de alcanzar en su realidad comunitaria (aqui critica
a Schopenhauer y Nietzsche). La pregunta de Schopenhauer sobre el
valor del mundo, pero no sobre su esencia, es importante para com-
prender el itinerario filos6fico de Rosenzweig hacia la afirmacién
del valor de la subjetividad en donde el hombre es el gran interro-
gante. El ateismo filoséfico (sobre todo en Nietzsche) no dio una
respuesta vilida a las inquietudes personales més genuinas. Al re-
chazar a la Religién como una posible alternativa hermeneiitica se le
perdi6 la posibilidad de comprender el sentido de la Historia y el ser.

Su pesimismo (al igual que en Schopenhauer) se lo impedia. Lo
tinico que permanece es la pura voluntad de poder y de autoafirma-
cién que conduce a la alienacién y al fracaso. Rosenzweig se detie-
ne, sobre el particular en Nietzsche y en su nihilismo profético res-
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pecto a la Historia. Desembocé en un individualismo anérquico y
sombrio. Rosenzweig se plantea hasta qué punto Hegel y los post-
hegelianos pueden relacionarse con la Verdad comunicable al mun-
do en cuanto hecho personal y social.

2) Nivel teoldgico: La problematica de la Verdad comunicable
es percibida en la vinculaci6n individuo-Historia y persona-comuni-
dad de fe. En Hegel encontramos un intento de conciliar la Moder-
nidad y el Cristianismo por la reconciliacién de Razén y Revela-
cién. Su ideal intenta asimilar los principios cristianos desde su ra-
cionalidad. Esta apropiaci6n y presentacién de cierta Cristiandad es-
t4 también presente en otros autores (Schleiermacher, Ritschl, etc.).
Un lugar especial le cabe al gran sabio Adolph von Harnack, disci-
pulo de Ritschl, que propuso conciliar el Cristianismo con la cultura
aunque aquél se identificaba con su creencia en Dios y en el alma.
En el fondo, estos proyectos religioso-culturales tendfan a la forma-
cién de un “Estado cristiano”. Toda la critica antihegeliana posterior
utilizara un concepto diverso de Religién y de los hechos culturales.
Rosenzweig le prestar especial atencién. También es importante el
contexto teolégico de la exégesis critica protestante: es el telén de
fondo de muchos aspectos de Der Stern der Erlésung. Una co-
rriente importante en la Teologia liberal protestante era la “Leben-
Jesu Forschung” con su imagen critica de Jesiis, diferente al modelo
presentado por te6logos anteriores. Autores como J. Weiss (1863-
1914) ' y A. Schweitzer (1875-1965) * propugnaban una “konse-
quenten Eschatologie” en la que lo histérico es importante. De esta
manera es extrafia a Jesds de Nazaret la atribucién de cualidades
fuera de su ambiente judio original. Le consideraban un apocalipti-
co que esperaba la consumacién de su esperanza escatoldgica en el
Reino de Dios consecuente a la terminacién del mundo presente.

Pasamos de un cuestionamiento de lo abstracto e impersonal a
una acentuacién de lo histérico y concreto. Rosenzweig dari una in-
terpretacion original basada en el presente. Para los exégetas protes-
tantes el Cristianismo ha de ser mds interpelante de la persona. Esto
se ampliara con Bultmann y su “desmitologizacién” y en el enfoque
de los postbulmanianos. Algunos consideran que esa hermenéutica
critico-racional iba mas all4 del campo exegético. El problema es el
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de una Tradicién posible que ha de revitalizarse segiin la problema-
tica actual. A esta se le quiere dar un nuevo sentido teol6gico a tra-
vés de la critica filoséfico-religiosa (por ejemplo, en Kierkegaard).

Esa critica orientada a la cultura vertebra gran parte de Der
Stern der Erlosung en la que la concepcion tan personal del Judais-
mo se orienta a la aclaracién de cuestiones fundamentales. El uso
que hace de las fuentes clasicas judias (el Tanaj, Talmud y Midras-
him, Liturgia sinagogal); del Nuevo Testamento * y de otros pensa-
dores muestran la reelaboracién critica que Rosenzweig llevo a ca-
bo. La estructura de Der Stern der Erlosung presenta, entonces, un
eje histérico-filoséfico y un eje teoldgico en torno a los cuales se ar-
ticulan los principales temas en una sistematizacién personal.

El estilo de Rosenzweig refleja, en realidad un compromiso li-
cido con su tiempo histérico . Uno de sus temas principales es la
doctrina sobre la Revelacién que es re-interpretada dentro de la cri-
tica que hace a la “atheistische Theologie” ya mencionada anterior-
mente. Incluso en el pensamiento de Buber, orientado hacia el dia-
logo y la revalorizacién de lo comunitario, Rosenzweig nota una se-
paracién entre fe y vida en la que la fe es relegada a la esfera de la
subjetividad. De manera semejante a los resultados de la exégesis
racionalista protestante, Rosenzweig considera que la Teologia ba-
sada en el ideal politico del pueblo de Israel dejando a la Revelacién
en el plano de las aspiraciones del creyente, ha de ser complementa-
da precisamente por una doctrina de la Revelacién fundada en la
Tradicién viviente y genuina.

La vida judia en el pensamiento buberiano * encuentra su unidad
ética no necesariamente a partir de la Revelacién: esto, segin Ro-
senzweig, debia ser reparado. La unidad ética es un ideal incompleto
para ofrecer al Pueblo. Siempre permanecerd como una aspiracién
ideal y como un conflicto entre el Pueblo de la Alianza y el Pueblo
con sus limitaciones comunes. No es un conflicto puramente ético
que pueda entenderse con las categorfas comunes del lenguaje coti-
diano. Segin Rosenzweig, la autocomprensién que el Pueblo judio
tiene de sf mismo como comunidad es problematica si falta el recur-
so a la fe revelada: serfa un absurdo. Su concepto de Revelacién co-
menz6 a elaboralo en su correspondencia con Rosenstock-Huessy .
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La Revelacién, en esta perspectiva, orienta al hombre que quie-
re superar el Racionalismo y le es fuente de certeza. Esta seguridad
no omite toda la problemadtica sobre la capacidad racional del hom-
bre en cuanto receptor de la Revelacion. En Rosenstock-Huessy la
dindmica de su concepto de Revelacién le desvalorizaba las aporta-
ciones filoséficas-teolégicas precedentes (por ejemplo, las del Me-
dioevo). Rosenzweig no comparte este enfoque e intenta una nueva
sintesis que concilia el pensamiento con la fe religiosa. No obstante,
su pensamiento no es encuadrado facilmente como una “Filosofia
de la Religion” o “Filosofia religiosa”. En realidad es un “nuevo
Pensamiento” que sintetiza los grandes temas de occidente y de al-
gunas cosmovisiones orientales.

Reconoce los aportes de la Tradicién y no elabora un sistema
nuevo contrapuesto al de los pensadores precedentes. Mas bien se
preocupa por descubrir las limitaciones del filosofar en las diversas
concepciones filoséficas. La Filosofia es concebida, en su Historia,
como tendiente a la autoclarificacién y autosuficiencia del Espiritu:
tal es la dialéctica hegeliana. Esta absolutizacién final del Espiritu
incluye lo histérico pero lo limita a lo pensado, que es la condicién
para sistematizar intelectualmente a la Historia. El Pensamiento es
el valor cualitativo y transcendente que constituye la experiencia.
(En Kant el Pensamiento también funda lo real aunque no conocia
plenamente la “Ding an sich”).

El ser y el Pensamiento son idénticos en el Idealismo clésico.
Hegel no retrocede ante la “Ding an sich” sino que filosofa sobre
ella hasta la abstraccién del Pensamiento y de la experiencia. El
mundo y el hombre son des-mundanizados y des-humanizados. Lo
Universal prima sobre lo Particular hasta el punto que falta la perso-
nalizacién, el Idealismo finaliza asi en un sistema totalizador de lo
pensable en todas sus dimensiones como idéntico a lo real.

La gran critica de Rosenzweig a este sistema es la revaloriza-
cién de Dios, el mundo y el hombre en su autonomia y en su inter-
comunicacién 7. El hombre no es parte de un sistema del Todo. La
personalidad singular dentro del Todo nos indica la cualidad tipica-
mente humana de la espontaneidad, contrapuesta a la libertad condi-
cionada por la Totalidad. Lo humano emerge de la Totalidad como
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de un cuerpo extrafio. Rosenzweig estudia la naturaleza y efectos
del concepto de Sistema, al que intenta flexibilizar. La Filosofia cla-
sica, con su preeminencia de la Metafisica del Ser sobre el Pensar
tenfa un conjunto de temas de reflexién especulativa. Particndo de
esta primacia del Ser, el “Neues Denken” proyecta un Sistema que
no excluya a la persona, es decir, dando particular importancia a la
subjetividad e interioridad.

La Filosofia, en su bisqueda de la Verdad, ha de partir de un
elemento que le confiera objetividad sistemdtica y orientado hacia
un horizonte amplio de comprensién. En este nuevo horizonte el Ser
tiene su primado aunque no es reducido a un esquema previo de To-
talidad. No obstante el Sistema filoséfico- teoldégico que Rosenz-
weig desarrolla permite integrar la persona en su unicidad y riqueza
singulares. Logré unificar y sistematizar la Filosofia incluyendo to-
da experiencia genuina. Comienza confirmando por la experiencia
el concepto de Verdad. Esta es contrapuesta a toda relativizacion
que empobrezca la pluralidad de sus contenidos.

La fundamenta en su doctrina de la Revelacioén y en la Utiliza-
cién de valores existenciales. La Verdad en cuanto comunicable so-
cialmente, fortalece a al persona en su encuentro con la alteridad: la
autocerteza y la apertura hacia el otro se complementan mutuamen-
te. Esta condicién epistemolGgica permite la constitucién de un Dia-
logo valedero. Las diversas manifestaciones histéricas del pensa-
miento siempre han supuesto, de alguna manera, esa tendencia al
didlogo como medio para llegar a la Verdad. El Pensamiento es
comprensible desde el punto de vista diacrénico y el didlogo es la
gran clave para interpretarlo.

Es también la esencia de la Revelacién y contribuye a la forma-
cién de lo que Rosenzweig denomina “ganze Wahrheit”. Esta Ver-
dad histérica y total -por tanto, superadora del Relativismo- es din4-
mica. En base a este dinamismo establece ciertas premisas de su
obra: su punto de partida (Dios, hombre, mundo) permanece inter-
comunicado en su autonomia necesaria: esa intercomunicacion les
confiere solidez porque las relaciones mutuas evitan la alineacién o
des-sistematizacion.

El método necesario para el filosofar no desatiende el lenguaje




136 FRANZ ROSENZWEIG (1886-1929)

cotidiano en su riqueza semantica y en sus capacidades expresivas.
La experiencia cotidiana nos permite transitar el camino hacia la
Transcendencia. Un sano “sentido comudn”, presente en la sabiduria
de todas las culturas, permite a la Filosofia adquirir una dimension
teo-antropoldgica. La Verdad comunicable asume la individualidad
y la reelabora. Las circunstancias personales contribuyen a un dialo-
go interpersonal. La comunidad se constituye a partir de ese dialo-
go ¥. El fundamento biblico de este enfoque (por ejemplo, los as-
pectos comunitarios de la Alianza) le dan al didlogo una gran signi-
ficacién teoldgica.

Se trata claramente de una vision teolégica judia, tan caracteris-
tica de Rosenzweig. Como sabemos, éste conocia también el Cris-
tianismo. de aqui que nos ofrezca una vision sincera del fenémeno
religioso. No se limita a las fronteras de la Religion (tangamos pre-
sente que también reflexiona criticamente sobre el Islam, las religio-
nes de la India, China, etc.) sino que abre su pensamiento al didlogo
con el neopaganismo y con el ateismo. Incluso habla de una “atheis-
tische Theologie” a la que valora criticamente.

Der Stern der Erlosung revela un pensamiento original y va-
lioso que brota de las fuentes de la vida y de sus cuestionamientos.
Los didlogos que leemos en la numerosa correspondencia de Ro-
senzweig, inquietos y a-sistemdticos, alcanzan una unidad mayor en
Der Stern der Erlosung. Su esquema es el siguiente:

a) lra. parte: Fundamento y punto de partida (Los elementos).
b) 2da. parte: El camino (Método).
c) 3ra. parte: La configuracion (La forma).

A su vez, cada parte tiene un tema central que aglutina los sub-
temas:

a) La preexistencia estable de los elementos.

b) El mundo y su configuracién histérica-temporal.

c) La Eternidad en cuanto Vida.

Entre la primera y la segunda parte hay una transicién: entre la
segunda y la tercera, un “umbral” que nos conduce hacia la “puerta”
que concluye la tercera parte.

Todas las partes se subdividen en una introduccién y tres libros
de la siguiente forma:
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a) Introduccion: la totalidad cognoscible.

Primer Libro: Metafisica (El Ser de Dios).

Segundo Libro: Metalégica (El sentido del Mundo).

Tercer Libro: Metaética (Personalidad del Hombre).

b) Introduccién: La experiencia del Milagro.

Primer Libro: La Creacién como base de todo.

Segundo Libro: La Revelacién como nacimiento espiritual.

Tercer Libro: La Redencién como el futuro eterno del Reino.
¢) Introduccién: La oracién por el Reino.

Primer Libro: El fuego o la Vida Eterna.

Segundo Libro: El Camino eterno (los rayos que irradian).

Tercer Libro: La Estrella o la Verdad Eterna.

Sobre la Ira. parte (El Fundamento y el punto de partida: Los
elementos) destacamos sus aspectos centrales. Realiza una exposi-
cién histérica-filoséfica desde el pensamiento mitico hasta la época
moderna. Presenta su propio pensamiento. El pensamiento prece-
dente se caracteriza por su angustia frente a la Muerte. La tristeza
frente a este hecho permanece a pesar de la creencia en la vida eter-
na y en el alma inmortal, presente en ciertas creencias (por ejemplo,
la vuelta a la Totalidad omnipotente después de esta vida). El idea-
lismo manifesté que su proyecto filoséfico no explicaba la Realidad
ante experiencias como la muerte y el dolor *.

El enfoque existencial de la Muerte estd ausente en el Idealis-
mo: por eso, no comprende su valor en la vida humana. En Rosenz-
weig existe aquél enfoque que, no obstante, es diferente del de los
Fil6sofos llamados propiamente existencialistas®. Para estos la
Muerte es el tema central y en Heidegger, por ejemplo el ser estd
orientado hacia la Muerte: de esta forma consideraban mis eficaz su
critica del Idealismo. Por el contrario, en Rosenzweig la Muerte es
el punto de partida que concluye en la Vida y, respecto al Idealismo,
se destaca su funcion de limite a las especulaciones idealistas.

También la funcién de la Muerte es diversa en Rosenzweig y en
los existencialistas: para nuestro pensador la Muerte es superada por
el Amor mientras que, para los existencialistas, es un medio para
que el hombre alcanc= la existencia auténtica. En Rosenzweig, el
Amor es el principio y el fin de todo lo real. La Revelacién biblica
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se centra en torno a la realidad del Amor. El hombre, en su realidad
temporal, experimenta la Salvacién aportada por la Revelaci6n y
que da su dimensién adecuada a la Muerte.

El pensamiento antiguo es caracterizado basicamente por Ro-
senzweig como un pensamiento basicamente monista. Los Presocra-
ticos buscaban un Principio cosmoldgico y la Esencia estable en
medio de los cambios naturales. El Medioevo, con su acentuacién
de las doctrinas teoldgicas, al igual que el pensamiento clésico hele-
nista, centra sus preocupaciones en la relacién Uno-Todo: el origen
del Todo a partir del Uno y la vuelta del Todo al Uno.

Estas interpretaciones siempre han delimitado la multiplicidad y
riqueza de las experiencias a una tnica Esencia. En la época moder-
na, el Idealismo aleman identificé el Ser con el Pensamiento y cons-
tituyendo a la consciencia como categoria fundamental y trascen-
dental aunque subjetiva. El Ser es constituido por el Pensamiento
aunque no lo confirma en su subjetividad individual. Contra esa
identificacion del Idealismo, Rosenzweig afirma la prevalencia de
la Experiencia sobre el Pensamiento. Su originalidad es deudora del
ultimoSchelling que destacé que podemos hablar del Pensar en tan-
to haya Ser. El Ser permanece como Principio ontoldgico: esto es su
estatuto metafisico y no gnoseolégico o 16gico *. Por otra parte, la
Metafisica esta siempre atenta a los aportes tanto de la Historia co-
mo del Lenguaje cotidiano. Dios, mundo y hombre permanecen in-
ter-relacionados en su especificidad: Dios y la Divinidad; el Mundo
y la mundanidad; el hombre y la humanidad.

Schelling habia reconocido la existencia de la Realidad partien-
do de la afirmacién de la Nada y de su Misterio. Rosenzweig, con
influencias de la Cabala en sus especulaciones sobre la finitud, rea-
liza también su camino desde la Nada al Ser. La Légica diferencial
del Cohen también le ayudé en ese propésito. En el mundo del Pa-
ganismo, con su exaltacién de la Naturaleza inmanente; Dios, mun-
do y hombre son compartimentos estancos, sin ningin contacto en-
tre si, cada uno en su propio dmbito. Ve esto ejemplificado en las
tragedias cldsicas y en su antropologia subyacente. También se inte-
resa por el arte plastico.

Nos habla de una Metafisica, una Metalégica y una Metaética.
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Dios da al Ser su sentido respondiendo a todas nuestras inquietudes
ontolégicas y existenciales. El mundo es el circulo donde la Légica
se desarrolla y el hombre es el objeto de la Etica: son los campos
correspondientes de la Meta-fisica, Meta-Légica y Meta-ética. En la
primera parte de Der Stern der Erlosung ilumina los conceptos
que desarrollard en las partes siguientes. Los “elementos” son com-
prendidos en la experiencia y en su reciprocidad.

El lector que se acerca por primera vez a Der Stern der Erlo-
sung experimentard un estilo original y un pensamiento denso y
profundo. En la primera parte estdn los presupuestos de la segunda.
Nos invita a no desanimarnos por las dificultades que el mundo
“elemental” implica y a prestar atencién a los contenidos de la Re-
velacion.

Segunda parte: El camino

El pre-mundo encuentra el Milagro representado por la Revela-
cién: los elementos que co-existen en inter-relacién y en una paertu-
ra mutua experimentan la dindmica del hecho revelado: la clausura
estatica deja lugar a la experiencia de la realidad histérica. El pensa-
miento de Rosenzweig es justamente una elaboracién de esa Reve-
lacién como trasfondo de lo Real. Su sistema se ancla en una nueva

. concepcidn de la Libertad que estd mas alld de las diversas contin-

gencias. Lo que sucede y acontece expresan aspectos del Ser, con
independencia de la fugacidad de los mismos hechos. La Revela-
cién orienta y guia la experiencia cotidiana. Esta no se objetiviza ni
cosifica sino que se trasciende a si misma en el recuerdo y en la es-
peranza: esto la especifica como experiencia y la distingue de toda
otra en su cotidianeidad.

La temporalidad se refiere a: 1) experiencia de los objetos con-
tenidos en el mundo; 2) experiencia del encuentro interpersonal y
del didlogo; 3) experiencia de comuni6n en la comunidad como lu-
gar en el que se revela dios. La Revelacién da a este triple nivel su
caricter teolégico correspondiente a la Creacién, Revelacién (pre-
sente) y Redencién (futuro). La Revelacién patentiza el valor propio
de la Creacién: su verdad. Dios crea los seres finitos y en esta rela-
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cién metafisica encontramos una comunién esencial en el ser. Es
Creacién y no Emanaci6n en el sentido del Idealismo clasico. Segtin
este ltimo, la Creacién es conceptualizada: Dios y el hombre son
dejados de lado en su especificidad divina y humana. Rosenzweig
acepta que el hombre es parte del mundo de las cosas, en el sentido
clasico, con su individualidad y autonomia. Pero, a partir de su doc-
trina de la Revelacién como un encuentro inter-personal, el mundo
objetivo de las cosas y ano es un mundo aislado. El aislamiento de-
saparece porque el Lenguaje se enriquece mediante la Creacién y
puede finalmente expresarla. El hombre, en este enfoque, es “un al-
ma viviente” (segtin la expresién biblica: deja de ser un objeto de-
terminado. En cuanto ser responsable se autodesarrolla y responde a
la llamada divina.

La Revelacién como acontecimiento es central en Der Stern
der Erlosung y, desde esta perspectiva, puede ingresar en la propia
historia, personal y comunitaria. El hombre puede pasar los limites
de su subjetividad en la que la fe es un sentimiento para llegar a un
sistema mds objetivo en el que se integran Antropologia y Teologia.
Tradicién y Revelacién mediante el didlogo con Dios. El Lenguaje
en el que se formula la Revelacién es fundamental * y constituye un
“Sprachdenken” en el que el didlogo tiene un rol importante.

Es un didlogo llevado a cabo en el tiempo y en el que interper-
sonalidad tiende a la bisqueda de la Verdad. El hombre ya no esta
clausurado en su yo (como ocurre en las doctrinas existencialistas)
sino que, gracias a la Revelacién, entra en comunién con la Crea-
cién y recibe la Redencidn, que satisface todas las necesidades y
exigencias. El hombre-en-comunidad transmite el amor que experi-
menta en si mismo mediante la Revelacion. Asi llega a ser instru-
mento de Redencién. Es interpelado como “ti” (y no como “el”) pa-
ra desarrollar una consciencia ética que no lo vincula con la Totali-
dad (al estilo de las Filosoffas clésicas) sino que lo convierte en por-
tador de una Ley fundamental. Esta ética no conduce ni a la pérdida
de la individualidad y a su absorci6n en la Totalidad ni a su reduc-
cién a un puro formalismo (como en el Idealismo) sin contenido *.

A medida que el hombre es “si mismo” (Selbst) supera toda
concepcién monista-idealista de la Etica. Una Etica de este tipo dis-
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cierne, a lo sumo, la moralidad o no de la accién desde un punto de
vista especulativo pero no conduce a la practica. La respuesta exis-
tencialista a la Etica idealista es que el hombre no es un objeto de la
reflexion ética: pasa de la generalidad abstracta a una especificacion
ética que posibilita la Libertad auténtica. En Rosenzweig, la Liber-
tad esta vinculada a la Revelacién. El hombre experimenta el Amor
y puede volver hacia su interioridad sin necesidad de incluirse en el
Todo. Esa experiencia interior se expresa, a su vez, en las obras de
la Libertad. En el Existencialismo cldsico no se supera la individua-
lidad pero no hay una apertura hacia lo comunitario. El drama exis-
tencial se distingue por el aislamiento y la ausencia del Amor. La
posicién existencialista es a-ética. Rosenzweig también constata que
en el Idealismo la persona disminuye en su dignidad. Algo andlogo
sucede en el Existencialismo ateo en el que la persona no puede
desplegar todas las virtualidades de su condicién de “alma vivien-
te”.

El Sistema idealista, el Existencialismo o el antisemitismo cris-
tiano son la negacién del Amor. El Judaismo, en cuanto Fe revelada,
se centra en el Amor: es el gran contraste. La exigencia del Amor
no es una formalidad extrinseca ni una realidad categorial ajena a la
experiencia real. La Ley del Amor es vivida en una circunstancia
determinada y por una persona concreta. La Revelacién invita e in-
terpela a la practica del Amor *.

La Sagrada Escritura expresa esta problemética del Amor, por
ejemplo, en las alegorias nupciales del Cantar de los Cantares, en
las que Dios se revela al alma amante y enamorada. EI Amor crea
encuentros que siempre se revitalizan. Es un don que pedimos sa-
biendo su condicién de Gracia. La Ley y sus preceptos permiten que
el Amor se canalice y exprese. El Amor transciende el Tiempo y la
Muerte porque es la entrada a la Vida. Incluso es posible sintetizar
Der Stern der Erlosung con su principio -la Muerte- y su medio -
el Amor- que nos conducen hacia el fin- la Vida plena y total. El
didlogo de la Revelacién experimentado comunitariamente posee
una “Gestaslt” que patentiza el Amor.

Para Rosenzweig es valida la existencia de comunidades aleja-
das de lo que la Revelacién significa: merecen respeto por su consi-
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deracion del valor de la persona. En el ambito propio de la Revela-
cion todas las manifestaciones “mundanas” son dinamizadas y
transformadas por el Amor personal vivido en el presente. La ac-
cién en el contexto del “mundo” ¥ pero con la esperanza mesidnica
del Reino de Dios, es una accién personalizada. La Revelacién tien-
de a la Redencién del Mundo mediante las obras del Amor. El hom-
bre es servidor de Dios colaborando en esa obra de Dios que es obra
de la Redencién.

Tercera parte: la Figura

La Redencién mesidnica y escatolégica Rosenzweig la experi-
menta en la Sinagoga y en la Iglesia. Ambas formas de Comunidad,
en su diversidad, estdn fundadas en la Revelacién: sus valores sote-
riolégicoé * derivados de la fe en un Unico Dios viviente, presente
y futuro del Hombre y del Mundo. Ni el Judaismo ni el Cristianis-
mo se consideran como las Figuras que monopolizan la Verdad por-
que Dios sélo es la Verdad: cada una de esas Figuras participa en la
Verdad tnica para realizar dindmicamente el Amor.

Asi establecen los fundamentos sélidos y ciertos de una espe-
ranza firme en la Venida del Reino. El Reino de /dios es el fin anhe-
lado que intentan construir desde ya en la Historia presente median-
te la Liturgia. Esta es una actualizacién sagrada que no se separa del
compromiso ético personal. Las Comunidades poseen una Forma
que las distingue pero el Dios Unico es Unico en cada una y en to-
dos. Dios, de acuerdo a la Cédbala, asumiré totalmente al Hombre y
al Mundo para redimirlos. El intervalo entre la Creacién y la Reden-
cién tltima es el tiempo propio de la Revelacién y de la actividad
mesidnica que prepara la Redencién: el testimonio de la Verdad y la
experiencia del Amor son sus expresiones.

La doctrina judia sobre la Verdad y Eternidad de dios es revalo-
rizada. La Sinagoga y la Iglesia, en su propio camino, son Formas
de un Dios Unico y Eterno. Rosenzweig cita Juan 14,6: “Yo soy el
Camino, la Verdad y la Vida. Nadie va al Padre sino por mi”’ y hace
la siguiente interpretacién: Dios es la Unica Verdad de la que parti-
cipan tanto el Judaismo como el Cristianismo: el Judaismo es la Co-
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munidad de la Vida Eterna y el Cristianismo lo es del Camino Eter-
no. La historicidad es superada para que la Historia pueda desplegar
todas sus riquezas. El Judaismo, como Religién del Padre, afronta
criticamente todas las desvirtuaciones de la Historia realizadas por
el Paganismo y el Neopaganismo.

La Liturgia judia ®, especialmente en las Grandes fiestas, per-
fecciona la realidad del Amor. El anhelo del Reino caracteriza, en
esperanza, la vida del Pueblo de Dios, lo distingue del Paganismo
profano. Los pueblos llegan al Padre mediante el Mesias cristiano.
El Cristianismo, de acuerdo a la doctrina de S. Agustin, identifica el
Reino Eterno con la Iglesia. El Cristianismo estd en el Mundo sin
ser de él. La actividad misionera anticipa la Venida del Reino. La
Iglesia y el Estado, en esta concepcién, son medios histéricamente
asociados. Los Cristianos, al confrontarse con el Paganismo, han in-
tentado asumir la cultura pagana. Més que una simple adhesién a
una fe, los Cristianos trabajan responsablemente por el Reino. Este
compromiso “mundano” trajo consigo un poder también “munda-
no” en el que la fe se ha temporalizado. La Sinagoga se ha margina-
do frente a la Iglesia. Esta situacién de poder nunca interes6 particu-
larmente a Rosenzweig quien orient6 su pensamiento y sus activida-
des pedagégicas a la fundamentacién del Judaismo en la Revelacién
biblica.

Esta cuestioén es central en su Filosofia, ya hecha presente en su
correspondencia con Eugen Rosenstock-Huessy.

El estilo de Der Stern der Erlosung

El estilo es profundamente personal y todo en €l estd ordenado a
la existencia y a la experiencia més que a la especulacion. Es un es-
tilo judio y, a la vez, profundamente universal * con caracteristicas
tan propias de Rosenzweig que exige adentrarse en la complejidad
de su Pensamiento total para ser comprendido. Der Stern der Erlo-
sung es una excelente muestra de su capacidad creadora tanto en el
orden literario como en el filoséfico-teolégico.

Es una obra artistica y excelente que desvela las riquezas de su
Pensamiento nada criptico sino basado en el “sentido comtin” inter-
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pelante de la existencia del hombre comin para ayudarlo en su ca-
mino hacia Dios. Por eso, es un estilo litirgico: celebra los valores
rituales y su expresién de la Fe y del Amor. Esa celebracién contie-
ne alusiones a las culturas orientales y occidentales para reconducir-
las a una visién sagrada de la realidad.

Esa vision de la Cultura no es historicista y el estilo posee, en
efecto, sutileza y alusién a realidades espirituales. Estas pueden
transformar la Historia al considerarla no una meta absoluta y siem-
pre recurrente sino una referencia temporal en la que se desarrolla el
drama y la Redencién del Hombre y del Mundo. Para captar las pe-
culiaridades del estilo de Der Stern der Erlosung hemos de tener
presente la circunstancia biogréifica de Rosenzweig, con su bisque-
da apasionada de la Verdad, con su autenticidad y honestidad inte-
lectual *'.

el estilo de Der Stern der Erlésung refleja una personalidad
madura que hizo de la Filosofia y la Teologia el niicleo de su vida y
el medio para comunicarse con el préjimo.

Otras obras de Rosenzweig

Hegel und der Staat: Rosenzweig comenz6 esta obra en 1909.
Fue su Disertacién doctoral para la que presenté un capitulo de lo
que seria la obra definitiva (1912). La redaccién fue concluida en
1914 y la publicé, con algunas modificaciones, en 1920. Es un estu-
dio histdrico-filoséfico sobre la doctrina de Hegel acerca del Esta-
do. Investiga su Filosofia desde un enfoque genético, segiin su desa-
rrollo. Hegel concibe el Estado en relacién con el “volkgeist”, inter-
pretado no segiin el Racionalismo iluminista sino segin las ideas ro-
ménticas. La Filosofia de la Historia® retine el Estado de la Anti-
giiedad y el del Cristianismo mediante una renovacién de la Anti-
giiedad en la Modernidad. Esta renovacién rehaceria la unidad,
efectuada en el Cristianismo, entre la vida civil y la religiosa. La
funcién actual del Estado es proteger los derechos personales y la li-
bertad individual.

El Estado tiene poder sobre el individuo pero no de manera ab-
soluta ni continua. El Cristianismo aporta una nueva concepcién del
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Estado. Hegel, por su parte, pensaba que en su propia época se ha-
bia alcanzado la plenitud de los tiempos. El Estado prusiano es jus-
tificado en cuanto defiende al individuo. El rol del Estado en la épo-
ca napolednica es subsidiario del poder personal. Esta es la presen-
tacion que hace Hegel en 1820 del Estado: se alcanza la reconcilia-
cién e identidad entre Raz6n y Realidad segiin la Filosofia del Espi-
ritu.

Rosenzweig, en su investigacion, destaca la concepcion hegelia-
na de la Historia y el lugar que le cabe dentro de la misma al Esta-
do. Cuando una Filosofia de la Historia estd unida a una Religi6n
histérica, encontramos su condicionamiento por parte de esta ulti-
ma. Para Hegel el Cristianismo no es precedido por el Judaismo si-
no por el Helenismo pero no en su Filosofia o Religion sino en su
Arte plastico.

La Historia de las Religiones incluye los siguientes periodos: la
Religiéon Natural y la Mitologia del Paganismo; el Cristianismo
(Protestante y Catdlico); la Religién del futuro o “Religién Absolu-
ta” que implica la renovacién de la Politeia antigua en el nuevo Es-
tado. En este enfoque hay influencias de Schiller y de von Humbolt.
Schelling también preconiza la unién de la Antigiiedad y del Cris-
tianismo subordinada a una tercera formacién mundial aunque no
da relieve al Estado.

En Der Stern der Erlosung aparece este enfoque aunque cam-
biado cuando afirma que la Divinidad mitolégica, el Cosmos pldsti-
co y el héroe tragico son los precursores paganos de la Revelacion.
A diferencia de Schelling y de Hegel no considera que el Cristianis-
mo de su época sea la manifestaciéon méaxima de la Religién sino
que se dirige hacia el Judaismo. Por otra parte, considera que tanto
Judaismo como Cristianismo son evaluados segtin la esperanza me-
sidnica en el Reino de Dios “.

Otro aspecto de la concepcién hegeliana del Estado es visto en
el contexto del pensamiento general de Hegel. La Légica hegeliana |
y su Filosofia de la Naturaleza tienden sistematicamente a la Filoso- |
fia del Espiritu (parcializada en Espiritu subjetivo, objetivo y abso- ‘
luto). El Estado, en cuanto unién de Etica y Derecho, preludia el Es-
piritu objetivo. El hombre que con su libre voluntad concluye el Es-
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piritu subjetivo es condicién del Estado. El Individuo en el Estado
se relaciona con otros individuos: el Estado vincula a los individuos
con la comunidad. Esta vinculacién incondicionada y el valor de la
individualidad en su relacién con la Realidad, se justifican en la
aceptacién del Espiritu absoluto.

Rosenzweig considera que es una doctrina realista y metafisica
que le ayudard posteriormente a desarrollar su propia Filosofia. En
la filosofia hegeliana el concepto de Vida (en la dialéctica) conduce
desde la Culpa hasta el Destino. La Iglesia cristiana, centrada en el
existente y no en el sentimiento, se distancia de lo humano para sa-
cralizarlo. También en Der Stern der Erlésung encontramos un in-
flujo de este enfoque.

Hegel und der Staat estudia las sutilezas y profundidad del
pensamiento hegeliano, centrado en la Subjetividad e Interioridad
del Alma. El método de Rosenzweig se basa en la evolucién perso-
nal y doctrinal de Hegel. El hombre Hegel ayuda a entender el He-
ger Fil6sofo. De esta manera, la investigaci6n es un ejemplo de bis-
queda histdrica y conceptual, en el estilo de Dilthey, basado en la
biografia del Fil6sofo. Su Pensamiento es visto como un “Fliessen-
den Stromes” *.

Rosenzweig se inspira en la Escuela histérica de Friedrich Mei-
necke, que fue su maestro, y que es una “Geistesgeschichte”. Me-
diante este método nos presenta la Filosofia hegeliana y su contex-
to. Respecto a este 1ltimo, subraya la tendencia del siglo XVIII a ra-
cionalizar la Realidad: esto fue la base de la concepcién del Estado
durante el siglo XIX. Nos presenta una “Geistesgeschichte” y una
interpretacion del destino de la Alemania de su época.

Es una de las grandes interpretaciones de Hegel y del Idealismo
aleman. El mismo Rosenzweig alude a la exégesis sobre Hegel. En
primer lugar, la obra del Prof. Karl Rosenkranz (Kénigsberg 1844)
con su enfoque personal por el que intenta captar el verdadero He-
gel, a quien habia conocido personalmente. Rosenkranz no presté
atencién especial a la doctrina politica de Hegel sobre el Estado y
sus consecuencias en la vida politica alemana y europea.

La investigacion de Rudolph Haym, Hegel und seine Zeit
(1857, segtin las clases que dicté en Halle, 1855-6) ejerci6 hasta
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principios de siglo una funcién rectora en la “Hegelsforschung”. La
obra de Haym, apasionada y polémica, intenta universalizar a Hegel
sin descuidar su importancia en la Cultura alemana. Estudia la pro-
blemética del Estado y del Pueblo, la Cultura y el Arte, intentando
establecer un nuevo idealismo.

Rosenzweig admira la aproximacion de W. Dilthey al Idealismo
alemdn (cf. su Jugendgeschichte Hegels, 1905) en la que destaca
dos aspectos: a) la formacién del Metafisico; b) el Fil6sofo de la
Historia. En Dilthey, la doctrina politica hegeliana no es importante
en su Sistema filos6fico. Rosenzweig es consciente de estos prede-
cesores suyos y de la importancia de Hegel para comprender la So-
ciedad y la Politica. Su Hegel und der Staat testimonia la situacién
prececente a la Gran Guerra. Reconoce aqui la influencia de Welt-
biirgertum und Nationalstaat de su maestro Meinecke y también
de sus amigos Hans Ehrenberg, Eugen Rosenstock-Huessy y Emil
von Bederath.

Sitida la Filosofia politica de Hegel en el marco de los pensado-
res que lo precedieron como Magquiavelo, Lutero, Rousseau, Mon-
tesquieu. Estos son, en cierta forma, recapitulados en el emblema
hegeliano: “was verniinftig ist ... und was wirklich ist” que identifi-
ca lo racional con lo real y viceversa (particularmente en la Filoso-

fia del Derecho). Compardndolo con Rousseau y Montesquieu, el

Pensamiento juridico hegeliana se bifurca. En Hegel existe un inte-
rés propio por la cuestién del Estado, diferente a la de Kant y Her-
der.

También en Hegel und der Staat existe una Filosoffa de la His-
toria. El dltimo Hegel, con su individualismo y aislamiento, le per-
mite a Rosenzweig reflexionar sobre la Filosofia en sus aspectos
practicos. El itinerario de “Hegel a Bismarck” (Meinecke) deja tras
de si toda la gama de las corrientes politicas (por ejemplo, el Libe-
ralismo) cuyo concepto filos6fico de Voluntad es clarificado y dife-
renciado del de Rousseau y Robespierre.

b) Das ilteste Systemprogramm des deutschen Idealismus
(1914)

Es el resultado de una investigacién que Rosenzweig realizé so-
bre un manuscrito de Hegel y que reconoce finalmente como obra
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de Schelling “. Analiza la Filosofia de Schelling (a partir de 1804)
desde una perspectiva idealista: la considera una Filosofia Religiosa
y de la Historia perteneciente al Romanticismo tardio. El pensa-
miento sistemdtico o tendiente a un Sistema ejercerd influencia en
Der Stern der Erlosung El Sistema en cuanto tal es un aporte ori-
ginal del Idealismo, ausente en las escuelas filos6ficas anteriores
con excepcion de la Escolastica medieval.

El Idealismo, con influencia de Spinoza, ofrece un Sistema ma-
duro. De hecho, Hegel construyé sistematicamente la Realidad con-
forme a su Filosofia. En Der Stern der Erlésung encontramos una
respuesta a ese Sistema a través del Neues Denken .

c) En 1917 publica Zeit ist’ *' (cf. su proyecto para la fundacién
de una Akademie fiir die Wissenschaft des Judentums) sobre la
Educacién judia desde el punto de vista teolégico. En sus considera-
ciones sobre el Lenguaje del Judaismo, Rosenzweig sintetiza la pro-
blemética de la Teoria y de la Practica (por ejemplo, en sus reflexio-
nes sobre el Afio litdrgico judio).

d) Hay dos escritos que indican la influencia de Hermann Co-
hen: Ein Gedenkblatt (1918) “ y el posterior Einleitung in die
Akademie Ausgabe der jiidischen Schriften Hermann Cohens
(1923) . Para Rosenzweig, Cohen, a diferencia de los misticos pan-
tefstas, afirma la existencia de un Unico Dios, Creador del Mundo y
del Hombre asi como Fundamento de la rectitud ética. Hombre y
Naturaleza no desaparecen bajo la Sustancia Divina sino que, por el
contrario, se relacionan con la Divinidad. Ese Dios, cercano y pre-
sente, ayuda a comprender mejor la Realidad *. A diferencia del
“Erzeugerbegriff” del Idealismo, Dios no es idéntico a la Razén (ni
viceversa) porque la misma Razé6n es creada por Dios. Para Cohen
la Fe monoteista entra dentro del Misterio; la existencia del Pueblo
Judio es un milagro. La Fe no es un acto absurdo sino es la buisque-
da personal de un Dios Misericordioso y Redentor.

Tiempo y Eternidad estdn dentro de la Totalidad, base de una
Etica de la Voluntad pura. En Der Stern der Erlosung hay afirma-
ciones semejantes sobre la superacién del Idealismo mediante una
concepcién del Lenguaje (vinculo Yo-Tu) en el orden estético y 16-
gico asi como en los aspectos mds raigales y profundos de la exis-
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tencia humana *'. Estos aspectos superan el Yo hegeliano y su aisla-
miento.

e) Sechzig Hymnen und Gedichte des Jehuda Halevi (Kons-
tanz 1924) y Jehuda Halevi, 92 Hymnen und Gedichte (Berlin
1927).

Son traducciones que completan su estudio sobre el gran fil6so-
fo y poeta judeo-espaiiol, Nachwort zu Jehuda Halevi *. Respecto
al oficio de traducir, son importantes su Die Schrift und Luther
(Berlin 1926) donde reflexiona sobre el significado de la traduccio-
nes de la Sagrada Escritura. El mismo Rosenzweig comenzd, junto
con M. Buber, un proyecto de traduccién que fue completado final-
mente por Buber. Ese proyecto lo comenzaron en 1925 y Rosenz-
weig colabord hasta la traduccién de Isaias *.

La traduccién, no sélo de la Literatura biblica sino también de
los Poemas de Jehuda Halevi, supone el respeto de las peculiarida-
des estilisticas de la Lengua alemana con la intencién de recrear un
estilo original. La traduccién permite una renovacién tanto del He-
breo como del Aleman: nos recuerda la unidad esencial de todas las
Lenguas. La traduccién es una aplicacién del *“Sprachdenken” y no
s6lo una obra de arte literario con objetivos filos6fico-teolégicos. El
traducir manifiesta las riquezas de una Lengua a otra pero su fin dl-
timo es la Redenci6n. El “Sprachdenken” destaca también la orali-
dad y la comunicacién dialdgica (lectura-oracién-escucha) de las
poesias litirgicas. Rosenzweig conservé esa oralidad, por ejemplo,
en su traduccion de Der Tischdank (Berlin 1920) en la que conser-
va el ritmo propio de la Lengua hebrea.

Las caracteristicas musicales insitas en el Lenguaje humano son
importantes a los ojos de Rosenzweig. En esto influy6, en gran me-
dida, su amor por la Misica, del que ya existen antecedentes en
Herder y Goethe *. El Lenguaje biblico esta lleno de valores teold-
gicos (Creaci6n-Redenci6n) constituyendo un acontecimiento signi-
ficativo para la vida de Fe. El Neues Denken encuentra aqui su mo-
tivacién porque todo Lenguaje es dial6gico y traducible. Esto lo de-
sarrolla Rosenzweig en otros de sus breves escritos *.

Para Rosenzweig, la historia de la exégesis ha tenido siempre
influencia en los nuevos momentos histéricos importantes en la Ci-
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vilizacién y en la Cultura. Exégesis biblica, Hermenéutica, Traduc-
cién e Historia guardan entre si una relacién que es importante de-
tectar **. Esta relacién se refiere también a la interdisciplinariedad
de las Ciencias aunque, en este caso, la Exégesis biblica ocupa un
lugar especial. En la traduccién biblica se nos ofrece en nuestro len-
guaje el acontecimiento que es la Fe. Der Stern der Erlosung desa-
rrollard estas intuiciones tanto estética como teolégicamente.

La fe es vivida mediante el lenguaje con sus contenidos objeti-
VOs y sus resonancias subjetivas. La traduccién se convierte asi en
una obra de arte y de fe (Rosenzweig tiene presente la traduccién
que Lutero hizo de la Biblia y que constituy6 un hito en la historia
del idioma alemdn). Lutero prest6 gran atenci6n al estilo y a los gé-
neros literarios. Utiliz6 giros, modismos y expresiones equivalentes
a los textos traducidos *.

Esta correspondencia dindmica entre forma literaria traducida y
contenido de la Revelacién es vista en relacién con la posibilidad
que tiene el lenguaje de didlogo y de comunicacién. Un medio ade-
cuado en la traduccién del Hebreo al Alemédn para transmitir las
verdades religiosas es conservar el aspecto oral del idioma hebreo
con sus pausas y acentuaciones. La fidelidad a los contenidos bus-
cando las mismas raices idiomaticas en ambos idiomas permitira la
eleccién de los equivalentes lingiiisticos dindmicos.

La literalidad de los textos, no vistos con los mismos crjterios
de la Ortodoxia pero si respetados en su sacralidad total, también
permite comunicar los contenidos de Fe, con sus dimensiones antro-
polégicas y cosmolégicas. No hay contradiccién -como en la Orto-
doxia- entre biblia y exégesis histérica-critica. Su criterio de traduc-
cién se basa en la unidad de la Verdad y en la presencia de un Dios
viviente que, como hermosamente dice Rosenzweig, “ist nicht Ge-
genstand der Wissenschaft” sino Creador providente, “transzen-
dent” y “transzendental” *'. Esto permite incluir en la unidad de la
experiencia humana a la Fe y a la Ciencia.

En Rosenzweig, al igual que en Buber, el Lenguaje de la Biblia
con sus géneros literarios es dialégico y dialogante. En la Biblia se
encuentran las bases de una Teologia narrativa, especialmente en las
“biblischen ErzUahlungen” con su didlogo latente que el hombre
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puede descubrir con una actitud de Fe. Las narraciones no son sim-
ple Literatura. Al comentar las traducciones biblicas de M. Men-
delssohn, Rosenzweig subraya los problemas teoldgicos presentes
en la tarea del traductor cuando traduce el Nombre de Dios.

El aporte de Mendelssohn * al establecer una relacién entre tra-
duccién biblica y contenido de la Revelacién es importante. Ro-
senzweig no se siente particularmente entusiasmado por la traduc-
cién de Mendelssohn del Nombre de Dios como “Der Ewige”. Con-
sidera que destaca los aspectos metafisicos de la Divinidad pero no
su Providencia y su Presencia actual. Entonces traduce asi teniendo
en cuenta la contemporaneidad del Nombre Divino con los “nom-
bres” de las personas: “Der jenen Gegenwirtige, bei ihnen Daseien-
de, also: ER, der einem Ich Gegenwirtige, bei mir Dasiende: DU;
der einem Du Gegenwirtige, bei Dir Daseiende: ICH (cf. Der Ewi-
ge... 103).

Segiin esta traduccion, la Fe monoteista no consiste en la simple
creencia en la Unidad de Dios sino en la vinculacién personal con
ese Unico Dios mediante la Revelacién.

f) Neuhebriisch (1925, cf. Zweistromland, 111-9). Esta inves-
tigacién encuadra otra serie de escritos de Rosenzweig en la que
reafirma el peculiar caracter de la Lengua hebrea. con motivo de
una traduccidn de la Etica de Spinoza por 1. Klatzkin, en la que éste
traduce a un hebreo moderno, Rosenzweig afirma e! aspecto sagra-
do de la Lengua hebrea que ha de conservarse en todas las traduc-
ciones para que no se obscurezcan las caracteristicas de la “ewige
Sprache”.

g) En 1923 publicé una serie de destacados escritos: Apologe-
tisches Denken (Zweistromland, 69-81), Ein Rabbinerbuch (Id.
82-9) en los que estudia respectivamente la finalidad de la Apologé-
tica y la Homilética rabinica. finalmente, en Die Bauleute (Id. 48-
65) se plantea la interpretacion de la Ley judia en el contexto de los
valores objetivos en relacién a su prictica.

h) En 1920 su colaboracién Bildung und kein Ende (Id. 32-47)
es el proyecto pedagégico de la “Freies Jiidisches Lehrahaus” que
fund6 en Frankfurt. Es una Pedagogia humanista que considera al
Judaismo en su vinculacién con la Humanidad. La accién pedagégi-
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co-religiosa fortalece los valores del Judaismo y su proyeccién futu-
ra. Todas las cualidades dindmicas del proceso pedagdgico (desde la
pureza del Lenguaje hasta la relacion cordial maestro-alumno) son
integradas en este proyecto.

i) Una recensién al libro de Dilthey sobre Hegel aparecida en el
“Literaturblatt der Frankfurter Zeitung” (17.2.1922) nos trae su vi-
sién madura sobre el Pensamiento hegeliano al que considera como
un proyecto grandioso para solucionar la cuestién gnoseoldgica.

J) Anmerking iiber Antropomorphismus (en “Der Morgen”, 4
Jahrg, 5 Heft, 501-6). Los Antropomorfismos se basan en la limita-
cién cognoscitiva y conceptual humana. Tiene en cuenta la carta de
Schelling a Eschenmeyer (1812) en la que Schelling valora positi-
vamente los Antropomorfismos de la Divinidad. Aqui encontrara la
justificacién de la primera parte de Der Stern der Erlosung Para
Rosenzweig los Antropomorfismos son la forma mediante la que el
hombre capta la Divinidad en cuanto el mismo hombre es imagen
de Dios. Dios es vivido en la experiencia de Fe como Persona digna
de confianza y que nos concede Su Gracia. La comunion entre dios
y el hombre se consigue a través del Lenguaje (“Gott spricht alle
Sprachen”) *.

j) Die Bibel und die Weltkultur (Enzyklopaedia Judaica, Bnd.
4, Spalte 748 ss, 1929). Estudia el tema tan importante en Der
Stern der Erlosung de las relaciones entre Judafsmo y Cristianis-
mo, entre Antiguo y Nuevo Testamento.

k) Vertauschte Frontier (1929) destaca la importancia de una
nueva edicién de Religion der Vernunft aus den Quellen des Ju-
dentums de H. Cohen y el cambio de Cohen mediante su Légica de
La Correlaciéon. También se refiere al “Sprachdenken” de M. Hei-
degger que era catedratico en Marburg, en la citedra ocupada ante-
riormente por Cohen. El Heidegger contrincante de Cassirer, disci-
pulo de cohen, representa irénicamente para Rosenzweig, un signo
de los tiempos.

Siguiendo el enfoque de Else Freund, he dado una sintesis de al-
gunos escritos secundarios de Rosenzweig, que ofrecen una idea de
la importancia y originalidad de su Pensamiento. Este dltimamente
esta siendo revalorizado por diversos estudiosos, publicaciones,
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Congresos, etc. Rosenzweig, en efecto, es uno de los grandes pensa-
dores religiosos de nuestro tiempo y, como tal, ha de ser revaloriza-
do y estudiado.
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7 El mundo, en la perspectiva biblica, tiene un aspecto problemdtico que es asumi-
do en las elaboraciones posteriores, tanto judias como cristianas.

% Cf. para completar las referencias teméticas: A. Cohen, “Redemption” en Con-

temporary Jewish Religious Thoought, N. York-London 1988, 761-5; J.B. So-
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der Staat, 1,221; Die Bauleute, 62 y Ein Gedenkblatt, 177.

Cf. D. Innerarity. “El idealismo aleman como mitologia de la razén. Sobre la

significacion filoséfica del fragmento “Das dlteste Systemprogramm des deuts-

chen Idealismus”: Pensamiento 185, 47, 191, 37-78. El fragmento fue publica-
do en las ediciones criticas de Holderlin, Schelling y Hegel porque no se ha de-
terminado con certeza su autorfa. Cf. R. Bubner,” Das ilteste Systemprogramm.
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% Cf. W.S. Dietrich, “The function fo the idea of messianic mankind in H. Co-
hen’s later thought”: Journal of the American Academy of Religion 1980,
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Judaism 1972, 21, ps. 357-64.

*! Desde este punto de vista, la influencia més decisiva serd la de Eugen Rosens-

39

4«

4

43

45

=]




FR. FRANCISCO J. WEISMANN, OSA. 157

52

53

54

5!

by

56

57

58

59

tock-Huessy con su Angewandten Seelenkunde (1924). Cf. Marshall T. Meyer,
“Sobre 1a historia y el Cristianismo de Eugen Rosenstock-Huessy”: Cuadernos
teologicos 1974, 3, 4, 185-208; Harold M. Stahmer, “Speech-Letters” and
“Speech-Thinking”: Franz Rosenzweig and Eugen Rosenstock-Huessy”: Mo-
dern Judaism 1984, 4, 1, 57-81. Del mismo Rosenstock: I am an impure thin-
ker (Introduction by W.H. Auden), Norwich 1970; Out of revolution. Autobio-
graphy of Western man, Norwich 1969; Speech and Reality, Norwichh 1970.
Cf. Die Schrift. Zu verdeutschen unternommen von Martin Buber genein-
sam mit F. Rosenzweig, Buch 1-12, Berlin, Lambert Schneider, 1926-33. Cf.
Buber-Rosenzweig. Die Schrift und ihre Verdeutschung, Berlin 1936.

Para una visién posterior de este tema: L. Alonso-Schokel-E. Zurro, La traduc-
cién biblica. Lingiiistica y Estilistica, Madrid 1977; E. Nida, Towards a
Science of Translation, Leiden 1964; R. Brower, On Translation, Harvard
1959; E.S. Bates, Modern Translation, Oxford 1936, etc.

Cf. Die Schrift und Luther y Das Formgeheimnis der biblischen Erzihlun-
gen, en: Der Kunstwart 41, 1927/8, Miinchen, ps. 294-5.

Cf. para los enfoque posteriores: R. M. Grant, A Short History of the Interpre-
tation of the Bible, Philadelphia/London 1984. Del mismo Rosenzweig también
se puede ver su “Nachwort zu Jehuda Halevi”: Zweistromland 93/111 (cf. las
referncias a Lutero).
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