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Resumo

Ao se converter ao catolicismo, em 1808, Friedrich Schlegel, figura central do
Romantismo de Jena, assumiu posicées politicas e filoséficas muito diferentes
daquelas desenvolvidas em seus textos anteriores. Este artigo investiga se e sob que
condi¢des podemos ainda supor certas continuidades epistemolagicas e ideoldgicas
entre os dois periodos. Para tanto, ¢ abordada a complexidade da filosofia da
historia veiculada através da propria ideia de conversao e se tenta mostrar que
a partir dela, o esforco de leitura retrospectiva da historia empreendido pelo
proprio Schlegel em muitos de seus textos tardios ilustra a questdo do destino do
Romantismo alemao.
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Abstract

By converting to Catholicism in 1808, Friedrich Schlegel, a central figure within
Jena Romanticism, assumed very different political and philosophical positions from
those developed in his previous texts. This paper investigates if and under which
conditions we could still suppose some epistemological and ideological continuities
between the two phases. In order to do so, it approaches the complexity of the
philosophy of history introduced through the very idea of conversion, and intends
to demonstrate that, from its emergence on, the efforts that Schlegel himself had
undertaken towards a retrospective reading of history illustrates the issues on the
fate of German Romanticism.
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Dem #cht Religiosen ist nichts Siinde.
NoOVALIS

Ein Traum, was sonst?
HENnrICH vON KLEIST

A deriva romantica

A famosa distin¢do empreendida por Goethe entre o classico e o romantico,
que designava, para ele, a diferenca, respectivamente, entre o saudavel e o do-
entio’, parece ter orientado, também, suas reticéncias quanto a uma tendéncia
que observava, um tanto decepcionado, entre alguns de seus contemporaneos:
o desejo de reencontrar a origem metafisica do cristianismo medieval. Tal dis-
posicdo resultou em uma inesperada onda de conversoes ao catolicismo entre
0s que integraram, mais ou menos consistentemente, 0 mMovimento romantico
na Alemanha entre os ultimos anos do século XVIII e as trés primeiras décadas
do século seguinte, e pode ser, provavelmente, remetida em parte ao crescen-
te sentimento de insatisfacao da elite intelectual com o atraso social do pais
diante de seus vizinhos catélicos. Essa explicacdo, no entanto, além de histo-
ricamente reducionista, tende, mais especificamente, a dissociar os aspectos
institucionais dessa mudanca de seus pressupostos conceituais e simbdlicos
—ou, a0 menos, a submeter esses ultimos aos primeiros. Ora, o que inquietava
Goethe, como alguém que havia acompanhado de perto as transformacoes da
vida espiritual germanica, da emergéncia do kantismo ao nascimento do teatro
de vanguarda de Tieck, da estética de Schiller ao apelo da filosofia de Hegel,
era justamente a instauracdo de um novo horizonte cultural através dos recém-
-convertidos — um horizonte politica, cientifica e esteticamente reacionario.

A nostalgia de um cristianismo primitivo, nao intelectualizado, que havia
sido uma das pedras de toque do ethos luterano durante a Reforma, acabou
por guiar uma parcela consideravel dos herdeiros insatisfeitos do idealismo
transcendental na direcéo de volta (a0 menos hipoteticamente) a um modelo
de comunidade fundado em uma identidade absoluta, mas, ao mesmo tempo,
tangivel de cada um com o Todo. Tal como havia se desenvolvido no interior

1 Cf. AYRAULT, 1961-1976, vol. I, p. 16. A afirmacéo de Goethe é narrada por Eckermann na
entrada do dia 2 de abril de 1829 de seu Gesprdche mit Goethe in den letzten Jahren seines Lebens
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da Aufklarung do século XVIII, a teologia protestante alema se deixou traduzir
— e, para muitos, se capturar — em uma série de reflexdes abstratas que nao
apenas ameacavam transforma-la em uma mera discussio conceitual da letra
do cristianismo, mas, com isso, também a afastavam da experiéncia viva da fé
em Cristo.? Paradoxalmente, contra esse diagnostico, foi uma certa radicaliza-
cdo da exigéncia luterana de uma reunido vivencial com a religido crista que
levou muitos ao encontro do catolicismo e a dentncia do esgotamento do
protestantismo. Alinhada a isso, a cisio incontornavel afirmada por Kant entre
a finitude dos individuos e a eternidade da espécie — lamentada por Schiller
exemplarmente em todo o comeco de suas cartas Sobre a educagdo estética do
homem (cf. SCHILLER, 1962, pp. 576-579) — encontra nos jovens romanticos
uma solucao com a qual nenhum classico poderia concordar: a submersao
voluntaria em uma imagem da natureza que associava o progresso civiliza-
torio a uma maldicdo nefasta da secularizaco, insistindo, por conseguinte,
na logica da obediéncia ao poder central da fé, representado pela autoridade
da Igreja e a recusa de todo residuo greco-romano. O desdobramento do
anti-intelectualismo como reinstitucionalizacio religiosa se mostrava, assim,
como o principal aspecto que Goethe pressentia como pernicioso em sua
época e que o levava a desconfiar dos convertidos.

Aparecendo como uma espécie de mito fundador dessa tendéncia reacio-
naria catdlica, a figura do conde Friedrich Leopold zu Stolberg ¢é a primeira de
uma longa série. Antigo amigo de Goethe, Stolberg se converte em 1800, mas
suas atitudes religiosas ja eram acompanhadas pelo circulo dos intelectuais
ha algum tempo, desde seu combate ao filohelenismo de Schiller, passando
pelo seu casamento contextualmente surpreendente com uma mulher catolica,
para, enfim, desembocar em sua rejeicdo do protestantismo e do paganismo.’
Em certa medida, seu desenvolvimento mistico representa o primeiro passo de

"t que levava o problema da liberdade de fazer
uso do proprio entendimento, sobre o qual o protestantismo havia, direta
ou indiretamente, insistido, a uma nova e inesperada conclusio. Disponivel

uma nova “ética da conversiao

como exemplo, Stolberg exerceu um papel importante nas conversoes catoli-
cas — para citar apenas os nomes mais reconhecidamente conservadores — de

2 Sobre esse ponto, cf. LEMOS, 2015a.

3 Sobre o que se segue a respeito das conversdes romanticas, cf. BESSLEY, 2013, passim; JOSHUA,
2005, p. 152; HEUVEL, 2001, p. 272; e também a breve, mas significativa mencao em SCHMITT,
1925, p. 32.

4 A expressio ¢ utilizada por BESSLEY, 2013, p. 14.
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Adam Muller, em 1805, Zacharias Werner, em 1811, Clemens Brentano, em
1817 e Karl Ludwig Halle, em 1821. Essa tendéncia se perpetuaria por muito
tempo ao longo do século XIX, e, embora tenha perdido forca a uma certa
altura, s6 foi interrompida apés a unificacao promovida pelo general Bismarck,
em 1870, e sua politica de Kulturkampf, que havia interpretado a promulgacao
do dogma da infalibilidade papal, em 1869, como sinal de uma necessaria
ruptura definitiva do Estado com a Igreja (cf. BUHLER, 1960, pp. 22-34).
Aqui, entretanto, se manifesta, também, uma grande dificuldade na circuns-
cricio do movimento romantico alemio como um todo, dessa vez relacionada
a questdo da confissao religiosa. Isso porque, apesar de uma dinastia de con-
vertidos consistir em uma parcela significativa de seu conjunto, nio se pode
dizer que seus integrantes representaram uma unidade doutrindrio-politica tao
evidente. Ao contrario: para além do catolicismo de Stolberg e seus seguidores,
também o judaismo ironico de Heine e o protestantismo desesperado de Kleist
fazem parte do movimento, que, portanto, nio se define por uma ou outra con-
fissdo, e nem pelo carater politico revolucionario ou conservador (cf. FRANK,
1997). E mais do que isso — ¢ preciso complexificar a afirmacéo segundo a qual
o conservadorismo catdlico denotaria, nesse contexto, incontornavelmente,
uma recusa pura e simples das premissas romanticas mais subversivas. E é exa-
tamente nesse ponto que encontramos a figura enigmatica de Friedrich Schlegel.
A principio, Schlegel poderia se apresentar como o exemplo mais luminoso
da hipotese reacionaria das conversdes catdlicas do Romantismo alemdo. Em
sua juventude, havia figurado, junto com Fichte, na lista que o Ministério do
Interior prussiano elaborou com os nomes dos intelectuais revolucionarios que
deveriam ser vigiados de perto (cf. FRANK, 1997, p. 158). Seu ensaio Sobre o
conceito de republicanismo [Versuch tiber den Bergriff des Republikanismus] (1792)
tomava nitidamente partido a favor de uma revisdo jacobinista do cosmopo-
litismo kantiano®. O cenario apresentado em seu pensamento apos sua con-
versdo, em 1808, é completamente diferente, e muitos comentadores parecem
ter razdes solidas para afirmar que, apds essa data, o pensamento de Schlegel
sofre uma ruptura irreversivel, se afastando, consideravelmente, das atitudes
republicanas, da ironia e da epistemologia vertiginosa de seus primeiros tex-
tos, especialmente daqueles publicados em sua revista Athendum (cf, MILLAN-

-ZAIBERT, 2007, p. 18).° Comparando, por exemplo, o projeto dessa efémera

5 Sobre a recepcdo do jacobinismo em Schlegel, cf. SCHNYDER, 1999.

6 O que ndo significa que a tentativa de descrever os elementos de continuidade da perspectiva
schlegeliana nao tenha sido empreendida por seus leitores ha muito tempo. Ja em um artigo de
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revista, que funcionou como o principal 6rgao de divulgacdo das ideias do
Frithromantik até 1800, com o do jornal nacionalista Osterreichische Zeitung,
fundado por Schlegel em 1809, quando ja fazia parte da cipula de funcionarios
do governo austriaco anti-liberal de Metternich, ou mesmo com sua revista
catolica Concordia, é evidente a mudanca de rumo. Seria, assim, pouco razoavel
ndo admitir que o catolicismo do ultimo Schlegel se distingue, enfaticamente,
do jacobinismo de seus anos de juventude. Mas essa passagem da subversio
ao conservadorismo, intermediada pela reconfiguracao da mistica crista em seu
pensamento — e, é claro, em sua vida — talvez néo precise ser lida sob a otica
exclusiva da ruptura, que parece ser ainda o simples avesso da linearidade
continua, duplicando, em negativo, seus pressupostos reducionistas. Gostaria
de propor que a relacio de referencialidade entre o jovem Schlegel e o Schlegel
catolico nao é tao simples assim. Um indice importante dessa disposi¢do, como
lembra Manfred Frank, ¢é o fato de que seu conservadorismo nunca foi muito
bem assimilavel pelos movimentos filosoficos e politicos de direita que lhe se-
guiram. Ele nunca pode, de fato, por exemplo, servir como modelo aos olhos
dos nazistas, e foi mesmo um personagem maldito para aqueles que queriam se
apropriar do Romantismo como profetas do antissemitismo e do totalitarismo
(cf. FRANK, 1997, p. 159), o que € atestado pela maneira como um de seus
maiores idedlogos, Carl Schmitt, s6 pode se referir a ele como um teérico poli-
tico fracassado (cf. SCHMITT, 1925, pp. 54-57).

Niao pretendo afirmar que Schlegel tenha continuado a ser, subrepticia-
mente, um revolucionario, nem que sua adesao ao catolicismo néo tenha sido
tao sincera ou firme. Ao contrario do que previam, talvez mais esperancosos
que convencidos, alguns de seus antigos amigos, como Tieck” e Schleier-
macher, que supunham que Schlegel teria se distanciado do catolicismo em

1936, J. Weltman havia se dedicado a apontar o modo como a promessa do catolicismo estava
alinhada ao resgate da mitologia como modelo histérico desde seus escritos de juventude (Cf.
WELTMAN, 1936, passim). Mais recentemente, Ethel De Mazza pretendeu mostrar que a con-
versdao de 1808 repercute as premissas hermenéuticas da filologia do comeco do século XIX (DE
MAZZA, 2008, pp. 102-103).

7 Tieck, ao contrario de sua esposa e filha, nunca se converteu totalmente ao catolicismo, embora
tenha pensado seriamente nessa hipdtese nos primeiros anos do século XIX. No geral, sua posicao
resulta em uma interpretacao estetizante do catolicismo, frequentemente critica. E o que acontece
em sua peca satirica Der Autor (1800), onde a figura farsesca do fanatico catolico — que todos
sabiam ser inspirada em Clemens Brentano —a uma certa altura da peca, é levada a admitir, em
seu delirio, que o esforco na direcdo da religiao deveria levar o homem a rir de todas as coisas, in-
clusive, da propria religido (cf. FRANK, 1997, p. 150). Por fim, nos altimos anos de sua vida, sua
posicdo se consolida como exemplarmente anticatolica, chegando a responsabilizar a tendéncia
conservadora da época pela ruina das ciéncias e das artes (Idem, pp. 156-157).
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pouco tempo, caso houvesse vivido mais um pouco (cf. BEHLER, 1988, p.
177), é inegavel que sua postura em seu periodo maduro é néo s6 antagonica,
em muitos pontos, quando observada diante de seus escritos juvenis, mas
também incisiva. Ainda assim, ao confrontarmos os textos da Athendum com
0s cursos e as anotacdes privadas das décadas de 1810 e 1820, minha hipote-
se é a de que podemos recuperar uma certa logica do desenvolvimento intelectu-
al que retine os dois periodos, sem que um possa ser reduzido ao outro. Em
outras palavras, gostaria de analisar como a conversao catélica de Schlegel,
em ultima analise, se desdobra desde certos elementos presentes ja em sua
juventude, ou ainda, como o conservadorismo ¢é a deriva da subversao — uma
hipétese que tem sua reverberacao mais plena na compreensao do destino do
Romantismo nas méos dos nazistas, mesmos com todas as manipulacoes e
recortes que eles promoveram em seu interior.

Friedrich Schlegel nao é, certamente, o tinico romantico alemdo que mi-
grou de um polo ao outro da ideologia politica na mesma direcdo. Joseph
Gorres, por exemplo, passou “de um adepto da Revolugdo Francesa a um
ardente advogado do nacionalismo” (cf. SEGEBERG, 1988, p. 153). O pro-
blema reside, entretanto, na definicio desse diagrama que circunscreve e ten-
siona os dois limites politicos, e, nesse sentido, é plausivel supor que Schlegel
tenha aprendido muito com seu amigo intimo, Novalis. Se a transformacéo
politico-teoldgica do primeiro se dispde ao longo do tempo, nesse tltimo, o
elogio ao catolicismo e a defesa da monarquia ocorrem simultaneamente ao
entusiasmo ético, o antifundacionismo gnosiologico e a performatividade da
politica. A peca de acusacdo de Novalis contra Lutero, que constitui seu Cris-
tandade ou Europa [Cristlichkeit oder Europal (1799) e a de defesa do rei, cen-
tral em seu Fé e amor [Glaube und Liebe] (1798), sdo atravessadas pela ironia
revoluciondria, tdo pontualmente manifesta em seu Monolog, escrito no mes-
mo periodo. Com isso, ndo se pode sobrepor, inconsequentemente, as figuras
de Novalis e Schlegel — a tendéncia catolicizante do primeiro, funciona, antes,
como um limite movel que nunca se realiza, e, portanto, ndo exclui as outras
confissoes religiosas. Mas sob a perspectiva de uma dinamica intrinseca, o
paradoxo de Novalis representa a propria destinacio do Romantismo alemao
(e, segundo minha hipotese, de Friedrich Schlegel), ndo apenas entre seus
autores — muitos deles se mantiveram revolucionarios, liberais ou indiferen-
tes até o fim de suas vidas — mas, especialmente, entre seus leitores.® O fato

8 Sobre o destino politico da filosofia de Novalis, especialmente de sua estética, cf. HOWE, 2010,
pp. 102 e ss. Howe explora também em seu artigo a ligacdo entre hermenéutica, visualidade e
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¢ que sua morte prematura, em 1801, acompanhada de perto por Schlegel,
que esteve presente todo o tempo no leito de morte do amigo, deixou em
suspenso o desdobramento total desse paradoxo. A subsequente dispersio
do grupo dos primeiros romanticos de Jena, a interrupcéo da publicacdo da
Athendum, as brigas com seu irmdo mais velho August ndo constituem aqui
o0s motivos ocasionais da conversao catolica de Schlegel — sdo vetores nesse
diagrama da deriva romdntica’, que, até onde posso ver, é a maneira mais con-
sistente de abordar um movimento tao irregular e autocontraditorio, mas, ao
mesmo tempo, tdo fundamental para a historia dos processos de identificacao
da filosofia e, talvez, da cultura europeia em geral.

As histérias da salvacdo

A conversao do casal Friedrich e Dorothea Schlegel ocorreu no dia 16 de abril
de 1808, na catedral de Nossa Senhora, em Colonia, mas vinha sendo plane-
jada ha, pelo menos, cinco anos.'” Na verdade, em um certo sentido, ela se
desenrolava na esteira da operistica busca de identidade religiosa da esposa.
Nascida como Brendel Mendelssohn — filha do filésofo Moses Mendelssohn
—, ela havia se tornado Brendel Veit ao se casar com um banqueiro berlinense
em 1783. Dez anos depois, ela conhecia Friedrich Schlegel e se divorciava
de seu primeiro marido para viver uma relacdo que so se oficializaria com

politica em Novalis, um tema que é, como procurarei mostrar mais adiante, central na mistica
convertida de Schlegel.

9 Utilizo os termos diagrama e deriva a partir da perspectiva de Gilles Deleuze. Sobre o diagrama,
conceito que desenvolve, inicialmente, através de sua colaboracdao com Félix Guatarri, e estendi-
do, sobretudo, as suas analises de Foucault e Francis Bacon, podemos dizer que se trata de um
modelo de confrontamento de forgas, que opera, sempre, no limite de uma desestabilizacao total
e de uma nova reconfiguracéo: “O diagrama ¢, certamente, um caos, uma catastrofe, mas também
um germe de ordem ou de ritmo” (DELEUZE, 1981, p. 67). Complementar a esse conceito, a
deriva pode ser entendida como o movimento produzido por uma léogica interna dos conjuntos
de signos, que néo ¢é formulada desde o ponto de vista da identificacdo e da estabilizacio, mas da
dispersao que lhes é propria. Seria uma logica da diaspora, ou, como aponta David Lapoujade,
uma logica que incorpora os "movimentos aberrantes” (LAPOUJADE, 2014, p. 13). O termo
deriva [derive] também pode ser encontrado, em um sentido proximo, na obra de Jacques Der-
rida, notoriamente nas passagens de De la grammatologie dedicadas a explorar a tensdo entre a
perpetuacéo e a dissolucdo do signo em relacao ao fundamento do significado: “Pelo movimento
de sua deriva, a emancipacao do signo constitui, ao retornar, o desejo da presenca. Esse devir —
ou essa deriva — ndo sobrevém ao sujeito que a escolhe ou que se deixaria ai levar passivamente”
(DERRIDA, 1967, p. 100).

10 Para as informacoes biograficas a seguir, cf. BEHLER, 1988, pp. 153-178.
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a entrada definitiva no catolicismo — o que poderia levar alguns a especu-
lar sobre a intencdo realmente teologica da conversio do casal nesse gesto.
Antes disso, no entanto, Brendel havia abandonado, para desgosto do pai,
o0 judaismo e se convertido uma primeira vez, em 1804, ao protestantismo,
adotando o nome Dorothea. De Brendel Mendelssohn a Dorothea Schlegel,
seu percurso — talvez mais exemplarmente que o de seu marido — pode ser
lido como uma sintese das conflituosas disposicoes de sua geracéo, no limite
entre politica, religido e ideologia.' O casal, alids, tinha completa consciéncia
do dificil caminho que havia escolhido. Sua conversido em Colonia foi man-
tida em segredo por eles durante algum tempo, até que, por fim, uma vez
revelada, passou a circular como uma importante noticia do mundo literario
nos jornais da época (cf. BEHLER, 1988, p. 171; DE MAZZA, 2008, p.101).
Tornada publica, as reagdes em relacio a ela sio, em sua maioria, de surpresa
e rejeicdo; toda a familia do esposo fica em choque e decepcionada. Muitos
expressaram a opinido segundo a qual a conversio era uma tentativa opor-
tunista de Schlegel de se integrar a paisagem catdlica do governo austriaco
de Metternich em Viena, onde o casal teria ido buscar a solu¢do para suas
dificuldades financeiras (cf. FRANK, 1997, p. 150 e BEHLER, 1988, p. 170)
— desconfianga, alias, possivelmente confirmada no fato de que ele se tor-
nou, efetivamente, um funcionario importante dessa administracdo. Outros,
como Goethe, se limitaram a lamentar que um talento tdo promissor tivesse
sido seduzido ao obscurantismo (cf. FRANK, 1997, p. 151)."* E mesmo mui-
tos anos depois, um autor como Heinrich Heine se lembraria desse episodio
como o de uma fuga mental, tendo Schlegel, para ele, por medo patoléogico
do progresso civilizatorio, se refugiado “nas ruinas da Igreja catolica” (HEINE,
citado em FRANK, 1997, p. 144).

Mas para Schlegel, como para sua esposa, essa nao era a primeira expe-
riéncia de conversio — e a correta apreciacdo dessa trajetoria eliptica é um
passo importante na compreensao da logica de seu destino conservador. Em
um sentido amplo, mas ndo menos determinante, é nesses termos que, COmo
lembra Frederick Beiser (2003, p. 107), sua entrada fundadora no Roman-
tismo pode ser descrita. Em alguma altura (e o ponto exato desse evento
constitui uma das mais encarnicadas disputas entre os especialistas), logo
depois de redigir seus estudos sobre a poesia grega, por volta de 1795, sua

11 Sobre as transformacdes da vida de Dorothea Schlegel, cf. READE, 2007, pp. 97-120.

12 Posteriormente, por ocasiao de uma visita de Friedrich Schlegel a Weimar, Goethe voltou atras
em sua opinido (cf. BEHLER, 1988, p. 171).
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postura quanto aos modernos se transforma radicalmente, de tal modo que
a énfase classicista dos primeiros tempos é completamente modificada — em-
bora certamente nao abandonada — através da consolidacéo de um projeto de
definicéo da literatura propriamente moderna: aquilo a que Lacoue-Labarthe
e Jean-Luc Nancy se referem ao tratarem, no contexto romantico, da “literatu-
ra enquanto absoluto” (LACOUE-LABARTHE & NANCY, 1978, p. 11)."* Os
textos posteriores, até 1804, sao notavelmente marcados por essa primeira
conversao romantica.

A sucessdo de conversoes, portanto, ndo precisa ser compreendida como
uma simples questdo biografica: ela indicaria, antes, os passos de uma filo-
sofia, e, mais precisamente, de uma filosofia da histéria que nio cessa de se
reconfigurar. O paralelo entre rupturas filosoficas e confessionais é melhor
compreendido no ambito de suas consequéncias para a maneira com que
Schlegel procurou produzir, ao longo de sua vida, diferentes versdes de uma
narrativa da totalidade e do infinito como lugar (ou néo-lugar) — topos (e ato-
pia) — da verdade. A valorizacdo da mistica em sua juventude, com énfase no
ecumenismo teologico, explicito em Ideias [Ideen] (1800), lhe permitia uma
construcdo do tempo descrita em termos de imprevisibilidade e nao-lineari-
dade. E assim que, no fim da década de 1790, Schlegel fazia toda a filosofia
moderna, tanto quanto a propria Reforma Protestante, derivar do misticismo
e dos misticos (SCHLEGEL, 1988 — edi¢éo doravante citada como KSF, segui-
da do ntimero do volume e da pagina — Bd. 5, p. 39), na medida em que isso
lhe garantia um critério unificador que nunca se oferecia totalmente a uma
sintese ideologica ou institucional. O proprio da experiéncia mistica — como
também o haviam intuido Tieck e Novalis aquela altura — era justamente a
singularizacdo da unidade transcendente, ou seja, em alguma medida, sua ir-
regularidade, contraposta a versao classica e homogeénea do universal. Com o
catolicismo, sera preciso reconfigurar esse critério, de tal modo que ele possa
ser conduzido a sua dimenséo de ordem, ainda que mais como promessa que
como dado. Em outras palavras, na relacio singular-universal, sera preciso
reencontrar a mediacéo — institucional — da Igreja.

A maior dificuldade na apreensido dessa reestruturacdo, que é, de uma
s6 vez, confessional e epistemologica, é que ela precisou, a cada passo na
nova direcdo, reinventar a narrativa da histéria da verdade. Tomada como
revelacdo imediata do sentido, a mistica demanda a elaboracio de uma

13 Sobre a transformacio dos interesses de Schlegel posteriores aos escritos sobre a poesia grega
de 1794-1796, cf. SZONDI, 1974b, pp. 96 e ss.
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historiografia que justifique, sem lacunas, a emergéncia da totalidade no
tempo. A existéncia de diferentes modelos histérico-narrativos ao longo do
desenvolvimento intelectual de Schlegel nos leva, evidentemente, a questao
sobre a possibilidade ou necessidade de compatibiliza-los ou néo. Mas, se
adotarmos a perspectiva construida em obras como o artigo Sobre a incompre-
ensibilidade [Uber die Unverstandlichkeit] (1800), segundo a qual a narracio
constitui, imanentemente, a propria logica, o fundamento e as premissas do
texto — ou seja, se pensarmos a filosofia como um trabalho performatico ab-
solutamente autoconstituido no seu esforco de expressio — entdo, néo seria
em razdes extrinsecas a narracao de uma obra que deveriamos buscar sua jus-
tificativa da continuidade ou de descontinuidade. Nesse sentido muito geral,
limitrofe em relacdo a uma teoria da performatividade hermenéutica, seria
preciso percorrer cada texto como um discurso total da verdade, como um
gesto ao mesmo tempo singular (pois esta inteiro dado como acontecimento
textual) e universal (pois inventa, em seu tecido imanente, seus fundamentos
e seu destino, seu passado e seu futuro, sua promessa e sua gloria). Se esse
discurso, como parece ser o caso em Schlegel, esta intimamente vinculado ao
problema da mistica, é ndo apenas porque seu modo de manifestacio recusa
a categorizac¢do intelectual kantiana, mas porque o éxtase mistico (ou, ao
menos, uma posi¢do mistica) pode ser pensado como o trabalho incessante
de suspensido dos paradigmas narrativos externos habituais, e como criacao
de um novo tempo eterno — a cada instante. O homem convertido, segundo
esse paradigma, esta sempre em conversdo, mas nao meramente inacabado: sua
plenitude é ser inteiro como fragmento, seu tempo é o momento infinito e,
simultaneamente, infimo da criacdo de Deus, tangivel e intangivel. O projeto
de conversio, assim, ndo simplesmente negaria ou afirmaria a historiografia
do absoluto empreendida até entdo; ele, antes, radicalizaria a possibilidade
de seu infinito recomecar. Seria preciso questionar se essa caracterizacdo do
sentido performatico do texto seria definitivamente excluida na narratologia
dos escritos posteriores a conversao catolica de Schlegel.

Consequentemente, se Peter Szondi esta correto ao especificar as trés
raizes da filosofia da historia schlegeliana como sendo o classicismo ou a
experiéncia dos antigos, a critica da época ou os problemas dos modernos
e a escatologia ou a esperanca no advento do reino de Deus (cf. SZONDI,
1978, p. 11), no periodo conservador de Schlegel, essa conjuncao se refle-
te, mais uma vez, como uma renovada historiografia. Tal acerto de contas
com a historia, sobretudo nos cursos de Colonia e Viena da década de 1810
(mas também em suas repeticdes e aprofundamentos nos cursos da década
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seguinte), articulara uma critica da contemporaneidade anticrista — identi-
ficada frequentemente com o idealismo, em sentido amplo — a uma revisao
do equilibrio axiomatico entre passado, presente e futuro. De certo modo,
uma primeira observacdo mais superficial pode ser feita: esse periodo inverte
a logica que a primeira conversdo, romantica, havia operado nessa relacao,
quando, em Sobre o estudo da poesia grega [Uber das Studium der griechischen
Poesie} (1797), os gregos informavam aos modernos a tarefa de seu futuro.
Agora, é o tempo por vir que se apresenta como dialética catdlica da salvacao.
As licdes denominadas, candidamente, Historia da antiga e da nova literatura
[Geschichte der alten und neuen Literatur], de 1812-1814, apresentadas por
Schlegel em Viena no auge de seu comprometimento com a restaura¢ao con-
servadora de Metternich na Austria, sio notaveis quanto a isso. Nelas, toda
a historia da literatura alema é vista sob a perspectiva de um eixo teologi-
co, mais especificamente, do mal [Ubel], que avanca como ameaca invisivel
mesmo entre os que se acreditam imunes ao Idealismo (cf., por exemplo,
KSF 4, p. 199).

Além disso, a filosofia catdlica da historia de Schlegel se traduz, ela mesma,
como um épico da conversao. O modo como ele retratou sua geracio — e a si
mesmo contido nela — nao deixa nenhuma duavida quanto a importancia da
metanoia imposta por sua nova confissdo: a indiscernibilidade de um futuro
poeticamente indefinido se deixa substituir pela esperanca (as vezes reticen-
te, alguns poderiam dizer) e por uma sucessio de épocas cristologicas — ou
mesmo eclesidsticas — numa espécie de versdo romantizada do joaquinismo.**
Assim, depois de se incluir nominalmente na terceira geracio da moderna
literatura alema, junto com Novalis, seu irmao August, Fichte, Schleierma-
cher, Schiller, Jean Paul, Schelling e Tieck (KSF 6, p. 58), Friedrich Schlegel
a define, em uma anotacéo de 1823, da seguinte maneira:

“Os espiritos da terceira geracdo podem, no mdximo, ser concebidos e apre-
sentados ou caracterizados como pensadores e poetas dindmicos. Grandes
forcas intelectuais [intelektuelle Gewalten] tiveram lugar naquela época;
e, nessa época, a literatura alema teve propriamente sua crise [Krisis];

14 Joachim de Fiore, monge italiano do século XII, formulou uma teologia que dividia a histéria
da salvacéo em trés tempos, a Idade do Pai, a do Filho e a do Espirito Santo, e teve profunda
influéncia na historiografia dos misticos posteriores. Apesar da ideia geral de sucessao das eras,
suas teses nao sao totalmente compativeis com as de Schlegel, ja que os joaquinistas acreditam na
supressdo da autoridade institucional com o advento da Idade do Espirito Santo. Contudo, uma
certa retorica e uma vaga concepcao de tempo messianico formuladas nesse contexto foram, algu-
mas vezes, aproximadas do Romantismo alemao — cf. SVENUGSSON, 2016, pp. 80-82.
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apenas ela nao foi, entao, levada até o fim, e nem solucionada muito satis-
fatoriamente — <porque faltou-lhe a base [Basis] correta — que ndo deve ser
o idealismo, mas o cristianismo catolico, portanto, como filosofia — os prin-
cipios do espiritualismo e uma filosofia da natureza crista>” (KSF 6, p. 61).

Levar a crise até o fim constitui aqui o ato mistico por exceléncia. Um frag-
mento privado do mesmo periodo acrescenta, ainda, que essa crise de 1800
constitui um “cadtico inferno de ideias [chaotische Ideenholle]” (Idem, p. 62).
Sua visio de mundo catolicizante opera, inclusive, a introduc¢do de uma cro-
nologia em Schlegel, que, no final da década de 1820, ao se perguntar sobre
o futuro da poesia e da prosa alemas, arrisca projetar, para a década seguinte,
a emergéncia de uma disposicao catolica — que, no entanto, seria sobrepujada,
por volta de 1850, por uma oposicdo ndo protestante, mas, mais enfatica-
mente, anticristad (KSF Bd. 6, p. 64). O que se seguiria a ela permanece um
mistério, ja que nada ¢ dito nesse sentido. De certo modo, o suspense que
ronda o fim dos tempos, especificamente nessas passagens mais joaquinistas,
nos permite especular até que ponto Schlegel confiava no advento efetivo do
Reino de Deus e em que medida algo de sua perspectiva de juventude acerca
do inacabamento da verdade ainda se insinuava pelos avessos.

Seja como for, parece haver indicios suficientes de que a passagem para o
catolicismo, considerada desde a perspectiva da filosofia da historia, nao se
reduzia a uma mera mudanca de trajeto ou de campo ideologico-dogmatico.
Bem além disso, ela devia se inscrever, para Schlegel, em um movimento
circular de reintegracio do Cristianismo como um todo, apontando para
a sintese triunfante da verdadeira fé. Na medida em que certos aspectos
liturgicos, assim como todo paganismo, sdo deixados de fora, poderiamos
ser tentados a reconhecer ai uma espécie de versdo sectaria da dialética he-
geliana em acdo. Em alguns fragmentos sobre histéria e politica escritos em
1816, isso ¢ exemplarmente nitido. Neles, ao associar a histéria dos Estados
europeus desde o século XVIII ao papel que a religido reformada exerceu
em suas transformacoes, Schlegel é levado a admitir que o protestantismo
foi o passo necessario na destruicao dos falsos reinados — o de Luis XIV é
dado como exemplo — e na dissolucdo do ateismo francés (KSF 6, p. 104).
Descrito como momento negativo, de recusa sistematica da imposicao do
poder externo, sua formulacao filoséfica mais acabada é o sistema da Wis-
senschaftslehre fichtiana, lida como “o mais alto cume do espirito protestante”
(Idem). Mas a virada para o século XIX se confrontaria com uma dificuldade
que, na verdade, ja havia sido repisada de diferentes maneiras pela geracdo
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romantica (e por Hegel) desde muito cedo: o fato de que o pensamento de
Fichte ndo conseguia dar um passo além da luta no interior do Eu, ou seja,
da luta em nome do Eu.

Com a Wissenschaftslehre acontece o mesmo que com o desenvolvimento
dos Estados na direcao de um funcionamento organico, e isso porque “o protes-
tantismo nao consegue ir além e subir mais alto” (KSF 6, p. 105). A mudanca de
perspectiva dos fragmentos de 1816 reside na leitura politico-teolégica desse
impasse, e na proposicdo de uma saida catdlica reconhecida nos eventos poli-
ticos relativamente recentes. Contra o esgotamento histérico da Reforma, um
sinal de mudanca ¢ dado com a derrota da campanha de Napoledo no Egito
e com a subsequente Concordata napolednica, celebrada definitivamente em
setembro do mesmo ano, através da qual a Igreja catdlica passaria a receber
certos beneficios financeiros, mas, sobretudo, passava a ser reconhecida como a
religido da maioria dos franceses. Em termos simbolicos, a derrota napoleonica
e o reconhecimento da Igreja se conjugam como uma vitoria tanto em relacao
ao iluminismo, representado pela equipe de cientistas que acompanhou o exér-
cito francés no Egito, quanto em relacdo ao romantismo juvenil, identificado
com o impeto expansionista do Império (cf. KAHN, 2005, pp. 103-104)."> O
exemplo dado por Schlegel ¢, assim, duplamente significativo: “com o retorno
[Riickkehr] de Napoledo fora do Egito e, entdo, com a Concordata, comeca a
reviravolta [Umschwung]” (KSF 6, p. 104). De um lado, ele reproduz o pro-
fundo imbricamento entre politica, religido e ciéncia; de outro, ao designar tal
acontecimento precisamente como uma Umschwung, termo que caracteriza o
movimento de retorno mais amplo ou de uma volta sobre si de uma perspecti-
va mais geral — se identifica algo que é, concomitantemente, revolucio e retor-
no. Mas, assim como ha o retorno negativo — a Riickkehr de Napoledo para fora
do Egito — , ha o retorno positivo, que da sentido ao primeiro, e que s6 pode
ser pensado pela reunificacdo da Igreja ao Estado. A Umschwung, além disso,
sustenta um campo semantico que se bifurca entre uma filosofia da historia
parcialmente hegeliana e a ética dos convertidos catélicos.

15 A figura de Napoledo parece ter exercido uma influéncia, mesmo que indireta, na conversao
de Schlegel. Ao menos essa é uma das hipoteses erguidas também por Ethel De Mazza, que pro-
curou mostrar como as descricoes das obras de arte do Louvre, apresentadas por Schlegel em sua
memoria da viagem a Franca, publicada em 1803 em sua revista Europa, ¢ atravessada pela critica
a pilhagem das pinturas e esculturas que tornaram o lugar possivel. As descricoes dessas obras na
narrativa schlegeliana parecem ter, assim, por funcdo reconduzi-las a uma unidade espiritual que
o0 saque francés na Italia e na Africa, sobretudo, destruiu. De Mazza deixa em aberto, com isso,
a hipotese de que a visdo da destruicéo da Europa através da imposicéo da politica napolednica
sobre a arte teria exigido de Schlegel uma nova solucdo narrativa, que ele encontraria na religido
(cf. DE MAZZA, 2008, p. 121).
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Evidentemente, o desenvolvimento de uma tal posicao tem de deixar de
fora da dialética da salvacdo todo acontecimento que se manifeste como sepa-
racéo da Igreja e do Estado — o que a afasta, evidentemente, do hegelianismo
puro e simples. Os cultos pagéos, as seitas e sociedades secretas modernas
formam, com isso, um tipo de comunidade falsificada, pois nao se remetem a
totalidade dos homens, a uma sintese final e omniabrangente. Sua logica, do
ponto de vista da historiografia catolica do século XIX, s6 pode ser a da ilusao
e do erro, mas seu flerte com o hegelianismo ainda permite uma esperanca
na passagem interna para um outro tempo. Desde as vésperas de sua conver-
sdo, ainda em 1806, Schlegel havia passado a interpretar toda intermediacao
pessoal e particularista como falsa. Assim, o fetichismo dos primitivos remete
unicamente 2 "doutrina dos pregadores inconsequentes” (KSF 5, 118); afir-
macio que repercutira, anos mais tarde, naquela que apresenta a franco-ma-
conaria como uma “planta parasita [Schmarzortzerpflanze]” do Estado e da
Igreja (KSF 6, p. 103), retomando, surpreendentemente, a metafora vegetal
que constitui um dos maiores lugares-comuns da retérica do Romantismo de
Jena (cf. HOLLAND, 2009, pp. 23-39). Em seus cursos de 1812-1814 sobre
a histéria da literatura antiga e moderna, Schlegel faz da luta do Cristianis-
mo primitivo contra as diversas doutrinas filosoficas, platonicas, neoplatoni-
cas, estoicas e epicuristas, ndo apenas uma cisdo [Scheidewande] na historia
mundial, mas, sobretudo, um ponto de inflexdo [Wendepunkt| na “historia
da cultura e no desenvolvimento da formacéo do espirito [Geistesbildung]”
(KSF 4, p. 52). E certo que a nova funcao da critica é a de reencontrar uma
escatologia que os textos do periodo da Athendum jamais poderiam admitir. A
possibilidade de pensar um mediador como figura indeterminada, tal como
Novalis sugere no fragmento 74 do conjunto de fragmentos intitulado Polen
(NOVALLIS, 2005, Bd. 2, pp. 257-258), é aqui recusada veementemente: a
expectativa novalisiana de uma compatibilizacdo entre panteismo e monote-
ismo é sistematicamente frustrada, pois o unico mediador possivel é o Cristo
da Igreja Catolica.'® Vé-se, com isso, como a Concordata napolednica resolve
a questdo da multiplicidade das determinacdes historicas apresentada no
famoso fragmento 216 dos fragmentos da Athendum. Se o Meister de Goethe,

16 Para Novalis, “Nada ¢ mais indispensavel para a verdadeira religiosidade que um termo médio
[Mittelglied], que nos une com a divindade” (NOVALIS, 2005, Bd, 2, p. 257). Mas ndo devemos
esquecer que esse mediador néo €, para este, representado exclusivamente por nenhuma figura
mediadora [Mittler] definitiva, de tal modo que seria possivel pensar que qualquer um poderia se
tornar mediador da verdadeira religidao, numa sintese entre panteismo e monoteismo — o que seria,
evidentemente, impensavel para o Schlegel catolico.
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a Revolucdo Francesa e a filosofia de Fichte se definiam neste como as trés
maiores tendéncias da época” (KSF 2, p. 124), o tnico elemento capaz de
sintetiza-las e, portanto, dar-lhes um sentido, apos a conversao, é a escatologia
institucionalizada da Igreja Catolica. O fracasso da ciéncia e da politica jaco-
binas, bem como o fracasso da ciéncia e da politica imperialistas, se resolve
na liturgia e no direito canonico. Nao é nada surpreendente, nesse sentido,
que Schlegel possa dizer a respeito da relacdo entre obediéncia e liberdade:

“Os lugares na escritura em que deve estar a autoridade de Deus, e con-
tra a qual nao se deve contrapor, concluem-se explicitamente da forca [ou
violencia, Gewalt] juridica, que ¢ o elemento divino no Estado; nada como
uma assim denominada obediéncia passiva, que, fundamentalmente, é
completamente nao-crista [unchristlich]. O caso em que também a pressao
de um senhor é contemplada como punicdo de Deus, e em que se a sofre
pacientemente, ndo é universalmente aplicavel” (KSF 6, p. 84).

Se é nitido 0 modo como esse novo ethos se afasta do diletantismo epis-
temologico e moral da época de Lucinde (1800), por exemplo, é claro, por
outro lado, que um insistente esforco de unificacio se desdobra através das
leituras retrospectivas que Schlegel faz de sua geracao e seu passado. Mesmo
0 “cadtico inferno” de Jena pode ser alinhado, através de sua filosofia catdlica
da historia, ao projeto de estabilizacdo do pensamento na forma institucional
da Igreja. O problema aqui, ao menos formalmente proximo do de Hegel, é
o da sintese das sinteses. Mas o que me parece mais interessante ¢ o0 modo
como esse alinhamento é produzido por Schlegel, especialmente em seus es-
critos preparatorios para os cursos de Viena. Pois nao se trata de mostrar que
o Frithromantik carecia de um modelo ideologico — embora isso seja apontado
muitas vezes —, mas, mais significativamente, de ampliar conceitualmente a
ética que lhe era propria para que pudesse ser estendida a nova escatologia
catolica, levando, a0 mesmo tempo, a uma reconfiguracio da relacéo dessa
escatologia com o passado em uma via de mao dupla.

Muito sintomatica, sob esse aspecto, é a passagem em que se redefine, alar-
gando-se, o sentido da posicéo jacobina de sua juventude. Ao estabelecer mais
uma de suas intumeras listas cronologicas, Schlegel apresenta, em 1811, como
parte da “época revolucionaria moderna”, tanto os escritores da Athendum
quanto Schiller, Fichte, Fouqué e Adam Muller (KSF 6, p. 33). Assim, o que
se transforma em sua nova filosofia da historia ndo é apenas o critério estavel
do movimento da vida e do destino da cultura, capaz de explicar, de uma vez
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por todas, as diferentes figuras dispostas no tempo, reunindo-as numa logica
totalizante. A salvacdo da e na Igreja, ao se instalar como paradigma, modifica,
também, e incessantemente, o proprio conceito da instituicao. Pois os roman-
ticos so se dirigem ao catolicismo na medida em que esse se dirige aqueles.
Um jacobino se prepara para o conservadorismo somente na medida em que o
conceito de conservadorismo se amplia o suficiente para incorporar os revolu-
cionarios. De que outra maneira poderiamos compreender a inscricdo, em um
mesmo conjunto, de Schleiermacher e Adam Muller? E essa a licao sutil que as
tentativas schlegelianas de abordar retrospectivamente sua propria historia e a
histéria da cultura como um todo nos dao: o futuro nao é apenas a negacao do
passado, nem meramente seu juiz — ele se realiza no passado, se torna o que
¢ na diferenciacéo dessa origem. Poderiamos formular essa disposicéo instau-
rada pela ética da converséo, enfim, como uma anamorfose historico-filosdfica:
nela, o futuro s6 se justifica enquanto projeto sob a condicéo de o presente se
realizar como mirada construtiva do passado.
Szondi parece ter razdo ao assinalar as incoeréncias das intimeras classi-
ficacoes historicas estabelecidas por Schlegel, desde muito cedo (SZONDI,
1978, p. 45). Alguém poderia enxergar nisso apenas os tracos circunstanciais
de uma série de esbocos de uma unica historia, diluindo a importancia do
proprio gesto de retomada das classificacoes. Essa leitura teria de se compro-
meter com a ideia de que o exercicio da descricao historica é neutro e distinto
de seu objeto, de tal modo que as constantes reconfiguracdes narrativas nao
afetariam o estatuto epistemologico da evidéncia do Real apresentado. Ora,
exatamente esse ponto nao parece ter se alterado com a conversao ao catoli-
cismo: o oficio filosofico da historiografia — o que caracteriza, para Schlegel, a
Universalgeschichte por oposicdo a uma Spezialgeschichte meramente descritiva
— ergue os fatos a sua legitimidade. A descricdo, a Beschreibung, nao se limita
a ser um relatorio monétono do que ja esta dado; ela transforma seu objeto
naquilo que ele deve ser (cf. DE MAZZA, 2008, passim; JAEGER, 2011, pp.
327-331). Tal descricdo, portanto, nao pretende eliminar as tensodes do real
em nome de um Reino de Deus cujo advento ja estaria tranquilamente garan-
tido. Ao contrario: o catolicismo permitiu a Schlegel compreender a histéria
como uma disputa entre o Cristo e 0 Mal, em que nada estaria garantido. A
historiografia ¢, a0 mesmo tempo, uma tomada de posicdo nessa luta e um
trabalho incessante de excomunhao dos erros da irreligiosidade.

Isso explica por que as licoes de 1805-1806 sobre a historia universal
[Universalgeschichte] introduzem uma cronologia da humanidade dividida
em sete periodos, ordenados pelo conflito entre o Bem e o Mal — e que, de
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todo modo, apontam para a “irregularidade da historia real [Unregelmassi-
gkeit der reellen Geschichte]” (citado em JAEGER, 2011, p. 331). O historia-
dor universal é chamado, assim, a, intermitentemente, agir sobre a dispersao
do real para resgatar nele uma regularidade que se mostra como tarefa. O que
escapa aos que interpretam as hesitacoes historiograficas de Schlegel como
acidentais — e é importante, nesse sentido, que elas ja estejam presentes em
1799, por exemplo — é o fato de que essa instabilidade é parte positiva do
projeto de construcdo da historia que atravessa todo seu pensamento. Mesmo
que conceitual e ideologicamente os textos catdlicos tenham de abandonar o
tema da incompletude incontornavel, substituindo-o pela revelacio de Cristo
na Igreja, o constante recomeco classificatorio continua a performatizar o
inacabamento. E aqui reside uma passagem que ¢, a um s6 tempo, mudanca
e perpetuacdo de um problema filosofico extremamente dificil.

Sem pretendermos acusar nesse ponto uma simples contradicio perfor-
mativa, ndo é inexato dizer que a ininteligibilidade das relagées categoriais
no mundo real ainda era um ponto de ancoragem para todo o conjunto de
preocupacoes de Schlegel na época da Athendum. Nao chegar a nenhum lugar
ainda era o lugar seguro em que se enraizavam textos como Sobre a incom-
preensibilidade. A questao é explicitamente levantada pelo préprio Schlegel,
ja que, nesse texto, por exemplo, o grande problema hermenéutico explora-
do é justamente o de como a instabilidade da incompreensao pode ser, ela
mesma, fundadora e estabilizadora: “Mas é a incompreensibilidade algo tao
completamente repreensivel e mau? — Parece-me que a salvacdo das familias
e das nacdes depende dela (...)” (KSF, 2, p. 240). Em um certo sentido, a
filosofia da historia posterior a conversdo funciona como o espelho inverti-
do do problema de 1800, ou seja, ela pode ser lida como a questdo sobre o
modo como a admissdo de um telos final e total ainda deixa lugar para uma
série aparentemente inesgotavel de recomecos narrativos. O que se recusa
nos escritos das décadas de 1810 e 1820 ¢é a propria instanciacdo do inaca-
bamento como premissa geral do pensamento, pois, para cada visada do pre-
sente para o passado, o futuro se abre como certeza. Mas, da mesma forma,
esse olhar como que hesita, e, entre o abrir e o fechar dos olhos, é preciso
comecar tudo de novo — uma piscadela que deve refundar a eternidade, a
salvacdo e tudo o que passou. A nao-verdade da incompreensibilidade era
universal e garantidora; a verdade convertida, eterna, do Cristo enquanto
Igreja é perene, mas imanente — e, portanto, nao esta apoiada em nada fora
de sua enunciacido, que a investe de regularidade no instante mesmo de sua
efetivacdo. E assim que, nesse triangulo temporal, todos os seus vértices
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— passado, presente, futuro — se encontram mutuamente determinados, ou
antes, colapsados sob a forma de uma eternidade descontinua. Olhando com
atencao, essa configuracdo da relacéo tempo-hermenéutica nao é tao diferen-
te daquela que o texto sobre a incompreensibilidade visava. Basta lermos o
que esse ultimo afirma a respeito dela: “Todas as maiores verdades, de todo
tipo, sao completamente triviais e, exatamente por isso, nada é mais neces-
sario do que exprimi-las sempre de novo, e, onde possivel, de forma mais
paradoxal (...)” (KSF 2, p. 237). Mesmo que esse problema nao possa mais
ser objeto da nova ética convertida, ja que ela impoe os valores da certeza,
¢ extremamente significativo — sendo central — que o periodo tardio retome
essa premissa como seu proéprio modo de operar.

O que podemos, enfim, afirmar, é que a incontornabilidade da negacéo

— do inacabamento, da incompreensibilidade — no periodo jacobino de Schle-
gel funcionava como uma espécie de barreira contra a possibilidade de que o
atual do texto se dissolvesse no eterno fora dele. Dissolvido esse obstaculo, o
infinito positivo pode vir reconfigurar, a seu bel prazer e a qualquer momen-
to, a histéria total dos sujeitos e da cultura — e, com isso, o préprio tempo.
Em termos politicos, o conservadorismo consiste justamente nisso: nao a
recusa da revolucdo, mas a capacidade de integra-la em um processo onde
ela ganha sentido ao ser resgatada de um passado por um presente que ¢, ele
mesmo, narrativo: projecéo e mobilidade. Assim, se um fragmento de 1816
pode insistir que o mal ndo é nem a revolucdo, nem o despotismo — €, antes
de tudo, o Estado mesmo — é porque somente ao serem substituidos pela
Igreja é que todos os tempos se conjugam, “os Estados espirituais em Roma
e o antigo Império alemio devem ser considerados, dessa forma, como indi-
cacdes incompletas, esquecidas da futura dominacéo, na triunfante Igreja. —”
(KSF 6, p. 105). O politico pode, enfim, livre do negativo, vir a colonizar o
hiato entre a tarefa hermenéutica atual, o esquecimento da origem e a crenca
no triunfo por vir. Sabemos o quanto o nazismo explorou essa logica sal-
vifica da historiografia conservadora, permitindo-se sempre reescrever néo
sO seu passado, mas seu futuro e seu presente. Ao contrario do que muitos
pretenderam, néo reside ai algo como sua contradicdo fundamental, mas,
antes — e é nesse caminho que uma critica ao nazismo precisa se desvincular
da logica da contradicdo se quiser ser eficiente — é ai mesmo que se manifesta
seu destino e seu perigo: ele também é determinado pela revolucao.
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O tempo do reconhecimento

O que resiste, portanto, a entrada dessa escatologia? Se o termo Umschwung
guarda o sentido que mencionamos anteriormente, é preciso que alguma so-
brevivéncia semantica, em algum nivel, seja garantida. Minha hipotese, que
se sustenta nas intmeras ambiguidades do tempo apresentadas em suas li-
coes sobre a histéria, tanto a historia da literatura quanto a da politica — e no
exato corpo comum que as unifica —, é a de que ao tempo cronico do Espirito
— que se desdobra em séculos e se distribui irregularmente pelas cronologias
mais diversas, que ergue e desfaz as Revolucoes e os déspotas — se sobrepde
um outro, que néo bastaria chamar de mistico, embora uma certa suspensao
da duracéo opere através dele. Mais precisamente, o tempo da conversao é
um tempo critico, e talvez seja preciso refletir sobre esse dupla determinacéo
temporal se quisermos pensar a logica intrinseca, ou antes, a deriva do jaco-
binismo em dire¢éo ao catolicismo em Schlegel. Pois, se o que caracteriza um
dos mais importantes elementos do conservadorismo é a necessidade de um
continuo recomeco do tempo cronico, isso se deve ao fato de que o elemento
decisorio ou narrativo que lhe da lugar precisa, ele mesmo, estar, de modo
muito especifico, ndo fora do tempo, mas, para retomar uma linguagem blan-
chotiana-deleuziana, no fora do tempo.

De fato, foi primeiro Benno von Wiese quem insistiu na cronicidade do
tempo assinalando-a como ciclicidade no pensamento historiografico de Sch-
legel (WIESE, 1927, pp. 119-120), mas apenas mais recentemente a questao
foi explorada de modo mais amplo (cf. SZONDI, 1974a, pp. 105 e ss.; KANS-
TENBAUER, 1998, pp. 135-136). Essa hipotese se justifica nos muitos textos
schlegelianos que pensam o ciclo como modelo geral da reconstrucao histori-
ca. Em um perfodo mais tardio, isso acontece, por exemplo, quando, ao olhar
retrospectivamente para o grupo de Jena, Schlegel o distingue do de Goethe,
Schiller, Werner e (surpreendentemente) Tieck, denominando aquele como
“um ciclo e uma série de coisas completamente diferentes” (KSF 6, p. 51). E
muito importante notar que esse modo de descrever a historia ja era anun-
ciado em um fragmento de 1797 como caracteristica de um procedimento de
leitura que se voltava para suas preocupacoes filologicas, ou seja, no ponto de
cruzamento entre hermenéutica e historia: “A ciclizacdo [Ciklisation] é como
uma totalizacdo de baixo para cima <em Fichte, algo como uma escalada des-
cendente>” (KSF 5, p. 180). Mas esse tempo complicado, que se revolve sobre
si, subindo ao mesmo tempo em que desce — por uma Herabsteigen fichtiana
— nao pode ser um movimento continuo, e é ai que o tempo critico, que é o
tempo da crise e o do critério, se instaura como sua condicdo mesma.
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Philippe Lacoue-Labrathe e Jean-Luc Nancy identificaram esse instante de
suspensao da continuidade como a base do pensamento filosofico-historico
de Schlegel:

“A historia que serve de fonte para Schlegel ndo ¢ feita, em suma, sendo de
tais suspensoes: duas épocas de poesia, tdo fulgurantes quanto rapidamen-
te interrompidas (a grega e a romdntica) e dois longos periodos de critica,
durantes os quais é suspenso (até certo ponto) o ‘sentido da poesia’ ou a
capacidade poética” (LACOUE-LABARTHE & NANCY, 1978, p. 381).

O que Lacoue-Labarthe e Nancy afirmam a partir dos textos de juventude
pode ser estendido a propria dindmica da conversao e a narratividade a que
ela da lugar. A cronologia infinitamente retomada e reelaborada dos cursos de
Viena apresenta a interrup¢do do tempo como a propria forma do movimento
em direcdo ao passado e ao futuro. Peter Szondi enxergou ai algo como um
complemento a ciclizacdo em Schlegel, mas o caracterizou como a expressao
de uma certa disposicdo geral da filosofia da historia moderna, aquela que
distende a duracdo entre um “ndo mais” e um “ainda nao” (SZONDI, 1974b,
p. 12). O problema dessa leitura, a meu ver, é que ela acaba por esvaziar
completamente toda determinacdo do instante fundador, o que o tornaria
indiscernivel em relacdo ao carater abstrato do absoluto idealista — e nio
permitiria a diferenciacao entre o projeto filosofico da época da Athendum e
aquele posterior a sua conversdo, ou pior, manteria a religido da revelacdo
como concretamente indeterminada.'” Ao contrario disso, a atopia do instan-
te de suspensdo do tempo é paradoxal porque ela se inscreve precisamente
em uma existéncia concreta — alias, é esse exatamente o mistério da figura do
Cristo: o Pai feito filho, o Uno se particularizando. Como lembra Schlegel,
néo se trata simplesmente de afirmar que Deus é infinito — pois isso também
o pantefsmo afirma — ou que é incomensuravel, “pois isso o espaco vazio
[leere Raum, numa referéncia enviesada a estética transcendental de Kant]”
também é (cf. KSF 5, pp. 129-130). Nesse sentido, a propria manifestacao

17 Contra os riscos do idealismo, é importante lembrar um fragmento escrito as vésperas da
conversdo, em 1806: “O tltimo e mais ilusério motivo contra a religido catolica é que tudo isso
pode ser totalmente correto e definitivamente belo em Ideia, mas que, na pratica, deveriamos nos
manter distantes de tudo que néo existe. Pode-se dizer contra isso 1) esse é o erro fundamental
de nossa época — a vida literal, quando palavras sdo simplesmente impotentes; cerimonias e acoes
[sdo] uma lingua muito mais bela; 2) Nisso reside uma segregacao aristocratica do povo — e uma
disposicdo a se envergonhar dos evangelhos 3) através disso, a propria Ideia se torna palida, su-
perficial e ineficaz, como comprova o carater de nossa época” (KSF 5, p. 120).
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viva do Cristo exige uma presenca determinada que, embora resulte na inter-
rupcdo da narrativa teologica para reposiciona-la, nao pode ser considerada
como um mero instante entre duas negacdes: “O critério entre a nobre e
ignobil revelacao é o proprio Cristo” (KSF 5, p. 129).

A interpretacdo de Szondi poderia ser corrigida caso colocassemos em
termos mais precisos o significado do colapso do tempo no instante mistico
da conversao. Ao invés de uma distensao vazia, abstrata, o que encontramos,
por exemplo, no éxtase de uma mistica como Santa Catarina de Sena, no
século X1V, é a presentificacdo da promessa e a transubstanciacao do proprio
corpo perceptivo. Em uma de suas muitas cartas sobre o tema, Santa Catarina
insiste nisso: se ha um momento de contracio maxima da duracdo, de modo
que, no amor de Deus, a lembranca do passado, os sentimentos do presente
e as expectativas de ndo ser afetado pelas provacdes cotidianas e demoniacas
se unificam na Gloria de Cristo, isso néo significa que o corpo é abandonado.
O amor cristdo vivifica e transforma a realidade:

“Sua intencao fundamental ndo ¢ eliminar o corpo, mas eliminar a vontade
pessoal, pois viu na luz (divina) que a perfeicao da alma nao estda em ma-
tar o corpo, mas sim a prépria vontade no plano espiritual e material. Por
isso, a pessoa atira a prépria vontade na fornalha da caridade divina (...)”
(CATARINA DE SENA, 2005, p. 861).

O corpo supliciado néo funciona, portanto, como a recusa do corpo, mas
como o signo de sua transformacao paradoxal — algo que mesmo Santo Inacio,
no século XVI, ja havia elaborado em termos mais conceituais, uma vez que a
peniténcia fisica, constante em seus Exercicios Espirituais, inaugura toda uma
tecnologia de investigacdo que toma a carne como dado positivo (cf. INACIO,
2015, pp. 46-47).

Quando, em 1806, Schlegel se opde exemplarmente a teologia critico-
-filologica — tendo em vista a heranca liberal de Schleiermacher — é porque
sua compreensao da revelacdo é animada pela demanda de uma efetividade
da fé, algo que somente a mistica pode oferecer.'® E curioso notar que essa
exigéncia se formula, ela mesma, como uma filosofia da histéria, por exem-

plo, no fragmento que afirma:

18 Cf. KSF 5, p. 120: “Os escritos religiosos devem também ser lidos religiosamente. O entendi-
mento intimo, iluminado, mistico da Biblia esta necessariamente vinculado a fé catolica — ha de se
rejeitar completamente a exegese critico-filologica”.
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“Pode-se quase dizer que ndo existe mais nenhuma religido disponivel — e
somente um Deus pode voltar a produzi-las (para o homem, ndo é pos-
stvel), com isso parece que nenhum catolico compreende os mistérios da
cristandade. — Deveria haver ainda no catolicismo uma Cristandade mais
altamente mistica; isso ja quase desapareceu agora — mas o catolicismo é
o melhot; de fato o tinico abrigo para o que ainda resta inteiro” (KSF 5, p.
121).

O tempo do corpo em suplicio — ou o tempo mistico — corresponde, as-
sim, aquele em que a obediéncia ndo é uma imposicéo, fundado pelo préprio
Deus. Ele é certamente uma promessa, mas ndo uma nega¢ao ou uma domi-
nacao vertical. Ele retira de si, a0 mesmo tempo em que se altera, sua propria
condicdo de existéncia concreta. Para retificarmos a formula de Szondi, teri-
amos de dizer que a narrativa que ele inaugura néo se encontra entre o “néo
mais” e o “ainda nao”, mas entre o “ja” e o “ainda nao”.

Esse segundo tempo, que recobre as cronologias e lhes poe em perpétuo
movimento, assinala sua operacéo de suspensio através de inumeras formu-
las de urgencia. Isso porque as distribuicées temporais nao sio simplesmente
analiticas, elas sdo um chamado e um testemunho do instante. Séo frequentes
nos escritos preparatorios dos cursos de 1810 e 1820 esses momentos de
conclamacio, que se apresentam também como proclamacio dos direitos do
presente: “E chegado o tempo de retomar o que foi omitido através da Refor-
ma. Os alemaes precisam agora alcancar uma arte, e os italianos, uma filosofia”
(KSF 6, p. 96). De certa maneira, esse sentido da iminéncia aparecia ja em
1800, logo no primeiro fragmento das Ideias: “E chegado o tempo de rasgar o
véu de Isis (...)” (KSF 2, p. 223). Seria, no entanto, fundamental notar que o
que se revela por tras desse véu é ainda um Deus sem rosto, pagao, indetermi-
nado.' Anos depois, o instante que se abre conjuga a eternidade e o instante,
nao como duas formas, mas como uma tnica realidade plenamente visivel.
Essa é a diferenca entre o comeco e o recomeco em Schlegel — o tipo de visdo a
que o tempo da lugar.

Esse apelo, sabemos, assumiu um destino politico extremamente persis-
tente na consolidacdo do conservadorismo germanico, atingindo um ponto
paroxistico, por exemplo, no messianismo do jovem Nietzsche (e do velho

19 O fragmento 40 do Ideias assinala nitidamente a distancia entre o misticismo de juventude,
antideterminista, e o misticismo de Viena: “Uma relacdo determinada com a divindade deve ser,
para o mistico, tdo insuportavel quanto uma visao [Ansicht], um conceito determinado dela” (KSF
2,p. 225).
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Wagner).?° Explica-lo pelo crescimento do nacionalismo ou pela ascensio do
militarismo como modelo politico, especialmente apds as guerras napoleoni-
cas do comeco do século XIX, seria dar conta apenas de uma direcao do pro-
blema. E preciso considera-lo, também, se pretendemos articular o projeto
politico ao projeto hermenéutico de Schlegel, do ponto de vista filoséfico-teo-
logico. Sob esse aspecto, ha uma transformacao central: o tempo histérico da
época de Jena se manifestava, sobretudo, como dissolu¢io no invisivel — “O
homem espiritual é aquele que vive somente no invisivel”, lembra um outro
fragmento do Ideias (KSF 2, p. 223) —; o tempo convertido, por sua vez, dd a
ver positivamente. Seu signo é o do reconhecimento, ja que o infinito positivado
em Cristo deflagra o regime de uma luz total. Em 1818, ao se perguntar, mais
uma vez, sobre a época de Jena, Schlegel ndo deixa nenhuma margem para
duavidas:

“A tinica coisa que lhe faltou é o meio-termo [Mittelpunkt] espiritual entre a
iluminacao e a fé [der geistige Mittelpunkt der Erleuchtung und des Glau-
bens], que eu, contudo, comecei a procurar hd pouco tempo. Afinal, essa
critica é, sobretudo, ‘uma luz que se ilumina a si mesma’ e que alcanca
imediatamente a persuasdo, sem demonstracdo; é assim que esse meio é
encontrado e dado” (KSF 6, p. 161).

Nizo é surpreendente, desse modo, que tal posicéo ja estivesse sintetiza-
da em 1806 na afirmacéo “Tornar-se catolico ndo é mudar de religido, mas
apenas reconhecé-la “ (KFS 5, p. 119). Isso porque é proprio do gesto da
conversdo instaurar entre o olho e a visio uma reconciliacdo dialética, uma
Versohnung verdadeiramente cristd, mas, a0 mesmo tempo, uma distancia
através da qual a imagem do real pode se dar a ver, sob o preco de sempre ter
de construir para si, de novo, e de novo, uma outra historia, uma outra figura.

O comeco interminavel

Distensdo e contracéo, diastole e sistole do Espirito: vemos, assim, como o0s
dois movimentos do tempo se combinam em uma leitura vitalista que nao
pode se confundir com o resultado homogéneo do lugar de chegada do hege-
lianismo. A articulacéo entre o cronico e o critico esta mais proxima daquilo

20 Sobre esse ponto, cf. LEMOS, 2015b, pp. 83-95.
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que Jean-Luc Nancy, propondo uma leitura da arte, chama de transimanéncia,
ou seja, aquilo que é a “transcendéncia da imanéncia como tal, a transcen-
déncia de uma imanéncia que nao sai dela mesma ao transcender, que nao é
ex-tatica, mas ek-sistente” (NANCY, 1994, pp. 62-63). A ideia de forca vivifi-
cante, que retorna a todo momento nos fragmentos de juventude, ganha aqui
uma ancoragem muito particular, que, certamente, diferencia esta daqueles,
mas por uma via tal que a determinacao resultante da figura do Cristo e da
Igreja guarda consigo uma certa desestabilizacdo (mais contida, é verdade)
que permite ler o Ser como Acontecimento e ndo como Representacio.

A propria definicéo de critica em Schlegel depende, do comeco ao fim, do
retorno incessante ao seu elemento nio-representacional. Nos termos dos
problemas colocados aqui, podemos dizer que o tempo das cronologias, das
diastoles, é um tempo analitico, na medida em que propde esquemas herme-
néuticos e, olhadas isoladamente, narrativas razoavelmente homogéneas da
duracdo. No tempo da critica, da sistole, as coisas como que aceleram e se
acumulam no instante: seu instrumento é a apresentacdo (uma Dar-stellung,
que solapa o projeto oposicinal e antecipatério da Vor-stellung). E fundamen-
tal para as recensoes de obras literarias e filosoficas escritas na juventude, por
exemplo, considerar esse instrumento singular que faz da leitura um ato de
criacdo e ndo um exercicio de decifracdo?! Em 1804, ao tratar do conceito de
critica em Lessing, Schlegel parece ter exatamente isso em mente, embora se
esforce, ainda, por compatibilizar apresentacao e indeterminacao:

“O indeterminado € apresentado, e por isso, também, toda apresentacdo
[Darstellung] é um infinito; mas somente o determinado se deixa comuni-
car. E ndo o indeterminado, mas, antes, o determinado é aquilo que todas
as ciéncias procuram. E por isso mesmo que, na mais elevada de todas as
ciencias, que ndo deve ensinar algo como o individualmente determinado,
mas, que o determinado tem de determinar a si mesmo em geral, nao é
suficiente dar o pensado como ja acabado” (KSF 3, p. 41).%

21 E esse exatamente o ponto que torna toda conciliacao com Schleiermacher, do comeco ao fim,
impossivel para Schlegel. Cf. MAAS, 2010.

22 Também sob esse aspecto, a leitura critica que Schlegel promove em torno do préprio Lessing
so pode ser feita como um comentario ativo a diversidade de sua obra — o texto de 1804 se apre-
senta como introducao a uma miscelanea bastante variada de seus textos (poesias, fragmentos de
dramas, textos politicos etc.). Como mostrou Ethel De Mazza, o comentario de Schlegel se ins-
taura como o sentido de unidade dessa obra, renovando-a em ato — e, assim, seu projeto antecipa
algo da ideia de restauracao e restituicdo que a conversdo catolica radicaliza (cf. DE MAZZA, 2008,
pp. 116-118).
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Elaborada criticamente, a Darstellung schlegeliana se desvincula da ideia
de representatio e amplifica o poder constitutivo da exhibitio (cf. GRIMM,
1854-1860, Bd. 2, p. 793), a tal ponto que o que ela exibe é sua forca de exi-
bicdo. Também sobre esse projeto vertiginoso, Jean-Luc Nancy nos permite
algum esclarecimento:

“A apresentacdo da apresentacdo ndo é uma representacdo: ela ndo reme-

te a um sujeito para o qual e no qual ela teria lugar. A apresentacdo da
apresentacdo a remete a ela mesma, como se se enunciasse simplesmente
patet, ‘¢ manifesto’, ¢ evidente’, nao para carregar a reflexividade infinita,
‘¢ evidente que ¢ evidente’ [l est evidente qu’il est évident’], mas, antes,
para fazer aparecer, entender, distinguir, sentir e tocar o € [il], ‘sujeito’ da
evidencia” INANCY, 1994, p. 62).

A interpretacéo de Nancy tem a vantagem de construir, a partir do funcio-
namento critico da Darstellung, uma ligacdo entre as duas fases de Schlegel.
Algo da vertigem do deslocamento dos primeiros anos é preservado, ja que
podemos dizer que a descoberta mais importante de seu catolicismo foi a de
que a apresentacéo também podia assumir a forma do positivo. A presenca do
Cristo nao se deixa ler, sob nenhuma condicao, como um signo ou uma alego-
ria homogéneos. Tudo o que lhe pertence é do regime do visivel, mas, ainda
assim, fundador da propria visualidade. A critica e a mistica tardia de Schlegel
tém exatamente isso em comum: sua univocidade ¢, fundamentalmente, a
recusa de um sistema semiotico que lhe anteceda. Como a revelacéo, o dar a
ver da critica é autossuficiente, autogerado e imediato.

E claro que ndo se pode dizer que a exhibitio catdlica seja exatamente a
mesma coisa que a romantica, ou que a conversdo nao teria mudado subs-
tancialmente muitas coisas. Trata-se de mostrar, antes, que a dinamica do
conservadorismo, como repeticdo narrativa de comecos totalizantes, exige a
inscricdo de toda determinacdo na logica da manifestacdao. O comeco revolu-
cionario e o recomeco reacionario partilham esse ponto: eles se dao inteiros
como dacontecimento hermenéutico. Uma leitura muito comum — e, a meu
ver, totalmente justificada — busca mostrar como o acontecimento catélico,
por sua vez, estabiliza definitivamente a filosofia da histéria em Schlegel,
afastando-o de suas posicoes mais juvenis. Mas gostaria, enfim, de propor
que a diferenca incontornavel viabilizada pela conversiao nao consistiria em
uma mera recusa, mas, de certo modo, em uma realizacdo. Se atentarmos
para os problemas quanto ao tempo que discuti aqui, poderiamos pensar
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que, se a historia dos individuos e da cultura estivesse condenada a apenas
comecar, sem nunca concluir, ela acabaria por se render a uma espécie de
absoluto epistemologico. Comentando a passagem em que Schlegel afirma
que “o verdadeiro protestante deve também protestar contra o proprio pro-
testantismo”, Ethel De Mazza conclui precisamente isso: “exatamente porque
a critica partilha com o Protestantismo o espirito do protesto, ela aparece
para ele, também, como a mais efetiva arma contra o Protestantismo — ou,
pelo menos, a mais consequente” (DE MAZZA, 2008, p. 120). A conclusiao
dos comecos, desse modo, é a interrupcao de um ciclo homogéneo que o
negativo — a incompreensibilidade, a indeterminacao etc. — poderia instaurar,
caindo numa espécie de armadilha. Que essa conclusdo coincida com o ins-
tante, que sua escatologia nao traga o Apocalipse, mas o Evangelho, eis o que
garante que ela carregue consigo a estrutura da diferenciacdo. Tal leitura de
Schlegel poderia colaborar para os esforcos de Slavoj Zizek de identificar no
monoteismo o carater subversivo da irrup¢ao do tempo da eternidade, por
oposi¢do aos mecanismos de dominac¢do impostos pela admissdo, repticia ou
sub-repticia, de um tempo secular continuo ao qual se dirigiriam as espiri-
tualidades nao-sintéticas (cf. ZIZEK, 2013, pp. 13-33). E sempre um risco
politico procurar o ponto de inflexdo entre a revolucéo e o império, ja que
a disputa pela enunciacdo da histéria nao pode ser neutra. Até onde posso
ver, a exegese schlegeliana, ao menos quanto aos pontos abordados aqui, nos
coloca a dificil e, a0 mesmo tempo, urgente questdo sobre as premissas nao
apenas da neutralidade, mas também as da recusa da neutralidade politica.

A visdo que temos hoje do Romantismo aleméo e de seus inforttnios nas
trilhas do conservadorismo certamente nos deixou cegos para a poderosa
critica aos sistemas de estabilizacdo que encontramos nao apenas no grupo de
Jena, mas também em Hoffmann, em Kleist, em Grabbe. No entanto, a pro-
pria tentativa de reabilitar essa critica acabou, muitas vezes, simplificando-a
demasiadamente. O caso mais notério é o de Maurice Blanchot. Sua interpre-
tacao dos romanticos é, sem duvidas, o ponto de partida de grande parte do
interesse renovado que Lacoue-Labarthe e Roger Ayrault desenvolveram nes-
se contexto, mas ela fecha os olhos para o problema de seu destino. Ao afirmar
que “o romantismo termina mal (...) porque ele ¢, essencialmente, comeco,
aquilo que ndo pode sendo terminar mal” (BLANCHOT, 1969, p. 517), Blan-
chot parece incapaz de considerar o fim como algo fora dos sistemas estaveis
de significacéo. E, com isso, a eternidade, a deriva propria do Romantismo, é
reduzida a um Vazio que a leitura dos textos tardios de Schlegel, insistente-
mente, se dedicou a excomungar.
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