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Resumo

Este texto pretende refletir sobre a questdo do conhecimento a partir do livro de Franz
Rosenzweig Understanding the Sick and the health: a view of world, man and God/ with a new
introduction by Hilary Putnam (1999). Usando a doenga e a saide como metéfora, o autor
discute a questdo do conhecimento ndo como uma forma esttica, mas como um processo
continuo que se da através do didlogo. Didlogo este que passa a ser o lugar da ag3o. Ser
humano, mundo e Deus participam neste didlogo €, desta forma, constituem a realidade. A
importincia da situagdo concreta, da palavra falada (linguagem) e do didlogo, da experiéncia
de um tempo eficaz e ndo eficaz que estabele¢a um ritmo para a existéncia, da tensio como
reveladora de um sentido, sio pontos a serem explorados neste artigo.
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Abstract

This paper intends to reflect upon Knowledge from the perspective of Das Biichlein vom
gesunden und kranken Menschenverstand (1992) by Franz Rosenzweig. In this book, by think-
ing of sickness and health as metaphors the author discusses knowledge not as a static philo-
sophical or abstract problem, but as an ongoing process unveiling through dialogue. For him,
this dialogue turns out to be the locus of human action. Human beings, the world and God
take part in it, thus construing reality. The relevance of the concrete human situation, of the
spoken word (language) and dialogue, of the experience of an efficient as well as of a non-
efficient time establishing a twofold rhythm to existence, and the importance of a “knowing

tension” as something that points out to a meaning are our main subjects of inquiry here.
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Introducéo

ranz Rosenzweig (1886-1929) ¢ considerado por muitos autores como um
grande expoente do pensamento judaico. Iniciou seus estudos em medicina,
mas a0s vinte anos assume seu interesse por histéria e pela filosofia e, em 1908,
inicia a sua tese de doutorado sobre a filosofia de Hegel. Apds quatro anos, com o
término da primeira parte das investigagdes, Rosenzweig termina seu doutoramento.
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Paralelamente is pesquisas sobre Hegel, Rosenzweig experimenta a possibilidade
de conversio ao cristianismo e, segundo as suas préprias palavras, a impossibilidade
de converter-se, pois ndo era mais necessario'. Comega a seguir os cursos de Her-
mann Cohen com o intuito de redescobrir o significado das raizes judaicas. Este é o
inicio de sua reflexdo sobre a questdo teoldgica: um “novo pensamento” que possui
como categoria fundamental a Revelagio. Rosenzweig utiliza o judaismo como
método, o que faz dele um pensador religioso; seu pensar sobre o problema teolégi-
co busca, conceitualmente, uma dire¢do menos dependente da Grécia.?

O “novo pensamento™ de Franz Rosenzweig marca um distanciamento do pensa-
mento a partir de categorias de esséncia, algo proprio do pensamento grego, € como
historicamente se deu a evolugdo da abordagem do real. Como esséncia, ele se refere
a0 conceito que, como um universal, abarca todo o particular. Mas, dos trés elemen-
tos, Deus, Mundo ¢ Homem, conceitualmente pouco sabemos; sabemos mais a partir
da prépria experiéncia.

A critica de Rosenzweig esti nz busca metafisica por um relato da esséncia das
coisas. Ele exclui a idéia de esséncia e nos direciona ao uso comum que fazemos das
coisas e das palavras. Senso comum passa a ser um método para o pensar cientifico
nesta nova filosofia que possui como ponto de apoio a relagio entre o pensador e o
pensado. A relagio com Deus, com o homem ou com o mundo, nio depende de
saber o que estes sao em si.

A auto-suficiéncia da razdo constr6i um sistema da totalidade; o novo pensamento
constr6i um sistema de correlagdes que o “senso comum” experimenta na concre-
tude da existéncia. “O sentido comum saudével ¢ a fé na vida tal como esta é no dia
a dia, em seu aspecto mais comum e, sobretudo, precisamente como ¢ limitada pelo
nascimento ¢ a morte.” (Rosenzweig, 1997, p.17)

O livro Understanding the Sick and the health: a view of world, man and God, que

aqui serd o foco de nossa reflexdo, pode ser compreendido como prélogo nio cienti-
fico de sua obra A estrela da reden¢ao.* Utilizando a metdfora da doenga e da satde,

! Rosenzyweig afirma que sua conversio nio é mais necessiria e nem possivel em carta enviada ao primo
Rudolf Ehrenberg. (Cf. Baccarini, in Penzo e Gibellini, 2002, p.275-86)

2 Para um aprofundamento maior sobre a questio da filosofia judaica, suas raizes biblicas, sua influéncia
grega, ver Julius Guttmann, (2003, p.27-52) bem como Leo Strauss (1992, p.377-405) que, apesar de
algumas divergéncias, tratam esta temdtica de forma interessante.

* O novo pensamento — Das neue Denken — € o titulo de um pequeno livro de 1925, escrito como

- preficio a posteriori A Estrela da Redengao, esta publicada em 1921. O novo pensamento é a denomi-

nagdo dada ao seu método filosofico que descreve o sistema de correlagdes que o “senso comum” expe-
rimenta na concretude da existéncia.

* 0 livrinho do entendimento humano sadio e doente, que é a tradugdo do original alemdo Biichlein dés
gesunden und kraken Menschenverstands, escrito em 1922, foi a tiltima obra de Rosenzyweig ainda saud4v-
el, pois ap6s o término da redagio deste, manifesta-se uma esclerose lateral amiotréfica que o levard
rapidamente a uma paralisia completa. A surpreendente coincidéncia acaba por originar inevitiveis co-
mentirios em varios leitores de sua obra. O Livrinho, como ¢ costumeiramente conhecido, ¢ resultado de
semindrios que Rosenzweig conduziu; sua redagio foi pensada para um circulo pequeno de leitores mais
interessados no contetido de seus pensamentos que explicitavam de forma clara e direta a primeira parte
da Estrela da Redengao. (Cf. Souza, 1999, p.32).
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Rosenzweig nos conta a histdria de um filésofo que adoece: é atacado pela paralisia
da razdo, pois descobre a impossibilidade de definir o “ser em si” das coisas. Rosenz-
weig faz uso da descrigio ironica para revelar o absurdo metafisico da esséncia®: partindo
do ataque, passa pelo diagndstico e finaliza com uma surpreendente proposta tera-
péutica que pretende devolver o funcionamento normal da razio, isto é, uma razio
que, saudavel, nio pode negar a sua condi¢io finita.

A doenga da razado

!

[...] tudo que ele tinha tomado por ébvio tornou-se incerto; cle tinha requerido provas e
seguranga de tudo. Assim foi que ele paralisou, que foi incapaz de prosseguir.¢ (Rosenzweig,
1999, p.46)

Rosenzweig entende a metafisica como uma exagerada forma de doenga para a qual
estamos todos sujeitos. O senso comum, ao qual Rosenzweig se refere, é o lugar onde
o fluir da vida mantém sua atividade. No inicio do livro, ao descrever o ataque que
sofie o filésofo, o autor aponta — ¢ reconhece — a capacidade humana de assombrar-se
diante da vida, assombro este que surge e desaparece com a mesma naturalidade. As-
sim, o sentido comum ~ representado pelo néo filésofo — deixa-se engolir pelo fluir da
vida. Mas, o filésofo nio permite que este assombro seja dissolvido neste movimento,
ele o retira do fluir da vida e se detém em estado de paralisagio; o filésofo transforma o
assombro em objeto (o que antes pertencia ao fluir da vida, agora tem uma imagem
estdtica) e se pergunta pela esséncia; desta pergunta emerge o conceito.

Na realidade, no movimento que se dé no tempo, o que permanece é o “nome”.
Rosenzweig alerta para a tentagio de transformar o nome em esséncia, ¢ afirma que

[...] de fato, a palavra ¢ a tinica que permanece; da palavra pode ser dito do mundo que foi
e ¢ eserd. Tudo mais também tem sido, ou €, ou serd. Somente o nome foi ontem, é hoje, e
serd amanha. O nome, no entanto, nio é a coisa que descreve. (Rosenzweig, 1999, p.48)

O filésofo se retira do real para compreender o objeto, para buscar o que este
significa, enquanto o real segue o seu caminho. Filosofar torna-se, entdo, a doenga e
o filésofo, o doente. E este doente recusa perceber que as coisas ndo tém “em si”. E
mais, recusa perceber que tudo, incluindo ele préprio, estd mergulhado no fluir da
vida e que esta ¢ finita. Constatar este movimento da existéncia ¢ perceber-se cami-
nhando com a angistia.”

* O filésofo enfermo, ao qual cle se refere, busca saber, por exemplo, a esséncia de um pedago de man-
teiga e desenvolve uma série de argumentos sobre o tema até perceber-se paralisado.

¢ O texto aqui utilizado ¢ a versio em inglés j citada no resumo deste artigo. Todos as citagdes apresen-
tadas foram traduzidas pela autora para compor a redagio deste texto.

7 O termo angfistia é utilizado aqui no sentido kierkgaardiano: angfistia que se origina na percepgio do
limite, que marca inexoravelmente a vida humana. A existéncia, vista por Kierkegaard, ¢ uma tensio
entre o que o homem € ¢ o que ele nio é. Ao perceber-se como pura possibilidade, o ser humano
experimenta o drama de sua liberdade. O ser humano ¢ um ser que se faz a partir de uma experiéncia de
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No ataque da doenga descrito por Rosenzweig, sujeito e objeto revelam sua ten-
sd0. O sujeito fica paralisado 2o tentar desvelar um objeto que se mantém resistente
a0 seu olhar, justamente por ocupar seu lugar ativo no real. Paralisado, o sujeito
também se vé como objeto e, resistente a uma defini¢do racional que o prenda em
um conceito estitico, desejante de conquistar novamente sua mobilidade —a satde
—, depara-se com duas possibilidades: ou adere  filosofia do “como se” ou s6 lhe
resta constatar sua pertenga 2 realidade transitéria da vida.

Na filosofia do “como se” a cura é uma tentativa de garantir algum movimento
com um minimo de controle. Garantia esta que ¢ alcangada na medida em que se
estabelece um contexto com intuito de visualizar o objeto, esquecendo-se que este
contexto nio passa de uma crenga acerca da realidade®. Poderfamos, portanto, pen-
sar nas crengas estabelecidas diante da presenga incontestavel da relatividade, crengas
estas que sio construidas forgosamente com a proposta de ser a melhor represen-
tacio da realidade. Assim, a resisténcia de um sistema de pensamento ¢ o que per-
mite a perpetuagio de um conhecimento adquirido, 0 que nos leva a supor que, para
garantir o saber da razio e dado que o pensamento tende a unidade, o pensador estd
continuamente sujeito a uma forma dogmitica de pensar. Dessa forma, o pensador
se encontra entre o dogmatismo da esséncia tinica € o ceticismo.

Naturalmente, permitir que esta tensio se estabelega e fomente o processo de
conhecimento seria a forma saudivel da razio que pensa a realidade. O conceito
arduamente buscado pela razio parece ter como intuito principal aplacar a anglstia,
congelar o movimento sem controle, garantir o repouso aliviante no processo de
conhecer. O filésofo ¢ abstraido da vida: o pensar ¢ afastado da agao.

O tratamento

Ambos sabemos que uma razio doente s6 pode ser curada se € restaurada — pela aplicago de
alguma forga, se necessirio — para seu meio normal. A questio nio ¢ “introduzir” algo novo na
razio do paciente, mas devolvé-la para a condigio da qual se desviou.(Rosenzweig, 1999,p.60)

ser-no-mundo, com infinita possibilidade e sem referenciais que oferecam um suporte seguro € tranqui-
lizador 3s suas escolhas. Ao se deparar com o seu limite existencial, com o nada, com a morte ¢ com algo
que dé sentido a sua existéncia, o ser humano experimenta a angistia. A angustia é a0 mesmo tempo um
sentimento diante da existéncia como limite, mas é também produtora de movimento, algo que impele
o ser humano a se tornar si-mesmo (Cf. Kierkegaard, s/d). O pensamento de Rosenzweig sofre influén-
cias de Kierkegaard. Podemos observar a mesma atitude critica A filosofia tradicional no que se refere &
teoria da esséncia das coisas. Tal como Kierkegaard, Rosenzweig, a partir de um pensar existencialista,
entende a metafisica como uma doenga para a qual estamos todos sujeitos. Porém, a angiistia que Rosenz-
weig aponta na conclusao do Livrinho é uma angfistia ndo mais do processo de escolha, mas do passo que
foi dado, da escolha que ja foi feita, como veremos mais adiante.

8 Tomo aqui a idéia de crenga segundo Bdrbara Smith (2002, p.102): « [...] o que chamamos de crengas
poderia ser visto como as tendéncias a perceber e agir no mundo de certas formas, tendéncias essas
complexamente ligadas a0 mundo — e continuamente mudando, crescendo, enfraquecendo, recombi-
nando — e apresentadas pelo organismo como um todo. Em tal reconceituagdo, as configuragoes de
tendéncias perceptivas / comportamentais que constituem nossas crengas seriam entendidas como ape-
nas relativamente estdveis e coerentes para o individuo.”



O tratamento visa restaurar a orientagio perdida, isto é, recomenda que se esta-
bele¢a 0 movimento natural da vida. Mas, como todo método, este também possui
problemas: ¢ impossivel manter os trés “picos” visiveis para o paciente. Os “picos”
sdo as metdforas que Rosenzweig utiliza para referir-se aos elementos Homem,
Mundo e Deus, pois geralmente o que provoca a razio, e nos alerta para a insu-
ficiéncia desta, ¢ a sua incapacidade para dar respostas s questdes existenciais, As
questdes relativas a estes trés elementos. O doente, entio, é levado a um “local
privilegiado”, considerado o centro geométrico destes trés picos. H4 virios cami-
nhos em diregio a estes picos que podem ser desconsiderados, mas todas as estra-
das terminam em um tinico caminho que leva para o cume e o qual “como tentati-
va, acaba em acidente e morte e s6 pode ser atravessado com sucesso nio mais do
que uma vez” (Rosenzweig, 1999, p.61).

Deixado aos pés das montanhas que sdo visiveis a luz do amanhecer, o paciente
seguird por um caminho cujo trajeto é formado de tal maneira que sempre a visio de
um pedago da rota, ou uma montanha, ou um lado da montanha, fica impedido de
ser visto. No ponto no qual a estrada faz uma volta total em um cume, ele deixaré de
ver as outras montanhas, mas serd compensado pela visio total daquela da qual esse
cume s eleva. O vento da estrada provoca, como efeito, a mudanga de referencial. A
visdo, portanto, ¢ freqiientemente alterada de pico para pico. Quando o paciente
atingir o topo, todo o panorama ¢ revelado a ele, tanto o pico ao qual ele chegou,
como os outros dois. Porém, as nuvens podem interromper esta visio. Ele veri algo
benéfico, as vezes grande, as vezes pequeno, do vale familiar. Isso acontece quase
freqiientemente. Entretanto, o oposto, a possibilidade de ver os trés picos simulta-
neamente a0 longo do vale é muito rara. Assim, o paciente, quando diante de uma
visdo familiar do territério, a0 mesmo tempo em que atinge o topo, é novamente
orientado. Sua orientagdo ¢ retomada, desta forma, naturalmente.

Este caminho raramente permite que os trés cumes sejam visiveis e, assim, a tera-
péutica sugerida pelo autor acaba por nos conduzir a um processo de conhecimento
que s6 € possivel na tensdo entre os trés elementos: Homem, Mundo e Deus. Re-
tomar o movimento € seu principal intuito e isto fica claro na descri¢io do tratamen-
to, assim como a impossibilidade de conhecimento do Todo. A condigio da morta-
lidade do ser humano ¢ confirmada na declaragio do médico: “o caminho s6 pode
ser atravessado uma tinica vez”. Nio ¢ possivel qualquer ilusio filosofica, justamente
por ser a morte dificil de ser racionalizada em sistemas de pensamento. Para Rosenz-
weig, a filosofia pode enganar, o que acaba por se desdobrar em uma critica ao idea-
lismo filoséfico: “Pois, certamente o Todo nio morre, no Todo nada morreria. S6 o
isolado pode morrer, € todo mortal esta s6.” (Rosenzweig, 1997, p.44)

Como conclusio tiltima da velha filosofia, a morte, entio, passa a ser o Nada. Mas,
ndo se trata de uma conclusio para Rosenzweig, e sim de um primeiro principio: a
morte nio é o que parece, Nada. E sim Algo inexorével e insuprimivel. Por mais que
a filosofia tenha tentado fazer desaparecer a morte no conceito de Nada, nio con-
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seguiu romper com a angstia do Homem diante da concretude da morte, que des-
mente qualquer possivel ilusdo construida pelo pensamento.’

Sio trés estidios de cura e, no alcance de cada um deles, segue-se uma semana de
repouso quando o paciente é encorajado a descrever o processo vivido no reconhe-
cimento de Deus, homem e mundo. Estas trés semanas sdo apresentadas em trés
capitulos que relatam o interessante embate de idéias no qual Rosenzweig se langa
para tentar compreender os trés elementos. Em cada etapa, a0 penetrar na esséncia,
descobre-se 0 Nada. Encontramos o Nada ao pensar o Eu, o Mundo e Deus, pois

O homem ¢ indemonstrivel, como sio indemonstraveis o mundo e Deus. Se, porém, o
saber tenta demonstrar um desses trés, entio necessariamente se perde no Nada. O saber
ndo pode furtar-se a essas coordenadas [...]. Assim, aqui, o Nada do saber demonstrativo ¢
sempre e apenas o Nada do saber e, mais exatamente, um Nada do demonstrar, diante do
qual o dado de fato que ajuda a fundar o espago em que o préprio saber vive, move-se ¢ €,
permanece intacto em toda sua verdadeira e propria factualidade. (Rosenzweig, 1997, p.104)

Ao separarmos 0 pensamento da agao, o mundo passa a ser uma aparéncia, uma idéia
do real. A aparéncia torna-se a esséncia do mundo ¢, como mera aparéncia, estamos
diante do Nada. Mas, o mundo aparece para um “eu” que o define e, por isso, pode vir
a ser considerado a esséncia do mundo. Porém, este “eu” quando quer ser ele proprio
j4 estd sendo objeto do mundo, como qualquer outra pessoa ou mesmo outro objeto.
Com tantos objetos, teremos vdrias esséncias €, assim, nossa tinica saida é buscar recur-
s0 em uma consciéncia abstrata em geral. Esta consciéncia, entdo, ¢ Nada, o que leva
Rosenzweig a concluir que a esséncia do mundo s6 pode ser Nada.

Continuando nesta mesma reflexio, Rosenzweig mostrard que o fato do mundo
existir j4 ¢ motivo maior de assombro, o que, por si s, justificaria a presenga de um
Deus. Mas, esta presenga so seria passivel de compreensdo se este Deus fosse total-
mente outro do que o mundo. Deus teria uma fungio e um significado ¢ este seria a
esséncia do mundo. Aparéncia, esséncia, toda esta reflexdo abstrata leva novamente
a0 encontro do Nada como tinica resposta vidvel. Mas, o mundo ¢ Algo, o que
eqiiivale a dizer, ndo ¢ um nada, mas também nio é tudo. Deus e “eu” sio, a todo o
momento, acessiveis a0 mundo. Mencionar mundo ¢ mencionar homem e Deus.

- Mas, ao dizer que o mundo ¢ Algo, dizemos que ndo é nem homem, nem Deus, ¢

que estes ndo constituem sua “esséncia”. Como acompanhante exterior das coisas,
de todo acontecimento que no mundo ocorre, encontramos, porém, s6 a palavra. A
linguagem ¢ uma ponte entre 0 mundo e as coisas. Nao ¢ o mundo, mas ¢ a lingua-
gem que d4 nome a0 mundo, embora nio pretenda ser sua esséncia.

9 A reflexio sobre a morte como critica 2 ilusdo presente no pensamento que se encontra na conclusio do
Livrinho torna-se o ponto de partida na construgio do pensamento que Rosenzweig apresenta em A
estrela da redengao.
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A linguagem, para Rosenzweig, terd importincia fundamental. A satide da razo se
resgata no movimento do tempo, a agio ¢ garantida em cada instante e a tinica coisa
que temos de permanente ¢ 0 nome. Nome nio € a esséncia das coisas, das pessoas ou
das vivéncias, mas, para o senso comum, ¢ ele quem possibilita uma certa estabilidade.
O nome se confunde com o conceito universal justamente porque esquecemos do
privilégio humano de nomear. A linguagem humana se mostra ambigua e, para Rosenz-
weig, a palavra de Deus ¢ a inica que “é” ¢ “é” onde a humanidade se manifesta, pois
¢ a Unica palavra que possibilita a certeza de se converter em palavra de todos. A
humanidade estd sempre ausente e é 0 homem presente que amarra as coisas para toda

a humanidade pela linguagem que ¢ transmitida e garantida pela tradigdo.

Ao questionar sobre o que ¢ a vida, Rosenzweig pretende discutir sobre o que é o
Homem, referindo-se ao ego: o “ego que constantemente se mostra, na experiéncia
e também muito além dela, sempre pronto para encontrar a vida uma vez mais”
(Rosenzweig, 1999, p.75). Se, a0 observar o ego, o retiro do meio que o faz exis-
tente, se o isolo, entdo ele imediatamente se dissolve em varias experiéncias especifi-
cas e distintas. Entre a multiplicidade de imagens de “eu” e a necessidade do “eu” se
sustentar em um auto-engano, por entender que hd um lugar onde existe um verda-
deiro Eu que une todos os outros; entre um e outro, neste movimento, descobre-se
que nada se sabe sobre si mesmo.

Mas, o homem também é nomeado e, segundo Rosenzweig, quando este recebe
um nome, ele é chamado a despertar. Ao ser nomeado, o ser humano sabe que ¢ ele
mesmo, ele é “chamado ao presente, ao seu presente, ao seu interior, a penetrar
dentro de si mesmo” (Rosenzweig, 1999, p.81). Antes estava sob o poder do passa-
do e atraido pelo externo,

[...] era um pedago de mundo, regulamentado por suas leis — leis que sio sempre leis do
passado e da agdo externa. O nome lhe libera destas leis. Ele lhe chama de volta do mundo
no qual estava preso, € volta para o interior de si mesmo, uma vez que seu nome ¢ proferido,
esté livre do passado, isento do que ¢é externo. (Rosenzweig, 1999, p.81)

No homem desperto pelo nome, tinica coisa duradoura, estd presente a forga de
comegar a cada instante. Este instante (a presen¢a da for¢a de comegar) nio ¢ a
esséncia. O instante s6 pode salvar-se se nascer novamente a cada instante. Esta in-
cessante renovagio do presente, porém, ¢ obra do futuro. O futuro ¢ a fonte ines-
gotdvel da qual emana a cada instante novos instantes presentes, de modo que nio
importa que a cada instante morra o presente para fazer-se passado. O presente che-
ga a ser a cada instante e deixa de ser a cada instante.

O nome, portanto, nos remete a dupla natureza do homem, que ¢é criatura do
mundo e criatura de Deus. Pois, 0 nome é sempre duplo: o nome préprio ¢ o sobre-
nome. Imerso no passado através do sobrenome, o homem herda obrigagdes que lhe
conferem um destino cuja presenga e forga torna este de ficil penetragio e dificil de
ser evitado. O nome proprio, que é dado velos pais, funciona como uma barreira ao
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poder do destino, onde o futuro acena com infinitas possibilidades alimentando o
sempre renovado presente.

Seu nome remete a0 Homem para algo além dele mesmo; por meio dele vem submeten-
do a palavra da meméria ¢ liberando a palavra da esperanga. [...] O duplo sentido do nome
lembra que ele (0 homem) s6 pode ser uma criatura do Homem se ndo renunciar a ser uma
criatura do mundo, assim como de Deus. Estas tltimas for¢as exercem sua realidade falando
por meio da boca de seus proximos. (Rosenzyweig, 1999, p.82)

O homem desperto, ao ser apresentado ao mundo, ¢ entregue aos caminhos do
conhecimento. E, seguindo a reflexdo de Rosenzweig, este caminho revela um tlti-
mo segredo — e que nio deveria ser um segredo para a razio sauddvel — a coragem de
viver, ciente do caminhar em diregdo a morte, lutando contra o desespero de nao
querer encontrd-la.

O tltimo estddio discute o tema preferido do filosofar: a metafisica. “A metafisica
comega como ciéncia de Deus e nunca mudou” (Rosenzweig, 1999, p.85). Ao se
perguntar pela esséncia de Deus, assim como fazemos a0 Homem ou a0 Mundo, a
nossa razio é insuficiente para falar. Uma ilusio ou imaginagio é tudo o que sabemos
sobre estes elementos. Assim como a existéncia de “algo” pode ter provocado todas as
fantasias construidas sobre deuses e idolos, a possibilidade de nada haver também deve
ser considerada e, para tanto, toda esta construgio do pensamento seria fruto da an-
guistia, da concupiscéncia, do prazer de criar, da necessidade de explicar tudo.

Rosenzweig dird que ao nos perguntarmos sobre “o que é Deus” temos duas
possibilidades de resposta, ambas fundamentadas na idéia de que hd algo por trds das
aparéncias, algo completamente outro do que possa sugerir a aparéncia. Portanto,
atrés da fantasia existe um “eu” que fantasia em “nds” (um “eu” que € e no €) ou
uma realidade que se converte em fantasmagoria. O senso comum ndo toma como
real este outro “eu” que fantasia em nds, mas tratard de despertar o “eu” chamado
de “eu préprio”, diferenciando deste outro “eu” estranho. O entendimento enfer-
mo tomari este “eu” estranho, assim como as coisas que se tornam fantasmagorias €
acreditard que se trata de Deus.

“Deus é natureza” e “Deus € espirito” sio afirmagdes que brotam destas reflexdes.

Transformar Deus em natureza é esvaziar o sentido da palavra “crer”. Se para crer é
necessdrio dar contetido, justificativa racional de seu ato, isto ndo ¢ crenga."
Esta crenga dirigida para o mundo parece pretender dar consisténcia a frase “Deus

¢ natureza”, isto ¢, acreditar no mundo s6 seria possivel quando este ¢ nomeado com
o nome de Deus. Para isto acontecer ¢ necessirio que a realidade seja esvaziada de

10 Kierkegaard confirmard esta idéia em Temor e tremor ao refletir sobre Abrado. Para ele, Abrado nao
hesitou, a fé fez com que ele saltasse do plano da ética e da razio para o plano do Absoluto, lugar em que
o entendimento ¢ cego. Se fosse analisado do ponto de vista humano, a diivida permaneceria para sem-
pre. Mas, ¢ justamente por tudo que envolve a afirmagio de fé que impede que esta scja elucidada pelo
conceito. Este jamais daria conta das tensdes derivadas de estar o finito € o infinito em presenca um do
outro. (Cf. Kierkegaard, 1979, p.109-85)
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todos seus atributos e propriedades de natureza, pois, para Rosenzweig, nao h como
o mundo ser natural e, 20 mesmo tempo, ser contemplado com entusiasmo quando
a realidade lhe d4 o lugar de concreto. “Sé um mundo que tem deixado de ser, um
mundo aniquilado, convertido em um nada, foi aceito como a natureza de Deus. O
argumento ‘Deus é o mundo’ sé pode ser dito quando o mundo se converte em um
nada.” (Rosenzweig, 1999, p.87)

“Deus ¢ espirito” seria uma afirmagdo que por sua caracteristica inefivel e abstrata
nio deveria causar maiores polémicas. Mas, desconsiderando as fantasmagorias e
reconhecendo aquele que a produz, isto ¢, o ser humano em temor a Deus, Rosenz-
weig concluird que o homem e seu sentimento de humildade e veneragao diante do
senhor — sentimento este que deveria apontar para o limite humano — acaba por se
transformar em esséncia de Deus. A afirmagdo “Deus ¢ espirito” acaba referindo-se a
mente humana como esséncia de Deus; as fantasias de deuses e espiritos tornam-se
fantasias de uma mente que agora é divina; o que era temido e venerado como algo
maior que o humano torna-se possivel, como esséncia de Deus, ser algo produzido
pela prépria imaginag¢io humana.

“Mente” e “espirito” sio nomes que se confundem justamente por evocar a idéia
hegeliana de espirito, que estd submetido a evolugdo!'. Para Rosenzweig, um espiri-
to que ainda requer evolugio simplesmente ainda ndo ¢ espirito e, portanto, nio
poderia se atrever a ser esséncia de Deus. O poder humano estd no que ele precisa e
tem para ser humano:

[...] ele possui o instante. E como para o resto, Deus e 0 mundo assistem-lhe aqui. Entio,
ele ¢ incapaz de cumprir o mandamento dado a ele porque a ordem ¢ para o instante e
sempre sO para o instante. A pessoa que ele confronta representa 0 mundo todo e o mais
préximo instante pode representar a eternidade. Mas a nogdo de evolugdo lhe priva do
privilégio de ser humano — privilégio que ¢ também um dever. Evolugio toma o lugar do
homem. Aquela mente humana que foi proclamada para ser a esséncia de Deus ¢, conse-
qiientemente, nio a verdadeira mente. E antes uma mente privada de seus privilégios hu-
manos, uma mente aniquilada. Um Nada que ocupou o lugar do ser humano vivente ¢ este
Nada ¢ proclamado como esséncia de Deus.(Rosenzweig, 1999, p.89)

A constatagio da diversidade do que se chama de figura de Deus, ou do que se
entende como Sua manifestagio, leva Rosenzweig a concluir: Deus seria tudo e nada.
Historicamente, tudo que o significou e representou Deus nio passa de um monte de
coisa morta. Esta constatagio de Rosenzweig surge da percepgio de que, a todo ins-
tante, o presente passa a ser passado; ¢ engolido pela morte que estd sempre a espreita
davida presente. Entdo, o passado, que jd ndo é mais, transforma Deus em morto, isto
¢, em um Nada. Portanto, para ser Algo, Deus ndo deve ser “tudo” e nem ser “nada”.

!! Para Hegel o absoluto € a realidade e, segundo ele, o real é racional e est4 submetido A evolugio por meio de
um processo dialético. Os entes finitos sio momentos do absoluto e hi um momento na evolugio do absoluto
que € o espirito. O lugar do pensamento ¢ o lugar da verdade, o que toma possivel a busca por uma esséncia.
A Légica, portanto, é a propria expressio d Deus e sua forma, a Filosofia. Ver mais em Hegel (1974).
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Deus, Mundo ¢ Homem sio Algo e esta constatagio torna-se um problema filosofico.
Mas, para a satide do senso comum Deus é Algo, assim como Homem e Mundo, mas
no que se refere a Deus este Algo tem diferente significado:

Esta admissio, contudo, concede meramente — como no caso do homem e do mundo -
que a palavra “algo” niio possa adequadamente descrever uma esséncia. O senso comum nem
descreve, nem designa esta esséncia; ndo faz nenhuma tentativa de agarra-la; tdo logo ocorra o
pensamento “Deus é algo”, logo para o senso comum este pensamento ¢ deixado de lado. O
Senso comum expressa este pensamento ¢, assim, aprende que Deus ndo pode ser falado de

‘maneira alguma e, no mesmo momento, uma ponte ¢ construida para 0 homem ¢ para 0
mundo. (Rosenzweig, 1999, p.90)

Portanto, ao recorrer i satide do senso comum, uma questao se impde: tem-se que
confiar em Deus, querendo ou ndo. O nome de Deus, portanto, ¢ a ponte. Para
Rosenzweig, o saber de Deus € a experiéncia que se tem Dele. Deus € escutado a
partir da Revelagio, que nos serve como uma orientagdo. E ¢ o conceito de Reve-
lagdo da teologia que pode servir como ponte entre o extremamente subjetivo ¢ 0
extremamente objetivo. Neste sentido, sua proposta caminha em dire¢3o a uma nova
correspondéncia entre filosofia ¢ teologia (Cf. Rosenzweig,1997). Proferir o nome
de Deus ¢ diferente de proferir o nome do homem ou de uma coisa:

Deus nio tem Seu nome para ser chamado; ¢ irrelevante para Ele se Seu nome ¢
chamado ou nio; escuta da mesma forma se for chamado por outros nomes, incluindo o
siléncio carente de nomes. Ele porta um nome por causa nossa, para quc assim possamos
chama-Lo. (Rosenzweig, 1999, p.91)

O nome de Deus é nome e palavra a0 mesmo tempo. O nome tem a fungdo de
reunir sob ele os seres humanos com seus nomes de procedéncia distinta, j a palavra
comunica s coisas o impulso j 1 ordenar e entrelagar. Portanto, o nome de Deus
possui uma dupla tarefa que, por um lado, olha para 0 mundo e, por outro, olha para
0 homem; 0 nome de Deus desdobra-se em dois nomes que se correspondem, de
mancira que se converte em um duplo nome: por Seu nome ¢é reconhecido pelo
homem e, desta forma, acolhe os pecadores, e por Sua palavra chama o mundo,
pronunciando para este a Sua lei.

Homem ¢ mundo seguem caminhos separados: 0 homem segue sendo humano e
ndo deve ser coisificado, confundido com o mundo, ¢ a ordem do mundo nio deve
ser sentimentalizada. Entre objetivo-mundo e subjetivo-homem, o tltimo nao deve
esquecer de seu privilégio de nomear.

I Uma pausa para Convalescéncia

! Apbs as trés semanas, o paciente ainda ndo estd totalmente curado. E necessirio
um tempo maior para retomar a orientagio perdida; € preciso “treinar” o pensamen-
to em um terreno mais natural para que sua cura se efetive, para que a prética da
razio sauddvel se torne um hdbito.
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A capacidade de conhecer € o que estd sendo constantemente questionada no pa-
ciente paralisado de Rosenzweig. E, neste sentido, a proposta de mudanga de refe-
rencial presente no tratamento sugere a presenga do relativismo no conhecimento
como’percepgio necessiria para a retomada natural de orientagido do paciente. Na
realidade, a questdo ndo estd em perceber ou nio o conhecimento como relativo. Ele
de fato é. Portanto, a metifora de Rosenzweig pretende somente que ndo nos dei-
xemos iludir sobre este ponto. Por um lado, na busca do essencial a razdo paralisa,
mas, por outro lado, temos a presenga do relativismo e seus desdobramentos jd hd
muito conhecidos. Esta constatagdo, porém, ndo ¢ a cura. A cura encontra-se justa-
mente em perceber a importincia da linguagem em uma realidade constantemente
mutével. Para Rosenzweig o nome, a palavra, a linguagem tornam-se o elemento
permanente que serve de ponte entre o mundo e Deus e o0 homem.

O tratamento do paciente paralisado de Rosenzweig ¢ um método para o pensar
cientifico. E o que estd implicito neste método é a consciéncia da tensdo no processo
de conhecimento de algo. A saide do senso comum tem seu equilibrio na estabi-
lidade dos nomes, isto é, ela se conforma com a estabilidade conferida pelos nomes,
palavras ou designagdes, concedendo liberdade ao movimento da vida. J4 o enfermo
se distancia do nome como algo sem valor (o homem esquece seu privilégio de
nomear) ¢ converte-se em alguém que duvida e desespera.

Rosenzweig admite que, com o nomear, o objeto ¢ apreendido a partir de uma
representagio: onde o nome enuncia que hd algo que se refere aquele objeto, que hd
um fundamento, nio ¢ o objeto em si, mas o objeto quando retirado da corrente da
vida que ¢ representado e apresentado para o conhecimento. Assim, entre a légica da
identidade (do Uno) e a légica da diferenga (o miltiplo), deve se levar em conta,
nesta tiltima, que a experiéncia acontece no tempo. O método de pensar, entio, que
segundo Rosenzweig pertence a velha filosofia, serd substituido no seu “novo pensa-
mento” pelo método de falar. O pensamento é sem tempo, ji o falar estd ligado ao
tempo. O conhecimento se dd no diilogo e o real didlogo é o lugar da agdo: fala-se
para o outro e nio se sabe o que este outro ird falar.

O “pensador que fala” ndo pode antecipar nada; ele precisa ser capaz de esperar porque
ele depende da palavra do outro; ele exige tempo. O pensador abstrato pensa para ninguém
¢ fala para ninguém. O “pensador que fala” fala para alguém e pensa para alguém; um
alguém que nio tem s6 ouvidos, mas também tem boca. (Rosenzweig, 1999, p.30)

A caracteristica cética de Rosenzweig ndo permite que ele desista de suas inda-
gagoes, que no texto apresenta-se na idéia do exercicio que ensina como se dirigir ao
todo e, a0 mesmo tempo, em como tratar as partes. Isto foi possivel observar nio s6
no tratamento sugerido, mas também na convalescéncia que busca no dmbito da
vida real o lugar ideal para esta acontecer. E para tal exemplificagio, Rosenzweig
escolhe o feriado como metéfora, pois para ele na vida cotidiana, na vida de trabalho
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nio hd nada que fale a respeito de Deus, homem e mundo; a vida do trabalho trata
somente de partes ou de a¢des parciais ¢ ndo do todo.

O feriado é também sempre separado do dia de trabalho, a separagio ¢ natural. E excep-
cional, é uma excegio que aparece regularmente; é a excegdo que prova a regra. E através do
feriado que o dia do trabalho recebe sua definigdo. (Rosenzweig, 1999, p.96)

Tudo se alterna num constante fluir: a respiragdo, os feriados e os dias de trabalho,
o dia e a noite, vigilia ¢ sono; tudo tem seu tempo. Por exemplo,

[...] se 0 homem pudesse viver somente em estado de vigilia, 0 homem seria onipotente, o
mundo seria argila para suas maos criativas, ¢ o homem seria ele mesmo seu préprio centro,
seu proprio Deus. Mas nio ¢ o caso. A vida ndo consiste somente nas horas de vigilia. A
noite chega e 0 homem descansa. O mundo lhe escapara por entre seus dedos, ele se assenta
em torno de si mesmo ¢ é absorvido. Ele deixa de ser o centro. Cessa de ser, mas o mundo
é.(Rosenzweig, 1999, p.97)

S6 existindo o mundo, entio, o homem seria o sonho deste mundo, o mundo
existiria s6 para si como tinico ser, e seria seu proprio Deus. Mas este também ndo ¢
0 caso, pois a0 levantar e retomar suas atividades didrias, o homem volta a agir no
mundo. Portanto, homem e mundo ndo existem por eles mesmos. Eles sao algo e
ndo so, pois

[...] se um deles “fosse”, estaria s6; a corrente deixaria de fluir. E a conjungio “e” que liga dia
¢ noite, que liga vigilia e sonho, que faz homem e mundo em um algo. Este “e” ¢ o trabalho
Dagquele que mantém a continuidade do dia ¢ noite, quem dé a forga da fala para o dia ¢
concede para a noite o siléncio. Por si mesmo esta conjungio no existiria. Mas os trés teceldes
juntos formam o anoitecer ¢ 0 amanhecer em um dia. (Rosenzweig, 1999, p.97-98)

Rosenzweig aponta para a existéncia de um ritmo que, quando respeitado, possibi-
lita o retorno ao movimento que impede a paralisia da razdo. O que ¢ este ritmo? A
particula “e” anuncia o ritmo, mas aponta também que a origem de tudo € a relagdo, a
relagio entre os termos da pluralidade, uma relagio que se for mantida deve impedir
que esta realidade plural da existéncia venha a ser aprisionada na unidade posterior do
pensamento. O que significa devolver a satide 4 razao? Respeitar o ritmo que pede que
se viva a vida que quer ser vivida, sem negar a realidade que esta nao ¢ eterna.

A questdo do conhecimento

Rosenzweig critica a filosofia tradicional de Tales a Hegel, justamente por ser o
mundo, para estes pensadores, uma unidade, derivado de um tinico principio. Para a
filosofia tradicional, os trés elementos Deus, mundo e homem, tém uma esséncia;
um deles pode ser visto como essencial e os outros dois como manifestagdes. Assim,
a filosofia antiga, mais ligada ao naturalismo, dird que Deus ¢ homem derivam do
mundo; na Idade Média, tanto em sua teologia como em seu misticismo, homem e
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mundo serdo compreendidos como derivados de Deus; o moderno idealismo deriva
Deus e mundo da consciéncia, isto é, do homem (Cf. Rosenzweig, 1997, p. 43-59).
No novo pensamento de Franz Rosenzweig, homem, mundo e Deus sio elementos
fundamentais separados e que devem ser considerados como dados. A experiéncia
captada na concretude da existéncia é o ponto de partida deste novo pensamento. A
“insisténcia na situagdo concreta, a importincia da palavra falada e do didlogo, a
experiéncia do tempo e seu ritmo e, em conexdo com ele, a habilidade para esperar;
finalmente, o profundo significado dos nomes, humanos e divinos” (Glatzer, apud
Rosenzweig, 1999, p.31) sio, na avaliagio de Rosenzweig, sinébnimo de judaismo
que para ele se traduz em seu método de pensar.

Para Putnam (in Rosenzweig, 1999, p.13) o Livrinho revela uma atitude religiosa
caracterizada por um profundo, mas nio dogmatico, reconhecimento de Deus, mundo
e homem. Em uma citagdo escolhida por Putnam (Idem) de uma carta de Rosenz-
weig para Friedrich Meinecke'? (em resposta a sua oferta para uma habilitagio a
Universidade de Berlim) é possivel observar mais sobre esta atitude assumida no
Livrinho (que encontramos também em A Estrela da Redengdo) nas palavras de seu
proprio autor:

A ftnica coisa que desejo deixar claro é que a Academia ndo mais domina o centro de
minhas atengdes, ¢ que minha vida caiu sob o controle de uma “escura dire¢io” que estou
ciente e que simplesmente chamo pelo nome de “meu judaismo”... O homem que escreveu
A estrela da Redengao ...¢ muito diferente do calibre do autor de Hegel e 0 Estado. Mesmo
quando tudo ¢ dito e feito, o novo livro é somente — um livro. Eu néo critico o livro como
inadequado. A pequena — as vezes excessivamente pequena — coisa chamada [por Goethe]
“demanda do dia” que ¢ criada sobre mim em minha posi¢ao em Frankfurt, significa...o
empenho com pessoas e condigdes, tem agora se tornado o core de minha existéncia... Eu
questiono apenas la onde eu sou questionado. Questionado por, isto ¢, pelo homem mais do
que por scholars... As questdes sobre seres humanos tém se tornado muito mais importantes
para mim. (Ibidem, p.13)

Manter o foco nas questdes existenciais, entdo, guiard seu novo método de pensa-
mento. E, se ainda continuarmos na influéncia do discurso judaico como realidade
que nutre a dindmica de pensamento do autor, encontraremos a questdo importante
sobre a existéncia de uma natureza auténoma. Para o judaismo nio hd o conceito de
natureza; o que se chama de natureza ¢ a dependéncia continua do Criador. (Cf.
Saldarini e Kanofsky, in Neville, 2001, p.101-4) Portanto, a idéia de autonomia do
ser humano, assim como da razio e do conhecimento, é iluséria. O fato de existir
uma natureza ¢ o que possibilitaria pensar em um conhecimento objetivo das coisas.
Mas, ao admitir a ndo autonomia de nada, dado que ndo hd conceito de natureza,

12 Friedrich Meinecke foi seu orientador em sua tese de doutorado dedicada a filosofia de Hegel, cuja
parte do trabalho resultou em uma publicagio denominada Hegel und der Staat (Hegel e o Estado),
publicada em dois volumes, em 1920, que terd em 1962 sua primeira reimpressio em um Ginico volume.
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estaremos nos referindo a idéia de que a permanéncia do que existe s6 ¢é possivel
porque Deus quer. Nao hd lei universal que possa superar a lei de Deus; tudo ¢
resultado de uma criagio de Deus da qual fazemos parte. Essa criagio € sustentada
pela absoluta livre vontade do Criador. No lugar de natureza podemos pensar a idéia
de habito, costume, do que é convencionalmente acertado e sustentado pela tradigio.

Os sofistas ja haviam discutido sobre a dificuldade de atingir um conhecimento
universal. A idéia do relativismo protagérico jd acena com a percepgio de que o ser
nio tem uma unidade e nem uma autonomia (Cf. Reale, 1993, p.200ss). Na Idade
Média, Guilherme de Ockham levantari a discussdo de que nio ¢é possivel conhecer
coisa alguma, pois admitir universais na mente de Deus era manté-Lo refém do uni-
versalismo, isto €, tornd-Lo imutdvel e estitico. Buscando demonstrar que as ver-
dades da fé sio inacessiveis a razdo, que Deus nio é razio, Ockham marca uma
distancia entre teologia e filosofia. Desta forma, inicia-se um processo que se por um
lado afirma que Deus ¢ inacessivel a razdo, por outro direciona esta razio para o
objeto para o qual é considerada mais adequada: o homem e o mundo. O nomina-
lismo, representado por Ockham, condena os universais e coloca nos nomes — nos
termos —, que sdo criagdes exclusivamente da mente, a possibilidade do conhecimen-
to. (Cf. Marias, 2004, p.143-50)

Para Putnam, o que Rosenzweig chama de “nome” na elaboragio de seu pensa-
mento, nio é esséncia; nio possui nenhuma pretensio metafisica e, portanto, difere
do nominalismo neste sentido. Pois, por sua caracteristica, o nominalismo desvia a
atencio da realidade que o senso comum nos coloca obrigatoriamente de volta.
Rosenzweig fard do nome o tinico permanente sem esquecer que ¢ privilégio hu-
mano nomear (portanto, uma convengio e, desta forma, sujeito a efemeridade); a
linguagem serd a ponte que liga os trés elementos: mundo, homem e Deus.

A tensdo que produz conhecimento

Para o pensador judeu faz parte de seus questionamentos preservar a “ponte” en-
tre homem e Deus. Para Putnam (in Rosenzweig, 1999, p.16), Rosenzweig insiste
na experiéncia subjetiva da presenga do milagre da Revelagio € no quanto o seu
significado ¢ garantido na historia. Neste sentido, ndo pretende restringir o judaismo
a deveres, dogmas ou ideologias, mas sim percebé-lo como experiéncia necessdria da
existéncia. Mas, manter o mandamento, com estudo e devogio, pode ser a possibi-
lidade de abrir para o divino. Rosenzweig, desta forma, nio coloca em oposigao
sagrado e profano, legislagio e mandamento, como ele préprio tenta mostrar no
capitulo em que trata da convalescenga do paciente paralisado, quando fala sobre os
dias de feriado e os dias de trabalho. Nio é simplesmente uma oposigdo, mas uma
tensio que revela o sentido um do outro: é a possibilidade de observar a vida como
um todo que acontece e se conhece no tempo. O cardter infinito do conhecimento ¢
dado a partir da consideragio do didlogo entre 0 homem e Deus. A critica a autono-
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mia da razio, representada pelo paciente paralisado de Rosenzweig, aponta para um
pensamento que ndo consegue produzir conceito que possibilite a apropriagio do
objeto. Ele resiste a uma definigio e, desta forma, vocé estd sempre em didlogo com
o objeto e jamais se apropria dele. A relatividade do pensamento se impde nova-
mente, até mesmo em relagio ao dogma religioso, pois este possui a multiplicidade
de interpretagdes que pertence ao eterno movimento do pensamento. O conheci-
mento, entdo, se dd nesta tensio entre a multiplicidade de sentido (que estd sob o
risco constante de reducionismo) e a dissipagio continua (imposta pela relativizagio
do processo de conhecimento e pela presenga de um sentido histérico). Esta tensio
ndo pode ser excluida e o que caracteriza sua presenga é justamente a temporalidade.

No novo pensamento de Rosenzweig, a experiéncia corresponde ao pensamento
que se dd no tempo: a experiéncia do real que se expressa em cada instante, na
intensidade da facticidade real em cada momento, tornando qualquer ato circunscri-
to ¢ fundamentado na temporalidade ¢ ndo em uma apresentagio tedrica qualquer.
Neste sentido, conhecer Deus, mundo e homem significa reconhecer o que estes
fazem um ao outro e o que acontece com cada um deles no tempo.

Nio hd possibilidade de ultrapassar o tempo. A finitude, enquanto certeza de cada
individuo, e a eternidade, como possibilidade da existéncia da humanidade, nesta
tensdo encontra-se a habilidade da nossa capacidade cognitiva para ultrapassar a cons-
ciéncia sofista da condig¢do humana e, desta forma, conseguir se afastar do que é
superficial no ato de conhecer. '

Conclusao

Contra a morte nio ha remédio. Tao pouco a satide ¢ um remédio. Mas, a saide tem a forga
para andar o caminho que conhece a tumba, cheio de vida. O enfermo chama a morte e se
dcixa carrcgar por cla cm scus bragos, meio morto de angustia mortal. A satidc vive a morte s6
“a seu tempo”. Ela sabe que quando o Altissimo Ceifador vier, quando lhe retirar a mascara de
pedra, pegard a tocha flamejante de suas mios angustiadas, amedrontadas ¢ desapontadas da
Irma vida e lhe jogard ao chdo, apagando-a, ¢ debaixo do céu noturno, que sé agora reluz
depois de se extinguir o resplendor da tocha. Sabe que seré aceito nos bragos abertds da Irma
morte. Os labios eloqiientes da vida sdo silenciados € Aquele eternamente silencioso falara:
“Vocé finalmente me reconhece? Eu sou seu irmio.” (Rosenzweig, 1999, p.103)

A tnica prova de verdade na vida estd no fato de que para viver teremos que mor-
rer. Segundo Rosenzweig é pela morte, pelo medo da morte que tem inicio a ne-
cessidade de conhecer o Todo. Para ele, todo mortal vive a angiistia da morte, mas a
filosofia nega as angiistias do terreno. E na busca de um alento para estas angustias
que se edifica a filosofia. O “eu” que morre torna-se “isto”, o ser que enfrenta o
inexorével acaba desqualificando esta presenga com o filosofar, pois o ser quer viver,
quer permanecer, quer tornar-se. Rosenzweig critica esta filosofia e conclui que o
homem nio deve livrar-se da angustia: o medo da morte deve permanecer. A filosofia
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de Rosenzweig, a0 nos alertar sobre o medo da morte, pretende impedir a paralisia
da razio, pois sabe que a cura estd na dura constatagio, porém saudavel, da nio
existéncia de um sentido.

A ‘morte estd a todo instante destruindo o que a vida constréi. Em cada instante a
vida se faz presente e, 20 mesmo tempo, este instante torna-se passado e ji foi devo-
rado pela morte. Lado a lado, morte ¢ vida se alternam e submetem o pensamento a
temporalidade. E é na alteridade da existéncia, na tensio entre vida e morte que se
torna possivel sair da paralisia do pensamento.

O conhecimento, portanto, se dé no tempo e ¢ resultado nio s6 da angustia que
lhe apresenta a necessidade de escolha, de decidir em cada instante, mas principal-
mente pela anggstia do que jd foi escolhido, pois esta escolha da vida j estd engolida
pela morte. A morte ¢ irma da vida, que silencia toda a fala humana, cessa todo e
qualquer otimismo filoséfico, que ndo permite refiigio a razao, que silencia todo e
qualquer sentido.
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