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Mandamento na nudez e miséria do outro que ordena
a responsabilidade pelo outro: além da ontologia.
Palavra de Deus. Teologia que nao deriva de
especulacdo alguma sobre o além-mundo, de saber
algum que transcende o saber. Fenomenologia do
rosto: remontar necessario a Deus, que permitira
reconhecer ou recusar a voz que, na religides
positivas, fala as criancas ou a infancia de cada um
dentre noés, ja leitores do Livro e intérpretes da
Escritura.

(LEVINAS, Emmanuel. Entre nos: ensaios sobre a
alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 284).



RESUMO

A partir de uma perspectiva teoldgica, esta tese aborda o conceito de alteridade de Emmanuel
Lévinas, fildsofo judeu francés-lituano, delineando decorréncias para a reflexdo e prética
educativa libertadora. Trata-se de um encontro com a Etica da Alteridade que se pronuncia
pelo viés do amor a sabedoria dos gregos, mas tem seu sentido fecundado e nutrido pela
sabedoria do amor dos profetas. A contribui¢do que este estudo pretende oferecer, revelando
uma possivel originalidade, pode ser anunciada nestes termos: a alteridade exprime uma
sabedoria pertinente para a consecuc¢do de uma educacao ética, em que 0 sujeito € interpelado
para o éxodo, um sair de si mesmo ao encontro do outro. Dai o significado de uma educacdo
para a sabedoria do amor que colma o sentido da propria liberdade. A pesquisa da atencdo a
Palavra que ecoa o clamor do outro que solicita hospitalidade. Totalidade e infinito, uma das
obras-mestra do autor em pauta, mesmo que de forma ndo exclusiva, sera a referéncia do
estudo que assume a fenomenologia hermenéutica como caminho descritivo e interpretativo,
tendo claro, entretanto, que a anterioridade ética levinasiana transborda os contornos de qual
seja a metodologia perquirida. A tese tem seis momentos. Primeiramente, o conceito de
alteridade ¢ descrito na sua correlacdo com o “rosto” do outro. Em Lévinas, realiza-se uma
torcdo, um trauma, em que a razdo da maiéutica, do cogito, da ontologia, da totalidade, do
primado do eu € profundamente questionada pelo rosto que se faz proximidade e anuncia o
logos do Infinito, da ética, da fecundidade, da hospitalidade. Denota-se, assim, o significado
do éxodo que tem seu desdobramento perscrutado, no segundo capitulo. Para além do poder
da violéncia, da guerra, da exclusédo, enfim, do barbarismo que nega o outro, a ética exprime a
inaudita interpelagdo: “ouvi o clamor do meu povo” (Ex 3.7). No terceiro capitulo, a
alteridade é confrontada com a perspectiva histérico-cultural do Ocidente, salientando-se a
constante interdicdo do outro, sobretudo em relacdo ao rosto do estrangeiro, da mulher, da
crianga, do jovem. Pois, € para o rosto do jovem que se volta o quarto capitulo, dando conta,
nesse recorte, que, na atual cultura capitalista de consumo, ha um gritante descarte do
humano. Diante desse contexto, a partir do quinto capitulo, a educacéo é introduzida como
possibilidade em fomentar a sensibilidade ética na dindmica de vida das pessoas. Encontrar o
outro € encontrar um mestre que interpela pela minha condicdo de sujeito, viabilizando o
ensino ético. Finalmente, o ultimo capitulo, além de levar adiante a ideia de uma pedagogia
do éxodo, oferece um encontro da ética levinasiana com a pedagogia de Paulo Freire. A Etica
da Alteridade encontra, em Freire, uma educacgédo que se desenvolve no horizonte da acolhida,
da hospitalidade, da ndo indiferenca, enfim, da subjetividade fermentada pelo estatuto da
alteridade.

Palavras-chave: alteridade, ética, éxodo, educagéo



ABSTRACT

Starting from a theological perspective, this dissertation explores the concept of alterity or
otherness, as developed by Emmanuel Lévinas, a French-Lithuanian Jewish philosopher,
outlining consequences for both an educative liberating reflection and praxis. It is an
encounter with the Ethics of Alterity as expressed by the love of wisdom of the Greeks, but
which has its meaning fertilized and nourished by the wisdom of love of the prophets. The
contribution this study intends to offer, possibly revealing something original, may be thus
announced: alterity states a pertinent wisdom aiming at the fruition of an ethical education, in
which the subject is called to an exodus, a coming out of oneself toward another. Hence the
sense of an education to the wisdom of love that covers the meaning of one’s own freedom.
This research paid attention to the Word that resounds the clamor of the other who asks for
hospitality. Totality and Infinite, one of the masterpieces of the above named author, although
not exclusively, shall be the reference to the study which assumes hermeneutic
phenomenology as both its descriptive and interpretative path. However, it goes without
saying that the ethical levinasian priority overflows the boundaries of what the research
methodology may be. The thesis is made up of six chapters. The first deals with the concept
of alterity the way it is described in its correlation with the “face” of the other. In Lévinas’
writings, there is a kind of twisting, a trauma, in which the reason of maieutics, of cogito, of
ontology, of totality, of the primacy of the ego are deeply questioned by the face that makes
itself proximity and announces the logos of the Infinite, ethics, fertility, hospitality. Thus we
can perceive the meaning of the exodus that has its development scrutinized within the second
chapter. Over and above the power of violence, war, exclusion, in short, of barbarism that
denies the other, Ethics sets forth the unheard of interpellation: “l have witnessed the
affliction of my people” (Ex 3.7). In the third chapter, alterity is confronted with the western
historical-cultural perspective, emphasizing the permanent interdiction of the other, especially
as relating to the face of the foreigner, the woman, the child, the young. Then, it is with the
face of the young that the fourth chapter deals, in this section being up to the current capitalist
culture of consumption, where there exists an appalling discarding of the human. Within this
context, starting in the fifth chapter, education is introduced as a possibility to incite the
ethical sensibility within the life dynamics of the human being. To meet the other is to meet a
master who questions my condition as subject, making an ethical teaching possible. Finally,
the last chapter, besides promoting the idea of an exodus pedagogy, presents an encounter of
the levinasian ethics with Paulo Freire’s pedagogy. The Ethics of alterity meets in Freire with
an education that develops in the horizon of welcoming, hospitality, non-indifference, in
short, of subjectivity leavened by the norms of alterity.

KEY WORDS: alterity, ethics, exodus, education



SUMARIO

INTRODUGAD ...ttt ettt n ettt en et s et 12
Leévinas: um fil0Sofo de NOSSO tEIMPO .....c.eiverieiiiiiieie e 13
Projeto filosofico levinasiano: a Etica da AIEridade .............ccccvvveevveeeeeeieesieeeeeeseeas 18
O encontro com 0 Pensamento de LEVINGS ........cccereirireiininerieee e 28
A TEMALICA € 0 BNTEUOD ...ttt sb e bbb e b ne s e 29
Delineamento MEtOdOIOGICO .......cuiueveiiiiiiiieieie e s 33
1 AALTERIDADE COMO PERSPECTIVA DO HUMANDO ......ccocooviireieienieiee s 37
1.1 A condigdo humana no horizonte do pensamento 1evinasiano ...........cccccevceverervrnnnnns 39
1.2 O infinito ético e totalidade ONtOIOYICA ........cceevvveiiiiieie e 45
I =T 00T o0 I = ol RSO TSES SRR 50
1.4 A sensibilidade como subjetividade ética pré-originaria .............ccccovevveveeeveiiese e, 56
1.5 O PrAZEI U8 VIVET ...ttt bbbt bbb 60
1.6 A INterioridade, 0 U BM SUA CASA .....ocveiververriarieiesiesiesiesteereeseeseeee e ste e ssesresseesesseesee s 64
1.7 O OULFO TEMININO ...veieiiiiie ettt areesreesteaneenneeteaneenrees 67
1.8 A sexualidade € a fillalidade ...........ccooveiiiiiiice e 73
1.9 A epifania do rosto e o desejo que se faz encontro na palavra que acolhe ................... 77
1.10 ROSEO € JUSEIGA ....veveeeieniesiie sttt sttt et sne e e re et 82
1.11 O eu reivindicado no rosto do proximo: o desejo de Deus em mim ..........cc.cceeveevenee. 85
1.12 Criag80 eX NINII0 € AtEISMO ...vovveuieiiiie et e 90
IR T T 1157 o PSS 93
2 A EPIFANIA DO ROSTO COMO INTERPELACAO AO EXODO ETICO ............... 94
2.1 O palpitar do teol0gICO €M LAVINGS ........cccuvieiiiiieniiiisieiee e 95
2.2 Eis-me aqui: testemunho e alteridade ..........cccocoeeiieiiiciic e 100
2.3 O éx0do como anuncio do tEMPO BLICO ......ecverveeieieeie e nrees 104

2.4 ‘Shema Israel’: a interpelacdo que se faz €X0do .......cccccvvvriiiiiiiiiici 107



10

2.5 O éx0d0 ético e as exigeNnCias da traVeSSIa ........ccvevvereereerieiie e 110
2.6 O tempo da esperanca qUE Se faz traVESSIA ........coerverererinieiee s 114
2.7 Terra prometida no € terra PErMitida .......c.cccveieeieiieeie s 117
2.8 Peregrinos e inquilinos na sabedoria do amor ..........ccoeeeienincicnee e 121
2.9 O Deus do éxodo: a opcdo pelo outro iNJUSLICAAO ........cceevveiieiirerie e 124
2.10 O preludio do X0dOo [8VINASIAND .......ccueueeiiriiieiierieee e 128
2.11 Na ética, 0 caminho do X0d0 lEVINASIANO ........cecerieriiiiiinieieie e 131
A 2 4 Tod 117 Lo USRS 137
3 TOTALIDADE E INFINITO: RAZOES CULTURAIS CONTRASTANTES. ............. 138
3.1 A QUESLED CUTUIAL € @ BLICA ....c.eeveeiieeei e 142
3.2 A cultura como Criagdo NUMANA ..........cocvviiiiiieiicce e 147
3.3 A sabedoria do amor para uma CUltura €tiCa ..........ccceevvevieieeii i 151
3.4 Pelo caminho da raz80 SEMITA ........ccveieiieieeie e 155
3.5 O encontro de judeus € CriStA0S NA BLICA .........c.cceereeiieiie e 159
3.6 O ethos semita como fomentacdo de uma antropologia da alteridade ........................ 164
3.7 A cultura da totalidade como modelo de OCIdeNnte ...........coovviereriiene s, 168
3.8 O ‘anjo da razao’: tentacao da teNTACAO .....cccvveeerieeeriiieeiiee e eiee e e eeee e e 172
3.9 No amor ao préximo, a manifestacdo da verdade — razao €tica ..........ccccceeveveeveireennnns 176
3.10 Na relacdo ética, a liberdade em QUESLAOD .........coveeririeiieieee e 179
T8 I 0o Tod U Uo PSSRSO 183
4 O DIZER ETICO DO ROSTO DOS JOVENS NA ERA DO DESCARTAVEL .......... 184
4.1 O dizer da linQUAGEM ELICA ......cveiuieiiieie et 185
4.2 O dizer do humano estampado no rosto da Juventude .............ccocevvreriiinninienieieen, 188
4.3 A interdicdo da alteridade na sociedade de CONSUMO .........ccoceeiiiiiriienienie e 194
4.4 A ‘descartabilidade’ da dignidade humana .............ccccooiiiiiii i 198
4.5 O roSt0 da JUVENTUAE .....coveeiiieciee ettt e re e 203
4.6 A cultura da sedugdo e o ofuscamento do rosto da juventude ...........c.cccoeverenirnnnnnn 206
4.7 A juventude na onda do deSCArtAvel ............cccoeeieeiiiiiie e 210
4.8 O mal-estar da juventude em face da cultura de CONSUMO .........ccccovevviirniniiieieeie e, 212
4.9 O holocausto da juventude ao ‘deus’ MErcado ........ccooceereeiiiieiiiiiiie e 215
4.10 Teimosias juvenis: diZeres de ESPEIANGA ........ccererrerreriererireeeeeerie e e sresie e eeeee s 219

o N R o (o [ V1Y (o N 225



11

50 ROSTO DO OUTRO COMO INTERPELACAQO EDUCATIVA .....c..coooveverceerans 226
5.1 A educagdo a partir da sabedoria biblica .........ccooooeiiiiiiiii 227
ST O I To (W oo o] gl IV [ TSP 231
5.3 A educagdo como expressao do encontro iNter-nNUMano ..........cccceeeeveieenieneeiesee s 235
5.4 Educar para a relagao face a face .........ccoveviiiiiii i 238
5.5 Educar para a vida a SErviGo 0 OULIO .........ccueeieieieieiiesicses e 241
5.6 Educar para a espiritualidade EtiCa...........ccccvevveiieiieii e 244
5.7 Educar para a razao (sensibilidade) €tiCa ..........ccccverriiiiiiiice e 249
5.8 No rosto do outro, a humana docéncia se encontra com a divina docéncia ................. 253
5.9 A linguagem do rosto: palavra qUE ENSING ..........cceeeierierenerenie e 256
5.10 A maiéutica e a educacao Centrada NO BU .........cccevveeeieeiecrie s 260
5.11 O OULIO COMO MEU MESTIE ...euvieiieeiee ettt sttt sttt st e st b e b e seee s 265
5.12 CONCIUSAD ....vvevierieiesie ittt sttt bbb e b ne e sbesbenbesbennenreas 270
B ETICA EEDUCAGAOD ..ot esas s 271
6.1 Por uma pedagogia d0 EXOUO ........ccueieeiiiiieieeie ettt ste e sre et sra e 275
6.2 A escola e a educagdo para a alteridade ............coovvieieiiiencs e 279
6.3 A escola como fragmento de uma sociedade €tiCa ..........cccvevvevieieeieececie s 284
6.4 Acenos para uma educacao ética em Paulo Freire ........ccooeveveceiecivsn e 289
6.5 A ética do ‘aprender a dizer sua palavra’ ..........cccoiieiiiiiine s 293
6.6 A educagdo bancéria: uma ‘escola’ da interdi¢80 do OULIO .........ccceevevieieiencieiee, 298
6.7 A dialogicidade € 0 aprender BLICO .........ccccveieeieeie i 303
6.8 A ética como sentido da praxis €AUCALIVA ..........ccoveirerriieie e, 309
6.9 A sabedoria do amor: ‘0 face a face pedagigiCo’ ........cocvvvieiiiiiiniiniienene e 314
6.10 Educar para 0 desejo ético — a civilizagdo do amor COmO eSPeranca ..........c.ccoeeeeee. 319
TN B O] o 11 Lo PSSR ORI 324
CONCLUSAD ...ttt 325

REFERENCIAS ..ooooeoeeeeeeeeee oot ee oot e et e e e e e r e e et e ee e e et e e s e e e e et e es e e e e e eeser e 332



INTRODUCAO

Educar para a sabedoria do amor: a epifania do rosto do outro como uma pedagogia
do éxodo € o titulo desta tese que procura articular o conceito de alteridade de Emmanuel
Lévinas' com a educacdo libertadora, a partir de uma perspectiva teolégica. Trata-se de um
estudo que tem como pano de fundo a obra que passou para a historia do pensamento como
Etica da Alteridade. O pensamento de Lévinas transmite uma inquietacdo educativa, assim
expressa: “a voz que vem de uma outra margem ensina a propria transcendéncia. O ensino
significa todo o infinito da exterioridade [...]. O ensinamento primeiro ensina essa mesma
altura que equivale a sua exterioridade, a ética”.? E para o significado deste ensino, como
interpelagdo ética e como abertura a transcendéncia,® que, nesta tese, darei atencdo,
procurando assumir o caminho levinasiano como uma possibilidade de sentido educativo.

Antes de adentrar a particularidade da tematica desta tese, bem como nas questdes
metodoldgicas, apresento alguns aspectos do itinerario intelectual de Lévinas. Néo se trata
tanto de desenvolver uma biografia do autor, mas esbocar o contexto e o processo de
elaboracdo de sua obra, ressaltando informacdes relevantes para introduzir a proposta desta

tese. Do mesmo modo, objetivando contextualizar o porqué da opcdo por Lévinas e explicitar

! Em diversas tradugdes de suas obras, bem como em alguns de seus estudiosos, o nome ‘Lévinas’ ¢ apresentado
com acento agudo (cf. versdo francesa). Em outros textos, aparece sem acentuagdo. Assim, para efeitos de
unificacdo gréafica, exceto em citagdes diretas, optei, para este trabalho, em escrever o nome ‘Lévinas’ na
primeira forma. Do mesmo modo, observo que ao grafar Etica da Alteridade com as iniciais maitsculas, refiro-
me especificamente a obra levinasiana em seu conjunto. Observo também que, nas citacfes diretas, somente
mencionarei a origem dos grifos (destaques) quando eles forem introduzidos por mim. Caso contrario, quando
mantidos, entende-se que os destaques sdo dos préprios autores. Por fim, a redacao segue as regras firmadas pelo
Acordo Ortografico da Lingua Portuguesa, o qual estd em processo de implantagao.

2 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e infinito. Lisboa: Edi¢ées 70, 2000b, p. 153. As principais obras de
Lévinas estdo traduzidas para a lingua portuguesa ou espanhola. Para as citagfes e referéncias de rodapé,
entende-se que as respectivas traducdes serdo normalmente utilizadas. Sempre que necessario, 0s textos originais
(francés) serdo consultados.

A transcendéncia sera, aqui, pensada enquanto perspectiva do sujeito que se abre & dimenséo relacional. Cf.
BERGO, Bettina. Emmanuel Levinas. In; Stanford Encyclopedia of Philosophy, Stanford, mar. 2007.
Documento disponivel em: <http://plato.stanford.edu/entries/levinas>; acesso em: 3 jan. 2010, para quem a
transcendéncia expressa o movimento do sujeito que sai de si mesmo, do seu ser. E saida para ‘algo diferente de
nés mesmos’. Em outras palavras, € o movimento do sujeito que se abre para a vida, para o encontro inter-
humano e, em Gltima instancia, para o sentido que irrompe como traco de Deus.
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as motivagOes que ensejam a temética do estudo a ser empreendido, dedico alguns paréagrafos
para expor o itinerario de vida que me possibilitou fazer tais escolhas.

Lévinas: um filésofo de nosso tempo

De origem judaica, Lévinas nasceu em Kovno, cidade interiorana da Lituania, em 12
de janeiro de 1906. Faleceu em Paris, no Natal de 1995, aos 89 anos de idade, deixando como
marca de seu pensamento a Etica da Alteridade.* Portanto, trata-se de um pensador que viveu
0 século caracterizado por Hobsbawm de Era dos Extremos.® Sem delongas, com as palavras
de Chalier, diante de “um século longamente marcado pelo 6dio para com o outro homem, o
desprezo demasiado quotidiano para com ele e a surdez para com 0 seu queixume, a todos
submete a tenta¢do do niilismo [...]”,° anuncia-se 0 pensamento levinasiano como uma
consistente possibilidade de resposta, a0 mesmo tempo, critica e propositiva. Para além do
século XX, trata-se de uma resposta que ressoa no contexto desse novo milénio ja em curso.

No horizonte reflexivo levinasiano, estdo as misérias de um século, ha pouco findo,
que conheceu duas grandes guerras mundiais, os totalitarismos de direita e de esquerda, 0
nazi-fascismo, as bombas sobre Hiroshima e Nagazaki que assassinaram mais de 200 mil
pessoas, a fome que avassala a dignidade de tantos rostos nos chamados paises do Terceiro
Mundo. Tais barbaridades ofuscaram a confianca no modelo de racionalidade que teve a
pretensdo da lucidez de uma humanidade evoluida, autbnoma, livre, emancipada, enfim, de
uma humanidade proclamada moderna, capaz de proporcionar o ‘happy day’ de um
‘admiravel mundo novo’.” As crueldades, que foram postas em pratica pelo prdprio ser
humano, dilaceraram ou tornaram iluséria a pretensdo humana de alcar a um lugar
privilegiado no cosmos. Privilégio este que seria assegurado pela racionalidade cientifica ou
técnica, mas que, na logica dos totalitarismos, tal racionalidade resultou em “uma espécie de
neocientismo e neopositivismo [que] domina o pensamento ocidental”.®

Em Lévinas, repercute um sentido do humano que difere radicalmente da concepcéo
antropoldgica ocidental forjada a partir da razdo ontoldgica. A grande questdo humana ndo é o

‘esquecimento do ser’, como fora em Heidegger (1889-1976),° mas a questdo do outro. A

* Para uma aproximacao da vida e da obra de Lévinas, destaco sua entrevista concedida e publicada em POIRIE,
Frangois. Emmanuel Lévinas: ensaio e entrevistas. S&o Paulo: Perspectiva, 2007.

> Cf. HOBSBAWM, Eric J. A era dos extremos: o breve Século XX. 2. ed. S&o Paulo: Companhia das Letras,
2007, 598 p.

® CHALIER, Catherine. Lévinas: a utopia do humano. Lisboa: Instituto Piaget, 1999, p. 09.

" Cf. HUXLEY, Aldous. Admiravel mundo novo. 11. ed. Rio de Janeiro: Hemus, 1969.

8 LEVINAS, Emmanuel. De Deus que vem a ideia. Petrépolis: Vozes, 2002a, p. 23.

° Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. 2. ed. Petrépolis: Vozes, 1988, v. 1, p. 27.


http://www.livrariacultura.com.br/scripts/cultura/catalogo/busca.asp?parceiro=IRXPAJ&nautor=297242&refino=1&sid=01322284012331305197734318&k5=25D718B9&uid=
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ontologia, a qual pode ser definida como o estudo do ser do ente,* constituiu-se no discurso
filosofico de uma racionalidade que pretendeu esgotar o sentido do humano. Contrapondo-se
a essa racionalidade, segundo Pivatto, “Lévinas ndo elabora um novo humanismo, mas um
‘humanismo do outro homem’, cuja originalidade consiste precisamente na Etica, anterior a
Ontologia e a qualquer Antropologia”.*

A adequacdo da vida humana ao primado do ser se traduziu no paradigma de um eu
solipsista, solitario, fechado para o outro. “Mantendo-se na abertura do ser [...] 0 homem diz o
ser. Na abertura, mas também no esquecimento! No ‘esquecimento do ser’, o homem
enclausura-se como uma monada; ele se faz alma, consciéncia, vida psiquica”.** Na ontologia,
até mesmo Deus deve ser abarcado. “O discurso filosofico deve, portanto, poder abranger
Deus — de que fala a Biblia — se Deus tem um sentido. Mas, pensado, Deus se situa
imediatamente no interior da ‘gesta de ser’. Situa-se como ente por exceléncia.”™ Dai que a
teologia, quando assume o discurso da racionalidade ontoldgica, deveré ser questionada.*

Somos participes de uma cultura que assumiu a ontologia e a imanéncia como éptica
racional.” Isso quer dizer que nessa énfase ao ontologico, fomos educados a partir do eu
penso, do sistema, da suficiéncia a si. “Como saber, o pensamento refere-se ao pensavel, ao
pensavel chamado. [...] A exterioridade ou a alteridade do si é retomada na imanéncia”.'® Em
nome da afirmacéo do eu, produziu-se o discurso de uma razdo que, muitas vezes, em sua
insensibilidade, foi “capaz de pensar como ordem um mundo onde se vende o ‘pobre por um
par de sandalias’ [cf. Amds 2.6]”."" A questdo do outro, mesmo que absolutamente néo

ausente, ndo foi uma preocupacédo central no processo civilizatério do Ocidente.* Sobretudo a

191 OBO, Rafael Haddock. Da existéncia ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Lévinas. Rio de Janeiro: PUC-
Rio; Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 33: “O ente ¢ aquilo que existe, ou seja, todos os objetos, as pessoas e até Deus,
ao passo que o ser [...] nada mais é do que o fato de todos esses objetos, pessoas € Deus existirem.” Em
LEVINAS, 2000b, p. 104, com efeito, “o ente por exceléncia é o homem”.

1 PIVATTO, Pergentino S. A ética de Lévinas e o sentido do humano: critica a ética ocidental e seus
pressupostos. Veritas, Porto Alegre, v. 37, n. 147, set. 1992, p. 335.

12| EVINAS, Emmanuel. Humanismo do outro homem. 2. ed. rev. Petrépolis: Vozes, 1993b, p. 96.

B LEVINAS, 20024, p. 87.

14 Cf. LEVINAS, 2002a, p. 87.

5 Cf. LEVINAS, 2002a, p. 88.

1 LEVINAS, 2002a, p. 186. Ainda LEVINAS, 2002a, p. 188: “a atividade do pensamento consegue justificar
toda alteridade e é nisto, no fim das contas, que reside sua propria racionalidade. [...] A unidade do eu penso é a
forma dltima do espirito como saber”.

" LEVINAS, 2002a, p. 20.

18 Cf. RUIZ, Castor B. Emmanuel Levinas, Alteridade & alteridades. In: FABRI, Marcelo; FARIAS, André
Brayer; SOUZA, Ricardo Timm (orgs.). Alteridade e ética: obra comemorativa dos 100 anos de nascimento de
Emmanuel Levinas. Porto Alegre: Edipucrs, 2008, p. 118: “temos que reconhecer que o outro nunca esteve
totalmente ausente do pensamento ocidental, contudo as multiplas abordagens da alteridade humana na histéria
da filosofia, consideraram em geral a alteridade como uma categoria filoséfica secundaria, residual ou no
maximo complementar dentro de cada um dos sistemas filosoficos.”
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partir da modernidade, a preocupacdo do eu pelo seu ser, acabou coincidindo com a vontade
de poder. E nesse processo que se insere a filosofia hegeliana, denunciada por Lévinas:

O pensamento absoluto seria a coincidéncia da vontade e do entendimento na Razéo.
O préprio fato de que essa exceléncia requer tempo [...] instaura, em Hegel, a
vontade na poténcia. O processo da historia significa um processo de integracdo da
totalidade do dado ao Infinito da Ideia. A partir de entdo, o homem se une a
divindade que, desde os gregos, se descreve por essa coincidéncia da vontade e do
saber, unidos no pensamento do pensamento por essa necessidade inteligivel.

A critica levinasiana a ontologia, que se estende principalmente a vertente
heideggeriana, demonstra que a compreensdo racional do ser ndo deu conta da amplitude do
humano, sobretudo no horizonte da relagdo com o outro.® Conforme apurou Lévinas,
“Heidegger, como toda a historia ocidental, concebe a relagdo com outrem como cumprindo-
se 0 destino dos povos sedentarios, possuidores e edificadores da terra. A posse é a forma por
exceléncia sob a qual o Outro se torna 0 Mesmo, tornando-se meu”.* Portanto, trata-se de
uma filosofia alinhada a dindmica do poder, o qual desembocou no totalitarismo, no
imperialismo, na inumanidade do eu em relacdo ao outro.

A relacdo com outrem certamente consiste também em querer compreendé-lo. Porém,
como dird Lévinas, “esta relagdo excede a compreensdo”.? A razdo, enquanto pretensao
meramente cognoscente, significou a reducdo do outro a um objeto. Na pratica, sinaliza-se ali
a dindmica da violéncia, da guerra, da conquista, da totalidade. Segundo o filésofo em pauta,
“a compreensdo, ao se reportar a0 ente [0 humano] na abertura do ser, confere-lhe
significacdo a partir do ser. Neste sentido, ela ndo o invoca, apenas 0 nomeia. E, assim,
comete a seu respeito uma violéncia e uma negagdo”.”® Dai, entdo, o porqué da critica
levinasiana, a qual pode ser resumida nesses termos, dirigidos a filosofia idealizada desde
Saécrates: “o ideal da verdade socréatica assenta, portanto, na suficiéncia essencial do Mesmo,
na sua identificacdo de ipseidade, no seu egoismo. A filosofia é uma egologia.”*

Mas, em Lévinas, ndo ha apenas a critica. Em seu pensamento, irrompe “a ética como

a racionalidade primeira”.® Assim, vé-se que a critica levinasiana ndo se traduz numa mera

Y LEVINAS, 2002a, p. 73.

20 Cf. RUIZ, 2008, p. 119: “A presenca periférica do outro no pensamento ocidental fez, em geral, que a
alteridade fosse significada como um componente acessorio e instrumental dos sistemas. A referéncia a
alteridade de modo secundario e instrumental no conjunto dos diversos sistemas filoséficos, exceto honrosas
excecdes, levou a considerar 0 outro como um mero apéndice do eu ou do sistema.”

2L LEVINAS, 2000b, p. 33.

2 LEVINAS, Emmanuel. Entre nés: ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 26.

2 LEVINAS, 1997, p. 31.

2 LEVINAS, 2000b, p. 31.

» SOUZA, Ricardo Timm. Raz6es plurais: itinerarios da racionalidade ética nos século XX. Porto Alegre:
Edipucrs, 2004, p. 167.
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postura de negacdo ou dissolugdo do racional. Em dltima instancia, diante de uma
“Inteligéncia moderna que, em Auschwitz, viu o resultado da lei e da obediéncia — decorrente
do ato herdico — nos totalitarismos, fascistas e ndo fascistas, do século XX”,* o pensador
francés-lituano propde que o sentido do humano se expressa no horizonte da razdo ética.
Trata-se de uma racionalidade que tem seu significado implicado na relagdo com o rosto do
outro. No dizer do autor, “a compreensdo e a significacdo, tomadas a partir do horizonte,
opomos o significado do rosto”.”

Ao mesmo tempo em que a ética levinasiana surge como uma contraposicdo ao
primado ontoldgico, ela comunica, propositivamente, o sentido do humano que irrompe a
partir do estatuto da alteridade. Diante de expressdes desumanas em que o outro é desprezado,
Lévinas ousa questionar o individualismo da sociedade ocidental. Seu questionamento, longe
de ser um niilismo, tdo presente em muitas correntes criticas, desperta a esperanca e a busca
pela construcdo de um mundo pautado pela ética. Ao defrontar a ‘razdo ética’ com a ‘razéo

ontoldgica’, de acordo com Souza, Lévinas implica o conceito de alteridade:

A categoria fundamental do pensamento levinasiano, em uma abordagem que
pretenda levar em consideracdo seus elementos constitutivos mais fundamentais e
definidores, é ‘Alteridade’; ndo se compreende o pensamento de Levinas sem a
presenca constante, explicita ou implicita, dessa categoria no conjunto de sua vasta
obra, ndo apenas filoséfica.?

Denota-se que o conceito de alteridade ndo é apenas mais uma categoria filoséfica
dentre outras, mas € uma perspectiva que aponta o sentido do humano que se abre a partir do
rosto do outro. Testemunhando os horrores dos campos de concentracdo nazistas, Lévinas
assume a tarefa de compreender a humanidade na perspectiva do outro.” Neste filésofo, como

indica Fabri, h4 a preocupagdo que consiste “[...] em descrever a relagdo com o outro como

* LEVINAS, 2002a, p. 77.

? LEVINAS, 1997, p. 33.

28 SOUZA, 2004, p. 168.

2 A preocupacéo levinasiana pela questdo do outro denota proximidade ao pensamento de Adorno (1903-1969),
filésofo ligado a Escola de Frankfurt. Conforme demonstra MUELLER, Enio R. Filosofia a sombra de
Auschwitz: um dueto com Adorno. S&0 Leopoldo: Sinodal, 2009, p. 09, Adorno refletiu a condicdo humana
contemporénea sob “a sombra projetada por Auschwitz”. Afirma ainda MUELLER, 2009, p. 137-138, “um
contato amplo com os textos de Adorno revela um ser humano dotado de uma sensivel percepcdo de
‘positividade’. Mas justamente por isso ¢ que ele insiste em ndo passar por cima da realidade da negatividade e
em toda a sua extensdo. Que também por isso ele parece ser um dos que melhor percebe. ReflexBes sobre isso
encontram-se espalhadas por toda a sua obra. A positividade s6 pode ser ‘conceituada’ como constelagdo
cambiante e indeterminada, na tentativa de evitar sua cooptacdo conceitual. E o ndo-idéntico, o singular, o
humano, o Outro, sempre descritos em circunvolugdes que ndo prendam a malha dos conceitos. [...] O Outro ndo
deve ser ‘bagatelizado’, vendido em liquidagdo. Essa frase exprime um dos motivos mais fundamentais do
pensamento de Adorno”. Por conseguinte, essa forma de considerar o outro denota uma intersec¢do entre Adorno
e Lévinas.
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r

ensino, isto é, a partir de um acolhimento que ndo se encontra & medida do eu”.** Assim
sendo, a partir da Etica da Alteridade, ha um caminho que se abre também para o dmbito
educativo.* Essa €, com efeito, uma das apostas desta tese. E um ponto de vista que antecipo,
0 qual sera aprofundado ao longo deste trabalho, consiste na percepcdo de que, enquanto
humanos, somos sujeitos aprendentes.

A aposta que “um outro mundo ¢é possivel”, como anuncia a Carta de principios do
Forum Social Mundial,® tem a ver com a educabilidade humana. E claro que desde ja cabe a
pergunta, a qual também devera ser esclarecida no decorrer da caminhada: qual educacao?
Entretanto, educar para ‘um outro mundo possivel’, ¢ uma aposta que deve ser assumida
como condi¢cdo do humano que se abre para a esperanga. E ensejar as pessoas nessa
esperanca, implica, como diria Assmann (1933-2008), na tarefa de “reencantar a educagdo” ¢,
“hoje, educar significa defender vidas”.* E compartilhando dessa tarefa e esperanca, que o
encontro com a obra de Lévinas resulta na possibilidade de articular a urgéncia ética no
ambito educativo, numa perspectiva teoldgica.

Para Lévinas, a relacdo com o Transcendente ndo esta desconectada a relacdo inter-
humana. Ao contrario, a fé no Deus biblico implica a insubstituivel responsabilidade pelo
outro. E 0 que isso tem a ver com a educagio? E o proprio Lévinas que nos da a dica: “[...]
que a educacao deve manter esta sociedade entre o ser humano e Deus, instituida em funcgéo
de sua semelhanca; e que [...] a finalidade da educacdo € essa sociedade e quem sabe a
defini¢do do proprio ser humano” (tradugéo propria).** Essas palavras, pronunciadas durante
uma conferéncia, intitulada Uma religido para adultos, na Abadia de Tioumliline (Marrocos),
durante uma jornada de estudos sobre educagdo, sdo inspiradoras para esta tese, na qual,

proponho uma interface do pensamento levinasiano com a dimensao educativa.

% FABRI, Marcelo. Fenomenologia e cultura: Husserl, Levinas e a motivagdo ética do pensar. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2007, p. 74.

31 Mesmo que isso ndo indique exclusividade, para este trabalho, penso a educagdo no horizonte da escola. Para
um aprofundamento da escola enquanto tempo-lugar educativo para a alteridade, nesta tese, cf. 6.2 e 6.3.

% FORUM SOCIAL MUNDIAL. Carta de principios. Disponivel em:
<http://fsm10.procempa.com.br/wordpress/?page_id=30>; Acesso em: 08 fev. 2010.

%% ASSMANN, Hugo. Reencantar a educacdo: rumo a sociedade aprendente. 10. ed. Petrépolis: Vozes, 2007,
p. 22.

* LEVINAS, Emmanuel. Difficile liberté: essais sur le judaisme. Paris: Albin Michel, 1976, p. 24: “[...] que
l’éducation doit maintenir cette societé entre [’homme et Dieu instituée par leur ressemblance et que [...]
I’éducation a pour but cette societé et est peut-étre la definition méme de [’homme.”
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Projeto filosofico levinasiano: a Etica da Alteridade

Lévinas foi educado no seio de uma familia judia. Desde cedo, a Biblia Hebraica e o
Talmude se constituiram em fontes de inspiracdo para seu pensamento. As leituras de
Dostoievski (1821-1881) e Tolst6i (1828-1910), entre outros autores russos, também o
inquietaram. Sua infancia e adolescéncia, devido as tribulacGes advindas da Grande Guerra,
em 1914, e da Revolucdo Russa, em 1917, foram marcadas por constantes emigracfes de sua
familia pelo territdrio russo. Em 1923, transferiu-se para Estrasburgo, Franca, onde se formou
em Filosofia. Nos anos de 1928 e 1929, o encontramos em Friburgo, Alemanha, onde segue
curso com Husserl (1859-1938), fundador da escola fenomenoldgica.

Em 1930, Lévinas publicou sua tese de doutorado: Teoria da intuicdo na
fenomenologia de Husserl. A influéncia de Husserl, ao lado de Heidegger, sera marcante em
Lévinas. Questdes como da fenomenologia, da intencionalidade e da intersubjetividade
constituir-se-40 em importantes raizes epistemologicas. “Foi com Husserl que descobri o
sentido concreto da propria possibilidade de ‘trabalhar em filosofia’ sem, no conjunto, ficar
fechado num sistema de dogmas, mas a0 mesmo tempo sem correr risco de avangar por
intuigdes cadticas”.* Ainda em Friburgo, além de Husserl, nosso autor conheceu Heidegger.
Influenciado pelos dois mestres, sobretudo por Ser e tempo de Heidegger — considerada
principal obra heideggeriana —, Lévinas tera na ontologia um ponto de partida intelectual. Nas
proprias palavras de Lévinas, ha o reconhecimento de que “as nogdes heideggerianas da
finitude, do estar-ai, do ser-para-a-morte, etc., permanecem fundamentais”.*

Na primeira fase de seu pensamento, conhecida como ontoldgica, Lévinas ndo
tematiza a questdo da ética de forma explicita. De acordo com a observacao de Costa, “o tema
da ética sO apareceu em forma de ligeiras insinuagdes em relagdo aos limites da ontologia”.*’
Entretanto, paulatinamente, Lévinas assumira uma postura critica e divergente em relacéo
tanto a Husserl como a Heidegger. Nunca deixando de reconhecer a influéncia dos dois

mestres, na solidificacdo de sua proposta filosofica, Lévinas foi abrindo seu proprio caminho.

% LEVINAS, Emmanuel. Etica e infinito. Lishoa: Edi¢ées 70, 2000a, p. 22. Cf. FABRI, 2007, p. 27: “A crise
contemporanea do humanismo é um tema que determinou, em grande medida, a orientacdo e a evolugao dos
pensamentos de Edmund Husserl e Emmanuel Lévinas. [...] Husserl morreu em 1938, Levinas em 1995. Apesar
desse espaco de tempo, que os coloca em momentos especificos da cultura europeia do século passado, pode-se
dizer que, do ponto de vista filos6fico, € comum a ambos a preocupacdo com as relagfes entre ética e
subjetividade, entre cultura e humanismo, e, sobretudo, entre filosofia e responsabilidade, num contexto historico
caracterizado pelo fim da metafisica e pelo predominio de estruturas impessoais, que pdem em jogo toda
tentativa de afirmar a liberdade humana no curso da historia.”

% LEVINAS, 20004, p. 33.

% COSTA, Marcio Luiz. Lévinas: uma introdugéo. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 69.
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Os primeiros passos de ruptura com a ontologia comeca a aparecer, de modo
significativo, no escrito De L ’évasion (Sobre a Evasao), onde Lévinas questiona a ideia do
primado do ser. Neste texto, escrito em 1935, nas vesperas dos acontecimentos da Segunda
Guerra Mundial, ha um rompimento do filésofo francés-lituano com a concepcdo de um ser
autossuficiente, aprisionado em si mesmo. A afirmacdo do ser ndo é apenas uma expressao
banal. Diz Lévinas: “este termo que tomamos emprestado da linguagem da critica literaria
contemporanea, ndo é apenas uma palavra da moda; € o mal do século. N&o é facil montar a
lista de todas as situacGes da vida moderna em que ele se manifesta” (tradugdo propria).®

Numa época em que a racionalidade se colocava como imperativo, em que nada
podia ficar de fora, Lévinas intuia que era preciso ‘sair do ser’. A realidade da guerra e a pds-
guerra permitiu conhecer a brutalidade do ser. Dai que ndo se trata apenas de um jogo de
palavras, mas de uma situacdo que dizia respeito a realidade humana. “A necessidade de
evasdo — plena de esperancas, se sdo quimeras ou ndo, pouco importa — nos conduz ao
coracdo da filosofia, permite renovar o antigo problema do ser enquanto ser” (tradugdo
prépria).*

Nas vésperas dos grandes massacres da Segunda Guerra Mundial que marcariam a
histéria da humanidade, o pensador francés-lituano aponta para uma perda intelectual de
sentido da relagdo humana com ideia do ‘ser em si’. Nesse singelo texto — De [’évasion —, em
que o autor vislumbra a necessidade de sair da dindmica do ser, ha o prelidio de que era
preciso abandonar o primado da ontologia. O aprisionamento do humano no ser, na auto-
afirmacdo do si mesmo, € descrito por Lévinas como um estado de mal-estar, em que ha algo
que resiste em permanecer no corpo e precisa ser expelido. Ou seja, diante do ‘ser em si’, ha
um estado nauseante, em que o eu esta como que encurralado em si proprio. A ‘experiéncia
do ser puro’ se revela numa perspectiva sufocante. Dai o sentido da evasdo.®

Em 1939, quando iniciou a Segunda Guerra Mundial, Lévinas, que se havia
naturalizado francés (1931), foi convocado para o servico militar, assumindo o posto de
intérprete das linguas russa e alemd. Logo foi feito prisioneiro na Alemanha. Pela condi¢éo de

% LEVINAS, Emmanuel. De I’évasion. Montpellier : Fata Morgana, 1982, p. 94: “Ce terme que nous
empruntons au langage de la critique littéraire contemporaine n’est pas seulement un mot a la mode; c’est un
mal du siécle. Il n’est pas aisé de dresser la liste de toutes les situations de la vie moderne ou il se manifeste.”

% LEVINAS, 1982, p. 99: “Par ld le besoin de I’évasion — plein d’espoirs chimériques ou non, peu importe —
nous conduit au coeur de la philosophie. |/ permet de renouveler [’antique probléme de l’étre en tant que’étre.”
40 Cf. LEVINAS, 1982, p. 116. Para PIVATTO, Pergentino. Etica e alteridade. In: OLIVEIRA, Manfredo A.
(org.). Correntes da ética contemporanea. 2. ed. Petropolis: Vozes, 2000, p. 87, “oS primeiros ensaios
levinasianos fenomenologizam um eu enclausurado no circulo do ser e da identidade. As tentativas
empreendidas para forcar as portas de sua prisdo e o fracasso dos esforcos mostram um eu que esbarra por todos
os lados com o puro existir e com sua identidade. A alternativa da evasao afigura-se inviavel, pois a consciéncia
intencional percebe-se adequada a tudo, nada lhe é ‘exterior’ nem conduz para além dos horizontes do ser.”
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ser soldado francés, acabou recebendo um tratamento diferenciado dos demais judeus e néo
foi enviado a um campo de concentragdo, mas para uma prisdo militar (Hannover, Alemanha),
onde foi obrigado a realizar trabalhos for¢ados. Boa parte de sua familia, que se encontrava
nesse periodo na Lituania, foi massacrada. Sua esposa e filha, escondidas hum mosteiro,
conseguiram escapar da morte. Recebeu soltura somente no final da guerra, em 1945.

Alguns meses ap0s 0 seu retorno do cativeiro, Lévinas foi nomeado diretor da Ecole
Normale Israelite Orientale (ENIO), cargo que exerceu até 1961, quando foi designado
professor da Universidade de Poitiers. A ENIO foi uma escola ligada a Alianca Israelita
Universal (AlU).* Na década de 30, Lévinas j& havia trabalhado como funcionério
administrativo pedagdgico da Alianca. Ao lado da funcgdo diretiva, também foi professor de
filosofia. Goldstein, que trabalhou como assistente de Lévinas, na ENIO, testemunha que a
escola foi o cendrio ideal para que Lévinas pudesse levar adiante seus ensinamentos éticos.*
Recebendo tanto meninos como meninas, provenientes de diversas partes da regido
mediterranea, essa instituicdo educativa funcionava em regime de internato.

Em prol do desenvolvimento das criancas e dos jovens que eram acolhidos pela
escola, Lévinas buscou formar uma equipe de educadores e funcionarios capazes de responder
com competéncia e espirito de desprendimento. Seja como professor de filosofia, seja como
diretor, nosso pensador procurou imprimir um ambiente de estudo que estimulasse o desejo
dos alunos pela aprendizagem. Preocupava-se com cada detalhe da vida escolar e, em relacéo
aos funcionarios e professores, sua atencdo ia além do local de trabalho. Em palavras de
Goldstein, quando um funcionério Ihe agradecia pela oportunidade de ser ouvido em suas
dificuldades, Lévinas lhe respondia: “obrigado por me permitir ajuda-lo”.** Encontram-se ai,
portanto, os indicativos do Lévinas ‘educador’, que procurou assumir, na pratica, uma postura

coerente com a reflex@o que vinha desenvolvendo.

* Cf. CRITCHELEY, Simon. Emmanuel Lévinas: un inventario dispar. In: CHICO, David Pérez; RAMOS,
Moisés B. (orgs.). Un libro de huellas. aproximaciones al pensamiento de Emmanuel Lévinas. Madrid: Trotta,
2004, p. 318. Cf. LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 71, “tratava-se de emancipar os israelitas nos proprios paises
onde residiam sem serem reconhecidos como cidaddos. [...] Muito rapidamente essa atividade se tornou obra
escolar”. Ativa até os dias de hoje, a AIU buscou promover a tradi¢do judaica de forma tolerante e aberta ao
mundo moderno. De acordo com seu website, disponivel em: <http://www.aiu.org>; acesso em: 09 jan. 2010, a
Alianga é uma organizagdo de abrangéncia internacional. Sua forma de atuagdo se da sobretudo nos campos
educativo e cultural. Os direitos humanos e o dialogo inter-religioso sdo bandeiras defendidas por essa
organizacao judaica.

*2 Cf. GOLDSTEIN, Thérése apud HANSEL, Georges. Le témoignage de Thérése Goldstein. Assistante
d’Emmanuel Levinas. Colloque un siécle avec Levinas: Un humanisme pour I'avenir, Centre Communautaire
de Paris, jan. 2006. Disponivel em: <http://ghansel.free.fr/Therese_Goldstein.html>; acesso em: 09 jan. 2010.

“ Cf. GOLDSTEIN apud HANSEL, 2006.
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Nos anos subsequentes a Segunda Guerra Mundial, encontraremos Lévinas
aprofundando seus estudos do Talmude (Talmud),* em suas linguas originais (hebraico e
aramaico). No aprofundamento do vies mosaico-profético, estd a importante influéncia de
Franz Rosenzweig (1886-1929), filésofo e tedlogo judeu nascido na Alemanha, com cujo
pensamento Lévinas havia comegado a tomar contato em 1935. A compreensdo levinasiana da
filosofia como religido ou ética, sem que isto constitua uma filosofia religiosa, ou mesmo uma
filosofia da religido, tem origem nesse autor. O mesmo acontece com a nocéo hegeliana de
totalidade, a qual Lévinas se opbe: “no que me diz respeito, foi na filosofia de Franz
Rosenzweig, que é essencialmente uma discussdo de Hegel, que encontrei pela primeira vez
uma critica radical da totalidade”.*

A Etica da Alteridade é a convergéncia de um pensador que foi sensivel aos
ensinamentos contidos nos textos da Escritura hebraica. Como indica Bucks, “a mensagem de
Israel ndo é alheia ao coragdo humano que, de certa forma, ja espera por ela. Toda filosofia de
Levinas procura explicitar as condi¢des prévias para entender a Escritura”.*® Como resultado
de suas reflexdes talmuadicas e de sua preocupacdo com temas judaicos, diversos trabalhos de
cunho confessional foram publicados, dentre os quais destaco: Difficile liberté: essai sur le
judaisme (1963/1976), Quatre lectures talmudiques (1968), Du sacré au saint (1977), L au-
dela du verset: lectures et discours talmudiques (1982).

Se por um lado as incursbes levinasianas pela tradicdo judaica devem ser
compreendidas no ambito que se pode dizer religioso, isso ndo quer dizer que elas estejam
desconectadas com o projeto filosofico. Lévinas, conforme observa Costa, “considera que o
crente que adota uma determinada razéo religiosa pode investigar uma razdo mais originaria
que a religiosa e comunica-la filosoficamente”. Ou seja, “ele se aproxima do versiculo para
investigar a antiga sabedoria e para ilustrar o fenomenologicamente investigado e posto a
descoberto. Em nenhum momento pretende usa-lo para provar algo com ele”.”

Lévinas ndo foi um autor meramente criticista. Ele ndo compactua com
posicionamentos do tipo niilista. As experiéncias da infancia, as leituras da juventude, a

vivéncia da tradicdo judaica, conjugadas com os estudos filosoficos e talmudicos, mantém seu

* Cf. BUCKS, René. A Biblia e a ética: a relagéo entre a filosofia e a Sagrada Escritura na obra de Emmanuel
Lévinas. S8o Paulo: Loyola, 1997, p. 41-42, “houve nessa época uma verdadeira renascenca do judaismo,
consistindo numa volta as proprias fontes, & literatura rabinica do Talmude, como acesso autenticamente judaico
as Escrituras Sagradas. Essa ‘conjuncdo insélita de textos e homens’ é essencial, segundo Levinas, nesse
processo de recuperacdo da identidade judaica. Sobretudo na Franga foram surgindo ja desde 1933 escolas
judaicas, casas de estudos talmtdicos como havia na Europa oriental.”

* LEVINAS, 2000a, p. 67.

“® BUCKS, 1997, p. 43.

*T COSTA, 2000, p. 47.
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pensamento instigado pela questdo da vida, numa direcdo propositiva e esperancosa. Nao
obstante a profunda influéncia de filosofos como Husserl e Heidegger, o seu insight
concernente ao primado da ética enquanto filosofia primeira procede de outra fonte, Com
efeito, fiel as suas raizes judaicas, Lévinas formula uma proposta filosofica inspirado na
tradicdo mosaico-profética.*®

O tema da ética, que nos primeiros escritos aparecia de forma tangencial, passa a
adquirir status de uma filosofia que se diferenciaria da ontologia. Nas obras De le existence a
[’existant e Le temps et [’autre, ambas publicadas em 1947, nosso autor reflete a questdo da
ética, articulando-a com a tematica da alteridade. Nesses textos comegam a se inserir
teméticas como da temporalidade, da feminilidade, da erética, da fecundidade. Mas, a obra
gue demarcara a maturidade intelectual levinasiana, quando o autor ja tinha 55 anos de idade,
sera Totalité et infini, essai sur l’exteriorité (1961), que € a tese de doutorado em letras. Essa
obra filoséfica, escrita no mesmo periodo que Lévinas foi nomeado professor da Universidade
de Poitiers, é considerada como uma das mais importantes do século XX. E um desses
reconhecimentos vem de Derrida (1930-2004), para o qual, Totalidade e infinito marca um
ensinamento de hospitalidade e acolhida.”

A partir de Totalidade e infinito, o conjunto da obra levinasiana pode ser
definitivamente reconhecido como Etica da Alteridade. O rosto de outrem toma um sentido
que toca ao eu de forma incontornavel. Por um lado, a ética conduz Lévinas a uma critica
frontal a ideia de totalidade, na qual a filosofia ocidental encontrou guarida em favor de seu
culto ao mesmo.* A totalidade é o discurso e a pratica de uma cultura do dominio do eu sobre
o0 outro, do saber tomado como absoluto. Por outro lado, a ética compde o horizonte, a partir
do qual, Lévinas aponta para o rosto do outro como sentido de uma fissura na ordem da
totalidade. Em sua nudez, o rosto do outro se apresenta como uma interpelacdo a mim

dirigida, abrindo-me para a exterioridade, a transcendéncia, numa palavra, ao infinito.

8 Cf. MELO, Nélio Vieira de. A ética da alteridade em Emmanuel Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2003,
p. 21: “Nio poucas vezes, Levinas encontra sua inspiracdo além da filosofia para explicitar a ética da alteridade.
A tradicdo biblico-talmuddica foi uma dessas fontes inspiradoras (Thora e Profetas). O outro levinasiano é, em
primeiro lugar, o mais desrespeitado: o 6rfao, o estrangeiro e a vilva (Ex 22.20-22; 23.9; Dt 24.17-18; Is 1.17;
10.1-2; Am 5.24), é aquele que suplica por um naco do meu pdo (Is 58.7).”

* Cf. DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Lévinas. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 35.

%0 A categoria ‘mesmo’, importante em Lévinas, remete ao Timeu de Platdo. Segundo LEVINAS, 2002a, p. 155,
“o circulo do mesmo engloba ou compreende o circulo do outro”. Na afirmagdo do mesmo, denota-se o
movimento do eu que tende integrar ou reduzir o outro a imanéncia. Nesse eu, encontra-se também o mesmo de
uma cultura, de uma instituicdo, de um Estado, assim por diante, que se alimentam da l6gica imperialista, seja
ela explicita ou ndo. Entretanto, Lévinas, ao salientar essa tensdo entre 0 mesmo e 0 outro, ndo propde uma
dicotomia do tipo bem contra 0 mal. A partir da ética, a relacdo inter-humana pressupde o encontro face a face,
em que ha o eu e o0 outro. Em sua singularidade, o mesmo & interpelado para abrir-se ao outro, numa relacdo de
hospitalidade, sem indiferenca. Ainda sobre essa questdo do mesmo, remeto-me a LEVINAS, Emmanuel.
Transcendéncia e inteligibilidade. Lisboa: Edi¢Bes 70, 1991, p. 15.
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Em 1964, Derrida apresenta o ensaio Violence et metaphysique: essai sur la pensée
d’Emmanuel Lévinas. Derrida foi um dos primeiros pensadores a se debrucar sobre a obra de
Lévinas. Além de propor reflexdes, as analises derridarianas teceram algumas interrogacoes.
Basicamente, Derrida compreendeu que Lévinas, ndo obstante ter aberto passagem para além
da ontologia — “¢ a essa profundidade que o pensamento de Emmanuel Lévinas nos faria
tremer. No fundo da secura, no deserto que cresce, esse pensamento que ndo quer mais o ser,
por fundacédo, faz-nos sonhar com uma desmotivacdo e com uma despossessio inauditas™" —,
enredou-se numa linguagem filoséfica ainda sob os auspicios do ser.®> Mas, vale aqui a

observacao de Souza:

A insuficiéncia de uma palavra ou 0 modelo discursivo ndo conduz nessariamente,
porém, a insuficiéncia do desdobrar de uma intuicéo [...]. Apenas quando se mantém
a vista a concepcdo linguistica ampla de Levinas, € que se torna possivel perceber
como se podem utilizar termos ‘ontoldgicos’ no discurso ético.>®

Em todo caso, as observacdes derridarianas foram levadas a sério por Lévinas. Tanto
€ que, a partir de sua segunda obra-mestra Autrement qu’étre ou au-dela de l’essence (1974),
Lévinas reinvidica uma linguagem ‘de outro modo que ser’.* Desde entdo, o ser humano é
assim apresentado: “ser humano significa: ‘viver como se ndo se fosse um ser entre 0s seres.
Como se, pela espiritualidade humana, se invertessem as categorias do ser, num ‘de outro
modo que ser’.” O intrigante titulo ‘Outramente’ indica uma linguagem que aponta para a
irredutibilidade do humano a ldgica essencialista. Tal mudanca foi reconhecida pelo proprio
autor francés-lituano, quando, no prefacio da edicdo alema de Totalidade e infinito, declara:

Autrement qu’étre or au-dela de [’essence ja evita a linguagem ontolégica — ou,
mais exatamente, eidética [teoria das esséncias] — a qual Totalité et Infini ndo cessa
de recorrer, para evitar que sua analise, ao questionar o conatus essendi do ser, dé a
impressdo de repousar sobre o empirismo de uma psicologia. [...] Por outro lado [...],
a nogdo ética geral de justica é evocada nas duas situagdes indiferentemente.*

Servindo-se de metéaforas e hipérboles, os temas abordados anteriormente sdo

recolocados numa linguagem peculiar, em que a ética é definitivamente assumida como

1 DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca. 4. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2009, p. 116.

52 Cf. DERRIDA, 2009, p. 155.

53 SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria: Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1999, p. 92 (n. 147).

> Cf. LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser: 0 més all4 de la esencia. Salamanca: Sigueme, 2003a.

> LEVINAS, 20004, p. 92.

® LEVINAS, 1997, p. 281-282. No dizer de COSTA, 2000, p. 145, as pretensdes levinasianas, em Outramente
que ser, podem ser resumidas nessas quatro proposigoes: “a) a subjetividade ¢ a via de escape da ontologia; b) a
identidade do sujeito abre espaco para a substituicdo do um-pelo-outro; c) o sujeito estd sempre suscetivel e
exposto ao traumatismo da substituicdo como passividade originaria; d) é preciso fundar a préaxis e o saber
interior a0 mundo, nesta suscetibilidade”.
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condigdo de sua reflexdo filosofica. Esséncia e desinteresse, dito e dizer, sensibilidade e
proximidade, subjetividade e substituicio, testemunho e profetismo, dentre outros, sdo 0s
temas abordados por Lévinas ao longo de Outramente que ser. Nas palavras de Costa, pode-se
dizer que “Lévinas se revela como um mago da ‘escritura’: anuncia, enunciando numa
‘linguagem do inaudivel, linguagem do inaudito, linguagem do ndo-dito”.*’

Como assinalado acima, uma caracteristica da obra levinasiana é a frequente
utilizacdo de metaforas e hipérboles. Longe de ser um mero recurso retorico, como parece
entender Hutchens, quando censura que “[...] Lévinas entrega-Se a tempestades de
hipérboles”,”® o autor propde uma forma de desenvolver os conceitos, a partir da perspectiva
da alteridade. Lembrando Ricoeur, “a metafora ndo é um ornamento do discurso. A metafora
tem mais do que um valor emocional. Comporta uma informacéo nova. [...], a metafora diz
algo de novo sobre a realidade”. Por esse viés, como se pode inferir, o discurso que se
desenrola como Etica da Alteridade soa de forma dissonante ao saber tradicional.

A intuicdo original de que era preciso sair do clima ontoldgico ou sair do em si
mesmo, implicard numa permanente travessia. As alteraces operadas por Lévinas e que se
fardo presentes na sua segunda obra-mestra, concernem mais a forma de pronunciar seu
pensamento e, por isso, ndo suprimem o sentido do caminho realizado desde seus primeiros
trabalhos, na década de 30. Outramente que ser demarca uma radicalizacio da Etica da
Alteridade que em Totalidade e infinito e, inclusive, em trabalhos anteriores, € apresentada e
articulada. Dai, por exemplo, o sentido do advérbio outramente, em que o autor indica a
radicalidade do conceito de alteridade.

Boa parte dos livros de Lévinas, com excecdo de Totalidade e infinito, constitui-se
em compilacdo de artigos, ensaios e estudos desenvolvidos separadamente.® Dai que sua obra
ndo pode ser caracterizada conforme o esquema tradicional do tipo linear-dialético, em que se
poderia determinar, de forma progressiva, um comeco, meio e fim. De acordo com Ribeiro

Junior, “[...] a filosofia, para Levinas, é considerada o exercicio de uma constante interrupgao

" COSTA, 2000, p. 145.

8 HUTCHENS, Benjamin C. Compreender Lévinas. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 13.

% RICOEUR, Paul. A hermenéutica biblica. Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 172. Ainda RICOEUR, 2006, p. 197,
sobre o aspecto da hipérbole: “A hipérbole ¢ outra forma de intensificagdo: ‘amai vossos inimigos, fazei o bem
aos que vos odeiam’. Como o paradoxo, a hipérbole ¢ concebida ‘para ejetar o ouvinte para fora do projeto de
fazer uma continuidade de sua vida’. Mas enquanto o humor e o desprendimento podem afastar-nos totalmente
da realidade, a hipérbole nos reconduz ao coragdo da existéncia. O desafio da sabedoria convencional é, ao
mesmo tempo, uma ‘maneira de viver’. Essa intensificacdo pelo paradoxo e pela hipérbole nos fornecera uma
chave importante para a interpretacdo das parabolas como poemas da fé.”

% Além das obras ja destacadas, as quais sinalizam os diferentes momentos do processo de maturacdo do
pensamento levinasiano, cito ainda os seguintes trabalhos: Humanisme de [’autre homme (1972), De Dieu qui
vient a [’ldée (1982), Ethique et infini (1982), Hors sujet (1987), Entre nous: essais sur le penser-a-I’autre
(1991), Dieu, la mort et le temps (1993), Les imprévus de [’histoire (1994).
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do discurso enquanto ela é definida como um ‘didlogo de muitas personagens a servi¢co da
transcendéncia’.®* Seguindo com Ribeiro Junior, 0 pensamento levinasiano se desenvolveu
em trés perspectivas: escritos sobre os filosofos, escritos sobre o judaismo e licdes talmudicas,
escritos filosoficos pessoais. A obra levinasiana pode ser compreendida como sendo uma

intriga entre esses trés tipos de escritos, que se manifesta como uma espiral. Por conseguinte,

Levinas da um passo enunciando certos aspectos de seu pensamento ético-teoldgico
e depois volta ao ponto de partida, embora jamais a0 mesmo nivel no que havia
iniciado sua investigacdo. Essa caracteristica é fundamental para compreender por
que uma leitura meramente tematica ou sincrdnica da obra do autor corre o risco de
reduzir seu pensamento a uma repeticio sem fim das mesmas ideias.®

Lévinas, ao longo de sua caminhada académica, estabeleceu intermitentes dialogos.
Sua obra testemunha o encontro com diversas perspectivas do pensamento ocidental.®® Desde
j4, entendo que uma critica como a de Hutchens, dando conta que “Lévinas escreveu muitos
livros repetitivos™®, é dificil de ser sustentada. Com efeito, € mais pertinente afirmar, com

Poirié, que a obra levinasiana foi gestada com paciéncia, prudéncia e persisténcia:

Em cinquenta anos de reflexdo e de leituras, Lévinas produziu uma quinzena de
obras. Pensador paciente, prudente porém obstinado, prefere tratar totalmente —
infinitamente — de alguns temas que lhe séo caros, mais do que abelhar aqui e acola
e falar sobre tudo e nada. De livro em livro, de texto em texto, interroga o ser, 0
rosto, Deus, 0 homem, o outro, a morte e 0 amor, edificando uma moral que &, assim
como ele mesmo escreve, ‘como a sabedoria do amor’.%

Seguindo a sugestdo de Ribeiro Juanior, é possivel identificar trés momentos
significativos no processo de maturacdo da obra levinasiana. O primeiro, que se refere aos
escritos de 1929 a 1951, é o periodo ontol6gico; o segundo é o metafisico, que corresponde
aos escritos de 1952 a 1964; por fim, de 1964 a 1995, o terceiro periodo chamado ético. Essa
periodizacdo proposta por Ribeiro Junior ndo segue tanto uma ordem cronoldgica, mas o
itinerario da tematica e problematica filosoficas trabalhadas por Lévinas e que, nesse
processo, 0 proprio sentido do teoldgico se foi fazendo presente. Resumidamente, Ribeiro

Junior caracteriza assim esses trés periodos:

61 RIBEIRO JUNIOR, Nilo Ribeiro. Sabedoria de amar: a ética no itinerario de Emmanuel Levinas. S&o Paulo:
Loyola, 2005, p. 131:

®2 RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 22.

% LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 126: “Fora dos mestres da fenomenologia [Husserl, Heidegger, Sartre,
Marcel, Merleau-Ponty], eu li sobretudo os textos nos quais M. Chouchani [textos talmidicos], isto me parecia
muito mais importante. Ha lembrancas de Leon Brunschvicg, mas houve e ha Blanchot, Jean Wahl, Ricoeur,
Derrida e também Vassili Groddman e o romancista israclense Agnon.”

* HUTCHENS, 2007, p. 13.

% POIRIE, 2007, p. 13.
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O periodo ontoldgico caracteriza-se pela tentativa de procurar realizar a ‘evasdo do
ser’. Quase no fim desse periodo [...], a ética ¢ apenas nomeada como a situagdo
ética do face-a-face com o outro. [...] A teologia assume o carater de um ‘siléncio
sobre Deus’ até que a antropologia do autor tenha sido articulada em intrinseca
relacdo com a situagdo ética do encontro com o Rosto do Oultro.

O periodo metafisico corresponde ja a maneira como se da a ruptura com a ontologia
através da relacdo ética com o Rosto do Outro, batizada como metafisica. [...]
Levinas aprofunda sua antropologia criacional precisando-a em termos da criacao-
revelacio no contato e na proximidade com a palavra do Outro. [...] Teologicamente
falando, esse periodo corresponde ao discurso ‘com’ Deus, uma vez que Deus
emerge no contato/proximidade com o Rosto do Outro.

O periodo ético se identifica com o abandono da linguagem ainda ontolégica do
segundo periodo. A relacdo com o Outro conduz o filésofo a radicalizar sua
antropologia como redencdo. O Rosto que era Outro é agora 0 Outro como
linguagem. O Outro é o préximo, e que, de tdo préximo, conduz a um
desinteressamento radical do sujeito egolatrico, submetido a uma espécie de
contagio patoloégico do ‘eu’ pelo Outro. A situagdo ética ¢ a situagdo da
proximidade, da responsabilidade, que desemboca na substituicio pelo outro. [...] 0
discurso sobre Deus é uma palavra profética do homem exposto, obcecado, refém do
Outro e que diz ‘Eis-me aqui’. Falar sobre Deus ¢ testemunha-lo na substituicdo pelo
Outro.

Independentemente das nuances que os trés periodos levinasianos assumem, ha um
fio condutor ou um ndcleo comum, a partir do qual Lévinas desenvolve suas ideias, que é a
questdo do outro. Desde seus primeiros escritos, Lévinas buscou conduzir sua reflexdo em
torno do tema da alteridade, que aos poucos se foi revelando como horizonte ético. No
entender de Costa, a leitura progressiva das principais obras de Lévinas permite perceber que
“na arquitetura de seu pensamento a ética surge progressivamente como tema central, até ser
definitivamente estabelecida como filosofia primeira”.®” Desde j&, € importante considerar que
a ética levinasiana ndo se subordina ao tedrico, nem se reduz a uma reflexdo sobre o sentido
da vida. No dizer de Sebbah, “ao designar a ética como ‘filosofia primeira’, Lévinas ndo
utiliza o sentido tradicional atribuido a filosofia que incide sobre o fundamento, mas pretende
traduzir o seguinte: é somente a partir da atitude ética que o aparecer [de outrem] significa”.®

A ética como filosofia primeira anuncia um novo paradigma cultural. Se na tradicao
filosofica e cultural do Ocidente 0 amor a sabedoria — 0 ‘conhece-te a ti mesmo’ délfico — foi
celebrado como ideal de vida a ser perseguido, em contrapartida, a partir de Lévinas, outra
sabedoria € auscultada e apresentada como sentido primordial do humano: ‘ama o préoximo

como a ti mesmo’. Trata-se da ‘sabedoria do amor a servigo amor’,* em que o sentido do

% RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 22-23.

7 COSTA, 2000, p. 19.

% SEBBAH, Francois-David. Lévinas. S&o Paulo: Estagéo Liberdade, 2009, p. 78.

% Cf. LEVINAS, 2003a, p. 243. De acordo com Ribeiro Junior, a categoria do amor, na perspectiva
propriamente ética, desdobra-se a partir do terceiro periodo da obra levinasiana. Ou seja, cf. RIBEIRO JUNIOR,
Nilo. Sabedoria da paz: ética e teo-l6gica em Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 325, “a nova
semantica da palavra ética é determinada pela subjetividade como amor responsavel ou linguagem pré-original
do ‘Eis-me’ diante do outro. Assiste-se, portanto, a transformagdo semantica da palavra amor a ponto de a ética
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humano é significado na insubstituivel responsabilidade ética do eu para com o outro. A ética
ndo é apenas uma extensdo do ser, mas uma Optica a partir da qual a vida é existenciada. Para
além de uma totalidade oxidante, o rosto do outro aponta para a perspectiva do Infinito.

A Etica da Alteridade foi elaborada em intima conexdo com o ethos da cultura
judaica. Ao propor um ‘“humanismo” aberto ao Infinito, responsavel pelo outro humano, a
condigdo filosdfica de Lévinas transborda seus contornos, implicando outras dimensdes do
conhecimento que perfazem nossa cultura, como a teologia, a educacdo, a psicologia, a
antropologia.” No contexto latino-americano, a Etica da Alteridade foi importante para a
‘hermenéutica da libertagdo’, fazendo-se presente em pensadores como Enrique Dussel.™
Também no Brasil, o pensamento levinasiano vem inspirando importantes estudos, gracas as
contribuicbes pioneiras de Pergentino Pivatto, na perspectiva filoséfica, com a tese La
relation a la transcendance dans [’oeuvre d’Emmanuel Lévinas (1980), e de Luiz Carlos
Susin, no campo teoldgico, autor de O homem messianico: introducdo ao pensamento de
Emmanuel Lévinas (1984).”

Se, por um lado, Lévinas tem influenciado diversas areas do conhecimento, por outro
lado, é importante considerar que ainda prepondera, em termos de volume de pesquisas e
publicacdes, pelo menos na realidade brasileira, a perspectiva filosofica. No ambito da
teologia, também se encontram diversos estudos de envergadura. Entretanto, quando se olha
para o campo da educacdo, a Etica da Alteridade é um tema restrito a algumas iniciativas,”

indicando que ha ali ainda um significativo caminho a ser percorrido.

levinasiana poder ser identificada a ética como amor. Abandona-se a concepg¢do do amor da filosofia ocidental
associada ao saber, a erotica ou a caridade. Na ética do dom ao rosto humano, o amor deixa de estar referido ao
auto-erotismo, a auto-afecg¢do e ao compadecimento do sujeito por sua causa.”

" E o0 que se constata, por exemplo, na internet, onde se encontram diversos sites dedicados ao pensamento
levinasiano, em diversas areas do conhecimento, contendo amplas bases de pesquisas, tais como: a) INSTITUT
D'ETUDES LEVINASSIENNES. Disponivel em: <http://levinas.fr>; acesso em: 08 dez. 2009; b) SCHAEFER,
Gerard (org.). Espacethique: Emmanuel Levinas. Disponivel em: <http://espacethique.free.fr>; acesso em: 08
dez. 2009; c) ATTERTON, Peter (org.). The Emmanuel Levinas Web Page. Disponivel em:
<http://www:.levinas.sdsu.edu/index.htm>; acesso em: 08 dez. 2009. Como um importante centro de irradiacao
do pensamento levinasiano, encontra-se o Centro Brasileiro de Estudos sobre o Pensamento de Emmanuel
Lévinas (CEBEL), o qual tem sua sede na Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul (PUCRS -
Porto Alegre). Dentre os integrantes do CEBEL, além de Pergentino Pivatto e Luiz Carlos Susin, que foram
responsaveis por introduzir o pensamento de Lévinas em solo brasileiro, destaco também Bucks, Cintra, Costa,
Fabri, Kuiava, Lobo, Melo, Menezes, Pelizzoli, Ribeiro Janior, Ruiz, Sidekum, Souza. O CEBEL conta com um
sitio na internet, diponivel em: <http://www.pucrs.br/ffch/filosofia/pos/cebel/>; acesso em 08 dez. 2009.

™ Cf. DUSSEL, Enrique. Filosofia da Libertac&o: critica a ideologia da exclusdo. Sdo Paulo: Paulus, 1995, p.
17-18.

2 Além de O homem messianico de Susin, para a reflexdo teolégica, levando em conta suas publicacdes, estdo os
trabalhos de Bucks, A biblia e a ética (1997), e Ribeiro Junior, Sabedoria da paz (2005) e Sabedoria de amar
(2008).

"® Reunindo textos que foram apresentados no 1l Seminério Internacional Lévinas e Educacio, ocorrido em Passo
Fundo (2007), destaco CARBONARI, Paulo César; COSTA, José André da; DALMAS, Giovana. Etica,
educacao e direitos humanos: estudo em Emmanuel Levinas. Passo Fundo: IFIBE, 2008. Outra publicacdo que
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O encontro com o pensamento de Lévinas

Como diz o poeta sevilhano Antonio Machado, que recordo de memdria, ‘para o
caminhante, ndo h& caminho. Faz-se caminho ao andar’. Acredito que a vida é um caminho a
ser construido passo a passo, em constante aprendizagem que ¢é oportunizada pelas diferentes
interacdes que vamos estabelecendo cotidianamente. O meu encontro com pensamento de
Lévinas ndo foi fruto de um mero acaso ou de uma escolha aleatoria. A partir de uma
perspectiva bem levinasiana, dou-me conta de que, em cada passo desse processo, em que 0
itinerario da vida se faz no préprio ato de caminhar, ha a diversidade de cada rosto que se fez
singelamente proximo e me possibilitou o aprender com o outro.

Sou membro do Instituto dos Irmdos das Escolas Cristds™. Esta instituicdo foi
fundada por Sdo Jodo Batista de La Salle, na Franca, em 1680, e tem por carisma oferecer
educacdo humana e cristd especialmente a jovens e criangas que vivem em contextos de
pobreza. Da Franca, a obra lassalista se expandiu para outros paises (hoje, em torno de 80),
inclusive para o Brasil (1907). As formas de atuacdo educativa também se ampliaram: escolas
de ensino basico, ensino superior, educagdo popular, pastoral da juventude, formacdo de
professores e liderancas comunitarias, ensino profissionalizante, e assim por diante.

Minha historia com os lassalistas tem inicio em 1988, quando ingressei no Juvenato
La Salle de Carazinho (casa de formacdo lassalista). Em 1993, no Centro Educacional La
Salle de Canoas, conclui o curso de Magistério e desde entdo venho exercendo o ministério de
educador e de assessor da Pastoral da Juventude Estudantil. Como educador, tive a
oportunidade de trabalhar em diversas escolas lassalistas nos estados do Rio Grande do Sul
(Esteio, Caxias do Sul, Pelotas e Porto Alegre), de Santa Catarina (Sao Miguel d’Oeste) e no
Distrito Federal (Nucleo Bandeirante). O fato de ter atuado em diversos lugares oportunizou-
me conhecer variadas culturas, experiéncia esta bastante enriquecedora. O exercicio do
magistério, a animacdo pastoral e a dire¢do sdo as trés principais atuagdes que assumi nas

diferentes comunidades educativas para as quais fui designado.

pode ser salientada, em que o autor, a luz do pensamento levinasiano, discute a obra freireana, é CINTRA,
Benedito Eliseu Leite. Paulo Freire entre o grego e o semita: educacdo: filosofia e comunh&o. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1998. Ainda no campo da educacdo, em nivel de doutorado, destaco 0s seguintes estudos:
MIRANDA, José V. A. Etica da alteridade e educag&o. 2008, 188 f. Tese (Doutorado) — Universidade Federal
do Rio Grande do Sul. Programa de P6s-Graduacdo em Educacdo, Porto Alegre, 2008; GUEDES, Edson C.
Alteridade e dialogo: uma meta-arqueologia da educagdo a partir de Emmanuel Lévinas e Paulo Freire. 2007,
210 f. Tese (Doutorado) — Programa de Pdsgraduacdo em Educacdo do Centro de Educacdo da Universidade
Federal da Paraiba, Jodo Pessoa, 2007.

™ Nome oficial do Instituto no Brasil. Os Irmaos sdo mais conhecidos como lassalistas, ou Irméos de La Salle.
Atuam em obras educativas nos Estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Para, Maranhdo, Amazonas, Sao
Paulo, Rio de Janeiro, Tocantins, Parand, Mato Grosso e no Distrito Federal.
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Aspecto importante a ser destacado € minha atuagdo, desde 1994, na &rea pastoral,
particularmente com a Pastoral da Juventude Estudantil (PJE). E uma pastoral ligada a Igreja
Catolica e tem raizes na antiga Juventude Estudantil Catdlica (JEC), fruto da Acdo Catdlica.
Interessante registrar que a PJE é uma organizacdo protagonizada pelos proprios jovens e que
0s educadores exercem a missdo de assessoria. Em seu Marco Referencial, os jovens
expressam que “a PJE acredita que o estudante ¢ o sujeito dessa Pastoral. Existem diversos
tipos de protagonismo, inclusive do assessor, mas ndo existe PJE auténtica se o estudante nela
engajado ndo assume sua responsabilidade pela PJE”.”

Da trajetéria académica realco os seguintes momentos: Curso de Pastoral
Catequética (1995 — Unilasalle); Licenciatura em Filosofia (2003 — UCS); Pds-Graduacao
Lato Sensu em Formadores para Vida Religiosa e Sacerdotal (2005 — Unilasalle). O conceito
de alteridade como horizonte de reflexdo e pesquisa no ambito da préxis educativa,
preocupacdo desta tese, corresponde ao préprio itinerario de vida construido enquanto
educador e estudante. Adorno, Marcuse e Dussel na perspectiva filosofica, Freire na
educacdo, L. Boff na Teologia, entre outros pensadores da perspectiva humanista libertadora,
ajudaram-me a adquirir uma postura mais critica diante da realidade e da propria pratica
enquanto educador. No entanto, foi 0 pensamento de Lévinas, com o qual comecei a tomar
contato durante a graduacdo em Filosofia, que despertou um interesse especial.

A leitura dos textos levinasianos despertou-me para a questdo da alteridade. O
guestionamento pelo lugar do outro nos processos educativos comegou a Ser uma pergunta a
instigar-me. Afinal, como o rosto do outro humano que se encarna no educando e no educador
é acolhido na realidade educativa? Assim, a possibilidade de pensar o conceito da alteridade
no ambito educativo, em que a solidariedade, a justica, a acolhida ao outro sejam assumidos

como parte do processo de humanizagéo, tornou-se uma tematica a ser aprofundada.

A teméatica e o enredo

Retomando a tematica desta tese, 0 meu interesse € pelo conceito de alteridade em
Lévinas e suas possiveis decorréncias para uma proposta educativa libertadora. De forma mais
precisa, a problematica que orienta esta pesquisa consiste em perguntar: qual € o conceito de

alteridade em Lévinas e qual seu alcance para a praxis educativa libertadora?

" PASTORAL DA JUVENTUDE ESTUDANTIL (PJE): Marco referencial da Pastoral da Juventude
Estudantil: nossa vida, nossos sonhos. [S.1.: s.n.], 2005, p. 98.
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Quando me refiro a educacéo libertadora, tenho em vista o significado de libertacéo
presente em Freire (1921-1997): “a libertacdo auténtica, que é a humanizagdo em processo,
ndo é uma coisa que se deposita nos homens. N3o é uma palavra a mais, oca, mitificante. E
praxis, que implica na acdo e na reflexdo dos homens sobre 0 mundo para transforma-lo.””
Outrossim, pelo viés levinasiano, pretendo explicitar que o conceito de alteridade implica uma
proximidade com a experiéncia do éxodo biblico. Experiéncia essa que foi fundamental para a
formacéo do povo israelita. Mas, para além das circunstancias culturais e historicas, o éxodo
condiz com uma experiéncia antropologica de humanizagdo. O éxodo demanda a condigédo
ética, em que o sujeito se encontra interpelado pelo rosto do outro — dai o sentido educativo —
para um sair de si mesmo. E o eu para o outro, como sensibilidade hospitaleira. E abertura,
acolhida, ndo indiferenca para com o outro. Eis 0 sentido do éxodo ético que ressoa a
sabedoria do amor — sabedoria a servigo do outro —, assim anunciado pela tradicdo biblica:
“amaras o teu proximo como a ti mesmo” (Lv 19.18). E nesse sentido que, & luz do conceito
de alteridade, proponho uma reflexdo ética que diga respeito a educacdo libertadora.

A contribuicdo que pretendo oferecer, mediante esta pesquisa, consiste em abordar o
conceito de alteridade levinasiano, apontando a possibilidade de uma ética educacional, em
que os sujeitos implicados séo interpelados a um movimento de éxodo, um sair de si para o
outro. Em outras palavras, enquanto tese, proponho que o conceito de alteridade levinasiano,
na medida em que seu sentido € irrigado pela sabedoria biblico-talmudica, tem uma demanda
ética, perpassada pela sabedoria do amor, que diz respeito a educacao.

A expectativa € a de que o esclarecimento do conceito de alteridade levinasiano
permitird refletir a educacdo a partir de um horizonte teoldgico. Mas, para isso, além de
aprofundar o préprio conceito de alteridade, serd preciso indagar pelo significado do
teoldgico. Por isso, o esforco dessa investigacdo consiste também em mostrar que o teologico
estd implicado na condicdo ética. Do mesmo modo, permeando pelas dimens@es da filosofia,
da educacdo e da teologia, a abordagem do conceito de alteridade, nesta tese, oferece um

enfoque transdisciplinar, no sentido que foi definido por Assmann:

Enfoque cientifico e pedagdgico que torna explicito o problema de que um dialogo
entre diversas disciplinas e areas cientificas implica necessariamente uma questao
epistemoldgica. A transdisciplinariedade ndo pretende, de forma alguma,
desvalorizar as competéncias disciplinares especificas. Ao contrario, pretende eleva-
las a um patamar de conhecimentos melhorados nas areas disciplinares, ja que todas
elas devem embeber-se uma nova consciéncia epistemologica, admitindo que €

"® FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido. 41. ed. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2005, p. 77.
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importante que determinados conceitos fundantes possam transmigrar através (trans)
das fronteiras disciplinares.”’

Desenvolvo a tese em seis capitulos, assim dispostos:

No primeiro capitulo — a alteridade como perspectiva do humano —, discorro sobre o
conceito de alteridade, que Lévinas articula sobremaneira em sua obra-mestra Totalidade e
infinito. O esforgo consiste em esclarecer e anunciar a Etica da Alteridade levinasiana como
uma perspectiva de resposta propositiva para os anseios da humanidade atual. No encontro
com o rosto do outro, cada ser humano € interpelado em sua condicéo ética, isto €, em sua
condicdo de responsabilidade pelo proximo que se apresenta. Em suma, trata-se de externar o
conceito de alteridade como perspectiva humanizante.

Na segunda etapa — a epifania do rosto como interpelacdo ao éxodo ético —, a
questdo teoldgica serd a preocupacgdo. A intencdo consiste em refletir pelo lugar do teoldgico
na obra levinasiana e, a0 mesmo tempo, explicitar o contedo antropologico contido na
experiéncia do éxodo. A manifestacdo do outro, assim como na epifania biblica da sarca
ardente, interpela o sujeito (eu) para um sair de si mesmo, como possibilidade de ir ao
encontro do outro, numa perspectiva ética. E isso implicara, conforme serd desdobrado nos
ultimos capitulos, pensar a educacdo como possibilidade de fomentar uma sensibilidade ética
do encontro inter-humano.

No terceiro movimento, intitulado totalidade e infinito: razdes -culturais
contrastantes, o exercicio consiste em estudar o contexto cultural, evidenciando que uma
cultura ética, hospitaleira ao outro, ou uma cultura da totalidade, em que predomina a negacéo
da alteridade, sdo dinamicas que se inserem num processo de aprendizagem. Trata-se de
explicitar o processo de formacao cultural greco-ocidental em contraste com o ethos presente
na cultura semita, mostrando que a sensibilidade ética ou a sua auséncia implicam, no fundo,
processos educativos. Um autor que estudou a fundo a formacdo cultural tanto hebraica
(semita) como greco-ocidental (indo-europeia) € Dussel. Nascido na Argentina (1934), Dussel

desenvolveu a Etica da Libertacdo a partir da realidade latino-americana, tendo em Lévinas

7 ASSMANN, 2007, p. 182. Atente-se que a transdisciplinariedade ndo se confunde com os significados de
interdisciplinaridade ou de multidisciplinaridade. Cf. ASSMANN, 2007, p. 162, segundo quem a
interdisciplinaridade configura um “enfoque cientifico e pedagdgico que se caracteriza por buscar algo mais do
que mera justaposicdo das contribuicGes de diversas disciplinas sobre o mesmo assunto, e se esforga por
estabelecer um didlogo enriquecedor entre especialistas de diversas areas cientificas sobre uma determinada
temaética. Aplica-se a problemas, atividades e projetos que ultrapassam a capacidade de uma so6 area disciplinar.
O conceito expressa a consciéncia dessa limitacdo das disciplinas especificas, mas ndo transforma isso
necessariamente num questionamento epistemologico mais radical, como o faz a transdisciplinaridade.” E a
multidisciplinaridade (pluridisciplinaridade), ainda ASSMANN, 2007, p. 166, define-se pela “caracterizac¢do do
enfoque cientifico e pedagdgico aplicado a atividades e projetos que prevéem a participacdo de especialistas de
varias disciplinas, permanecendo praticamente cada qual com a visdo mais ou menos restrita da sua area.”
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um de seus principais suportes teodricos. Para esta tese, a contribuicdo dusseliana serd
importante para situar os paradoxos culturais que implicam a perspectiva da alteridade.

O quarto capitulo — o dizer ético do rosto dos jovens na era do descartavel — consiste
numa analise critica sobre a atual sociedade capitalista de consumo, em que procuro ressaltar
a descartabilidade como expressé@o de interdicdo da dimenséo da alteridade. Para isso, tomo
como referéncia a realidade dos jovens em face da era do descartavel. A partir desse recorte,
pretendo explicitar que, no atual momento historico e cultural, a negacdo do outro é uma
realidade gritante. Dai a questdo subjacente que orientara o estudo: a partir de um olhar sobre
0 rosto da juventude (das juventudes), qual é o lugar do outro ou do dizer ético no atual
contexto cultural, em que se sobressai a dindmica do descartavel?

Introduzindo o tema da educacdo de forma mais explicita, no quinto capitulo — o
rosto do outro como interpelacdo educativa —, a reflexdo se organiza ao redor de questdes
presentes no pensamento de Lévinas e que tocam de forma direta a educagdo. Assim, qual a
relacdo entre ética e educacao? Como a educagdo pode contribuir para avivar a sensibilidade
ética, diante de uma sociedade do descartavel? O gue significa assumir uma educacdo ética, a
partir da sabedoria biblica? Qual a importancia de uma educacéo ética para a prépria teologia?
O que significa pensar a educacdo a partir do outro que me visita? O exercicio consiste em
externar o sentido de alteridade como significado de uma epistemologia ética — sabedoria do
amor — que, para além da maiéutica socratica, implica a educacdo de forma incondicional.

No ultimo capitulo — ética e educacdo —, ainda levando adiante as decorréncias
emergentes do conceito de alteridade e que implicam a educacdo, retomo a nocdo de éxodo
para explicitar que ha ali um contetdo pedagdgico e que, inclusive, implica a escola, enquanto
tempo-lugar de educagdo para a alteridade. Além disso, proponho-me tecer interfaces com
outros autores que, pelo viés educativo, aproximam-se da Etica da Alteridade. A percepcéo da
ética enquanto expressdo de uma sabedoria e pratica de vida nutre-se, principalmente, através
da educacdo. E nesse sentido que vislumbro a possibilidade de estabelecer uma ponte com a
pedagogia de Freire, apontando pontos de interseccao e questdes intervenientes.

No decorrer do trabalho, além das interfaces ja anunciadas (Dussel e Freire), aponto
e reflito algumas dificuldades que se fazem presente no pensamento levinasiano, a partir de
consideracOes feitas por Ricoeur e Derrida, tentando mostrar sua procedéncia ou ndo. Por
outro lado, o jeito de Lévinas conduzir sua reflexdo, numa perspectiva aberta e critica,
mantendo um intenso dialogo com diversos autores, implica, para esse estudo, uma atitude de

atencdo para outras possibilidades que se abrem a partir da Etica da Alteridade. Por isso, ao
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longo dessa tese, além de mergulhar no conceito de alteridade levinasiano, sinalizarei para

outras perspectivas convergentes e que possam contribuir na reflex&o aqui pretendida.

Delineamento metodoldgico

A partir da ética levinasiana, se pode dizer que seja qual for a metodologia, a
alteridade esboca o sentido de todo encontro, inclusive como no caso desta tese. A exemplo
do relato biblico em que Moisés, ao aproximar-se da sar¢a ardente, precisou tirar as sandalias,
Lévinas nos apresenta o desafio de buscar um caminho que nos permita movimentar pela sua
obra sem enquadra-la nas malhas do cartesianismo,” em que a alteridade é encerrada na
perspectiva do mesmo. Tarefa essa que nédo é tao simples de ser realizada. Assim, procurando
fazer emergir da obra levinasiana o conceito de alteridade por um viés que ndo o
instrumentalize, opto pelo caminho da hermenéutica fenomenolégica.” Essa opcdo tem
inspiracdo no proprio autor francés-lituano, quando escreve que “a fenomenologia ¢ método
de uma forma eminente, pois ela é essencialmente aberta”.® O espirito fenomenoldgico tem a
preocupacdo em narrar as coisas, as vivéncias, como elas sdo concretamente experimentadas

por nds. Ainda conforme Lévinas, a fenomenologia consiste:

Evocagdo dos pensamentos — das intengdes subentendidas — mal entendidas — do
pensamento que esta no mundo. Reflexdo completa, necessaria a verdade, ainda que
0 seu exercicio efetivo houvesse de fazer aparecer os seus limites. Presenca do
filésofo junto das coisas, sem ilusdo, sem retdrica, no seu verdadeiro estatuto,
esclarecendo precisamente este estatuto, o sentido da sua objetividade.®

De acordo com Souza, “a fenomenologia nfo se esgota em um determinado
procedimento ou em uma de suas teses classicas. Ela é principalmente a abertura a um novo
espectro de perspectivas da realidade [...]”.%2 Por conseguinte, para este trabalho, entendi que a
fenomenologia é o caminho que permitira mergulhar na obra levinasiana, possibilitando
explicitar o conceito de alteridade no horizonte da educacdo. Mas, como nos alerta o proprio

Lévinas, por si mesma, a fenomenologia ndo designa o rosto do outro engquanto sentido ético.

® Cf. PELIZZOLI, Marcelo. A bioética como novo paradigma: critica ao cartesianismo. In: PELIZZOLI,
Marcelo (org.). Bioética como novo paradigma. Petropolis: Vozes, 2007a, 128, “cartesianismo ndo é apenas
mau emprego de ‘cartesiano’ — filosofia de Descartes, um dos pais da ciéncia moderna junto com Galileu —, mas,
antes, é um modelo de produzir conhecimento valido, imposto a partir da Revolugdo Cientifica, com posturas
reducionistas muito problematicas para a consideracao e inser¢ao vital do homem no mundo [...]”.

" A relagdo entre fenomenologia e hermenéutica remete, respectivamente, a relagdo entre as filosofias de
Husserl e Heidegger. Ambas perspectivas podem ser encontradas articuladas nos artigos publicados em
LEVINAS, Emmanuel. Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger. Lisboa: Instituto Piaget, 1998b.

% | EVINAS, 1998b, p. 135.

81 LEVINAS 20004, p. 23.

82 SOUZA, 1999, p. 44.
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Na fenomenologia, ha o “privilégio do teorético, privilégio da representacdo, do saber, e,
consequentemente, do sentido ontoldgico do ser”.® Ora, a manifestacdo do outro transvasa a
cada instante o involucro da tematizacdo, do tedrico. Para além do ser, “manifestar-se como
rosto € impor-se para além da forma, manifestada e puramente fenomenal, é apresentar-se de
uma maneira irredutivel a manifestacdo, como a prépria retiddo do frente a frente [...]”.%

A partir do horizonte da alteridade, desdobra-se um sentido ético que transborda os
contornos da propria fenomenologia. O rosto do outro anuncia um transbordamento que toca a
minha porta, fissurando minhas estruturas, abrindo-me para o Infinito. Em ultima instancia, a
alteridade é o critério hermenéutico que sinaliza o sentido do encontro com a prdpria obra

levinasiana. Como diz Lévinas,

A compreensdo de Outrem é assim uma hermenéutica e uma exegese. [...] Mas a
manifestacdo de Outrem comporta um significado proprio independente desse
significado recebido do mundo. Outrem ndo nos vem apenas a partir do contexto,
mas sem mediacdo, significa por si mesmo. [...] A sua presenca consiste em vir até
noés, em fazer uma entrada. O que pode enunciar-se assim: o fendbmeno que o
aparecimento de Outrem constitui é também rosto; [...] a manifestacdo do rosto é
visitac&o.®
Ora, para 0 contexto desta tese, 0 outro que visita é a préopria obra levinasiana, a qual
surge como um convite para avivar a sensibilidade para a singularidade do outro. E um
convite para soprar na ‘brasa’ de uma sabedoria que tem muito a dizer sobre as relagdes inter-
humanas. No dizer de Chalier, “o espirito, concentrado na letra, aguarda a solicitacdo de cada
pessoa que tenha inteligéncia e o coracao alerta, uma vez que ¢ animado pelo desejo de ‘fazer
sair um pouco de dgua’ de textos que se tornaram desérticos aos olhos de muitos”.?® E com
essa motivacgdo que pretendo aproximar-me da obra levinasiana.
Sobre a hermenéutica, convém esclarecer, nas palavras de Hermann, que ela

“provém de uma longa tradi¢ao humanistica, relacionada a interpreta¢do dos textos biblicos, a

jurisprudéncia e a filosofia classica”.’” Entretanto, “embora as origens da hermenéutica sejam

8 LEVINAS, 1997, p. 166.

8 LEVINAS, 2000b, p. 178. Enquanto fenomendlogo, Lévinas é herdeiro do pensamento husserliano. Porém, de
acordo com PELIZZOLI, Marcelo L. A relacdo ao outro em Husserl e Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS,
1994, p. 49, “o pensamento de E. Levinas pode ser encarado como um momento de desenvolvimento ou ainda de
ultrapassamento em relacdo ao pensamento de Husserl, mais propriamente na questdo da intersubjetividade;
como tal, requer uma linguagem fenomenoldgica e um estilo filoséfico ainda mais inquietante e interrogante que
o de seu mestre [Husserl].”

% LEVINAS, 1998b, p. 235. De acordo com FABRI, Marcelo. Distancia e proximidade: Levinas e a
hermenéutica. Numen, Juiz de Fora, v. 3, n. 1, 1. sem. 2000, p. 54, “na perspectiva levinasiana, pensar a
proximidade ndo é o mesmo que pensar na proximidade. Se o dialogo entre mundos distantes faz parte de toda
hermenéutica, a leitura de Levinas € desconcertante a esse respeito, pois antes da compreensdo do outro e de toda
reciprocidade possivel, ha, para este filosofo, a Questdo do Outro.”

8% CHALIER, 1999, p. 31.

¥ HERMANN, Nadja. Hermenéutica e educacéo. Rio de Janeiro: DP&A, 2002, p. 15.
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bastante recuadas no tempo, trata-se de um modo de filosofar tipico do século XX, que
tematiza a compreensao da experiéncia humana no mundo, que desde ja se da interpretado”.®
Dilthey, Heidegger, Gadamer, Ricoeur e o préprio Lévinas podem ser destacados como
pensadores contemporaneos que contribuiram para a perspectiva hermenéutica.

Do grego “herméncuein” (hermeneia), o termo hermenéutica tem o significado de
‘declarar’, ‘anunciar’, ‘esclarecer’, ‘traduzir’.®® Enquanto método interpretativo, a
hermenéutica recebeu importante impulso a partir do século XVIII, particularmente no
ambiente teoldgico protestante. Schleiermacher (1768-1834) e Dilthey (1833-1911)® podem
ser destacados como importantes pensadores que contribuiram para que a hermenéutica se
firmasse como teoria de interpretacdo. Inicialmente, restrita a0 &mbito exegético biblico, aos
poucos, sobretudo a partir de Dilthey, a hermenéutica se foi estendendo para outras
expressdes do pensamento humano. Isso, conforme Grondin, “porque a compreensdo, na
realidade, ndo € apenas o procedimento especifico das ciéncias do espirito, porém sempre
igualmente uma caracteristica basica da existéncia historica do ser humano”.” A
hermenéutica, mais do que uma metodologia interpretativa, diz respeito a vivéncia humana.

Em relacdo a hermenéutica, pode-se indicar que o pensamento levinasiano realiza um
movimento paradoxal. De acordo com Fabri, Lévinas “se aproxima e se distancia da
hermenéutica, a uma so vez. Por qué? Porque ele quer superar a anfibologia do Ser e do ente.
Tudo se passa como se ele tentasse despertar a ontologia do ‘encantamento’ de que ela
vive”.?” Com efeito, o pensador francés-lituano se aproxima da tradicdo hermenéutica tendo
na questdo do outro enguanto horizonte que antecede ao proprio ato interpretativo. Entdo,
“Levinas realiza um contramovimento que pode significar o seguinte: a ruptura ética da
ontologia condiciona a interpretacdo. A interpretacdo ndo é um ouvir, mas um permanente
responder”.*®

A questdo do outro se apresenta numa relacdo que se recusa a assimilagdo. Com
efeito, “relacdo que se delineia na questdo como na sua modalidade, modalidade ndo qualquer

mas originaria. Relagdo ao Outro, o qual precisamente por sua diferenca irredutivel, se recusa

% HERMANN, 2002, p. 16.

% Referindo-se a Heidegger, FABRI, 2000, p. 55, comenta que “[...] em grego, o verbo interpretar mantém um
vinculo com o nome de Hermes, o mensageiro dos deuses. Hermes anuncia o destino. Interpretar traz
conhecimento porque o intérprete é aquele que ouve um anuncio e o transmite. Hermes é o deus mensageiro. Ele
faz a mediacdo entre dois mundos diferentes. Eis porque o homem encontra-se na relagdo (Bezug)
hermenéutica.”

% Cf. RICOEUR, Paul. Hermenéutica e ideologias. Petrépolis: Vozes, 2008, p. 26-36.

%1 GRONDIN, Jean. Introducéo & hermenéutica filoséfica. S&o Leopoldo: Unisinos, 1999, p. 154.

%2 FABRI, 2000, p. 60.

% FABRI, 2000, p. 64.
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ao saber tematizante e, assim, sempre assimilador”.** A hermenéutica ndo se faz correlagéo,
no sentido de que o outro seria assimilado ao eu. A vinda do outro anuncia uma novidade, em
que o eu é desperto para a proximidade. “A proximidade do préximo, em lugar de passar por
uma limitagcdo do Eu por outrem, ou por uma aspiracao a unidade ainda a fazer, se faz desejo
que se alimenta de suas fomes, ou, para usar uma palavra gasta, amor, mais precioso a alma
que a plena posse de si por si.”®

Em Lévinas, a hermenéutica indica o desabrochar do humano que se deixa tocar pelo
outro, abrindo o horizonte ético. E o que é o horizonte? Com as palavras de Gadamer, pode-se
dizer que “o horizonte ¢, antes, algo no qual trilhamos nosso caminho e que conosco faz o
caminho. Os horizontes se deslocam ao passo de quem se move”.* Pois, ao interrogar 0s
textos levinasianos, tendo como fio condutor o conceito de alteridade, expresso o desejo de
comunicar o sentido de uma educacéo eivada pela sensibilidade ética, uma educacdo movida
pelo horizonte da esperanca intermitentemente feita relagéo inter-humana. Processo educativo
comunicando o horizonte da fé, da confianca — “fé ou confianga, que ndo significa aqui uma
segunda fonte de conhecimentos [...]”*" — no outro que se faz presenca a mim como rosto.
Mestre que ensina, € rosto que “[...] se manifesta ai a partir dele mesmo, sem conceito”.*®

Por fim, discutir o tema da alteridade no contexto educativo é, de certa forma,
contrastar com uma sociedade que teima tolher a palavra do outro. Acredito que € na
autenticidade do encontro com 0 outro e a outra que os seres humanos se vdo constituindo
sujeitos da prépria historia. E autenticidade, no contexto da alteridade, significa hospitalidade
e nao-indiferenca para com o préximo. No encontro face a face, a humanidade constroi o
caminho da libertacdo (éxodo), que é a propria abertura do eu ao outro, sinalizando ali a
passagem do Inaudito.

% LEVINAS, 2002a, p. 149.

% LEVINAS, 2002a, p. 148. De acordo com FABRI, 1999, p. 64, “interpretar é sair de si mesmo, nio para
recobrar uma unidade, ndo para voltar a si de modo triunfal, e nem mesmo para que o Ser possa revelar-se.
Trata-se de uma saida de si que é sempre acolhimento do outro. Na proximidade do outro, surge a Questdo. Mas
a resposta ndo tem a primazia sobre a Questdo”.

% GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método. 3. ed. Petrépolis: Vozes, 1999, v. 1, p. 455. Para Gadamer, cf.
FABRI, 2007, p. 87, “nés sempre nos movemos num determinado horizonte. Este, por sua vez, move-se
conosco. Do ponto de vista filoséfico, isto significa que o didlogo é a capacidade de nos transportarmos para o
lugar de onde o outro fala. [...] E esta € uma situagdo ética por exceléncia.”

" LEVINAS, 1997, p. 58.

% LEVINAS, 1997, p. 59.



1 AALTERIDADE COMO PERSPECTIVA DO HUMANO

A obra pensada radicalmente é, com efeito, um movimento do Mesmo em dire¢éo ao
Outro, que nunca volta a0 mesmo. Ao mito de Ulisses que regressa a Itaca,
gostariamos de opor a histéria de Abrado que abandona para sempre a sua patria por
uma terra ainda desconhecida e que proibe ao seu servidor reconduzir até o seu filho
a esse ponto de partida.*

A relacdo com o outro € uma relacdo que inaugura uma caminhada sem retorno.
Diferentemente do “eu ulissiano”, que deseja retornar a terra natal, Lévinas anuncia o sentido
de um “eu abradmico”, 0 qual responde a convocacao para sair de si mesmo e ir ao encontro
do outro. Abrado personifica o sujeito que “deixa a sua casa, o seu pais ¢ vai enigmaticamente
e heteronomamente ao novo, sem nunca mais retornar. Abrado é a historia do dés-inter-
essamento, da inspira¢do pelo bem, da bondade que vai em dire¢do ao outro”.*® Outrossim, se
0 itinerario abradmico se constitui na metafora que caracteriza o sujeito ético de Lévinas, por
outro lado, Ulisses, o personagem central da Odisseia de Homero, é o0 modelo por exceléncia
do pensamento cristalizado no mundo ocidental. A &nsia pela conquista, dominagé&o,
heroicidade movem Ulisses para singrar os mares. “A sua meta é retornar para a sua patria,
reencontrar a si mesmo, sua familia, seu reino. Seu supremo desejo é realizado com a sua
volta”.”* Dai que, no dizer de Pivatto, “Lévinas vé a filosofia ocidental atingida por uma
como alergia que tem horror do outro, que reduz o outro ao ser, e vé nisto a estrutura
antropoldgica e gnoseoldgica fundamental. O caminho néo ¢é exodal mas imanente [...]”.**

Conforme lembra Pivatto, “Ulisses, ap6s anos de viagens e a¢Oes, retorna a sua ilha,
a sua cultura, ao seu: esposa, familia e reino, vitorioso e triunfante”.’®® Pois, é nesse sentido
que Lévinas descreve o movimento de Ulisses, o herdi grego, enquanto expressao da
totalidade. Em Ulisses, encontra-se a personificacdo de um sujeito fechado, dominador,

absoluto, conquistador, narcisico. No fundo, trata-se do eu narcisico que, bem instalado e

% LEVINAS, 1998b, p. 232.
100 pjyVATTO, 1992, p. 356.
101 MELO, 2003, p. 57.

192 pIVATTO, 1992, p. 337.
183 pIVATTO, 1992, p. 357.
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satisfeito com a vida que leva, tem dificuldade em acolher o rosto do outro em sua dignidade.
O outro é visto a partir do eu'™ e ndo a partir de sua absoluta alteridade.

Assim como Abrado, o pensamento levinasiano instiga para uma caminhada sem
retorno. E nessa perspectiva, adentrarei algumas nuances que perfazem a proposta do
pensador francés-lituano e que possam esclarecer sua pertinéncia para o contexto educativo, o
qual serd explicitado mais adiante. Por ora, basta sinalizar, com Pivatto, que a ética
levinasinasiana surge como uma contundente critica que “[...] se dirige aos burgueses, aos
europeus, aos bem pensantes, aos satisfeitos, aos filhos de papai, a toda a instalacdo da
filosofia ocidental — todos estdo no ser, na Ontologia, na satisfagdo da autonomia”.'®

O busilis do conceito de alteridade remete a manifestacdo do rosto do outro. No
fundo, a pergunta pelo conceito de alteridade evoca o rosto do outro enguanto resposta. Mas,
como veremos ao longo da exposicao, ndo se trata de uma simples e acabada resposta, a qual
se coagularia num dito ou num ponto final. Pergurtar-se pelo conceito de alteridade, significa
deparar-se com o inusitado. Afinal, na relagdo com outrem, desbordam-se as tentativas de
respostas que queiram ser definitivas. O outro esta sempre além das minhas possibilidades. A
abertura e a acolhida ao outro testemunham a sabedoria do infinito como interpelacéo ética.

Ao referir-se ao tema da alteridade, Lévinas ndo o faz de forma genérica e abstrata,
mas, é no rosto do estrangeiro, da vilva e do 6rfdo que a categoria do outro se manifesta de
forma explicita. O mandato biblico de ndo explorar ou oprimir o estrangeiro, nem maltratar a
vilva e o 6rfdo (Ex 22.20-21), exprime o sentido de uma alteridade que diz respeito a mim. A
preocupacdo pelo outro é o tema da reflexdo levinasiana que se torna explicito a partir de
escritos como Da existéncia ao existente e O tempo e o outro, ambos publicados em 1947.
Mas a obra que demarca a alteridade, enquanto questdo central da obra levinasiana, é
Totalidade e infinito (1961), a qual “avancara distinguindo entre a ideia de totalidade e a ideia
de infinito e afirmando o primado da ideia do infinito. Vai descrever como o infinito se

produz na relagdo do Mesmo com o Outro [...]".*%

104 Cf. PELIZZOLI, Marcelo. O sujeito: paixdo e pathos — quando o excesso de alteridade habita o sujeito. In:
FABRI et al. (orgs.). Eticas em dialogo: Lévinas e o0 pensamento contemporaneo: questdes e interfaces. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2003, p. 337: “O termo ‘eu’ (de ego), da primeira pessoa, como pronome pessoal, é uma
designagdo corrente e forte do sujeito da agdo. ‘Eu sou isto’. ‘Eu fago aquilo’. Ele evoca o verbo (agdo) e o
predicado; o sujeito é predicante; a ele tudo se dobra como predicado. A énfase neste pequeno termo representa
um milagre na histdria da humanidade: estudos antropoldgicos, etnoldgicos e similares apontam que na maior
parte da historia passada as comunidades humanas viviam o ‘sujeito coletivo’ e pouco o particular, sem a nogéo
propriamente de individuo. [...] Representa o resultado de um longo percurso quando, na modernidade, com a
crise do teocentrismo e da metafisica classica e dos modos de vida mais coletivados, um pensador/matematico
pode alardear o ego, junto ao poder da razdo, como centro: ego cogito, e tudo dai deduzido.”

105 pIVATTO, 1992, p. 358.

1061 EVINAS, 2000b, p. 14.
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Foi Derrida, discipulo de Lévinas, quem expressou que “Totalidade e Infinito nos
lega um imenso tratado sobre a hospitalidade™.’” Com efeito, hospitalidade significa dar boa
acolhida ao forasteiro que bate & minha porta. “A porta aberta, maneira de falar, designa a
abertura de uma exterioridade ou de uma transcedéncia da ideia de infinito. Essa nos chega
por uma porta, e esta porta atravessada ndo é outra que a razdo no ensinamento.”*® Como
quem pede hospedagem, a obra de Lévinas é uma alteridade que me desassossega e me
solicita, de forma incondicional, uma atitude de hospitalidade. Em ultima instancia, como diz

Lévinas, na acolhida a outrem, abre-se a possibilidade de uma relacdo educativa, de ensino:

Abordar Outrem no discurso é acolher a sua expressdo onde ele ultrapassa em cada
instante a ideia que dele tiraria um pensamento. E, pois, receber de Outrem para
além da capacidade do Eu: o que significa exatamente: ter a ideia do Infinito. Mas
isso também significa ser ensinado. A relagdo com Outrem ou o Discurso é uma
relacdo ndo-alérgica, uma relacdo ética, mas um discurso acolhido é um
ensinamento.'%

A alteridade é o critério a partir do qual Lévinas faz sua leitura antropoldgica. A
medida que o ser humano se abre para 0 outro e busca, diante desse outro, assumir uma
atitude de acolhida e bondade, a vida vai como se revelando em mais vida. Assim, interpde-se
o0 desafio de assumir uma atitude de abertura a alteridade que emana do discurso que Lévinas
pronuncia ao longo de sua obra. Trata-se, portanto, de pdr-se num movimento de escuta e

acolhimento ao que Lévinas tem para ensinar sobre o sentido das relagdes inter-humanas.

1.1 A condi¢@o humana no horizonte do pensamento levinasiano

Nesta secdo, desenvolvo, em linhas gerais, alguns tracos da condicdo humana
contemporanea, procurando salientar o contexto em que a obra levinasiana se insere e se
apresenta como possibilidade de resposta. Em seguida, voltar-me-ei de forma mais direta para
as questdes que implicam a compreensédo do conceito de alteridade.

Na frase “Deus quer a vida daqueles que ama”,"° de Gutiérrez, expressa-se 0
significado de uma experiéncia de fé inspirada na historia hebraica. De fato, a espiritualidade
vivida pelo povo israelita tem seu significado no Deus da vida. E esse fundamento se foi
constituindo ao longo da caminhada de um povo que buscou assumir o mandato de Deus,
conforme estd expresso no livro do Exodo: “Escolha [..] a vida para que vocé e seus

descendentes possam viver” (Ex 30.19).

97 DERRIDA, 2004, p. 39.
1% DERRIDA, 2004, p. 44.
1091 EVINAS, 2000b, p. 38.
19 GUTIERREZ, Gustavo. Beber no préprio poco. 2. ed. Petrépolis: Vozes, 1984, p. 41.
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No entanto, ndo poucas vezes, ao longo da histéria, a humanidade viveu a
experiéncia de optar por situacOes de ndo vida, negando o processo de abertura e preferindo
viver uma dinamica de fechamento. Desde a Grécia antiga — berco da cultura greco-ocidental
— ! parece que a humanidade escolheu viver conforme o deus Moloc (cf. Lv 20.1-7) — o deus
que exige sacrificios humanos, o deus do mercado, do dinheiro, do egoismo, do poder. Ora,
foi Bartolomé de Las Casas que, no cendrio do século XVI, testemunhou as palavras do
cacique Harthuey, diante da invasao espanhola a ilha de Cuda: “Sabeis vOs que 0s espanhdis
vém por aqui e de maneira trataram a tais e tais tribos e por que assim o fazem? [...] E olhando
junto de si um cofre cheio de ouro e joias, lhes disse: ‘Eis aqui o Deus dos espanhois [...]”."*?

Parafraseando Paulo Freire, na condigdo humana desponta a ‘boniteza’ da criagdo.'
De fato, nas invencdes e descobertas protagonizadas pelo ser humano, ao longo da histéria, ha
a efervescéncia da genialidade humana. Sobretudo nos ultimos quatro séculos, a historia
humana se desenvolveu de tal forma que, hodiernamente, ressoa a sensagdo de vivermos a
‘plenitude humana’. E dificil nfo aceitar que o ser humano contemporaneo vive um momento
impar de sua histdéria. No entanto, ha o paradoxo. A humanidade também é responsavel por
peripécias que nem sempre a dignificam. No decorrer de sua histéria, ela protagonizou
incontaveis situacbes catastroficas que geraram dor e sofrimento ao préprio ser humano. E a
civilizacdo contemporanea, construida a partir dos ideais modernos, € responsavel por
cenarios desoladores, que sinalizam a derrocada de um modelo racional. Nas palavras de

Melo, esse paradoxo pode ser assim explicitado:

A razdo humana construiu palécios, fortalezas, cidadelas, republicas e paraisos que
nenhuma pessoa jamais habitou. Quantos belos sistemas filosoficos e quantas belas
estruturas foram arquitetados com capricho e arte! A razdo humana é, em si mesma,
a sua majestade e a sua miséria. O pensamento humano forjou tantas belezas, mas
foi responsavel por tantas destruicdes e mortes!™*

11 penso a cultura greco-ocidental ou europeia no sentido fornecido por Husserl, em suas consideragdes sobre a
crise da humanidade europeia. Com efeito, HUSSERL, Edmund. A crise da humanidade europeia e a
filosofia. 3. ed. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008, p. 65, ao colocar a questdo “o que caracteriza a estrutura
espiritual (gestige Gestalt) da Europa?”, implica “[...] nfo a Europa compreendida geografica ou
cartograficamente como se pretendesse delimitar o circulo dos homens que vivem juntos sobre 0 mesmo
territério como sendo a humanidade europeia. Em sentido espiritual, a Europa engloba manifestamente os
dominios ingleses, os EE.UU., etc. Trata-se aqui de uma unidade de vida, de uma agéo, de uma criagdo de ordem
espiritual, incluindo todos os objetivos, os interesses, as preocupacdes e os esforcos, as obras feitas como uma
intengdo, as instituicdes e as organizacdes. Nelas atuam os individuos, dentro de sociedades mdltiplas de
diferentes graus de complexidade, em familias, racas, na¢des, nas quais todos parecem estar no interior e
espiritualmente vinculados uns aos outros [...]”.

12| AS CASAS, Bartolomé de. O paraiso destruido: a sangrenta histéria da conquista da América espanhola.
3. ed. Porto Alegre: L&PM, 1985, p. 40.

113 FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia: saberes necessarios & prética educativa. 15. ed. S&o Paulo: Paz e
Terra, 20004, p. 67.

1 MELO, 2003, p. 27.
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De certa forma, o super-homem anunciado na boca de Zaratustra, por Nietzsche, no
final do século XIX, encontrou eco nas loucuras nazi-fascistas. Talvez, ao apresentar que “o
Super-homem € o sentido da terra”," sem que tivesse consciéncia disso, Nietzsche estava
como que captando o significado da tragédia humana, ja em curso no final do século XIX e
que viria desaguar nos terriveis acontecimentos do século passado. Século em que a
civilizagdo,'*® construida sob as bases do iluminismo-europeu, foi responsavel, dentre outros
fatos, pelas duas grandes guerras mundiais, pelo exterminio de judeus, pelas bombas jogadas
sobre Hiroshima e Nagasaki, pela fome e miséria que ainda dizimam povos dos paises mais
pobres. Em suma, conforme Lévinas, “trata-se do fim do mundo do qual os arsenais nucleares
revelam o aspecto popular e angustiante. O fiasco do humano talvez caminhe para isso”.*’

Ainda no inicio do século XX, Kafka (1883-1924), em A metamorfose, apresenta um
‘estranho’ personagem — Gregor Samsa — que, numa manhd qualquer, ao acordar, viu-se
metamorfoseado num inseto monstruoso.'*® Kafka descreve, de forma tradgico-comica, ainda
que a partir de um fato inverossimil, a condi¢cdo humana daquele tempo. Ou seja, tal como o
personagem de Kafka, a humanidade parecia vagar em rumos esvaziados de sentido. A
promessa de uma razdo esclarecida, que proporcionaria ao ser humano viver emancipado,
porque, enfim, Deus estava morto, ndo se cumpriu.

A pergunta do enigmatico personagem Gregor Samsa: “o que aconteceu comigo?”**
aponta para uma realidade humana que indaga pela sua condicdo. Afinal de contas, o que teria
acontecido com a humanidade saida do ideario burgués que, ja nos limiares do século XX,
encontrava-se em bancarrota. Diante das inimeras catastrofes provocadas pelo proprio ser
humano, a pergunta pelo que aconteceu ou vem acontecendo com o homo sapiens é uma
indagacgdo que ndo coaduna com perspectivas de inércia ou insensibilidade. Alias, atitudes de

indiferenca sdo assumidas por aqueles que compactuam com a barbérie ou dela se beneficiam.

15 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. S&o Paulo: Martins Claret, 2003, p. 25.

118 cf. BIRMAN, Joel. Arquivos do mal-estar e da resisténcia. Rio de Janiero: Civilizacdo Brasileira, 20086, p.
93: “[...] a palavra civilizagdo ¢ relativamente nova no vocabulario do Ocidente, constituindo-se no
Renascimento e que se dissiminou na Europa desde os primérdios do século XVII, que forjaram os primeiros
jogos de linguagem para o seu uso. No século XVIII, o discurso antropoldgico, no contexto do Iluminismo,
enunciou algumas novas regras para esses jogos de linguagem, opondo entdo categorias de civilizagao e barbarie.
Essas foram entdo incorporadas nos discursos filoséfico, politico e social no século XIX, e constituiram o solo
epistemologico para a formulagdo do paradigma evolucionista da antropologia”.

1T LEVINAS, 2002a, p. 78. E nesse contexto, em LEVINAS, 1997, p. 139, ressoa a indagagdo: “a humanidade
gue assistia, de Saravejo ao Cambodja, a tantas crueldades no curso de um século em que sua Europa, em suas
‘ciéncias humanas’, parecia ir até o fim de seu sujeito, a humanidade que, em todos estes horrores, respirava — ja
ou ainda — a fumaca dos dos fornos crematoérios da ‘solugdo final’, em que a teodiceia pareceu bruscamente
impossivel — vai esta humanidade, indiferente, abandonar o0 mundo ao sofrimento indtil, deixando-o entregue a
fatalidade politica — ou a deriva — das forcas cegas que infligem a desgraca aos fracos e aos vencidos e a poupam
aos vencedores, aos quais viriam juntar-se os safados?”

18 K AFKA, Franz. A metamorfose. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2004, p. 07.

19 KAFKA, 2004, p. 07.
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Chalier lembra que “a atitude de indiferenca e esquecimento face ao mal sofrido por outros é
natural aquele cuja preocupacéo, inteiramente monopolizada pelo desejo de cumprir o seu ser,
consiste, antes de mais, em afastar os obstaculos que se ergam no caminho de seu éxito.”*?

Testemunhando e vivendo na carne, desde cedo, 0 antissemitismo russo e, depois, 0
terror da perseguicdo nazista, Lévinas fez, a seu modo, a pergunta pela condicdo humana.
Porém, o sentido do humano que irrompe a partir das anélises levinasianas ndo se apresenta
emaranhado num existencial que se dissipa no vazio. E esse sentido do humano vai encontrar
ancoradouro na ética que se expressa na abertura a alteridade. Nas palavras do autor, “a minha
tarefa consiste em construir a ética: procuro apenas encontrar-lhe o sentido. Com efeito, ndo
acredito que toda a filosofia deva ser programatica”.'*

De certa forma, concordando com Critchley, o pensador francés-lituano, ao longo de
sua caminhada intelectual, ndo pensou muitas coisas, mas pensou uma ‘grande coisa’. “Esa
gran cosa que sabe Levinas se expresa en su tesis de que la ética es la primera filosofia,
entendiendo por ‘ética’ una relacién de responsabilidad infinita hacia los demas”.'”? Por
conseguinte, estabeleceu-se um horizonte ético que implica pensar o humano a partir do outro.
E, mesmo que Lévinas ndo o tenha explicitado, potencializa-se uma sensibilidade hospitaleira
em relacdo a vida em sua expressao ecoldgica.’® Por isso, é correta a afirmacdo de Menezes
guando comenta que “Lévinas nos deixou [...] uma dura tarefa, pensar o que ele ndo pensou €
a partir de um pensamento que constantemente exige reinterpretacdes [...]”.***

A pergunta pelo sentido da existéncia humana perpassa a histéria da humanidade.
Muitas tentativas de respostas foram dadas. E em nome dessas respostas, muitas vezes,
impetraram-se dogmatismos opressivos e destrutivos da vida. Dai a importancia da critica e o
esforco levinasiano em apresentar o outro humano como uma possibilidade que questiona a
dimensao ontoldgica. No dizer de Fabri, “a alteridade é 0 que me arranca de mim mesmo e de
minha busca apaixonada de adeséo ao ser. Ela abre a dimensdo temporal como fecundidade e

criacdo”.* Vivendo no seio dos acontecimentos que marcaram a humanidade do século XX,

120 CHALIER, 1993, p. 54.

21 | EVINAS, 20004, p. 82.

122 CRITCHLEY, Simon. Introduccién a Levinas. In: LEVINAS, Emmanuel. Dificil libertad. Buenos Aires:
Lilmod, 2004, p. 12.

123 Sobre a ecologia, PELIZZOLI, Marcelo. Correntes da ética ambiental. 3. ed. Petropolis: Vozes, 2007b, p.
112, sinaliza que a ética levinasina “pode nos iluminar do ponto de vista da relagdo com a natureza enquanto
alteridade; compde-se pois como uma critica bem enraizada, conjugada ao questionamento das consequéncias
éticas das diversas teorias no Ocidente, consubstanciada a partir de uma critica ético-epistemolégica nova e
complexa, e que talvez seja uma boa alternativa para a ‘pdés-modernidade’ em crise e em vazio ético [...].”

124 MENEZES, Magali Mendes de. A trama do corpo e da palavra em um dizer que se faz feminino. In: FABRI;
FARIAS; SOUZA (orgs.), 2008, p. 229.

125 EABRI, Marcelo. Levinas e a busca do auténtico. Veritas, Porto Alegre, v. 45, n. 2, jun. 2000b, p. 193.
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Lévinas lembra que “os seres humanos nao sdo somente vitimas da injustiga, S0 também sua
causa” (tradugdo propria).’”® Com isso, ao destacar a responsabilidade humana pelas situacGes
de injustica e pela propria conducdo de sua historia, sem que isso signifique um
antropocentrismo, um ser humano autossuficiente, Lévinas realca a dignidade humana.

Para Lévinas, “a crise do humanismo em nossa época tem, sem duvida, sua fonte na
experiéncia da ineficacia humana posta em acusagdo pela prdpria abundancia de nossos meios
de agir e pela extensdo de nossas ambicdes™."*” Porém, essa critica ndo descamba para uma
critica unilateral ao humanismo moderno. O autor em tela ndo adere a perspectivas anti-
humanistas ou niilistas. Dai que slogans como da ‘morte do homem’ ¢ da ‘morte de Deus’
contrastam com o prisma ético, no qual o humano é recepcionado como sujeito que se faz
mais humano a medida que se abre hospitaleiramente ao outro humano. Somos seres
relacionais e, nesse sentido, possibilita-se a transformacgdo do mundo e a propria histéria como
criagdo humana. “Nao pensamos relagdes, somos em relagdo. N&o se trata de meditagdo,
sendo de acéo. [...] N&o existe redengdo do mundo, senédo transformagdo do mundo” (tradugio
prépria).'®

Mesmo em situacOes deploraveis, o existir humano parece clamar por um sentido que
se revela na sensibilidade por outrem. No dizer de Pivatto, “sdo estes miseraveis que honram a
consciéncia humana e desafiam a sociedade burguesa, quase sempre parasitaria, para que se
abra as exigéncias da justica. Elas sdo, de alguma forma, a esperanga do mundo”.** Ora, ao
falarmos no tema da alteridade, salta aos olhos que vivemos hoje uma cultura de negacéo

outro. E Boff que nos lembra que, atualmente,

H& um descuido e um descaso pela vida inocente de criancas usadas como
combustivel na producdo para o mercado mundial [...]. H& um descuido e um
descaso manifesto pelo destino dos pobres e marginalizados da humanidade,
flagelados pela fome cronica [...]. Ha& um descuido e um descaso imenso pela sorte
dos desempregados e aposentados, sobretudo dos milhGes de excluidos do processo
de producao, tido como descartaveis e zeros econdmicos [...]. H4 um descuido e um
abandono dos sonhos de generosidade, agravados pela hegemonia do neoliberalismo
com o individualismo e a exaltagdo da propriedade privada que comporta [...].**

1261 EVINAS, 2004, p. 321: “Los hombres no son sélo victimas de la injusticia, son también su causa.”

27 EVINAS, 1993b, p. 71.

128 | EVINAS, 2004, p. 169: “No pensamos relaciones, somos en relacién. No se trata de meditacion, sino de
accion. [...] No existe redencion del mundo, sino transformacion del mundo.”

129 pIVATTO, 1992, p. 359.

130 BOFF, Leonardo. Saber cuidar: ética do humano — compaixdo da Terra. 6. ed. Petrépolis: Vozes, 2000b, p.
18. Nesse sentido, em outro texto, BOFF, Leonardo. Crise: oportunidade de crescimento. Campinas: Verus,
2002a, p. 13, escreve que “a percepgdo que temos € de que ndo podemos continuar nesse caminho, pois no levara
a um abismo. Fomos tdo insensatos nas Ultimas geracdes que construimos o principio de autodestruicdo. N&o é
fantasia hollywoodiana. Temos condi¢Bes de destruir varias vezes a biosfera e impossibilitar o projeto planetario
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Assim como na realidade do povo Israelita, no Antigo Testamento (cf. Ex 22.20-22),
sd80 muitos os rostos do estrangeiro, da vilva e do 6rfdo que ndo sdo acolhidos pela nossa
sociedade, em que predomina o prisma capitalista neoliberal. Sociedade esta que, no dizer de
Boff, implica a ideia de pés-modernidade: “devemos reconhecer que os representantes da pos-
modernidade sdo os filhos e filhas da modernidade burguesa, da sociedade pos-capitalista-
industrial de consumo — numa palavra, da cultura do capital hoje mundialmente integrado”.**!

Sem adentrar os diversos aspectos da discussdo que implicaria a ideia de pos-
modernidade, destaco apenas que a sociedade contemporanea traz como uma de suas marcas a
interdicdo do outro. Essa interdicdo se associa ao individualismo de um sujeito que tem
dificuldade em incluir na sua agenda questées que envolvem a solidariedade, o respeito, a
cidadania, a confianca, enfim, a hospitalidade com as diferentes expressdes da vida. No dizer
de Bauman, “a nossa era ¢ era do individualismo nio-adulterado e busca de boa vida, limitada
sO pela exigéncia de tolerancia (quando casada com individualismo autocelebrativo e livre de
escripulos, a tolerncia s6 se pode expressar como indiferenga)”. ™

Vive-se, no atual momento histérico, uma espécie de celebragdo “[...] da ‘morte do
ético’, da substitui¢do da ética pela estética [...]”.** E como antidoto a esse contexto que
Bauman descreve como ‘vida liquida’**, em que se observa a dissolucdo do ético, cabe

apontar a ética levinasiana como uma resposta inserida no seio da propria ‘pds-modernidade’:

Se a p6s-modernidade constitui uma retirada das aleias cegas a que tinham levado as
ambicdes radicalmente perseguidas da modernidade, uma ética p6s-moderna seria
uma ética que readmitisse 0 Outro como préximo, como alguém muito perto da méo
e da mente, no cerne do eu moral, de volta da terra devastada dos interesses
calculados a qual ele foi exilado; uma ética que langa novamente o Outro como a
figura decisiva no processo pelo qual o eu moral chega ao que é seu [...]. Neste
sentido, a ética de Lévinas é ética pés-moderna.**®

No fundo, em Lévinas, hd um pensamento ético que se revela “fecundo para servir de
orientagdo de nosso tempo™®, seja esse tempo entendido como moderno ou pés-moderno.

Percebe-se que o jeito levinasiano de pensar assume uma filosofia que evita o enraizamento.

humano. Desta vez ndo havera uma arca de Noé que salve alguns e deixe perecer os demais. O destino da Terra e
da humanidade coincidem: ou nos salvamos juntos, ou sucumbimos juntos.”

31 BOFF, Leonardo. A voz do arco-iris. 2. ed. Brasilia: Letraviva, 2000a, p. 24. Ainda BOFF, 2000a, p. 17, “o
termo pds-modernidade surgiu, primeiramente, nos EUA, em funcdo dos protestos politicos e culturais no fim
dos anos 60, e teve sua recepcao posterior na Europa. Nos EUA, expressou-se principalmente na literatura (L. A.
Flieder), na arquitetura (Ch. Jencks) e nas artes. Na Europa, encontrou acolhida no campo filoséfico, histérico e
cultural (J. F. Lyotard, H. J. Turk, A. Huyssen, P. Feyerabend e, de certa forma, também em A. Glucksmann e
em certos aspectos do pensamento de M. Foucault, J. Derrida e J. Baudrilhard).”

132 BAUMAN, Zygmunt. Etica p6s-moderna. Sdo Paulo: Paulus, 1997, p. 07.

133 BAUMAN, 1997, p. 06. Retomarei essa discusdo no capitulo 4.

13 cf. BAUMAN, Zygmunt. Vida liquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2007, p. 07.

1% BAUMAN, 1997, p. 99.

136 SEBBAH, 2009, p. 237.
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Neste sentido, de acordo com Sebbah, “na filosofia de Lévinas ndo existe ‘terra prometida’.
Mais exatamente, essa filosofia exige, como indispensavel, uma ‘terra prometida’, no sentido
gue incessantemente, de novo, ela recusar-se-a aos enraizamentos no ser [...]”.**

Certamente, a percepcao critica da pds-modernidade ndo esgota suas possibilidades.
No seio da pds-modernidade, como sugere Boff, emerge “a esperanga de que ndo precisara
haver mais dominacao, destruicdo e excluséo das alteridades e diferengas, como outrora”.*® A
critica a sociedade contemporanea, independentemente de sua recep¢do como pos-moderna ou
ndo, implica na possibilidade de indicar, no seio dessa mesma sociedade, possibilidades de
rupturas. E, efetivamente, no caso desta tese, trata-se de apontar a ética levinasiana como uma
dessas possibilidades. Contra a resignacdo e a favor de uma esperanca historica, como nos
lembra Boff, faz-se necessario dizer que “estamos em face de um longo caminho civilizatorio.
Importa trilha-lo, pois sé assim conferimos um rosto humano a nossa histéria marcada por

tantas barbaridades, cujos efeitos nos alcangam até os dias de hoje”."*

1.2 O infinito ético e a totalidade ontoldgica

A transcendéncia ao infinito a partir da responsabilidade pelo proximo, na
proximidade de outrem, aqui reside, a letra, uma significacdo sem visdo e mesmo
sem visada. Uma espera sem esperado que traduz ou significa, ndo um vazio a
preencher, mas um pensamento mais pensante do que o conhecer: 0 modo como o
infinito pode significar sem perder o seu sentido transcendente.**

Diante da pergunta pela condigdo humana, h4 uma tensdo que conduz & reflexdo
levinasiana. As expressdes ‘totalidade’ e ‘infinito’, muito mais que designarem o nome de
uma de suas principais obras, expressam o significado da inquietagdo que perpassa 0

pensamento de Lévinas. Tendo como pano de fundo a singular influéncia de a Estrela da

7 SEBBAH, 2009, p. 230.

138 BOFF, 20004, p. 30.

139 BOFF, 20004, p. 64.

M0 EVINAS, Emmanuel. Deus, a morte e o tempo. Coimbra: ALMEDINA, 2003b, p. 156-157. Sobre essa
percepcdo de transcendéncia, que comporta a ideia de Deus, é oportuno destacar a proximidade levinasiana com
o pensamento de Kierkegaard (1813-1855). Cf. LEVINAS, 1997, p. 88, “é Kierkegaard quem melhor
compreendeu a nogdo filosofica de transcendéncia que o tema biblico da humildade de Deus comporta”. Ainda
segundo LEVINAS, 1997, p. 110, Kierkegaard “é¢ o primeiro filésofo que pensa Deus sem o pensar a partir do
mundo. A proximidade de outrem ndo ¢ qualquer ‘deslocamento do ser em relagdo a si’ nem ‘degradagdo da
coincidéncia’, segundo as formulas sartreanas. O desejo, aqui, ndo é pura privacao; a relacéo social é melhor que
0 gozo de si. E a proximidade de Deus, devolvida ao homem, &, talvez, um destino mais divino que o de um
Deus gozando de sua divindade”. Com efeito, é notavel a presenga do pensamento kierkegaardiano na ética
levinasiana. Sobre esse aspecto, ALMEIDA, Jorge Miranda de. Etica e existéncia em Kierkegaard e Lévinas.
Vitoria da Conquista: Uesb, 2009, p. 176, constata que “no pensamento de Kierkegaard e Lévinas a ética
constitui o verdadeiro sentido da existéncia e estas ndo podem ser concebidas isoladamente. [...] Kierkegaard em
As obras do amor e no Diario, expde que o verdadeiro amor para com o préximo implica a abnegacéo do si
mesmo; o altruismo existencial que se concretiza no ‘sacrificio e doac&o’ de si mesmo. E a partir dessa tese que
constatamos a heranga Lévinasiana (sic) em relacdo a ética em Kierkegaard.”
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redencdo de Rosenzweig,"" o pensador francés-lituano desenvolve uma incisiva critica ao
pensamento ocidental que tem a pretensdo de reduzir tudo — ndo deixar nada de fora — a légica
de uma razdo empenhada na afirmacéo do Mesmo. Trata-se, pois, de uma afirmacao de um eu
que n3o acolhe o outro em sua alteridade. E essa a ldgica que se mostra, inclusive, na face da
violéncia e da guerra: “A face do ser que se mostra na guerra fixa-se no conceito de totalidade
que domina a filosofia ocidental. Os individuos reduzem-se ai a portadores de formas que 0s
comandam sem eles saberem”.**?

Propondo um caminho diferente a esse que desemboca na totalidade, Lévinas
apresenta a ideia do infinito como experiéncia que se estabelece na relacdo face a face. A
partir da nogdo do infinito, o autor explicita que o rosto do outro transcende a qualquer
esquema ou conceito que pretenda reduzi-lo a mesmidade. Outrem se apresenta enquanto
exterioridade e transcendéncia. Para além da totalidade, o outro reflete a condi¢édo do infinito.
“Uma tal situacdo ¢ o brilho da exterioridade ou da transcendéncia no rosto de outrem. O
conceito dessa transcendéncia, rigorosamente desenvolvido, exprime-se pelo termo de
infinito. Tal revelagdo do infinito ndo leva a aceitagdo de nenhum conteudo dogmatico.”**

A condicdo que possibilita a compreensdo da relacdo inter-humana aberta ao infinito,
viabiliza-se mediante a ética. Para além do exercicio teorico, a relacdo face a face tem seu
significado indicado na subjetividade que acolhe o outro. Assim, a obra Totalidade e infinito
apresenta-se “como uma defesa da subjetividade, mas ndo a captard ao nivel do seu protesto

puramente egoista contra a totalidade, nem na sua anglstia perante a morte, mas como

fundada na ideia do infinito”.*** Prosseguindo, um pouco mais adiante, Lévinas elucida que

141 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 15. Sobre Rosenzweig e obra, SOUZA, Ricardo Timm de. As fontes do
humanismo latino: a condicdo humana no pensamento filoséfico contemporaneo. Porto Alegre: EDIPUCRS,
2004, p. 250, escreve: “Nascido em Kassel em 1886 e falecido em 1929, Franz Rosenzweig [...] assume
crescentemente o papel de um dos intelectuais centrais do século XX. Seu pensamento, extremamente vigoroso e
sofisticado, antecipa muitas das grandes conquistas do pensamento filos6fico do século passado, especialmente
da fenomenologia. [...] Seu livro maximo — A Estrela da Redencéo — significa praticamente o Gltimo grande
esforgo filosofico de pré-guerra na esteira da cultura européia [...]. Rosenzweig propde um ser humano capaz de
requalificar radicalmente suas relacBes com a realidade, superando as limitagcBes objetivantes de modelos
cientificistas e impessoais.”

12 LEVINAS, 2000b, p. 10. Cf. PIVATTO, 1992, p. 338, “toda a primeira parte da obra Totalité et Infini é um
ataque frontal contra essa filosofia sem ética e responsabilidade que, como ele diz, tem por fim a guerra,
suspende toda moral e pde a politica como centro da razdo, desenvolvendo-se esta como arte de pensar e ganhar
a guerra por todos meios [...]. E um ataque & ontologia, a filosofia da raz&o egoldgica e/ou impessoal, a toda
filosofia que reduz a alteridade do outro, de uma ou outra forma, por um outro motivo.”

13 |LEVINAS, 2000b, p. 12. PELIZZOLI, Marcelo Luiz. Levinas: a reconstrucdo da subjetividade. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2002, p. 61. “O Infinito [...] leva de imediato aos seguintes termos: exterioridade,
indicando a ruptura e os limites da totalizacdo e sintese ontoldgica; alteridade do todo outro; Rosto, como
revelacdo do estranho e abertura do sentido ético por exceléncia; Sinngebung [dar sentido] como doagdo de
sentido ético; e em especial ao Desejo, afeccdo e amor/bondade onde podemos ver a concretude das experiéncias
éticas propaladas.”

1 EVINAS, 2000b, p. 13.
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“este livro apresentara a subjetividade como acolhendo Outrem, como hospitalidade. Nela se

consuma a ideia do infinito”.** Do mesmo modo:

Totalidade e infinito [...] quer colocar o problema da relagio intersubjetiva. [...] E
extremamente importante saber se a sociedade, no sentido corrente do termo, é o
resultado de uma limitagdo do principio de que o0 homem é o lobo para 0 homem ou
se, pelo contrério, resulta da limitacdo do principio de que o homem é para o
homem. O social, com as suas instituic@es, as suas leis, deriva de se terem limitado
as consequéncias da guerra entre 0s homens, ou de se ter limitado o infinito que se
abre na relagéo ética do homem com o homem?*°

Ao redor da nocdo de totalidade, a critica levinasiana se estende sobre a ontologia. E
essa critica vai incidir obrigatoriamente no pensamento heideggeriano. Mas, 0 que se entende
por ontologia? Nas proposi¢des, atribuidas ao eleata Parménides, século V a.C., pode-se
indicar a ideia basica que se inaugura na ontologia: “[...] O ser €. [...] Esse ‘ser’ ¢ ‘idéntico’ ao
pensamento conceitual. [...] O Mesmo, o Idéntico é o que é simultancamente ‘ser’ e
‘pensamento’. [...] O Ser é, o Nada nao ¢ [...]”." Com efeito, ser e pensamento foram
concebidos como parte de uma mesma identidade. A ontologia € o logos ou discurso que
comunica o sentido do ser. “A linguagem ¢ a casa do ser. No conhecimento se mostra o ser. O
pensamento esta no interesse do ser [...]"."*

Em perspectivas diferentes, a relacdo do humano com o ser € uma tematica
recorrente tanto em Heidegger como em Lévinas. Conforme referi na introducdo, nota-se o
influxo do pensamento heideggeriano no filésofo da Etica da Alteridade. Como observa
Bucks, “toda a obra filos6fica do autor [Lévinas] pode ser vista como uma tentativa de
repensar as ideias basicas de Heidegger”.**® Adentrando as obras que antecedem Totalidade e
infinito, é perceptivel que Lévinas mantém um estreito didlogo com a ontologia
heideggeriana.”* No entanto, é um dialogo que se demonstra desde cedo dissonante e que, aos
poucos, vai tomando rumo divergente.

A compreensdo do ser — ontologia — indica que o humano é um constante fazer-se e,

ao mesmo tempo, um constante existir. Mesmo em escritos mais maduros, Lévinas recepciona

15| EVINAS, 2000b, p. 14.

146 EVINAS, 2000a, p. 71-72.

147 p ARMENIDES apud LEGRAND, Gerard. Os pré-socréticos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997, p. 86-87.
148 BUZZI, Arcangelo R. Introducéo ao pensar: o ser, o conhecimento, a linguagem. 26. ed. Petrépolis: Vozes,
1999, p. 15.

I BUCKS, 1997, p. 71.

150 Nos primeiros textos levinasianos, denota-se que ha explicitamente uma maior ‘aderéncia’ ao pensamento de
Heidegger. A critica levinasiana a ontologia heideggeriana serd mais contundente nos escritos posteriores a
Segunda Guerra Mundial. Dentre os diversos textos de Lévinas, relacionados a Heidegger, destaco os seguintes:
Martin Heidegger e a ontologia, A ontologia no temporal, Da descricdo a existéncia. Estes artigos foram
incluidos no livro Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger (1949). A ontologia é fundamental?,
publicado em 1951 (texto que foi incluido em Entre nds), é um dos primeiros artigos em que Lévinas expde
claramente seu posicionamento critico a filosofia de Heidegger.
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esse sentido da existéncia humana que perpassa 0 pensamento heideggeriano de Ser e tempo
como “a grande novidade da ontologia contemporanea”.™™ De certa forma, a ontologia
heideggeriana, ao compreender o humano como Dasein, dignificou a vida humana que se
desenrola no cotidiano, com suas respectivas congruéncias ou incongruéncias. E isso significa
afirmar a ideia de que o sujeito ndo pode ser anulado ou abarcado por qualquer esquema
totalitario. O ser sujeito indica a concretude da existéncia de um eu que se abre para 0 outro.*
Para além do ser em si mesmo, vislumbra-se a ética — abertura e acolhida ao outro — como
sentido desse ser sujeito. “O eu ndo ¢ uma formacao contingente gracas a qual o Mesmo e o
Outro [...] podem além disso refletir-se num pensamento. E para que a alteridade se produza
No ser que é necessario um ‘pensamento’ € que € preciso um Eu”.**®

A pergunta pelo que é ser é a questdo da existéncia humana. E essa existéncia é
factica, simplesmente ha ser, nua e cruamente. A afirmacdo de que ha ser nao se insere na
tradicional problemética do ser ou ndo ser. No dizer de Lévinas, ser € melhor que ndo ser:
“[...] a ex-cendéncia e a felicidade tém necessariamente raizes no ser e, por isso, ser vale mais
do que ndo ser”.” O significado do ser converge com o préprio fato de que ser é existir.
Antes de qualquer coisa, ha ser. O humano é a explicitacdo do ser. E o caminho que conduz
ao sentido do ser ndo é o da dialética, em que haveria a tradicional oposicao ser ou nao ser,
mas a relagcdo com o outro.

Né&o obstante a toda atencdo dada ao humano e a vida cotidiana, o principal enfoque
da ontologia recaiu sobre a questdo do ser. Em diversos momentos, o pensador francés-lituano
descreve que o busilis do problema heideggeriano esta na sua compreensao antropolégica.
“Para Heidegger, o problema da antropologia ndo é primordial. Heidegger ndo se interessa
pela significacdo do existir humano por si mesmo. O humano néo surge na sua reflexdo senédo
na medida em que o ser estd em questdo na epopeia do ser”.™ O humano nada mais é que 0

lugar — a ‘memoria do ser’ —, 0 guarda, 0 “pastor do ser”.*** Em suma, ““o ser requer 0 homem

BLLEVINAS, 1997, p. 22.

52 Sem que isso signifique auto-engendramento, PIVATTO, Pergentino S. A questdo da subjetividade nas
filosofias do dialogo — o exemplo de Levinas. Veritas, Porto Alegre, v. 48, n. 2, jun. 2003a, p. 189, esclarece:
“percebe-se em Levinas uma concepgdo firme e bem elaborada de sujeito, de constituicdo do sujeito, expresso
geralmente com os termos de Eu ou de Mesmo. Trata-se exclusivamente do sujeito que € cada Eu, e nunca do
outro, isto é daquele que é parceiro no dialogo, que Lévinas chama de Outro ou de Outrem. O sujeito que é cada
Eu ndo esta constituido de vez, ndo é concebido estaticamente, como se aparecesse a luz de uma eternidade
Ontica; ao contrério, o sujeito estad em devir, é continuo engendramento, de tal forma que fica dificil aplicar-lhe a
categoria de ser.”

153 | EVINAS, 2000b, p. 27. Adiante, na quarta secdo deste capitulo, retomarei essa questdo do sujeito (eu).

1 LEVINAS, Emmanuel. Da existéncia ao existente. Campina: Papirus, 1998a, p. 09. Quanto ao termo ‘ex-
cendéncia’, ainda LEVINAS, 1998a, p. 09, indica a saida do ser em direcdo ao Bem, o Bem além do ser (Plat&o).
15| EVINAS, 2003b, p. 58.

156 Cf. LEVINAS, 1998b, p. 223.
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COMO uma patria ou um solo requer seus autdctones”.”” Semelhante ao personagem de Daniel
Defoe, Robinson Crusoe, Unico sobrevivente de um naufragio, o qual se encontra isolado e
aprisionado numa ilha, o humano, exposto a aventura do ser, € um naufrago de si mesmo.
Para além de uma simples questdo teorica, a arte da dominacdo e assimilacdo do
outro acompanhou o desenvolvimento da civilizagdo ocidental. A pretensa neutralidade,
presente na compreensdo do ser, encobre e legitima a exaltacdo da vontade de um poder
despético, determinado em subordinar outrem a supremacia do mesmo.™ A existéncia
humana no mundo é compreendida como busca incessante pelo pensar e tornar presente o ser.
Servindo como cdpula ou de sintese entre predicados, o verbo ser passou a exercer uma
funcdo nominal e substantiva. Por isso a tese de Lévinas que remonta ao significado do verbo
ser para além de um sentido auxiliar. E a ontologia, enquanto manifestacdo do sentido de ser e

expressdo conceitual, caracteriza-se justamente na forga de dizer que ‘algo ¢ isso ou aquilo’.

No verbo ser — que os gramaticos chamam a ligeira ‘auxiliar’ — ressoa o reinado de
um repouso fundamental, e este repouso supde a [sic] terra. E o andncio de uma
atividade de ndo anuncia nenhuma mudanga, nem de qualidade nem de lugar — mas
apenas ser: ndo-inquietude, repouso, identidade como ato de repouso.™

Ao anunciar o humano como “pastor do ser”, a ontologia reafirma a cultura da
imanéncia, da mesmidade.® Tal como numa tautologia, a pergunta pelo sentido do ser
culminou na preocupacgéo pelo ter-de-ser. “A maneira como o ser € em relagdo ao seu proprio
nada é o si mesmo. O ‘ter-de’ do ter-de-ser [a-étre] é compreendido a partir de seu ser”.*®
Impbe-se a0 humano a tarefa em ter-de-ser. E esse ‘ter’ se reveste de uma determinagdo tal
gue nada mais cabe ao humano, exceto, sujeitar-se ao ser. O antropoldgico e a subjetividade
encontram-se incrustados na dindmica do ser. O ‘ter-de-ser’ revela-se, entdo, em ‘poder ser’.

A aventura do ser imprime uma dindmica de opresséo e destrui¢do. De certa forma, a
ideologia nacional-nazista, da qual Heidegger participou, expressou, na pratica, um poder ser

que se enraizou no mundo. “H4, em Heidegger, textos sobre o lugar do homem na Europa

Central. Para ele é central a Europa e o Ocidente alemdo. Ha toda uma geopolitica em

71 EVINAS, 1993b, p. 96.

158 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 34.

19 LEVINAS, 2003b, p. 143. Ainda LEVINAS, 1997, p. 253: “A guisa de preocupagéo em ser, a guisa de ser-
ai, a guisa de ser-no-mundo, a guisa de ser-com-os-outros, a guisa de ir-para-a-morte, importa no
‘acontecimento’ de ser deste ser mesmo.”

180 N3o foi s6 Lévinas que viu isso. Também RICOEUR, 2008, p. 44, identifica, na ontologia heideggeriana, a
aporia de um movimento que se fecha sobre si mesmo, bloqueando a possibilidade de dialogo: “com a filosofia
heideggeriana, ndo cessamos de praticar 0 movimento de volta aos fundamentos, mas tornamo-nos incapazes de
proceder ao movimento de retorno que, da ontologia fundamental, conduziria & questdo propriamente
epistemoldgica do estatuto das ciéncias do espirito. Ora, uma filosofia que rompe com o dialogo com as ciéncias
s0 se dirige a si mesma.”

181 | EVINAS, 2003b, p. 77.
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Heidegger”,’® denuncia Lévinas. Entende-se, desse modo, o proprio posicionamento
levinasiano, que, ndo obstante a sua acolhida a novidade contida em Ser e tempo, intensifica

sua critica a Heidegger e se empenha para propor um caminho alternativo a ontologia:

Em todo o meu esforco, ha como que uma desvalorizagdo da nogdo do ser que, em
sua obstinagio em perseverar em ser, encobre violéncia e mal, ego e egoismo. E a
nogao do bem que me parece corresponder as minhas analises do para-com-0-outro,
conduzidas a partir da fenomenologia do rosto. [...] O bem é esse excedente de
importancia de outrem sobre mim, cuja possibilidade, na realidade, é a ruptura do
ser pelo humano ou o bem no sentido ético do termo.'®®

A ética evidencia que é na experiéncia existencial do encontro inter-humano, em que
0 sujeito se abre hospitaleiramente ao outro — ‘nogdo do bem’ —, que a vida se revela como
significado ultimo. Para além da ontologia, da preocupacédo pelo ser em si, a ética apresenta o
rosto do outro como critério do sentido do humano. Pois é isso que sugere a reflexdo
levinasiana, mediante as andlises processadas ao redor dos conceitos de totalidade e infinito.
Se na nocgéo de totalidade resulta o ensimesmamento do eu, no infinito irrompe o estatuto da
alteridade como urgéncia ética, a qual solicita minha responsabilidade por outrem. Para além
da preocupacdo ontoldgica, o apelo do rosto do proximo me solicita acolhida, impelindo-me
para um movimento de saida, sem retorno, inaugurando um ‘tempo’ ético. Mas esse

movimento devera ser ainda esclarecido. E o que me proponho fazer a seguir.

1.3 Tempo ético

De forma mais clara, em Totalidade e infinito, a tese da primazia da ética em relacdo
a ontologia foi assim formulada: “ao desvelamento do ser em geral, como base do
conhecimento e como sentido do ser, preexiste a relacdo com o ente que se exprime; no plano
da ontologia, o plano ético”.'** Concretamente, € 0 encontro com 0 outro, enquanto relacdo
face a face, que exprime o sentido da ética. Ora, “o0 rosto onde se apresenta o Outro —
absolutamente outro — ndo nega 0 Mesmo, nao o violenta como a opinido ou a autoridade ou 0
sobrenatural taumaturgico”.'®

O pensamento levinasiano, como foi indicado na secdo precedente, ndo nega a
ontologia, mas questiona seu status de primazia. Ao lado desse questionamento, Lévinas
propde a ética como horizonte de humanizacgédo. “Captar no discurso uma relacéo néo alérgica

com a alteridade, descobrir nele o desejo — onde o poder, por esséncia assassino do Outro, se

182 | EVINAS, 1997, p. 161.

163 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 93.
14| EVINAS, 2000b, p. 180.

165 LEVINAS, 2000b, p. 181.
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torna em face do Outro e ‘contra todo o bom senso’, impossibilidade de assassinio,
consideragdo do Outro ou justica™.'® Esta ai o esforco levinasiano. Ou seja, anterior a
preocupacdo de um ser empenhado pela sua afirmagdo, mediante uma verdade racional,
Lévinas propde o rosto do outro humano como sentido ético que interpela a minha condicéo
de sujeito. Assinala-se, como sentido da prépria racionalidade, um eu sensivel a alteridade.
Por conseguinte, “a relacdo ética, oposta a filosofia primeira da identificacdo da liberdade e do
poder, ndo € contra a verdade, dirige-se ao ser na sua exterioridade absoluta e cumpre a
prépria intencdo que anima a caminhada para a verdade”.*

Em O tempo e 0 outro e em Da existéncia ao existente, obras publicadas em 1947,
Lévinas apresenta os temas da alteridade e da temporalidade. Tradicionalmente, o tempo foi
concebido como sincronia entre os instantes do passado, presente e futuro. Foi justamente
essa compreensdo de tempo que Lévinas questionou, introduzindo a ideia de que a
temporalidade se da num sentido de diacronia. “O tempo ndo é uma sucessdo dos instantes
que desfilam diante de um eu, mas a resposta a esperanca pelo presente que, no presente, é
precisamente expressa pelo ‘eu’ equivalente ao presente”.'®® Ndo se trata pensar o tempo numa
sucessdo de instantes sincronizados. “Impossibilidade de coincidir, in-adequacédo, ndo sédo
simplesmente nog¢des negativas, mas tém sentido no fenémeno da néo-coincidéncia que se da
na diacronia do tempo” (tradugio propria).'®

O tempo também ndo é entendido enquanto horizonte ontoldgico, em que a existéncia
humana deslizaria sobre o fluxo do tempo. Tampouco o tempo significa uma degradacao da
eternidade. Por fim, referir-se ao tempo significa pensa-lo na relacdo inter-humana.'” Na
relacdo com o outro, ha sempre a possibilidade de um novo tempo. Dai o sentido do tempo
diacronico, que sinaliza uma mudanca no modo tradicional de se pensar a questdo do tempo.
Na interpretacdo de Bucks, “Levinas procura mostrar como o tempo diacrénico [...]
possibilita a verdadeira transcendéncia do ser em relagdo ao outro e a Deus”.'"™

Uma questéo relacionada ao tempo, que aqui apenas vou tocar por alto, estd a tematica

da morte. Diferentemente de Heidegger, em que a morte é entendida como a angustiante

165 | EVINAS, 2000b, p. 34.

71 EVINAS, 2000b, p. 34.

198 | EVINAS, 19984, p. 110.

189 | EVINAS, Emmanuel. El tiempo y el otro. Barcelona: Paidds, 1993a, p. 70: “Imposibilidad de coincidir, in-
adecuacion, no son simplemente nociones negativas sino que tienen un sentido en el fenémeno de la no-
coincidencia que se da en la diacronia del tiempo.”

170 Cf, LEVINAS, 19934, p. 77.

1 BUCKS, 1997, p. 88.
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‘possibilidade da impossibilidade’ do ser,'” na qual se explicitaria a propria autenticidade
humana, Lévinas compreende a realidade da morte num sentido bem inverso. Trata-se da
impossibilidade da possibilidade. “A angtstia da morte esta precisamente na impossibilidade
de cessar, na ambiguidade de um tempo que falta e de um tempo misterioso que resta ainda.
Morte que, por conseguinte, ndo se reduz ao fim de um ser.”*”®* N&o se trata apenas de um jogo
de palavras, mas a explicitacdo de que a morte € um mistério inexaurivel, um totalmente
outro. A morte se apresenta como algo que remete para uma radical alteridade.'* Na morte, ha
0 anuncio de algo que é totalmente outro em relacdo ao sujeito.

De certa forma, essa radicalidade da morte que se anuncia como alteridade, indica o
sentido da propria radicalidade na relacéo que se estabelece com o outro humano. Entretanto,
h& uma importante diferenca. No horizonte da morte, defronto-me com um acontecimento que
foge de minhas possibilidades. “A morte ¢é certa, o que quer dizer que ela é sempre possivel,
possivel em cada instante, mas que por isso o seu ‘quando’ ¢ indeterminado.”.*”® Diante da
morte ha uma situacdo de extrema passividade, em que, com o seu acontecimento, 0 mundo e
o ser do ente humano se dissolvem. Porém, enquanto esse momento sempre possivel nédo
chegar, o sentido do humano nédo esta em ser-para-a-morte, mas ser em relacdo a cada novo
instante que se descortina enquanto tempo. “E por isso que a vida entre o nascimento e a
morte ndo é nem loucura, nem absurdo, nem fuga, nem fraqueza. Flui numa dimenséo que lhe
é propria e onde pode ter sentido um triunfo sobre a morte”.*

No dizer de Lévinas, ao invés de um sentido de tempo em que 0 eu apenas circularia
por ele, “colocamos o ‘eu’ como o proprio fermento do tempo no presente, o dinamismo do

tempo. [...] O dinamismo do ‘eu’ reside na propria presenga do presente, na exigéncia que

172 Cf. LEVINAS, 2003b, p. 89. Para HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. 6. ed. Petrépolis: Vozes, 1998, v. 2, p.
30-33, “a morte é uma possibilidade privilegiada da pre-senca [Dasein — ‘ser-ai’]. [...] A morte é uma
possibilidade ontolégica que a propria pre-senca € impendente em seu poder-ser mais préprio. Nessa
possibilidade, 0 que esta em jogo para a pre-senca é pura e simplesmente seu ser-no-mundo. Sua morte € a
possibilidade de poder ndo mais estar pre-sente. [...] A angustia com a morte é angustia ‘com’ o poder-ser mais
préprio, irremissivel e insuperavel.” Dai que, em Heidegger, o ser auténtico é o ser para a morte. Cf. FABRI,
2000b, p. 186, “a discussao filosofica sobre o auténtico requer, para este filésofo, uma consideracdo do si-mesmo
e, assim, do sentido da presenca a si. Toda reflexdo implica uma auto-apreensdo a partir da qual o Dasein se
reflete ou se mostra em sua propria presenca junto as coisas que fazem parte de seu existir cotidiano.”

13| EVINAS, 2000b, p. 44.

174 Cf. SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico: uma introduc&o ao pensamento de Emmanuel Lévinas. Porto
Alegre: EST; Petropolis: Vozes, 1984, p. 181: “Na consciéncia, para o eu e para a interioridade que o eu
comporta, a morte ndo ¢ nunca ‘natural’, ndo ¢ um simples problema bioldgico, mas também ndo é um simples
problema da intimidade do eu solitario. Tem a estrutura de uma relacdo a outro: chega como outro, um
‘transcendente’ que chega e age ao modo de alguém, como sendo um ‘quis’ [quem] e ndo um ‘quid’ [qué]. Toca-
me como eu e ndo simplesmente como corpo bioldgico. A sua ‘hora’ € fixada a partir desta alteridade que eu nio
posso conhecer. Por isso ndo conheco a hora mas s6 a aproximacdo. E por isso, em Ultima instancia, chega como
vontade estranha.”

15 | EVINAS, 2003b, p. 74.

76 | EVINAS, 2000b, p. 44.
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essa presenga implica”.'’” Em cada instante, ha um novo tempo, uma nova possibilidade, pois,
“o ‘eu’ ndo € o ser que, residuo de um instante passado, tenta um instante novo. Ele é essa
exigéncia do ndo-definitivo. A ‘personalidade do ser € a sua propria necessidade do tempo
como de uma fecundidade milagrosa no préprio instante pelo qual recomeca como outro.”*"®
Entretanto, essa alteridade que se descortina em cada novo instante do tempo, o0 eu néo
a encontra em si mesmo. “A alteridade absoluta do outro instante [...] ndo pode encontrar no
sujeito que ¢ definitivamente ele proprio”.'”” Entdo onde o eu encontra esse outro que
possibilita um novo tempo? “Essa alteridade s6 me vem de outrem. [...] se o tempo ¢é
constituido por minha relacdo com outrem, ele € exterior a meu instante, mas ele € também
outra coisa que ndo um objeto dado a contemplagio.”® E quem € esse outro? “Outrem, como
outrem, ndo é somente um alter ego. Ele é o que eu ndo sou: ele é o fraco enquanto sou o
forte; ele é o pobre; ele é a vilva e o 6rfdo.”*®! Entdo, é a manifestacdo do outro, enquanto

alteridade absoluta, que anuncia ao eu 0 movimento do tempo, como tempo ético.

O ‘movimento’ de tempo, entendido como transcendéncia para o Infinito do
‘completamente Outro’, ndo se temporaliza de forma linear, ndo se assemelha a
retiddo da flecha intencional. Sua forma de significar, marcada pelo mistério da
morte, se desvia para penetrar na aventura ética da relagdo com o outro homem..*#?

Enquanto houver tempo, em cada novo instante, em cada amanhecer, a autenticidade
do sujeito humano estd em viver seu ser no encontro inter-humano, numa relagdo de acolhida.
“A situagdo do face a face representaria a realizagdo mesma do tempo; a invasao do porvir
pelo presente ndo acontece ao sujeito em soliddo, mas na relacdo intersubjetiva. A condicao
de tempo é a relacdo entre seres humanos, a histéria.”*®® Portanto, 0 novo tempo que se
anuncia é o tempo da relacdo ética que se estabelece a partir da manifestacdo do rosto do
outro. A significacdo ética do rosto assinala que o sentido do humano esta na relacdo face a
face, numa relacdo de hospitalidade do eu para com o outro.

A ética, tema central de Totalidade e infinito, é introduzida a partir de um

posicionamento critico em relacdo a moral acoplada & ontologia. Lévinas questiona se a moral

Y7 EVINAS, 19984, p. 110.

78 | EVINAS, 19983, p. 111.

9 EVINAS, 19983, p. 111.

180 EVINAS, 19984, p. 111.

81| EVINAS, 19984, p. 113.

182 LEVINAS, 1993a, p. 71: “El ‘movimiento’ de tiempo, entendido como trascendencia al Infinito de lo
‘completamente Otro’, no se temporaliza de forma linear, no se asemeja a la rectitud de la flecha intencional. Su
forma de significar, marcada por el misterio de la muerte, se desvia para penetrar en la aventura ética de la
relacién con otro hombre”

18 LEVINAS, 1993a, p. 121: “La situacién de cara a cara representaria la realizacion misma del tiempo; la
invasion del porvenir por parte del presente no acontece al sujeto en solitario, sino que es la relacion
intersubjetiva. La condicion de tiempo es la relacion entre seres humanos, la historia”.
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ndo ¢ uma ilusdo, pois, “facilmente se concordara que importa muitissimo saber se ndo nos
iludiremos com a moral”.’® Suspeita-se que uma moral construida sob a tutela da ontologia
ndo teria forca para questionar a politica usada como justificativa de um estado de guerra ou
de violéncia. Dai a importanica da critica. A partir do critério ético, a critica, ao estabelecer
uma situacdo de estranheza, abre uma fissura na realidade estabelecida como dogma. A
percepgdo critica pde em questdo o dogmatismo, “de maneira que a sua inteng@o critica a leva
para além da teoria e da ontologia: a critica ndo reduz o Outro ao Mesmo como a Ontologia,
mas pde em questdo o exercicio do Mesmo”."* E esse estado de estranheza, em que 0 mesmo

€ posto em questdo, suscita-se a partir da manifestagdo de outrem.

Um pbr em questdo do Mesmo — que ndo pode fazer-se na espontaneidade egoista
do Mesmo — é algo que se faz pelo Outro. Chama-se ética a esta impugnacéo da
minha espontaneidade pela presenca de Outrem. A estranheza de Outrem — a sua
irredutibilidade a Mim, aos meus pensamentos e as minhas posses — realiza-se
precisamente como um por em questdo da minha espontaneidade, como ética.*®

A partir da ética, explicita-se uma proposta de superacdo da totalidade, enquanto
fundamento de uma subjetividade ou de uma objetividade que se traduz numa moral que
justifica todo tipo de violéncia, inclusive a guerra. No contexto da filosofia ocidental, a moral
era considerada como uma parte da ontologia. Para o autor francés-lituano, a ética recebeu
status de filosofia primeira. A ética ndo é um discurso formal a partir de onde se estabeleceria
uma moral normativa. Alias, a abordagem levinasiana ndo distingue moral e ética.'®’

Lévinas, ao propor como ponto de partida de seu pensamento a perspectiva da
alteridade, vai de encontro ao sistema ocidental que concebe o ser humano e o0 mundo a partir
de um eu narcisico, ensimesmado, totalitario. “A metafisica, a transcendéncia, o acolhimento
do Outro pelo Mesmo, de Outrem por Mim produz-se concretamente como a impugnacao do
Mesmo pelo Outro, isto €, como ética que cumpre a esséncia critica do saber”.’*® Com efeito,
“pensar o infinito, o transcendente, o Estrangeiro, ndo € pois pensar um objeto”.'* Antes,

trata-se de estar “[...] em face de um rosto”.**

184 EVINAS, 2000b, p. 09.

185 | EVINAS, 2000b, p. 30.

186 | EVINAS, 2000b, p. 30.

187 Certamente, a proposta de Lévinas vai de encontro a perspectivas como a que se faz presende em VAZQUEZ,
Adolfo Sanchez. Etica. Civilizagdo Brasileira, 1975, p. 12, para o qual a ética seria “a teoria ou a ciéncia do
comportamento noral dos homens” e moral — ainda VAZQUEZ, 1975, p. 69 — “um sistema de normas, principios
e valores [...]".

188 | EVINAS, 2000b, p. 30.

189 | EVINAS, 2000b, p. 36.

1991 EVINAS, 2000b, p. 37.
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De certa forma, mediante categorias como da transcendéncia, metafisica,
exterioridade, escatologia, o autor anuncia a novidade — o tempo ético — que se apresenta
‘para além’ da totalidade ontoldgica. Mas, esse ‘para além’ ndo deve ser entendido como se
fosse algo que devesse acontecer nos fins dos tempos. Na prépria compreensdo da
‘escatologia profética’ — a ‘escatologia messidnica’* —, Lévinas articula a ideia de que a

transcendéncia ¢ a ‘provocagdo’ da ética que transpassa a totalidade e a historia.

A escatologia pde em relagdo com o ser para além da totalidade e da histéria, e ndo
com o ser para além do passado e do presente. Ndo com o vazio que rodearia a
totalidade e onde poderia, arbitrariamente, crer 0 que se quisesse, € promover assim
os direitos de uma subjetividade livre como o vento. E relagdo com um excedente
sempre exterior a totalidade, como se a totalidade objetiva ndo preenchesse a
verdadeira medida do ser, como se um outro conceito — o conceito de infinito —
devesse exprimir essa transcendéncia em relacdo a totalidade, ndo-englobavel numa
totalidade e t4o original como a totalidade.*®?

A concepcdo de escatologia levinasiana comporta a ideia de que, para o aléem da
totalidade ou ainda para além da histéria e do tempo sincronizado, hd como uma excedéncia
ou uma forca que ndo pode ser abarcada pela ontologia. Esse excedente se explicita no
conceito de infinito. Em outras palavras, o infinito reflete no interior da prdpria totalidade
uma ideia de transcendéncia, em que o eu se descobre chamado a responsabilidade ética. “O
escatoldgico, na medida em que ¢ o ‘além’ da historia, arrebata os seres a jurisdicdo da
histéria e do futuro — suscita-os na sua plena responsabilidade e a ela os chama.”**

Nesse ‘para além’ ndo ha a negagdo da totalidade ou da historia, mas ha a fissura de
visdes deterministas. No dizer de Lévinas, “a visdo escatologica ndo opde a experiéncia da
totalidade o protesto de uma pessoa em nome do seu egoismo pessoal ou mesmo da sua
salvagdo”.*® E no interior da historia e da totalidade que irrompe o infinito, como
manifestacdo do proprio rosto do outro que me afeta, isto é, solicita-me hospitalidade,
acolhida. “A ideia do infinito ¢ o modo de ser — a infini¢ao do infinito. O infinito ndo existe
antes para se revelar depois. A sua infinicdo produz-se como revelagdo, como uma colocacgéo
em mim de sua ideia.”®* Paradoxalmente, 0 eu é como que surpreendido em conter mais do
que é possivel conter. Com efeito, “conter mais que a sua capacidade ¢, em cada momento,

fazer saltar os quadros de um conteudo pensado, transpor as barreiras da imanéncia [...]”.'*

191 Cf. DERRIDA, 2009, p. 117.

192 | EVINAS, 2000b, p. 10-11.

198 | EVINAS, 2000b, p. 11.

19 | EVINAS, 2000b, p. 13.

195 | EVINAS, 2000b, p. 14.

19 | EVINAS, 2000b, p. 14. Ainda a respeito do infinito em mim, adiante, cf. 1.11.
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A escatologia — o infinito —, ao romper com a totalidade, aponta para uma maneira de
compreender o mundo que extrapola a légica da racionalidade instrumental. Esta Optica é a
ética, na qual, no dizer de Lévinas, irrompe a paz como expressdo e concretizacdo da palavra.
“A paz gera-se como a aptidao para a palavra. A visdo escatoldgica rompe a totalidade das
guerras e dos impérios em que ndo se fala. Nao visa ao fim da histéria no ser compreendido
como totalidade — mas pde em relagdo com o infinito do ser, que ultrapassa a totalidade”.'"’
Assinala-se, assim, a ideia da subjetividade humana que acolhe o outro como hospitalidade,

indicando o movimento do tempo ético que quebra a ldgica da totalidade.

1.4 A sensibilidade como subjetividade ética pré-originaria

Conforme destaquei na introducdo da tese, Lévinas foi um autor que manteve
constante dialogo com diversos pensadores e diferentes concepgdes. Ao mesmo tempo, sao
muitos os autores que dialogaram com Lévinas. Em muitos desses dialogos, denotam-se
convergéncias. Porém, vale sublinhar, os paradoxos e as divergéncias também sdo constantes.
Para Lévinas é essa tensdo que permite avancar numa reflexdo coerente com a Etica da
Alteridade. Fechar-se em seu mundo, em suas ideias, significaria permanecer na modalidade
da ontologia, esquecendo-se que o movimento que conduz a aprendizagem consiste nas
rupturas provocadas pelas diversos encontros que a vida ocasiona. Numa certa oportunidade,

indagado por Philippe Nemo, como se comeca a pensar, Lévinas lhe responde:

Isso comega provavelmente com os traumatismos ou tateios a que nem sequer se é
capaz de dar uma forma verbal: uma separacdo, uma cena de violéncia, uma brusca
consciéncia da monotonia do tempo. E com a leitura de livros — nfo necessariamente
filos6ficos — que estes choques iniciais se transformam em perguntas e problemas,
dao que pensar.'®

Dentre os diversos dialogos estabelecidos por Lévinas ou a partir dele, estdo Buber e
Ricoeur. Em face da intengdo de introduzir e delinear uma das linhas mestras do pensamento
levinasiano — a sensibilidade ética inerente a subjetividade humana —, darei realce a esses dois
pensadores. N&o se trata de escolhas feitas aleatoriamente. Tanto Buber como Ricoeur, assim
como Leévinas, cada um a seu modo, trilharam pelos caminhos do pensamento dialogico. De
certa forma, as interfaces com Buber e Ricoeur expressam o perfil da intersubjetividade que

emerge do pensamento levinasiano.

97| EVINAS, 2000b, p. 11.

198 | EVINAS, 2000a, p. 15-16. De acordo com FABRI, Marcelo. Desencantando a ontologia: subjetividade e
sentido ético em Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997, p. 140, “para Lévinas a santidade do texto ¢é
essencialmente ética, pois pressupde o respeito pela vinda do outro no coracdo da linguagem. O texto funda o
social, permite a comunicag@o dos homens entre si. No pensamento talmudico a confrontagdo ¢ fundamental.”
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Lévinas se aproxima em muitos aspectos da intersubjetividade de Buber (1878-
1965), filosofo judeu nascido na Austria. O pensador francés-lituano, em diversos momentos
de seus escritos, alude a filosofia buberiana como uma proposta que trouxe a questdo da
alteridade para a reflexdo filosofica. Buber, filésofo do dialogo, indicou na dialogicidade eu e
tu um outro viés, a partir do qual o ser humano pudesse ser concebido.” Nao obstante os
pontos de convergéncia com sua forma de pensar, Lévinas entende que, em Buber, a relacdo
eu e tu se fecha na reciprocidade, na simetria. “Para Buber, a relacdo entre 0 Eu e 0 Tu é de
pronto vivenciada como reciprocidade. [...] Eu li, por conseguinte, Buber com muito respeito
e atencdo; mas me acontece, por vezes, ndo estar de acordo com ele.”?® Lévinas entende que a

alteridade é vivida assimetricamente, no sentido de que o Outro tem prioridade.

O Outro metafisico é outro de uma alteridade que ndo é formal, de uma alteridade
que ndo é um simples inverso da identidade, nem de uma alteridade feita de
resisténcia ao Mesmo, mas de uma alteridade anterior a toda a iniciativa, a todo o
imperialismo do Mesmo; outro de uma alteridade que néo limita 0 Mesmo, porque
nesse caso 0 Outro ndo seria rigorosamente Outro: pela comunidade da fronteira,
seria, dentro do sistema, ainda 0 Mesmo. O absolutamente Outro é Outrem; néo faz
nimero comigo. A coletividade em que eu digo ‘tu’ ou ‘nds’ ndo é um plural de
‘ew’. Eu, tu, ndo sdo individuos de um conceito comum.?*

Ao expor seu entendimento sobre a questdo do outro, Lévinas deixa claro que a
relacdo eu e tu nao pressupde conformidade. Na percepc¢do levinasiana, a assimetria indica
uma relacdo diacronica, em que proximidade e separacdo se estabelecem como pressupostos
da alteridade. Distanciando-se da reciprocidade buberiana, Lévinas indica que seu “ponto de
partida estd em Dostoiévski e em sua frase [...] ‘cada um de nos ¢ culpado diante de todos, por
todos e por tudo, e eu mais que os outros’.”*”

Na relacdo face a face, a alteridade do outro € infinitamente transcendente. O outro,
pelo qual sou responsavel, se coloca diante de mim de forma assimétrica. Uma leitura ndo
atenta dessa afirmacdo poderia suscitar o questionamento se Lévinas ndo estaria assim
desprezando a dimensdo do eu. No entanto, ndo é o que ocorre, pois, a “alteridade s6 ¢é

possivel a partir de mim”.?® Ou entdo, “sou eu proprio, estou aqui, em minha casa, habitagao,

199 EVINAS, 2000b, p. 55: “Buber distinguiu a relagdo com o Objeto, que seria guiada pela prética, da relagio
dialogal que atinge o Outro como Tu, como parceiro em amigo. Pretende modestamente ter encontrado em
Feuerbach esta ideia, central na obra de Buber. Na realidade, tal ideia s6 ganha o seu vigor nas analises de Buber
e é nelas que se apresenta como um contributo essencial ao pensamento contemporaneo.” Certamente, Eu e Tu é
uma das principais obras buberianas (BUBER, Martin. Eu e tu. 8. ed. Sdo Paulo: Centauro, 2003).

200 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 117.

201 | EVINAS, 2000b, p. 26.

202 | EVINAS, 2007, p. 117.

203 | EVINAS, 2000b, p. 27.
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imanéncia no mundo. A minha sensibilidade esta aqui”.” A singularidade tanto do eu como

do outro se constituem em pressupostos para que se estabeleca a relagdo inter-humana.

A alteridade, a heterogeneidade radical do Outro, s6 é possivel se o Outro €
realmente outro em relagdo a um termo cuja esséncia é permanecer no ponto de
partida, servir de entrada na relacdo, ser o Mesmo ndo relativa, mas absolutamente.
Um termo s6 pode permanecer absolutamente no ponto de partida da relagdo como
eu. Ser eu é, para além de toda a individualizagdo que se pode ter de um sistema de
referéncias, possuir a identidade do eu como contetdo. O eu ndo é um ser que se
mantém sempre 0 mesmo, mas 0 Ser cujo existir consiste em identificar-se, em
reencontrar a sua identidade através de tudo o que Ihe acontece.”®®

Essa maneira levinasiana de perceber a relagdo inter-humana, responde, como
exporei a seguir, as objecdes presentes na obra O si-mesmo como um outro de Ricoeur. Pelo
que se pode notar em diversas obras de Ricoeur e Lévinas, o didlogo entre ambos foi
constante e frutuoso.”® Alias, ha uma maior proximidade do que uma dissensdo entre ambos.
A preocupacdo pelo tema da alteridade é, certamente, um dos aspectos centrais
compartilhados entre Lévinas e Ricoeur. Proximo da intencdo de Lévinas, Ricoeur se propde a
desenvolver uma ética da alteridade, tendo como temaéticas centrais a ipseidade, a identidade,
0 eu, 0 si-mesmo, o0 outro. Apesar de diversos pontos em comum ao pensador francés-lituano,
a ética ricoeurina diverge em seu ponto de partida. Se para Lévinas a alteridade, como
fundamento ético, acontece a partir da manifestacdo do outro, em Ricoeur, a alteridade tem

como fundamento o proprio eu, isto &, o si-mesmo.

O si-mesmo como um outro sugere desde o comeco que a ipseidade do si-mesmo
implica a alteridade em um grau tdo intimo, que uma ndo se deixa pensar sem a
outra, que uma passa bastante na outra, como diriamos na linguagem hegeliana. Ao
‘como’ gostariamos de ligar a significacdo forte, ndo somente de uma comparagao —
si-mesmo semelhante a um outro —, mas na verdade de uma implicacéo: si mesmo
considerando... [enquanto] outro.?’

Dai a divergéncia de Ricoeur em relagéo a Lévinas:

Toda a filosofia de E. Lévinas repousa na iniciativa do outro, na relacdo
intersubjetiva. Para dizer a verdade, essa iniciativa ndo instaura nenhuma relagéo

2041 EVINAS, 2000b, p. 122.

205 | EVINAS, 2000b, p. 24.

206 Dentre as obras que Ricoeur se debruca sobre o pensamento levinasiano, além de O si-mesmo como um outro
(1990), destaco Outramente (1997), A meméria a historia, o esquecimento (2000), Percurso do reconhecimento
(2004). Outrossim, o didlogo de Lévinas com a obra ricoeuriana, evidencia-se em LEVINAS, Emmanuel. Mas
alla del versiculo: lecturas y discursos talmudicos. Buenos Aires: Lilmod, 2006b, p. 135-154. Nessas paginas,
Lévinas dedica a Ricoeur o comentério talmudico Da linguagem religiosa e do temor a Deus.

27 RICOEUR, Paul. O si-mesmo como um outro. Campinas: Papirus, 1991, p. 14. A esse entendimento de
Ricoeur, aproxima-se MORIN, Edgar. A cabeca bem-feita: repensar a reforma; reformar o pensamento. 11. ed.
Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005, p. 123, quando escreve que “[...] no ‘Eu sou eu’ ja existe uma dualidade
implicita — em seu ego, o sujeito é potencialmente outro, sendo, a0 mesmo tempo, ele mesmo. E porque o sujeito
traz em si mesmo a alteridade que ele pode comunicar-se com outrem.”
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intersubjetiva, uma vez que o outro representa a exterioridade absoluta com respeito
a um eu definido pela condicdo e separacdo. O outro, nesse sentido, absolve-se de
toda a relacéo. Essa ndo relacdo define a propria exterioridade.*®

Ora, pode-se indagar se Ricoeur ndo procede a uma leitura apressada do pensamento
levinasiano. Nesse sentido, valho-me das observagdes de Costa, quando observa que, na ética
levinasiana, ¢ preciso ter em conta que “a alteridade que aparece no face-a-face tem uma
presenca forte e ocupa um lugar central fazendo par com o si-mesmo, mas junto com outros
pares: totalidade-infinito, interioridade-exterioridade, separagdo-distancia etc”.”® A
interpelacdo se constitui a partir da manifestagdo de outrem. Porém, o momento originario da
ética ndo dispensa a presenca do eu, como entenderia Ricoeur. Ao contrario, supde a
sensibilidade de um eu que se abre para outrem. Trata-se de uma subjetividade pre-originaria,

assim delineada:

A constitui¢do pré-originaria da subjetividade esta relacionada com o que se pode
chamar de experiéncias humanas elementares, como, por exemplo: ver, cheirar,
ouvir, saborear, tocar, comer, vestir-se, cobrir-se, morar, trabalhar, relacionar-se,
hospedar e hospedar-se etc. Dessas muitas experiéncias ordinarias e comuns, duas
Lévinas analisa bastante longamente, a saber: comer e hospedar ou hospedar-se.?*

Como se pode perceber, ndo se trata de uma sensibilidade que se apresenta a partir da
compreensdo racional ou de uma ‘consciéncia de...’. No dizer de Costa, “o ser humano, no
momento em que pensa, ja é subjetividade humana, e ndo precisa do pensamento para sé-lo”.
E ainda: “a subjetividade humana € pré-originariamente sensibilidade, isto é, uma
subjetividade constituida no modo pré-originario do receber-outro e da passividade absoluta
em relagdo a outro”.? Esta forma de conceber a subjetividade, remete a ideia da
hospitalidade: “o hospede chega numa casa porque a hospitalidade ja a constitui mesmo antes
de sua chegada. S6 ha hdspede porque previamente ha hospitalidade. Na ordem da
constitui¢do, a hospitalidade ¢ anterior a aparigdo ou ndo de algum héspede”.?** Dai, conforme
Costa, a principal decorréncia: “[...] a alteridade, ou o Outro quando aparece no face-a-face —

relacdo ética por exceléncia, em que a cara de um esta diante da cara do outro — j& encontra ai

208 RICOEUR, 1991, p. 221.

29 COSTA, 2000, p. 209.

210 COSTA, 2000, p. 212. Nesse mesmo sentido, PELIZZOLI, Marcelo. Husserl, Heidegger e Levinas: da
(im)possibilidade da (inter)subjetividade. Veritas, Porto Alegre, v. 44, n. 2, jun. 1999, p. 347, entende que “a
descricdo da subjetividade em Levinas segue um caminho fenomenol6gico que vai das situagBes mais concretas
de erguimento do ser humano quando ainda nio se pode dizer ‘individuo’, passando pela individualidade mais
solipsista, perpassando uma maturidade pelo trabalho/consciéncia, abrindo-se ao outro como Outro, até chegar a
radicalidade de ‘acontecer-se’ como instante de substituicdo, no &mago do si mesmo como outro, do eu pelo
outrem fora do registro do ser.”

211 COSTA, 2000, p. 213.

212 COSTA, 2000, p. 214.
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a cara de um como subjetividade humana eticamente constituida no modo da sensibilidade”.**

Em suma, “a ética de Lévinas, mais que uma ética da alteridade, ¢ uma ética da subjetividade
sensivel voltada para a alteridade”.”
Diante dessas consideracdes, ainda no caminho de Costa, pode-se, entdo, concluir em

relacdo a Ricoeur:

[...] a ética da subjetividade sensivel de Lévinas estd muito proxima de sua ética da
alteridade interior a subjetividade, ficando, porém, muito claro que tal proximidade
ndo se da por algum tipo de consciéncia entre a alteridade interna ricoeuriana e a
subjetividade sensivel levinasiana, e sim pela preocupacdo comum de fundar a ética
na subjetividade humana. Na verdade, é Ricoeur que pode ser objetado a partir da
perspectiva de Lévinas. O que Ricoeur maneja como fundamento, isto €, o si-mesmo
experimentado como um outro, supde previamente uma subjetividade
constitutivamente sensivel que seja capaz de sensibilidade consigo mesma e deste
modo capaz de experimentar como alteridade.?®

Assim sendo, a interpretacdo da ética levinasiana, como pretenderia Ricoeur, ndo
corresponde. A polarizagdo em favor do outro em detrimento ao eu ndo se consuma na obra
de Lévinas. A subjetividade sensivel de um sujeito que se abre hospitaleiramente a
manifestacdo de outrem é um pressuposto levinasiano. E a sensibilidade, antes de ser
pensamento, intencionalidade consciente, constitui a concretude do humano. E o que

analisarei a partir da préxima secao.

1.5 O prazer de viver

Partindo de uma perspectiva fenomenoldgica, Lévinas descreve um eu referido a um
mundo concreto: “A identificagdo do Mesmo no Eu ndo se produz como uma monotona
tautologia: ‘Eu sou eu’. [...] é preciso partir da relagdo concreta entre um eu e um mundo”.*®
A irrupcdo ou o nascimento de um eu se d& num mundo. E o primeiro movimento, isto é, a
relacdo primeira que o eu estabelece com o mundo, é a alegria de viver. Na percepc¢do de
Sidekum, “Lévinas descreve a subjetividade ndo nas categorias da filosofia transcendental,
mas através de sua concretude e vulnerabilidade no fendmeno da sensibilidade e da
corporeidade”.”” E é nessa relagdo concreta com o mundo, vivida como corporeidade, que o

eu vai constituindo sua identidade.

213 COSTA, 2000, p. 214.

214 COSTA, 2000, p. 214.

215 COSTA, 2000, p. 214.

218 | EVINAS, 2000b, p. 25.

217 SIDEKUM, Antonio. Etica e alteridade: a subjetividade ferida. Sio Leopoldo: Unisinos, 2002, p.150.
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Para Lévinas, “porque a vida ¢ felicidade, ¢ pessoal. A personalidade da pessoa, a
ipseidade do eu, mais do que a particularidade do atomo e do individuo, é a particularidade da
felicidade da fruigdo™.”® A relacdo original do eu com o mundo é de pura fruicdo. Mas é um
“fruir sem utilidade, em pura perda, gratuitamente, sem remeter para mais nada, em puro
dispéndio — eis 0 humano”.?® O alimento, a luz, o ar, a musica ndo sdo representagdes. Vive-
se disso. Com efeito, “viver do pdo ndo ¢, pois, nem representar o pao, nem agir sobre ele,
nem agir por ele. [...] Vivemos do nosso trabalho que assegura nossa subsisténcia; mas
também se vive do trabalho, porque ele preenche (alegra ou entristece) a vida”.?*® Tudo 0 que
o0 homem faz, ndo o faz para viver, mas vive o que faz. Assim sendo, “viver ¢ fruir a vida.
Desesperar da vida s6 tem sentido porque a vida é, originariamente, felicidade”.?*

A primeira intencionalidade humana ndo se constitui numa ‘consciéncia de algo’,
mas no prazer de ‘viver de algo’. A relagdo do eu com o mundo ¢ gratuidade, sem pretensoes.
Trata-se de uma relacdo que se estabelece a partir de uma sensibilidade prescindida da
consciéncia pensante. “E uma vida no sentido em que se fala de gozar a vida. Fruimos do
mundo antes de nos referirmos aos seus prolongamentos: respiramos, caminhamos, vemos,
passeamos, etc.”,?? escreve Lévinas. A sensibilidade, que designa o estado de exposicdo e
vulnerabilidade, ndo é conhecimento tedrico, nem consciéncia intencional, nem experiéncia.
“As qualidades sensiveis ndo se conhecem, vivem-se: o verde das folhas, o rubro deste pér do
Sol”.#* O primeiro ‘contato’ do eu com o mundo é vivido num corpo que sente. A
sensibilidade é fruicdo da vida na concretude de um corpo, vivida de forma inocente, sem
perguntas.

A afirmacdo da sensibilidade como realidade anterior a razdo, ndo significa conceber

a sensibilidade como sendo “uma razdo cega e uma loucura. [...] A sensibilidade ndo ¢ um

28 | EVINAS, 2000b, p. 101.

219 | EVINAS, 2000b, p. 118. Nesse sentido, em que a vida é pensada numa relacio de gratuidade, sinaliza-se
“uma nova racionalidade ecolédgica”. Eo que indica PIVATTO, 1992, p. 362: “ha, em Lévinas, um veio muito
rico que ajuda a repensar a questdo ecoldgica. [...] quando fala da relagdo do homem com o mundo, desde o seu
surgimento, Lévinas coloca o homem como cidad&o sereno, pacifico, feliz que vive no paraiso. A gente pode ver
ai, como pano de fundo, os primeiros capitulos do livro do Génesis [...]. E este mundo é confiado ao homem, é
dado ao homem. [...] E dado ao homem de tal forma que ele pode viver pacificamente, pode gozar a vida e
construi-lo como quer. O gozo é uma categoria fundamental. E é gozo mesmo, na plenificagdo dos sentidos.
Sentido de respirar, do olhar, do comer, do sentir, do estar bem, da sintonia com todas as coisas... Quase uma
espécie de fusdo do proprio ser com todas as realidades que estdo ai. Mas o que o homem fez de tudo isso?”

220 LEVINAS, 2000b, p. 97.

221 LEVINAS, 2000b, p. 100. E importante sublinhar, nas palavras de SEBBAH, 2009, p. 76, que “na ética
levinasiana, existe efetivamente um espaco predileto para a fruicdo e para a felicidade. Observemos, de
passagem, que a felicidade e a fruicdo do Si pressupdem o Mundo ou, no minimo, o elementar: a imanéncia do
si, por ter necessidade de se alimentar, pressup8e o horizonte de um Mundo”.

222 | EVINAS, 2000b, p. 123.

2 LEVINAS, 2000b, p. 119.
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pensamento que se ignora”.?** Lévinas também ndo aceita a posicdo das teorias psicoldgicas
contemporaneas “que fazem da sensa¢do uma ilhota que emerge de um fundo viscoso e
obscuro do inconsciente — em relacdo ao qual o consciente do sensivel teria ja perdido a sua
sinceridade [...]”.?* E na relacdo concreta com o mundo que Lévinas entrevé que é possivel
tornar compreensivel a unicidade do eu. “A unicidade do Eu traduz a separagdo. A separagdo
por exceléncia é soliddo e a fruicdo — felicidade ou infelicidade, o prdprio isolamento”.?* O eu
estd em sua casa, isto €, na interioridade, sem se perder na generalizacdo de um conceito. Esta
dimensdo de interioridade do eu, que Lévinas também chama de ipseidade,?’ se constitui num
sujeito capaz de estabelecer relagdes. Em sua unicidade, o eu é unico.

O despertar para a vida significa viver a subjetividade ja aberta para a alteridade. E a
porta que se abre para o outro € vivida na sensibilidade. Lévinas ndo aceita o dualismo entre
corporeidade e subjetividade. E na expressdo da corporeidade que acontece a experiéncia ética
original. Em outras palavras, significa dizer que um eu dividido, dilacerado, ndo conseguiria
estabelecer uma relacdo de respeito e reciprocidade.”® Antes de ser um conceito racional ou
consciéncia pensante, 0 eu € vida que pulsa. Por isso, “o eu identificado com a razdo — como
poder de tematizacdo e de objetivacdo — perde a sua prépria ipseidade. Representar-se é
esvaziar-se da sua substincia subjetiva e insensibilizar a fruicdo”.?® Enfim, ser eu no gozo
(frui¢do) “ndo é nem bioldgico nem socioldgico”,*® mas movimento para si (ipseidade) em

que a vida acontece de forma concreta.

Na fruicdo, sou absolutamente para mim. Egoista sem referéncia a outrem, sou
sozinho sem soliddo, inocentemente egoista e s6. Ndo contra 0s outros, ndo ‘quanto
a mim’ — mas inteiramente surdo a outrem, fora de toda a comunicacéo e de toda a
recusa de comunicar, sem ouvidos, como barriga esfomeada.”*

224 LEVINAS, 2000b, p. 122.

225 LEVINAS, 2000b, p. 122. Ainda LEVINAS, 2000b, p. 122: “Sentir ¢ precisamente contentar-se sinceramente
com que é sentido, fruir, recusar-se aos prolongamentos inconsciente, ser sem pensamento, quer dizer, sem
segundas intencBes, sem equivoco, romper com todas as intengdes — manter-se em sua casa.”

221 EVINAS, 2000b, p. 103.

227 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 103.

228 IMODA, Franco. Psicologia e mistério: o desenvolvimento humano. S3o Paulo: Paulinas, 1996, p. 299:
“Levinas [...] destaca que uma auto-afirmacéo do eu é condicdo necessaria para que 0 outro seja apresentado na
sua total exterioridade. Sem a interioridade do eu ndo ha exterioridade da outra pessoa. [...] Lévinas imagina um
eu que, sem qualquer apoio externo, define-se essencialmente como vivente, como prazer. A pura interioridade
encontra expressdo na categoria do ‘mesmo’ oposta aquela do ‘outro’. O ‘mesmo’ deve afirmar-se para que em
seguida, possa dar boas-vindas ao ‘outro’. O outro, entdo, revela a sua exterioridade, ndo em termos da relagido
patrdo-escravo, mas como a fisionomia de um outro que, com o mandamento ‘ndo mataras’, ensina a justiga.
Assim, afirmam-se a distancia e a semelhanca entre 0 mesmo e o outro. A reciprocidade e o respeito sdo
possiveis.”

2 | EVINAS, 2000b, p. 105.

250 | EVINAS, 2000b, p. 105.

Z1EVINAS, 2000b, p. 118.
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Ao afirmar que o ser humano, na relacdo primordial com o mundo, ¢ ‘egoista’ e
‘solitario’, Lévinas ndo se refere a uma questdo moral (aqui ja haveria a presenca de uma
consciéncia), mas “é um egoismo estrutural, necessario ao nascimento do eu, anterior a
qualquer problema de consciéncia”.®* Ao se referir a soliddo e ao egoismo como
caracteristicas do homem feliz que aproveita o que o mundo lhe oferece, Lévinas demonstra,
segundo Susin, que “viver dos elementos nao ¢ entrar em relagdo pessoal com eles: é nutrir-se
deles. O eu tem 0 mundo a sua disposi¢do como alimento e o0 encerra no seu egoismo”.?*

A interioridade do ‘eu’ é imprescindivel para que se estabeleca uma auténtica relacao
com a alteridade do outro. “E comegando a viver no mundo que o eu pode comegar a viver em
si mesmo, a ‘viver-se’, sem se dissolver, mantendo-se num primeiro movimento ‘para-si’”,*
interpreta Susin. Lévinas concebe a subjetividade como vivéncia da interioridade. Na
experiéncia ‘gozosa’ de viver no mundo, o ser humano expressa sua identidade. Uma
identidade dindmica, mas que ndo perde sua unicidade, pois “o Eu ¢ idéntico mesmo nas suas
alteragdes”.” A ipseidade se constitui na afirmac&o do eu.

A corporeidade é vida humana pulsante que se manifesta como subjetividade
sensivel. O corpo sensivel é expressdo da capacidade humana de viver a responsabilidade e a
solidariedade com o proximo. “A subjetividade ndo é razdo tematica, ¢ sensibilidade. A
intersubjetividade ndo € estratégia arrazoada, é recebimento”.?®*® A sensibilidade se revela no
cuidado e na hospitalidade com os rostos vitimados pela l6gica totalizante. O encontro com o
outro é vivido na sensibilidade do proprio corpo. O corpo se abre a exterioridade enquanto
percepcao encarnada. “A vida é corpo [...]. Ser corpo &, por um lado, aguentar-se, ser dono de
si, e, por outro, manter-se na terra, estar no outro [...]”.»" Anterior a compreensdo
cognoscitiva, ha a vida que acontece.

O eu levinasiano ndo é um eu abstrato, andnimo, mas um eu que se manifesta em sua
concretude. O corpo ndo é um substantivo, um lugar, um ambiente onde o ser se encontraria
jogado. Tampouco 0 corpo é mera expressdo de um evento interior. Lévinas entende que o
corpo € ele préprio irrupcdo ou acontecimento. Sem cair numa logica empirista ou numa
estrutura meramente cognoscitiva, Lévinas constroi toda uma fenomenologia da sensibilidade
humana como abertura a exterioridade. Assim, a mdo que se manifesta no tatear, na

manipulacdo de objetos, na elaboracdo de utensilios (obra), na execucdo do trabalho e, do

232 SUSIN, 1984, p. 39.

233 SUSIN, 1984, p. 39.

2% SUSIN, 1984, p. 35.

25 | EVINAS, 2000b, p. 24.
2% COSTA, 2000, p. 29.
Z7TLEVINAS, 2000b, p. 146.
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mesmo modo, a visdo que indaga, examina, curioseia, prevé, enquanto 6rgaos perceptivos,
exprimem a tomada de posicionamento do corpo que se posiciona diante da realidade.

A irrupcdo da consciéncia, enquanto expressdo de um sair de si, demanda uma néo
coincidéncia do corpo com a propria consciéncia. Conforme Lévinas, “a ambiguidade do
corpo é consciéncia”.®® Essa fissura, entretanto, ndo significa dualismo. N&o h& um corpo
proprio (consciéncia) e um corpo fisico que precisam ser conciliados. Com efeito, “a
consciéncia ndo cai num corpo — ndo encarna; € um desencarnar-se ou, mais exatamente, um
adiamento da corporeidade do corpo”.?*® A consciéncia intencional é expressdo de um sujeito
ja constituido anteriormente. A abertura do sujeito ao mundo, antes de ser intencionalidade, é
corporeidade que sente.

O sujeito levinasiano se delineia como corporeidade que estd no mundo. “A
verdadeira vida esta ausente. Mas n6s estamos no mundo. A metafisica surge e mantém-se
neste alibi”.*° Ou seja, ao postular a alteridade, o infinito, Lévinas pensa um sujeito situado
como corpo que vive no e do mundo. Nas palavras de Blanchot, resumidamente, entende-se
que “Levinas, em diversas analises, mostrou que a necessidade era sempre a0 mesmo tempo
gozo, o que quer dizer que, comendo, eu ndo apenas me alimentava para viver, eu ja gozava a
vida, afirmando-me, identificando-me comigo nesse primeiro gozo”.*' A relacdo com o
mundo “ndo se produz no éter da abstracdo, mas como todo o concreto, na morada € no

trabalho”.?*? E essa relacdo, apresenta-se nas coisas simples da vida, como no ato de comer.

1.6 A interioridade, o eu em sua casa

A reflexdo de Lévinas ndo se esvai num puro intelectualismo. Vale lembrar que,
enquanto fenomendlogo, o autor elabora um discurso que tem eco na concretude da
existéncia, mas procurando ndo cair nas armadilhas da imanéncia. Seu pensamento lanca
luzes para que se possa perscrutar e entender os caminhos que conduziram, de modo especial,
a cultura ocidental a adotar formas de vida que na verdade séo anti-vida. Diferente do Dasein
heideggeriano preocupado pelo seu ser, o sujeito levinasiano € um corpo indigente, nu, fragil,
que sofre e sente fome. O “ter frio, fome, sede, estar nu, procurar abrigo [...]"**, com efeito,

sinaliza o primeiro movimento do eu em relagéo ao outro.

28 LEVINAS, 2000b, p. 147.

29 | EVINAS, 2000b, p. 148.

20 | EVINAS, 2000b, p. 21.

21 BLANCHOT, Maurice. A conversa infinita: a experiéncia limite. Sdo Paulo: Escuta, 2007, v. 2, p. 82.
22 | EVINAS, 2000b, p. 148.

3 LEVINAS, 2000b, p. 102.
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Tomar posse do mundo € viver das coisas que 0 mundo me oferece como alimento,
prazer, habitagdo. Os elementos, as coisas, 0s utensilios se constituem posse do sujeito. E uma
posse, no entanto, que ndo se reveste de uma compreensdo utilitarista. Ou seja, em palavras
levinasianas, “o mundo em que vivo ndo ¢ apenas o frente a frente ou o contemporaneo do
pensamento e da sua liberdade constituinte, mas condicionamento e anterioridade. O mundo
que constituo alimenta-me e embebe-me, é alimento e ‘meio’.”**

E dentre o conjunto de coisas necessarias para que o ser humano possa viver, Lévinas
da importancia especial para a moradia (casa). Nas palavras de Susin, a compreensdo do
nascimento do homem em Lévinas deve levar em conta que o “habitar é o verbo que segue 0

verbo gozar [...]. Habitar esta antes de trabalhar e saber”.** Com efeito, Lévinas entende que

O papel privilegiado da casa ndo consiste em ser o fim da atividade humana, mas em
ser a sua condicdo e, nesse sentido, o seu comeco. [...] O homem ndo chega ao
mundo vindo de um espaco intersideral onde ja se possuiria e a partir do qual teria, a
todo momento, de recomecar uma perigosa aterragem.?*

A habitacdo ndo € um utensilio como outro. Além de servir de abrigo e protecdo, a
casa situa o sujeito, tirando-o do anonimato. A existéncia humana ndo é um ‘ser ai’ jogado,
mas um sujeito que tem referéncia, tem a sua casa. O lar, como moradia, recolhimento,
intimidade, segredo, estabelece o lugar a partir de onde o sujeito se exterioriza. O humano se
volta para 0 mundo partindo de sua intimidade. “N&o ter onde morar, ndo ter interior, € ndo se
comunicar verdadeiramente com o outro, e assim, ser um estranho para si e para o outro”."

A habitacdo indica um constante movimento ou certa tensdo entre a exterioridade e a
interioridade, o publico e o particular, o visivel e o invisivel. Ao mesmo tempo em que a
moradia expressa um estatuto de recolhimento, uma retirada do sujeito para dentro de sua
casa, delineia uma separagdo com a exterioridade. A separacdo ndo significa isolamento, mas
a possibilidade para que o sujeito constitua uma relagdo com o mundo. A porta se constitui no
paradoxo entre 0 que esta no lado de fora e o que se encontra recolhido em seu segredo. Antes
mesmo de sua edificagdo arquitetnica, a habitacdo se estabelece como um a priori de
sentido.

O lar é o ponto de referéncia a partir do qual o sujeito estabelece significado das suas
interacbes no mundo. A casa é a referéncia a partir da qual o sujeito ndo se dissipa no

anonimato. Dai que, para Lévinas, a moradia ocupa um lugar privilegiado. “A morada, como

24 LEVINAS, 2000b, p. 114.

5 SUSIN, 1984, p. 54.

248 | EVINAS, 2000b, p. 135.

27 | EVINAS, Emmanuel. Do sagrado ao santo: cinco novas interpretacdes talmudicas. Rio de Janeiro:
Civilizagdo Brasileira, 2001a, p. 37.
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edificio, pertence de fato a um mundo de objetos. Mas essa pertenca ndo anula o alcance do
fato de toda a consideracdo — mesmo que sejam edificios — se fazer a partir de uma
morada.”®® De forma concreta, “a morada ndo se situa no mundo objetivo, mas o mundo
objetivo situa-se em relagdo a minha morada”.*® Assim, de acordo com a interpretacdo de
Susin, “o eu é ‘em si’ (en-soi) estando ‘em sua casa’ (chez soi). O mundo se estende do outro
lado da porta, e a porta € um abismo de separacdo. A casa é 0 paradoxo de um espago
interior”.?*

O sujeito vive gozosamente das coisas que o mundo lhe oferece. No entanto, a
vivéncia do prazer, por si sO, desvanecer-se-ia na momentaneidade. Por isso ter uma casa é
romper com uma existéncia meramente natural. Segundo Lévinas, “a partir da morada, o ser
separado rompe com a existéncia natural, mergulhando num meio em que a sua fruicdo, sem
seguranga, crispada, se transforma em preocupagdo”.” A moradia torna possivel a vivéncia
do proprio prazer numa dimensao que coincide com o tempo da economia. Ou seja, “a fruigdo
extatica e imediata a que — aspirado de algum modo pela voragem incerta do elemento — 0 eu
pdde entregar-se, adia-se e concede-se uma moratdria na casa”.??

A casa se estabelece como referéncia do mundo econdmico. “A civilizacdo do
trabalho e da posse [...] remete para a encarnacdo da consciéncia e para a habitacdo — para a
existéncia a partir da intimidade de uma casa — concretizagéo primeira”.®* A economia, COmo
a propria etimologia da palavra indica (do grego, oikonomia, administracdo, direcdo de uma
casa), instaura-se a partir da casa. De fato, “o trabalho ¢ a propria ener-gia da aquisic¢do. Seria
impossivel a um ser sem morada.”? O morar antecede ao trabalhar. E a partir do lar que o
trabalho econdmico obtém sentido. O sujeito se constitui & medida que tem acesso as coisas
gue o mantém vivo. Assim, suprir as necessidades de sentir fome, sede, frio, estar nu, procurar
um abrigo significa constituir um sujeito capaz de voltar-se ao que néo lhe falta, que Lévinas
identifica como desejo e abertura para a alteridade.” E um desejo que ndo se constitui em
possessdo. “E ¢é a relacdo com o Outro — que se inscreve no corpo como sua elevacao — que

torna possivel a transformagao da fruigdo em consciéncia e trabalho.”?*®

28 | EVINAS, 2000b, p. 136.

29| EVINAS, 2000b, p. 136.

20 SUSIN, 1984, p. 54.

2L EVINAS, 2000b, p. 139.

22 | EVINAS, 2000b, p. 139.

23 | EVINAS, 2000b, p. 136.

24| EVINAS, 2000b, p. 141.

2% Sobre esta questdo do desejo, cf. secdo 9, deste capitulo.
26 EVINAS, 2000b, p. 103.
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A antropologia levinasiana descreve um eu que se faz ipseidade. Em outras palavras,
€ um eu que esta em sua casa, em sua interioridade. O eu € um eu concreto que esta além de
uma conceitualizagio abstrata. E 0 humano que emerge como protagonista, capaz de romper
com a totalidade. Porém, o desdobramento de uma subjetividade feliz, constituida a partir de
sua morada, ndo € garantia que todos os seres humanos tenham acesso a vida. A abundancia
de alguns demanda em miséria de outros. O faminto, surdo por causa de sua ‘barriga vazia’, ¢
capaz de matar por um pedaco de pdo. Do outro lado, o farto, fechado em sua indiferenca, ndo
compreende o esfomeado, trata-o “como filantropo, como se ele fosse um misero, espécie
estranha”.?’

Lévinas descreve a casa como condi¢do e come¢o da agdo humana. O morar “¢ um
recolhimento, uma vinda a si, uma retirada para sua casa como uma terra de asilo, que
responde a uma hospitalidade, a uma expectativa, a um acolhimento humano [...]”.** Ao redor
do tema da moradia, desdobram-se uma série de temas, como o trabalho, a economia, a posse,
a consciéncia, a representacdo. Entende-se, por conseguinte, que a descricdo fenomenoldgica
que Lévinas tece sobre as questdes da sensibilidade, da corporeidade e da moradia, assinala

gue o ser humano vai se constituindo nas interacfes que estabelece com a exterioridade.

1.7 O outro feminino

O recolhimento na familiaridade e na intimidade € um momento necessario para que
0 sujeito se constitua na dogura que se espalha como humanidade. Em outras palavras, “o
recolhimento [...] indica uma suspensdo das rea¢Oes imediatas que o mundo solicita, em
ordem a uma maior aten¢do a si proprio, as suas possibilidades e a situagdo”.*® A morada, que
supde uma intimidade com alguém, proporciona aconchego e docura de uma amizade que é
hospitalidade por exceléncia. Esse alguém, diz Lévinas, “[...] é a Mulher. A mulher é a
condi¢do do recolhimento, da interioridade da Casa e da habitagdo”.”® Na intimidade que se

faz presente no lar, que ultrapassa o dado empirico, revela-se o rosto feminino como o outro.

O acolhimento do rosto, de imediato pacifico porque corresponde ao Desejo
inextinguivel do Infinito [...] ocorre de uma maneira original na dogura do rosto
feminino, onde o ser separado pode recolher-se e gragas a qual ele habita, e sua
morada leva a cabo a separacdo. A habitacdo e a intimidade da morada que torna

27| EVINAS, 2000b, p. 104.
28 | EVINAS, 2000b, p. 138.
29| EVINAS, 2000b, p. 137.
260 | EVINAS, 2000b, p. 138.
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possivel a separagdo do ser humano sup8e assim uma primeira revelagdo de
261
outrem.

Importante esclarecer que, num primeiro momento, a categoria do feminino néo se
refere exclusivamente a mulher, mas, como metafora, diz respeito ao ser humano. Ou seja,
“[...] a auséncia empirica do ser humano de ‘sexo feminino’ numa morada nada altera a
dimensdo de feminidade que nela permanece aberta, como o préprio acolhimento da
morada”.?® Inspirando-se na tradicdo biblica, o autor esclarece que sua preocupacdo ndo se
resume em pensar 0 masculino e o feminino em questdo de género, mas em explicitar a

masculinidade e a feminilidade que emergem de todo ser humano.

[...] todas estas alusBes as diferengas ontologicas entre o masculino e o feminino
parecerdo talvez menos arcaicas se, em vez de dividir a humanidade em duas
espécies (ou em dois géneros), ela quisessem significar que a participacdo no
masculino e no feminino é proprio de todo ser humano. Serd este o sentido do
enigmatico versiculo do Génesis, 1,27: ‘homem e mulher os criou’?%%

Ao discorrer sua reflexdo concernente ao conceito de alteridade, a partir do feminino,
Lévinas ndo o faz numa linguagem meramente formal, mas inspira-se na concretude do
humano. Assim, na interpretacdo de Susin, “masculino e feminino sao articulados
humanamente por pessoas, ou seja, pelo homem e pela mulher. Isto significa que a diferenca
sexual entre humanos coincide com a alteridade de alguém”.?® Os conceitos feminino e
masculino ndo se equivalem, ndo se fundem. Lévinas procura explicitar que a alteridade
acontece a medida que 0s sujeitos sdo respeitados em sua especificidade.

A questdo do feminino é uma tematica constante na obra levinasiana. Como observa
Menezes, “o feminino aparece em muitos textos de Lévinas, tanto filosoficos como em suas
leituras talmudicas, como um dos pontos cardeais de seu pensamento”.® J4 na sua primeira
obra de envergadura, Da existéncia ao existente (1947), que Lévinas escreve durante o
periodo da Segunda Guerra Mundial, o feminino aparece como uma categoria central na
reflexdo acerca da nogédo de alteridade. Nesse texto, que deixa transparecer a experiéncia de
alguém que viveu a dureza do cativeiro nazista, o autor investiga questdes que mexem com
uma existéncia humana a mercé de situacbes extremadas. Conforme Menezes, a abordagem

do feminino, em Lévinas, transborda para o sentido Gltimo do humano.

21| EVINAS, 2000b, p. 134.
262 | EVINAS, 2000b, p. 140.
263 | EVINAS, 20004, p. 60.
264 SUSIN, 1984, p. 184.

%5 MENEZES, 2008, p. 227.
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Ndo é dificil percebermos que o feminino historicamente assumiu diferentes
sentidos (na maioria das vezes sentidos pejorativos) como fragilidade, sensibilidade,
noite, passividade, siléncio... e tantos outros. O que se mostrava como protétipo do
humano nédo deveria entdo conter esses atributos, que eram vistos como inferiores e
por isso, despreziveis. Mas, Levinas ira se utilizar justamente dessas caracteristicas
para mostrar o que se apresentou (através da histdria) como inferior é responsavel
pelo sentido dltimo do humano.*®

A dor, 0 peso do anonimato da existéncia, o esforco humano em tentar existir
exprimem a dramaticidade do que significa viver num mundo pautado “pela virilidade de um
sujeito que se percebe como centro de todas as coisas e origem de todo o poder”.?" Pois, é
nesse contexto que, segundo Lévinas, irrompe o rosto do feminino como alteridade capaz de
romper com a perspectiva dominante. “O sujeito que desfalece ndo ¢ mais 0 sujeito heroico da
historia, vencedor das batalhas, mas um sujeito que se sensibiliza com e pelo Outro; em outros
termos, que se torna feminino.”*® Concretamente, o feminino irrompe nos escritos

levinasianos nesses termos:

N4o é possivel apreender a alteridade de outrem que deve romper o definitivo do eu,
sem a ajuda das rela¢fes que caracterizam a luz. Antecipando, digamos que o plano
do eros permite entrever que o outro por exceléncia ¢ o feminino, pelo qual um
mundo situado atras prolonga o0 mundo.**®

Seguindo o estudo de Menezes, essa colocagdo de Lévinas pode ser assim captada:

E interessante observarmos que Lévinas introduz a questdo do feminino colocando-o
como o outro por exceléncia. Isso significa que, enquanto o Eu se assume como
viril, egoidade por exceléncia, o feminino é a Alteridade mesma. Assim, o feminino
abre uma dimensdo nova no sujeito, mostrando um mundo que ndo € feito de
soliddo, nem de terror (andnimo). [...] Para Lévinas, o encontro com o feminino se
dé& na relagdo erdtica, que ndo é fusdo de dois elementos, mas proximidade e, ao
mesmo tempo, distdncia. No amor, a distdncia aproxima e a proximidade
distancia.?”

O feminino é apresentado por Lévinas como o outro para um ser masculino. N&o se
trata de, simplesmente, afirmar que o feminino é alteridade porque é de natureza diferente,
mas porque em sua absoluta outredade irrompe o humano. A relagdo com o outro é uma
relacdo que envolve sujeitos em sua concretude. Pode-se dizer que Lévinas imprime uma
forma de pensar que difere do paradigma tradicional. Entretanto, mesmo que de forma
sucinta, € oportuno tecer algumas ponderagdes acerca dos vestigios do feminino na reflexdo

levinasiana.

266 MENEZES, 2008, p. 227.
%7 MENEZES, 2008, p. 235.
268 MENEZES, 2008, p. 227.
269 | EVINAS, 19984, p. 102.
"% MENEZES, 2008, p. 235.
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Conforme observa Menezes, a questdo do feminino se apresenta em Lévinas,
principalmente nos escritos que antecedem a Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence
(1974), ainda marcada por uma visdo um tanto tradicional, denotando perspectivas ambiguas
ou obscuras.?”* De certa maneira, o discurso levinasiano ndo se desvencilhou tdo facilmente de
uma linguagem emaranhada no essencialismo e mesmo de percepc¢des androcéntricas.””” O
mesmo cuidado que Lévinas teve ao descrever a no¢do do rosto, para ndo cair nas amarras da
ontologia, ndo aparece quando apresenta a categoria do feminino.

Na esteira da tradicdo que concebe a mulher como a ‘guardid do amor’, Lévinas
apresenta o feminino a partir de caracteristicas como da ternura, da fragilidade, do segredo, da
hospitalidade por exceléncia. E claro, ndo se trata aqui de julgar se tais caracteristicas sdo
boas ou ndo, mas discutir se elas necessaria e exclusivamente correspondem ao fato do ser
feminino. O problema esta na descricdo levinasiana do feminino moldado no paradigma
tradicional, que acaba alijando a mulher, mais uma vez, do espaco publico, no qual o homem
(masculino) tem acdo decisiva. Com efeito, escreve Menezes, “as mulheres continuam, na
pratica, na realidade concreta que comporta uma organizacao politica, social econébmica, em
uma posi¢ao de ocultamento [...]”.2"

O feminino surge nos textos levinasianos em contraposi¢do ao masculino, que, na sua
soliddo, € um sujeito viril, heréico, mantendo o mundo sob seu controle, mediante o uso da
forcga, da violéncia. Parece que Lévinas ndo considera que no feminino também ha expressdes
que corroboram com o0 modelo de uma sociedade dominante. Assim, a mulher hospitaleira por

exceléncia ndo encontra eco no mal praticado por muitas mulheres, como descreve Gebara:

As mulheres — ndo posso deixar de afirma-lo, mesmo sendo feminista — podem
desenvolver uma crueldade e uma inveja ou ciiime domésticos que reproduzem o
sistema de violéncia que existe na sociedade. [...] S&o as mulheres que, a nivel
domeéstico, reproduzem as estruturas sociais mais fundamentais. Sao elas que por sua
presenca no lar, na escola e na igreja, garantem a reproducdo das normas do sistema
patriarcal.*"*

Em diversos escritos Lévinas explicita que as categorias da maternidade e da

paternidade ndo tém referéncia a mae e ao pai bioldgicos. Porém, parece que a figura do pai

21 Cf. MENEZES, 2008, p. 228.

22 Cf. DERRIDA, 2004, p. 59. Para um estudo mais aprofundado a respeito do feminino em Lévinas, a tese de
doutorado de Magali Mendes de Menezes é esclarecedora. Eis a indicacdo: MENEZES, Magali de Mendes. O
dizer: um ensaio desde E. Lévinas e J. Derrida sobre a linguagem estrangeira do Outro, da Palavra e do
Corpo. 2005. 288 f. Tese (Doutorado) — Programa de P6s-graduacdo em Filosofia da Faculdade de Filosofia e
Ciéncias Humanas — PUCRS, Porto Alegre, 2005.

"* MENEZES, 2008, p. 252.

2" GEBARA, lvone. Rompendo o siléncio: uma fenomenologia feminista do mal. 22 ed. Petrépolis, Vozes,
2000, p. 149.
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acaba recebendo uma referéncia mais concreta do que a figura da mée, permanecendo esta
como uma mera metafora. Além do mais, o feminino emerge do discurso levinasiano a partir
de categorias de um homem. Por isso, entende-se que é relevante a critica de Santana quando,
em seu artigo, manifesta que “o estudo das questdes contidas nas interpretacdes levinasianas
nédo vé a sexualidade, a identidade da menina, a adolescente, sendo em funcdo da sexualidade
e da identidade do menino, do adolescente, do homem”.?"®

Derrida — filésofo argelino-francés, discipulo levinasiano — que, na sua forma de
pensar, hauriu de seu mestre importantes matizes, ndo deixou de tecer diversos
questionamentos a Lévinas, quando este trata da nocdo de feminino. Derrida entende que na
maneira como Lévinas descreve o feminino, sobretudo em Totalidade e infinito, ainda
permanece atrelado a uma linguagem predominantemente masculina. O autor argelino nota
que a linguagem levinasiana é nitidamente masculina. O sujeito filosofico é 0 homem.?”® A

intriga de Derrida em relacéo a Lévinas, nas palavras de Menezes, pode ser assim sintetizada:

Ora, toda fala [em Lévinas] é dirigida a mulher como aquela que possibilitara ao
homem a abertura ao infinito, ao futuro, ao Outro. A mulher entdo, “aparece” (na
invisibilidade, aporia do feminino) como um Qutro diferenciado, pois a relagcdo que
ai se trava ndo é ética, € ainda ontolégica. Mas o ontoldgico néo é violéncia? Esta
seria, pois uma violéncia menor, necessaria para a vivéncia ética? O feminino seria
entdo, um desses momentos que Derrida flagraria os resquicios de uma linguagem
ainda violenta, que ndo consegue abandonar seu con-texto (masculino). Lévinas
apresenta dois rostos: um feminino e outro que esta além desse rosto.?”

E o0 que é mais interessante observar:

Estas questdes serdo provocativas a reflexao que Lévinas fard em Autrement qu’étre,
obra que parece ser profundamente influenciada pelas criticas de Derrida,
perceptivel através do cuidado que o autor teve em abandonar uma série de termos,
como o feminino e a exterioridade.’®

Seguindo com Menezes, ndo se pode desconsiderar que o pensamento levinasiano, a

respeito do feminino, se foi moldando na medida em que o autor interagia com outros

2’5 SANTANA, Maria Angélica. A mulher em sua subjetividade no pensamento levinasiano. Disponivel em:

<www.pucsp.br/ultimoandar/download/UA_15 artigo_mulher_subjetividade.pdf.> Acesso em: 04 jun. 2008.

276 Cf. DERRIDA, 2009, p. 223 (n. 81): “Observemos de passagem, a esse respeito, que Totalité et Infini leva o
respeito a dissemetria até o ponto em que parece impossivel, essencialmente impossivel, ter ele escrito por uma
mulher. A matéria filosofica dele é o homem.” Antes de Derrida, quem percebeu isso foi Beauvoir. Referindo-
se a obra levinasiana O tempo e o outro (1948), BEAUVOIR, Simone. O segundo sexo: fatos e mitos. 8. ed.
Rio de Janeiro, 1991, v. 1, p. 10 (n. 1), escreve: “Suponho que Levinas ndo esquece que a mulher ¢ igualmente
consciéncia para si. Mas é impressionante que adote deliberadamente um ponto de vista de homem para
assinalar a reciprocidade do sujeito e do objeto. Quando escreve que a mulher é mistério, subentende que é
mistério para 0 homem. De modo que essa descricdo que se apresenta com intencdo objetiva é, na realidade,
uma afirmacao do privilégio masculino.”

2T MENEZES, 2005, p. 96.

2’8 MENEZES, 2008, p. 96.
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pensadores.?” Lévinas é um pensador que ndo se fechou em suas categorias. Nao obstante a
ambiguidade presente no pensamento levinasiano e que foi indicada nos paragrafos
precedentes, a respeito do sentido da alteridade que implica a dimensdo da feminilidade e o
rosto da mulher, é necessario frisar que, a abordagem de Lévinas ndo recai numa postura de
preconceito do tipo machista. O esforco levinasiano, como bem observou Sebbah, consiste
“[...] em desmantelar a arrogancia do sujeito em sua virilidade, em chamar sua atencgéo para a
vulnerabilidade e para a passividade que habitam em seu coracdo, permitindo que, antes de
qualquer arché, de qualquer comeco e poder — ja viril —, ele se afirme”.?°

De certa forma, enquanto pensador da Etica da Alteridade, Lévinas assumiu uma
atitude de acolhida diante do ‘dizer’ de outrem. Por isso, talvez, sua contribui¢do para a
reflexdo, inclusive feminista, tem suma importancia. Penso que Lévinas tenha contribuido
significativamente para desencadear a reflexdo de género, quando questiona o paradigma
ontoldgico. Nesse sentido, a feminista Gebara, em seu livro Rompendo o siléncio, fazendo
referéncia a nocdo de alteridade, no contexto de género, declara;

A dimensdo da alteridade, tdo cara a Lévinas, € particularmente esclarecedora na
matéria. Fundamentalmente, o outro é meu semelhante, mas ele é também aquele e
aquela que é diferente e que me interpela por sua diferenca. Impde-se portanto aqui
um esforcgo ético e epistemoldgico para ndo reduzir outro ao mesmo, para guardar a
tenséo da riqueza da diferenca no pluralismo da vivéncia concreta.”®

A alteridade que brota na face do outro questiona 0s papéis culturalmente
consagrados. O autor francés-lituano, a medida que foi avancando na reflexdo e manteve-se
aberto ao dialogo, permitiu-se repensar pressupostos. E isso reforca a compreensdo que a
Etica da Alteridade surge como uma consistente tentativa de romper com paradigmas
essencialistas, no quais o ser humano seria estigmatizado a partir de esteredtipos
preconcebidos. Acolher outrem néo significa fazer com que ele entre na minha casa no intuito
de acomoda-lo conforme os meus critérios. O outro que vem a mim e pede acolhida traz uma
boa nova, uma surpresa, que me desinstala. Oferecer hospedagem, portanto, € ter uma atitude
desvelada e ndo alérgica diante da palavra que o outro me dirige. Assim, no rosto de cada

mulher e cada homem emerge a ética como acolhida, hospitalidade, ndo indiferencga.

"% cf. MENEZES, 2008, p. 96.
280 SEBBAH, 2009, p. 81 (n. 19).
81 GEBARA, 2000, p. 121.
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1.8 A sexualidade e a filialidade

Lévinas conduz seu pensamento de forma surpreendente. Semelhante a uma espiral,
0 autor apresenta as categorias que indicam a irrupcdo da alteridade como uma experiéncia
antropologica que vai se alargando. Em torno do tema da feminilidade sdo suscitadas as
questdes da fecundidade, da maternidade, da paternidade, da fraternidade, da ternura, da
erdtica. De forma sucinta, pode-se dizer que tais categorias, transcendidas da cotidianidade,
sdo metaforas que pronunciam a alteridade enquanto condicdo do humano. Nesse sentido, o

autor esclarece:

Os que ndo tém filhos ndo devem ver nisto qualquer consideragdo; a filialidade
biolégica é apenas a figura primeira da filialidade; mas pode perfeitamente
conceber-se a filialidade como uma relacdo entre seres humanos sem lacos de
parentesco bioldgico. Pode ter-se, a respeito de outrem, uma atitude paternal. [...]
Filiacdo e fraternidade — relagBes parentais sem bases bioldgicas — metaforas
correntes da nossa vida quotidiana. A relacdo de mestre com o discipulo ndo se
reduz a isto, mas decerto que as implica.”®?

Lévinas concebe a sexualidade e a fecundidade a maneira hebraica. O eros ou o
amor, enquanto expressdo do encontro homem e mulher na alteridade, ndo coincide com a
fruicdo que acontece na satisfacdo de necessidades, como por exemplo da fome ou da sede. O
encontro erético ndo € possessdo de elementos nem supressao de necessidades. Por outro lado,

a sexualidade também néo coincide com a ideia de poder ou saber. Afirma Lévinas:

Nem saber, nem poder. Na volupia, outrem — o feminino — retira-se no seu mistério.
A relagdo com ele é uma relagdo com a sua auséncia no plano do conhecimento, o
desconhecido; mas presenca na volupia. Nem poder: a iniciativa ndo se coloca no
inicio do amor que jorra na passividade da ferida. A sexualidade ndo é um nos saber
ou poder, mas a prépria pluralidade do nosso existir.”®®

Amar o outro significa respeitd-lo em sua transcendéncia e alteridade. O outro néo é
apenas um alter ego, mas alguém que eu ndo sou. O outro — a amada — € alguém que se
apresenta na sua diferencga. “No eros exalta-se entre 0s seres uma alteridade que nédo se reduz
a diferenca I6gica ou numérica, [...] o feminino é outro para um ser masculino, ndo sé porque
é de natureza diferente, mas também enquanto a alteridade € [...] a sua natureza.”?** E pouco
mais adiante, diz Lévinas: “N&o se trata, na relagao erotica, de um atributo noutrem, mas de
um atributo de alteridade nele. [...] A ideia de um amor que seria uma confusdo entre dois

seres é uma falsa ideia romantica.”?*

282 | EVINAS, 20004, p. 63.
283 | EVINAS, 2000b, p. 255.
24 | EVINAS, 20004, p. 57.
285 LEVINAS, 20004, p. 58.
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Para Lévinas, “o amor visa Outrem, visa-o na sua fraqueza”.?®*® N&o se trata de uma
fraqueza no sentido de dizer que o outro € inferior a mim ou atribuir-lhe alguma insuficiéncia
em relacdo a uma qualidade que possuo. Mas é temer pelo outro que se manifesta como
alteridade na fragilidade do rosto. “Nessa fraqueza, como na aurora, se levanta o Amado que ¢
Amada. Epifania do Amado, o feminino ndo vem juntar-se ao objeto e ao Tu [...]. A epifania
da Amada faz um s6 com o seu regime de ternura”.” Nesta experiéncia antropoldgica,

vislumbra-se o encontro erético que ndo faz do outro um objeto sobre o qual tenho posse.

A caricia tal como o contato € sensibilidade. Mas a caricia transcende o sensivel.
[...]. A caricia consiste em ndo se apoderar de nada, em solicitar o que se afasta
incessantemente da sua forma para um futuro — nunca suficientemente futuro — em
solicitar o que se escapa como se ainda ndo fosse. A caricia procura, rebusca. Nao é
uma intencionalidade de desvelamento, mas de procura: caminho para o invisivel.
Num certo sentido, exprime o amor, mas sofre de uma incapacidade de o dizer.”®®

O eros ou o amor, vivido a partir da légica da alteridade, € uma relacdo néo-
comerciavel, ndo-publica. No dizer de Haddoc-Lobo, “o amor de dois é a rentncia de todo o
mundo, € antissocial, pois 0 mundo inteiro perde seu valor e fica reduzido apenas a dois
viventes”.? E uma experiéncia que se da na intimidade e na soliddo a dois. Mas é uma
soliddo sempre aberta a um futuro inaudito. O pensador francés-lituano, mais uma vez
surpreendendo, introduz um novo elemento. Eis que no encontro do homem e da mulher,
irrompe a filialidade. Ligado ao encontro er6tico homem-mulher, hd a possibilidade do
anuncio da paternidade e da maternidade. Ou seja, “[...] 0 Mesmo e o Outro ndo se
confundem, mas precisamente — para além de todo projeto possivel [...] — geram o filho”.**

Ampliando o conceito de eros para a experiéncia da fecundidade, Lévinas indica que
a geracdo do filho interrompe a relacdo complacente e egoista a dois. A autossuficiéncia do
casal € fissurada pelo inesperado aparecimento de um filho. A filialidade, como indica o
autor, “¢ uma relagdo com outrem em que outrem ¢ radicalmente outro, € em que apesar de
tudo &, de alguma maneira, eu; o eu do pai tem de haver-se com uma alteridade que é sua, sem
ser possessdo nem propriedade”.®* De acordo com Pelizzoli, a chegada do filho pode ser

assim significada: “o filho representa, pois, uma alteridade e uma bondade no contexto da

%86 | EVINAS, 2000b, p. 235.

87 | EVINAS, 2000b, p. 235.

288 LEVINAS, 2000b, p. 236.

?%9 LOBO, 20086, p. 132.

2% | EVINAS, 2000b, p. 244. Cf. LOBO, 2006, p. 133, “o filho pde fim a auto-suficiéncia do casal, termina com
a exclusdo do mundo feita pelos dois, pois, em vez de dois tornarem-se um, viram trés. Por isso, o terceiro é o
verdadeiro outro, o inesperado, que me apareceu e que esta além de todos os meus planos — é a materializacdo do
futuro.”

21 EVINAS, 20004, p. 61.
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relagdo homem-mulher, além de ser transcendéncia do pai ou da mae; o filho também ¢é
sempre ‘filho Gnico’, ou seja, eleito, pelo amor doado a um individuo sempre unico”.*?

Ligado ao tema do feminino, Lévinas desenvolve sua compreensao da relagéo erdtica
e da fecundidade. No dizer do fildsofo, “é preciso o encontro de Outrem enquanto feminino
para que aconteca o futuro do filho vindo além do possivel, além dos projetos”.** A
fecundidade é apresentada por Lévinas como uma categoria em que a subjetividade é
atravessada por um outro. A epifania do filho ou da filha irrompe como possibilidade de
ruptura de um estado em que o0 sujeito estaria estagnado em sua essencialidade. Na
fecundidade, irrompe a experiéncia da alteridade no &mago de si mesmo.

Sobre a questdo da paternidade e da maternidade, tendo presente as ponderagdes
feitas na secdo anterior, € importante salientar 0 movimento que se processa da obra
Totalidade e infinito para Outramente que ser. Na primeira obra a questdo da filialidade esta
articulada com a experiéncia paternal, ou seja, trata-se de uma perspectiva do pai (masculino).
“O eu liberta-se de si mesmo na paternidade se, por isso, deixar de ser um eu, porque 0 eu é
seu filho. A reciproca da paternidade — a filialidade, a relacdo pai-filho — indica a0 mesmo
tempo uma relacdo de ruptura e um recurso.”” E nessa relacdo pai-filho, a maternidade
permanece subsumida como se fosse um recurso a paternidade. “A noc¢do da maternidade
deve aqui introduzir-se para explicitar esse recurso”.?®® Assim, a maternidade tornaria possivel
a filialidade como obra do eu paternal.

Em Lévinas, a maternidade e a paternidade delineiam a relacdo que se estabelece
entre os seres humanos a partir do prisma da alteridade. Ou seja, para além do parentesco
biol6gico, eu posso ter com o outro uma atitude paternal ou maternal, ou ainda fraternal.
Entretanto, mesmo constituindo metaforas, trata-se de uma linguagem que é assumida a partir
de uma perspectiva que, no caso de Totalidade e infinito, é eminentemente masculina. Dai,
entdo, as criticas que foram dirigidas a Lévinas, particularmente por Derrida, conforme
mencionei na secdo anterior. “Notemos apenas, como um momento de espera, que a
‘fenomenologia de Eros’ permanece sobretudo e somente, voltada, por assim dizer, para o
feminino, orientada pois do ponto de vista masculino [...]”.*®

E como foi perceptivel, Lévinas levou a sério as observacdes derridarianas. Alids, os

escritos levinasianos demonstram que 0 autor procurou construir um caminho sem a pretenséo

292 pELIZZOLI, 2002, p. 124.
2% | EVINAS, 2000b, p. 245.
24 | EVINAS, 2000b, p. 257.
2% | EVINAS, 2000b, p. 257.
2% DERRIDA, 2004, p. 56.
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de fazer de seu pensamento um sistema fechado. O caminho levinasiano ndo € o da totalidade,
mas o da ética que se abre para o outro. Assim, em Outramente que ser, Lévinas reassume a
experiéncia da fecundidade como anuncio de alteridade, porém, a maternidade é apresentada
numa outra perspectiva. O filésofo descreve o corpo maternal para descrever a expressao de
um corpo que se encontra vulnerdvel & condicdo do outro. Isto é, assim como o corpo
maternal que vela por aquele que estd em seu ventre, na condi¢do ética, meu corpo sofre pela
condicdo do outro. “Pela maternidade, significa a responsabilidade para com os outros,
chegando até a substituicdo destes outros e até sofrer tanto do efeito da substituicdo como do
perseguir, incluindo ali onde se abisma o perseguidor” (tradugio propria).?’

Maternidade: metafora que expressa a ideia de um corpo que tem 0 outro em sua
prépria pele. Ou seja, “[...] passividade do para-0-outro dentro da vulnerabilidade, que se
remonta até a maternidade significada pela sensibilidade” (tradugdo propria).”® Trata-se da
alteridade que toca a identidade de um corpo (eu) que se expde ao outro a ponto de se
converter em algo para o outro (substituicdo), isto €, dar ao outro o proprio corpo, como
vulnerabilidade que possibilita a gestacdo do Outro no Mesmo. Para Chalier, “semelhante
existéncia ndo est, evidentemente, reservada as mdes, ela é solicitada a todo o sujeito,
masculino e feminino, a partir do momento em que responde a sua vocagdo humana”.?® E de
acordo com Menezes, “desse modo, Lévinas expbe toda uma trajetéria de pensamento que
mostra um Eu que busca de alguma forma pensar o Outro, para chegar em uma Subjetividade
que agora se faz Outro”.*®

A acolhida, a hospitalidade, a amizade, a ternura, o cuidado que se concretiza na
maternidade e na paternidade, irrompem como expressdes da Etica da Alteridade. A
experiéncia sensivel do corpo € uma sensibilidade encarnada. “O sensivel — maternidade,
vulnerabilidade, apreensdo — tece o lago da encarnagcdo em uma intriga mais ampla que a

percepcdo de si, intriga na qual estou amarrado aos outros antes de 0 estar ao meu corpo”

27LEVINAS, 2003a, 134: “En la maternidad significa la responsabilidad para con los otros, llegando hasta la
substitucion de esos otros y hasta sufrir tanto del efecto de la substitucion como del perseguir, incluso alli donde
se abisma el perseguidor.” Sobre esse aspecto da substituicdo que se apresenta na linguagem da maternidade,
SOUZA, Ricardo Timm. Fenomenologia e metafenomenologia: substituicdo e sentido — sobre o tema da
‘substituicdo’ no pensamento ético de Levinas. In: OLIVEIRA, Nythamar Fernandes; SOUZA, Ricardo Timm
(Orgs.). Fenomenologia hoje: existéncia, ser e sentido no limiar do século XXI. Porto Alegre: EDIPUCRS,
2001, explicita que “ndo se trata de algum tipo de alienac@o, na exata medida em que a responsabilidade — ou a
capacidade exercida de resposta, condi¢do para substituicdo mesma — & o inverso perfeito do simplesmente
perder-se no além-de-si. [...] Substituicdo: a inversdo total do sentido e a faléncia das dicotomias, fixa¢do da
minha absoluta condigdo de insubstituivel nela mesma, inversdo da identidade, paradoxal libertacdo do infinito
peso das exigéncias recorrentes da identidade sempre ameagada pelo tempo.”

% LEVINAS, 20033, 128: [...] pasividad del para-el-otro dentro de la vulnerabilidad, que se remonta hasta la
maternidad significada por la sensibilidad”.

2% CHALIER, 1993, p. 169.

300 MENEZES, 2008, p. 193.
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(traducéo propria).** Assim como a mae diante do filho, capaz de sofrer por ele, a ponto de
pretender substitui-lo na perseguicdo, 0 sujeito ético encontra-se constantemente na
proximidade do outro. Para concluir essa parte, com palavras de Chalier, “o modelo maternal
serve, portanto, de fio condutor ao pensamento da vida do sujeito: o outro fere para sempre o
seu desejo de soberania e de repouso, e ordena-lhe mesmo no sacrificio por ele, a

substituicdo.”®* Na fecundidade, anuncia-se o desejo que se traduz como utopia do humano.

1.9 A epifania do rosto e o desejo que se faz encontro na palavra que acolhe

Nas secOes precedentes, procurei apresentar algumas das principais categorias e
expressdes que tecem a obra levinasiana em torno do conceito de alteridade. De fato, as
nocbes de subjetividade, temporalidade, totalidade, infinito, intimidade, feminilidade,
corporeidade, filialidade, assim por diante, comunicam o sentido da alteridade. Contudo, € a
epifania do rosto do outro que expressa 0 amago do significado da alteridade levinasiana.
“Chamamos rosto [visage] a manifestacdo daquilo que se pode apresentar tdo diretamente a
um eu e, dessa forma, tdo exteriormente.”*® E quando Lévinas se refere ao rosto, ndo se trata
apenas de um aspecto fenomenoldgico. “O rosto ndo se assemelha de modo algum a forma
plastica, sempre ja abandonada, traida pelo ser que revela, como o marmore de onde se
ausentam ja os deuses que exibe. [...] A manifestacdo do rosto é toda ela linguagem.”* O
rosto ndo € sé o nariz, a fronte, os olhos, a boca. O rosto é também tudo isso, no entanto, seu

‘significado’ ultrapassa ao dado perceptivo, cognoscitivo. Com efeito:

Nao sei se podemos falar de ‘fenomenologia’ do rosto, ja que a fenomenologia
descreve o que aparece. Assim, pergunto-me se podemos falar de um olhar voltado
para o rosto, porque o olhar é conhecimento, percepcdo. Penso antes que 0 acesso ao
rosto é, num primeiro momento, ético. Quando se v& um nariz, os olhos, uma testa,
um queixo e se podem descrever, é que nos voltamos para outrem como para um
objeto. A melhor maneira de encontrar outrem € nem sequer atentar na cor dos

%1 | EVINAS, 2003a, p. 135: “Lo sensible — maternidad, vulnerabilidad, aprehension — teje el lazo de la
encarnacién en una intriga mas amplia que la percepcidn de si, intriga en la cual estoy anudado a los otros
antes de estarlo a mi cuerpo.”

%02 CHALIER, 1993, p. 169.

33 | EVINAS, 1998b, p. 211. Alguns estudiosos levinasianos traduzem visage por Olhar (cf. SUSIN, 1984, p.
203; SOUZA, 1999, p. 95.). Para o presente trabalho, a preferéncia por rosto me parece mais proximo ao sentido
levinasiano quando, a respeito do escritor ucraniano V. Grossmann (1905-1964), LEVINAS, 1997, p. 297,
comenta: “[...] Grossmann conta em Vie et Desti [obra pdstuma, publicada em 1980] como em Loubianka [sede
da entdo KGB], em Moscou, diante do famoso guiché onde se podia enviar cartas e pacotes aos parentes e
amigos presos por ‘delitos politicos’ ou obter noticias deles, as pessoas faziam fila — lendo, cada um sobre a nuca
da pessoa que as precedia, 0s sentimentos e as esperancas de sua miséria. [...] Grossmann ndo diz que a nuca seja
um rosto, mas que nela se Ié toda a fraqueza, toda a mortalidade, toda a mortalidade nua e desarmada do outro.
Ele ndo o diz assim, mas o rosto pode tomar sentido a partir do que é o ‘contrario’ do rosto! O rosto ndo &, pois,
cor dos olhos, forma do nariz, frescor das faces, etc.”

%04 EVINAS, 1998b, p. 211.
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olhos! Quando se observa a cor dos olhos, nao se esta em relacdo social com outrem.
A relagdo com o rosto pode, sem divida, ser dominada pela percepgdo, mas o que é
especificamente rosto é o que nao se reduz a ele.*®®

O outro, conforme observa Derrida, “nao se assinala por seu rosto, ele é esse rosto:
‘absolutamente presente, em seu rosto, Outrem — sem nenhuma metafora — me encara’. O
outro ndo se da, portanto, ‘em pessoa’ € sem alegoria sendo no rosto”.*® O rosto do outro ndo
¢ uma abstracdo, mas sera positivamente e concretamente outro. E por este outro sou
responsavel. Diante do rosto do outro, ndo ha como fugir da responsabilidade de manifestar-
Ihe uma resposta. Mesmo que seja na tentativa de tapar os ouvidos ao clamor que brota desse
outro, essa negacao ja € uma resposta. No encontro com o proximo nao € possivel ser neutro.

Evocando um dos personagens de Os irmdos Karamazovi, obra de Dostoiévski,
Lévinas proclama que “somos todos culpados de tudo ¢ de todos perante todos, € eu mais do
que os outros”.* Em outras palavras, diante do préximo, sou ilimitadamente responsavel.
Com efeito, trata-se de uma responsabilidade pela qual ndo tenho desculpas e é “anterior a

minha liberdade”.*® Eis o sentido interpelativo do rosto — palavra de Deus:

A nudez humana interpela-me — interpela 0 eu que sou — interpela-me por sua
fraqueza, sem protecdo e defesa, por sua nudez; mas interpela-me também por
estranha autoridade, imperativa e desarmada, palavra de Deus e verbo no rosto
humano [...], ideia da ordem humana na ordem dada ao humano. Linguagem do
inaudivel, linguagem do inaudito, linguagem do nao-dito. Escritura!*”®

Na epifania do rosto, ha algo de que é anterior ao conceito, a logica, a teologia. O
rosto — ideia do infinito — ndo € um contetido que tenho acesso a ele de forma objetivavel. “A
ideia do Infinito revela-se, no sentido forte do termo. [...] O infinito ndo ¢ ‘objeto’ de um
conhecimento [...]”.*"° O rosto do outro se expressa em sua absoluta alteridade. Com efeito,
“[o rosto] ndo podera ser compreendido, isto &, englobado. Nem visto, nem tocado — porque
na sensacdo visual ou tatil, a identidade do eu implica a alteridade do objeto que precisamente
se torna contetido.” Do mesmo modo, “a alteridade de Outrem ndo depende de uma
qualquer qualidade que o distingue de mim, porque uma distingdo dessa natureza implicaria

entre nos a comunidade de género, que anula ja a alteridade”.*"

305 | EVINAS, 20004, p. 77.

306 DERRIDA, 2009, p. 143.

%7 LEVINAS, 2000a, p. 90. Cf. DOSTOIEVSKI, Fiodor M. Os irmaos Karamazov. Sdo Paulo: Abril Cultural,
1971, p. 212.

308 | EVINAS, 2002a, p. 219.

309 | EVINAS, 1997, p. 283.

310 | EVINAS, 2000b, p. 49.

311 EVINAS, 2000b, p. 173.

312 | EVINAS, 2000b, p. 173.
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Na contramao do pensamento ocidental, que concebe uma antropologia alicergada no
paradigma da conquista ou da competicdo, Lévinas propfe uma outra maneira de ver a
humanidade: o ser humano aberto a alteridade que se manifesta no rosto do outro. Para que o
outro encontre acolhida em mim, este eu deve estar como que desejoso desse encontro. E um
desejo que desponta com a propria manifestacdo do outro que solicita acolhida. Interpretando
o0 conceito de amor presente no Banquete de Platdo a seu favor,*® Lévinas mostra que o desejo
é diferente da necessidade. Diferenca essa que néo significa, no entanto, excluséo, pois para
que o desejo encontre acolhida no eu, este eu deve estar como que farto, isto &, pleno de si,
feliz. “O Desejo ¢ desejo num ser ja feliz: o desejo ¢ a infelicidade do feliz, uma necessidade

luxuosa.”* Em Humanismo do outro homem, Lévinas esclarece ainda:

A necessidade abre-se sobre um mundo que é para mim, e acaba por retornar a si.
[...] A necessidade é o préprio retorno, a ansiedade do Eu (Moi) por si, egoismo,
forma original de identificacdo, assimilagdo do mundo, em vista da coincidéncia
consigo, em vista da felicidade. [...] O Desejo do Outro — a socialidade — nasce num
ser que ndo carece de nada ou, mais exatamente, nasce para além de tudo o que lhe
pode faltar ou satisfazé-lo. No Desejo, o Eu (Moi) pbe-se em movimento para o
outro, de maneira a comprometer a soberana identificacdo do Eu (Moi) consigo
mesmo [...]. A relagdo com o Outro questiona-me, esvazia-me de mim mesmo e ndo
cessa de esvaziar-me, descobrindo-me possibilidades sempre novas.®*®

Assim, engquanto a necessidade é um movimento que parte de mim, designando uma
continua busca de satisfacdo e preenchimento do vazio presente em mim, o desejo é
revelacdo, ou seja, € uma aspiracdo animada pelo Outro.*® O desejo ndo parte de mim, mas do
rosto do outro que clama a mim por justica. O desejo “é absolutamente nado-egoista, 0 seu
nome ¢ justica”." E esse desejo que suscita em mim o desejo pelo infinito, isto é, um desejo
metafisico. “A metafisica ou a transcendéncia reconhece-se na obra do intelecto que aspira a
exterioridade, que é Desejo.”® A metafisica levinasiana tem justamente esse sentido: o
infinito desejo pelo outro que me perscruta. E na experiéncia ética, na abertura como desejo

para o outro, que Lévinas entende o sentido da metafisica:

313 LEVINAS, 2000b, p. 50-51: “O mito platénico do amor, filho da abundancia e da necessidade, podera
interpretar-se como indigéncia da propria riqueza, como o desejo ndo do que se possui e, por conseguinte, ja
absolutamente ‘em pé’? Platdo, ao rejeitar o mito do androgino apresentado por Aristofanes, ndo tera entrevisto o
carater nao-nostalgico do Desejo e da filosofia, supondo existéncia autdctone e ndo exilio? Desejo como eroséo
do absoluto do ser por causa da presenca do Desejavel, presenca por isso mesmo revelada, que escava o Desejo
num ser que, na separacdo, se sente autbnomo. Mas o amor platdnico ndo coincide com aquilo a que chamamos
Desejo. A imortalidade ndo é o objetivo do primeiro movimento do Desejo, mas o Outro, o Estranho.”

S LEVINAS, 2000b, p. 50. Sobre o eu que se da na felicidade de viver, remeto-me ao item 1.5, desta tese.

315 | EVINAS, 1993b, p. 48-49. Sobre a diferenca entre necessidade e desejo, ainda LEVINAS, 2000b, p. 102-
103.

316 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 49.

17| EVINAS, 2000b, p. 51.

318 |EVINAS, 2000b, p. 69.
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O Outro metafisicamente desejado ndo ¢ ‘outro’ como o pdo que como, como o pais
em que habito, como a paisagem que contemplo, como, por vezes, eu para mim
proprio, este ‘ew’, esse ‘outro’. [...] O Desejo é desejo do absolutamente outro. [...].
Para o desejo, a alteridade, inadequada & ideia, tem um sentido. E entendida como
alteridade de Outrem e como a do Altissimo.**

O delineamento do desejo, diferente da necessidade, aspira ao bem pelo outro. “Ser
para outrem ¢ ser bom”.*® Sem pretensao, ideologia, egoismo, o desejo é desejo de sair de si
mesmo para ir ao encontro do outro. Esse esvaziar-se de si, como resposta e responsabilidade
diante da epifania dos rostos do estrangeiro, da viliva e do orfdo que clamam a mim por
justica, € o movimento de bondade. E ser bom ao outro, significa viver o desejo posto em mim
por Aquele que é infinitamente bondade: Deus.

Nas palavras de Souza, “a Ultima paradoxia do desejo: no mundo pés-industrial, no
tempo do ‘pés-moderno’ e do ‘fim da historia’, da miséria, e do progresso e do absolutismo
do dinheiro, apesar de tudo, ainda existir e levar a sério o tempo do Outro.”** O desejo do
encontro sinaliza a possibilidade do dialogo, do discurso, enfim, da linguagem que instaura a
significacdo ética. “A linguagem condiciona o pensamento: ndo a linguagem na sua
materialidade fisica, mas como uma atitude do Mesmo em relagdo a outrem.”*? A linguagem
abre a hospitalidade da minha ‘casa’: ‘eis-me aqui! O Senhor me chamou?’ (cf. 1Sm 3.4).

Para Lévinas, com efeito, “[...] o recolhimento numa casa aberta a Outrem — a
hospitalidade — é o fato concreto e inicial do recolhimento humano e da separacao, coincide
com o Desejo de Outrem absolutamente transcendente”.** A relagdo com o outro, na palavra,
“[...] nao é desvelamento, mas revelagdo: coincidéncia do expresso e daquele que exprime,
manifestacdo [...], manifestagio de um rosto para além da forma”.** Pois, é mediante a
linguagem que se expressa a relagéo entre 0 mesmo e o outro. “Somos 0 Mesmo e o Outro. A
conjuncao e ndo indica aqui nem adi¢do, nem poder de um termo sobre o outro. Esforcar-nos-

emos por mostrar que a relacdo do Mesmo e do Outro [...] é a linguagem”.*®

19 EVINAS, 2000b, p. 21-22.

20 EVINAS, 2000b, p. 240.

321 SOUZA, 1999, p. 128. A forma levinasiana de conceber o desejo contrasta com o que se observa, atualmente,
na ‘era da sedugdo’ capitalista, em que o desejo foi fortemente vinculado & cultura de consumo. Adiante, no
quarto capitulo, discutirei esse assunto de maneira mais ampla.

22 LEVINAS, 2000b, p. 183. No dizer de PIVATTO, 1992, p. 346, “a palavra do outro questiona a
espontaneidade natural do eu recluso no seu destino imanente, introduz nele o que ndo estava nele, abre nele a
dimensédo do desejo. A palavra-mandamento [‘tu ndo mataras’] — linguagem originaria — intervém na liberdade
interessada e polarizada do eu, convoca-a a por fim a violéncia e a espontaneidade e, assim, instaura a razdo. O
outro — a alteridade — ndo é, portanto, um escandalo para a razao, mas o primeiro ensinamento que abre a razéo e
condiciona a linguagem.”

323 | EVINAS, 2000b, p. 154.

%24 |LEVINAS, 2000b, p. 53.

325 |LEVINAS, 2000b, p. 27. Nesse mesmo sentido, LEVINAS, 1998b, p. 235, “outrem que se manifesta no
rosto, penetra de alguma forma a sua propria esséncia plastica, como um ser que abre a janela onde a sua figura
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A linguagem néo é simplesmente instrumento ou meio para conhecer o outro, nem é
experiéncia. E 0 “eis-me aqui” como resposta ao outro que me convoca pela epifania de seu
rosto. A linguagem, no sentido proposto por Lévinas, coloca-se na perspectiva da ideia do
infinito. O outro clama a mim por uma resposta. A abertura a palavra do outro, faz-me sair do
meu mundo, do meu enclausuramento. A linguagem é o espaco do encontro do eu com o
outro. Segundo nosso autor, “a relacdo do Mesmo e do Outro — ou metafisica — processa-se
originalmente como discurso em que o Mesmo, recolhido na sua ipseidade de ‘eu’ — de ente
particular Unico e autéctone — sai de si”.**® Ou seja, a linguagem me desassossega, rompe com
o siléncio e me coloca completamente frente ao outro.

Na relacdo ética, o outro me chama a responder. Por isso, a palavra é ensinamento e,
desse modo, “a tematiza¢cdo como obra da linguagem, como uma acéo exercida pelo Mestre
sobre mim, ndo ¢ uma misteriosa informagdo, mas o apelo dirigido a minha atengdo”.*’
Reconhecer o outro como meu mestre, através da linguagem, é fazer-lhe justica. “Chamamos
justiga ao acolhimento de frente, no discurso”.*® E a presenca do outro, como mestre que me
ensina ¢ me interpela a falar, coloca em questao a minha liberdade: “A minha liberdade nao
tem a Ultima palavra, ndo estou sozinho”.**

A linguagem ndo significa tematiza¢do do outro no meu mundo, mas é um responder
para o outro na relacdo face a face. O eu comunica e partilha o seu mundo ao outro. O rosto €
expressao, presenca viva que fala. A linguagem nao se reduz a simples signos coagulados em
dicionarios, de forma mecanica e fria.** A palavra, expressdo de um rosto que ja é discurso,
faz-se carne, ganha sentido na relacéo ética.

Eis-me aqui!: palavra que testemunha a sabedoria do amor. E assim, como néo
indiferenca a saudacdo e a revelacdo do rosto do outro, a palavra é a bondade ou a
transcendéncia que produz o pluralismo da paz.*** “A ‘visdo’ do rosto ndo se separa da oferta
gue é a linguagem. Ver o rosto € falar do mundo. A transcendéncia nao é uma éptica, mas o
primeiro gesto ético™.** O rosto do outro se apresenta a mim na palavra como desejo. Um

desejo que me convoca ao encontro do outro. E resposta de bondade e expressio de justica.

se desenha. A sua presenca consiste em despir-se da forma que contudo o manifesta. A sua manifestacdo € um
acréscimo a paralisia inevitavel da manifestacdo. E isso que exprime a formula: o rosto fala. A manifestagio do
rosto é o primeiro discurso. Falar € antes de tudo essa forma de vir por detréas da sua aparéncia. Por detras da sua
forma, uma abertura na abertura.”

26 | EVINAS, 2000b, p. 27.

%27 LEVINAS, 2000b, p. 85.

328 | EVINAS, 2000b, p. 58.

329 | EVINAS, 2000b, p. 87. O outro como meu mestre, cf. 5.11.

%30 Sobre esse aspecto da linguagem, enquanto sentido de um dizer ético, cf. 4.1, deste trabalho.

31 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 285-286.

32 EVINAS, 2000b, p. 156.
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1.10 Rosto e Justica

Como bem caracterizou Melo, “o pensamento levinasiano se desenvolve como um
movimento de um peregrino ndbmade que, em constante movimento, faz da existéncia do
Sujeito um éxodo, uma saida sem retorno”.**® O caminho que Lévinas traca é o itinerario
abradmico. E o Abrado que, respondendo & interpelacdo do Outro, deixa sua terra e parte para
o desconhecido. E partida sem retorno. O ser humano levinasiano “exige que o eu abandone o
seu lugar privilegiado e se torne responsavel, servidor, incapaz de matar ou de reduzir o outro
num conceito”.*** Ora, um principio que atravessa a ética levinasiana pode ser indicada na
percepgédo de que “o rosto se apresenta e reclama justiga”.>®

Opondo-se a cultura da autonomia humana que a razdo ocidental idealizou de forma
exacerbada, Lévinas propde a ética como ponto de partida de compreensdo do humano. A
partir da experiéncia mosaico-profética, Lévinas apresenta 0 humanismo do outro®® como
contraponto ao ser ontologico da tradicdo greco-ocidental. O encontro com o outro é a
experiéncia originaria na qual se revela o sentido do humano e que se estabelece como
responsabilidade ética.

Diante do contexto de “um século que, em trinta anos, conheceu duas guerras
mundiais, os totalitarismos de direita e de esquerda, hitlerismo e stalinismo, Hiroshima, o
goulag, os genocidios de Auschwitz e do Camboja”,®*’ Lévinas rejeita tentativas de
explicagdo, seja religiosa ou ndo, que tivessem o intuito de justificacdo. Ndo sdo concebiveis
pregacOes edificantes que explicariam o sofrimento, a morte de milhdes de inocentes. O
sofrimento é inutil. Ou seja, “dor na sua malignidade sem mistura, sofrimento por nada. Ele
torna impossiveis e odiosos toda proposicdo e todo pensamento que o explicariam pelos
pecados daqueles que sofreram ou morreram”.*®

Entretanto, o protesto levinasiano ndo € do tipo niilista que se resignaria a fatalidade.
Ao contrario de uma filosofia nietzschiana da proclamagdo da morte de Deus ou de uma
ontologia heideggeriana que anuncia que o homem € um ser para a morte, Lévinas assume

uma compreensdo antropoldgica aberta para outras possibilidades. No rastro de uma historia

%3 MELO, 2003, p. 119.

%4 MELO, 2003, p. 18.

%5 LEVINAS, 2000b, p. 274.

3% Nas palavras de CHALIER, 1993, p. 67, “o humano no ser comega quando o homem renuncia a essa
liberdade violenta, propria daquele que identifica a lei do ser com um absoluto, quando o ‘eu’ se interrompe no
seu projeto de ser, desvia 0s seus passos e a sua atencao da finalidade que se tinha proposto, porque ouve a voz
do estrangeiro, da vilva e do 6rfdo. [...] A filosofia de Lévinas ensina que isso supde dirigir a liberdade uma
exigéncia infinita, uma mandamento de bondade que transcende o duro exercicio de ser.”

37T LEVINAS, 1997, p. 136.

338 LEVINAS, 1997, p. 138.
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humana que também se proclama santa, Lévinas se coloca numa atitude de que “ndo basta ser
contra, € preciso estar a servico de uma causa”.**

Uma peculiaridade da alteridade levinasiana ¢ o evento do ‘terceiro’, que € como
uma fissura que se coloca ‘entre nds’. Esse ‘terceiro’ € como se diante do tu, do face a face, 0
eu estivesse diante de toda comunidade humana ou mesmo diante do vestigio de Deus. Como
palavra profética, a revelagdo do rosto do outro “[...] atesta a presenga do terceiro, de toda
humanidade, nos olhos que me observam”.*® A alteridade em Lévinas ndo se constitui numa
relacdo fechada a dois, eu e tu, como se fosse uma sociedade intima, uma relacdo amorosa
entre amantes. O relato biblico, no livro do Génesis, capitulo 4, versiculos 1 a 16, que narra o
assassinato de Abel pelo seu irmdo Caim é paradigmatico, pois mostra a intervengdo de um

outro na relagdo eu e tu. A voz que clama “Caim, onde estd teu irmao?” ¢ a presenca desse

terceiro, que possibilita que a justica se faca presente. Com efeito:

Somente o testemunho irrecusavel e severo que se insere ‘entre-nds’, tornando
publico, por sua palavra, nossa clandestinidade privada, mediador exigente entre o
homem, est4 de frente, é tu. Tese que ndo tem nada de teol6gico, mas Deus nédo
poderia ser Deus sem ter sido por primeiro este interlocutor.**

A voz que clama pelo outro é a presenca de um terceiro que protesta ao sujeito
responsavel pela injustiga feita. “O terceiro observa-me nos olhos de outrem [...]. A epifania
do rosto como rosto abre a humanidade. O rosto na sua nudez de rosto apresenta-me a pendria
do pobre e do estrangeiro [...]”.** De certa forma, este terceiro comporta a presenca do
proprio Estado, como instancia que se interpde entre eu e o outro. Porém, a presenca do
terceiro ndo dilui a relacdo face a face com o proximo. E ndo se pode esquecer que 0 proprio
Estado, muitas vezes, esta implicado em situacdes de violéncia. Por isso, recorda Lévinas, na
Biblia, a palavra profética é dirigida de forma direta ao rei (Estado): “o profeta ndo esta na
clandestinidade [...] S6 o verdadeiro profeta se dirige sem complacéncia ao rei e ao povo, e
lhes lembra a ética”.3*

Acolher o rosto do outro € viver a justica. Nao se trata de mera caridade. A justica se
estabelece como uma tarefa profética assumida na responsabilidade pelo outro. A justica,
enquanto movimento de um eu que sai de si para acolher o outro, ndo se reduz a atos
engessados pela formalidade dos tribunais. Diante da injustica acometida a outrem, a tarefa da

justica parece sempre incompleta:

39 | EVINAS, 2001, p. 42.
0 | EVINAS, 2000b, p. 191.
1 |EVINAS, 1997, p. 45.
%2 | EVINAS, 2000b, p. 190.
3 LEVINAS, 1997, p. 146.
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[...] € em nome da responsabilidade por outrem, da misericérdia, da bondade as
quais apela o rosto do outro homem que todo discurso da justica se pGe em
movimento, sejam quais forem as limitacGes e os rigores da dura Lex que ele tera
trazido a infinita benevoléncia para com outrem. Infinito inesquecivel, rigores
sempre a abrandar. Justica a se tornar sempre mais sabia em nome, em memoria da
bondade original do homem para com seu outro, em que, hum des-inter-essamento
ético — palavra de Deus! — se interrompe o esforco inter-essado do ser bruto a
perseverar em ser. Justica sempre a ser aperfeicoada contra suas préprias durezas.®**

E importante dizer que Lévinas ndo é ingénuo no sentido de achar que a justica se
constitui na boa vontade das pessoas sem contar com as instituigdes sociais e politicas. Nesse
sentido, a mediacdo das instituicdes é imprescindivel. “A liberdade ndo se realiza fora das
instituicdes sociais e politicas, que lhe abrem o acesso com o ar fresco necessario ao seu
desabrochar, a sua respiracdo e mesmo, talvez, a sua geracdo espontanea.”®* A inexisténcia de
instituicBes tornaria ilusoria a ideia de uma humanidade ética.

E claro, Lévinas também entende que as institui¢es, enquanto herdeiras de uma
tradicdo ontoldgica totalitaria, ndo conseguem responder ao seu papel. Sendo, inclusive,
promotoras de violéncia e opressao. Ou seja, “a politica deixada a si propria traz em si uma
tirania. Deforma o eu e o Outro que a suscitaram, porque os julga segundo as regras
universais e, por isso mesmo, por contumacia.”**® A politica deixada por si mesma, conforme
interpreta Derrida, “tende a introduzir a violéncia tiranica. [...] Ela julgaria sempre ‘por
contumécia’: os mortos ou os ausentes, em suma, 14 onde o rosto ndo se apresenta, 14 onde
ninguém diz eis-me aqui”.>¥’

No enunciado levinasiano “para além do Estado no Estado™,*® que é o titulo de uma
licdo talmudica publicada em Novas leituras talmudicas, compreende-se a perspectiva ética
que implica a relacdo face a face. Em outras palavras, a ética sugere uma perspectiva que
orienta a politica — que inclui a ideia de Estado —, a partir da propria dimensao politica. O para
além do politico néo significa o ndo-politico, a indiferenca politica. No dizer de Derrida, “o
indiferentismo politico atrairia 0 gosto do poder pelo poder, ndo importa qual, a todo custo”.>*
Ou seja, “para além no: transcendéncia na imanéncia, para além do politico, mas no politico.
Inclusdo aberta para a transcendéncia que ela porta, incorporagdo de uma porta que porta e

abre para além dos muros ou das muralhas que a enquadram”.*®°

344 LEVINAS, 1997, p. 294. Ao ifenizar a palavra ‘des-inter-essameto’, Lévinas destaca a ideia de saida do ser,
éxodo, movimento ético.

¥ LEVINAS, 2000b, p. 219.

%% | EVINAS, 2000b, p. 280.

%7 DERRIDA, 2004, p. 116.

%8 LEVINAS, Emmanuel. Novas interpretacdes talmudicas. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2002b, p.43.
9 DERRIDA, 2004, p. 94.

%0 DERRIDA, 2004, p. 96. Para LEVINAS, 2000a, p. 72, “a politica deve, com efeito, poder ser sempre
controlada e criticada a partir da ética. Esta segunda forma de socialidade faria justica ao segredo que é, para
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A Etica da Alteridade, a medida que se coloca como paradigma de uma outra
humanidade possivel, interpela para que as instituicdes sociais, enquanto expressdes
organizativas de uma sociedade humana, orientem-se a partir de uma perspectiva
antropolodgica sensivel e aberta para acolher o outro — hospitalidade que anuncia o significado
da prépria liberdade que se faz acolhida do ‘Altissimo’.** A presenca do Estado e das
instituicOes sociais ndo substitui a relacdo pessoal face a face. As organizagfes humanas
devem estar a servigo das pessoas, de modo a facilitar e promover o encontro inter-humano.

Caso contrario, as instituicdes se revelariam instrumento de opresséo e violéncia.

1.11 O eu reivindicado no e para o rosto do proximo: o desejo de Deus em mim

Lévinas propde “que se chame religido ao laco que se estabelece entre 0 Mesmo e 0
Outro, sem constituir uma totalidade”.** A partir da epifania do rosto do outro, abre-se 0
sentido do Infinito que anima a relagcdo que expressa a ideia de Deus. A dimensdo religiosa é
indissociavel da relacdo social. “A experiéncia, a ideia de infinito, esta ligada a relacdo com
Outrem. A ideia de infinito € a relagdo social”.**® Com efeito, “é preciso que o Outrem esteja
mais perto de Deus do que Eu. O que ndo € certamente uma invencdo de filésofo, mas o
primeiro dado da consciéncia moral [...]. A justica bem ordenada comega por Outrem”.**

O rosto que se apresenta em sua nudez e reclama por justica, anuncia o Deus biblico
que interpela por minha responsabilidade ética. E um Deus que se exprime, sem se mostrar,
no rosto do estrangeiro, da vilva e do 6rfao. E procurando respeitar essa concepg¢édo de Deus,
Lévinas procura articular sua reflexdo, sem cair nas amarras da ontologia. Ndo é uma tarefa
facil, pois “a dificuldade € verbalizar, numa linguagem inevitavelmente ontoldgica, o trans-
ontoldgico”.* Desse modo, nas palavras ‘Infinito’, ‘Vestigio’ (Traco), ‘Eleidade’ e ‘Enigma’,

0 autor propde um discurso que justamente permita dar sentido Aquele que vem a mim.

cada um, a sua vida, segredo que ndo consiste numa clausura que isolaria algum dominio rigorosamente privado
de uma intencionalidade fechada, mas segredo que consiste na responsabilidade por outrem, que no seu
acontecimento ético € continua, a que nao nos furtamos e que, por isso, ¢ principio de individuagdo absoluta.”

%L LEVINAS, 2000b, p. 280: “No acolhimento de Outrem, acolho o Altissimo ao qual a minha liberdade se
subordina, mas essa subordinagéo ndo é uma auséncia: empenha-se em toda a tarefa pessoal da minha iniciativa
moral [...], na atencdo a Outrem enquanto unicidade e rosto (que o visivel do politico deixa invisivel) e que s6
pode produzir-se na unicidade de um eu.” Sobre essa questdo da liberdade, cf. 3.10, desta tese.

2 | EVINAS, 2000b, p. 28.

%3 LEVINAS, 1998b, p. 210.

Y LEVINAS, 1998b, p. 211.

%% BUCKS, 1997, p. 118. Cf. LEVINAS, 2002a, p. 86, “o discurso filoséfico do Ocidente reinvindica a
amplidao de um englobamento ou de uma compreensdo Ultima. Obriga todo discurso a justificar-se diante da
filosofia. A teologia racional aceita essa vassalidade. Se ela consegue arrancar, em beneficio da religido, algum
dominio sobre o qual o controle da filosofia ndo exerce mais, tal dominio terd sido reconhecido, com perfeito
conhecimento de causa, como filosocamente incontrolavel.” Dai que, cf. LEVINAS, 2002a, p. 87, ha duas
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Referindo-se as questdes de Deus e religido, Baccarini define a posigdo levinasiana
como ateismo teoldgico, sem que isso tenha referéncia a chamada teologia da morte de Deus.
Em Lévinas, “Deus ndo pertence a ordem do tema, é o Ab-solutus, que se absolve da presenca
da representacao e, no entanto, ‘se faz’ presente de maneiras peculiares, rompendo a crosta do
ser”.® Nesse sentido, remetendo & passagem do Exodo 33.18-23, em que Moisés, ao pedir a
lahweh para que Ihe mostrasse sua gléria, recebe a resposta de que ndo poderia ver a face de

Deus, a interpretacdo de Lévinas € significativa:

O Deus que passou ndo é o modelo do qual o rosto seria a imagem. Ser a imagem de
Deus ndo significa ser icone de Deus, mas encontrar-se no seu vestigio. O Deus
revelado de nossa espiritualidade judeu-cristd conserva todo o infinito de sua
auséncia que estd na ‘ordem’ pessoal propria. Ele ndo se mostra sendo por seu
vestigio [...]. Ir para ele ndo consiste em seguir este vestigio, que ndo é um sinal;
mas em ir para os outros, que se mantém no vestigio da ‘eleidade’. E por esta
‘eleidade’, situada além dos calculos e das reciprocidades da economia e do mundo,
gue o ser tem um sentido. Sentido que ndo é uma finalidade.®’

Em outro texto, Enigma e fenbmeno, Lévinas expressa mais uma vez sua
compreensdo de que a relacdo com o Infinito que suscita o sentido da passagem de Deus no
rosto do outro, é uma relacdo que transcende o conhecimento intelectivo. O Infinito se
apresenta como um enigma num rosto que se aproxima sem se revelar, suscitando em mim o
desejo do encontro. “O Desejo ou a resposta ao Enigma ou @ moralidade é uma intriga a trés:

0 Eu aproxima-se do Infinito indo generosamente em dire¢do ao Tu [...]”.*®* Ou seja,

A relagdo com o Infinito ndo € um conhecimento, mas uma aproximacao,
proximidade com aquilo que se significa sem se revelar, que desaparece, mas néo
pode prestar-se ao presente onde esse jogo de claridade e de obscuridade se joga.
[...] O anacronismo por exceléncia de um passado que nunca foi agora e a
abordagem do Infinito pelo sacrificio — eis a palavra do Enigma.®*

Lévinas pretende reconstituir a relagdo com o Transcendente para além da dindmica

do ser. Trata-se de pensar a transcendéncia a partir de um outro lugar que ndo passe por uma

alternativas: “[por um lado] a teologia racional, radicalmente ontoldgica, procura fazer valer, no dominio do ser,
a transcendéncia, exprimindo-a por advérbios de altura aplicados ao verbo ser: Deus existiria eminentemente ou
por exceléncia. [...] Por outro lado, pode-se pretender que o Deus da Biblia ndo tem sentido, quer dizer, ndo é
pensavel. [..] O que a Biblia eleva acima de toda compreensdo ainda ndo teria atingido o limiar da
inteligibilidade.”

%6 cf. BACCARINI, Emilio. Emmanuel Lévinas: dizer Deus ‘outramente’. In: GIBELLINI, R.; PENZO, G.
Deus na filosofia do século XX. S8o Paulo: Loyola, 1998, p. 422.

T LEVINAS, 1993b, p. 67. Cf. DERRIDA, 2009, p. 154, “a Face de Deus sempre se esquiva ao mostrar-Se.
Assim se acham reunidas na unidade de sua significacdo metafisica, no fulcro da experiéncia desnudada por
Lévinas, as diversas evocacdes da Face de lahweh, que jamais, com certeza, € chamado pelo nome em
Totalidade e Infinito. A face de lahweh é a pessoa total e a presenca total do ‘Eterno que fala cara a cara com
Moisés’ [...].”

%8 | EVINAS, 1998b, p. 262.

%9 LEVINAS, 1998b, p. 262-263.
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J4

ontologia oxidante. E este ‘novo lugar’ é a ética. “O Deus ‘que fica com o contrito ¢ o
humilde’ (Isaias 57.15), a margem, ‘verdade perseguida’, ndo ¢ apenas ‘consolagdo’ religiosa,
mas o desenho original da ‘transcendéncia’.”®® Diante da proclamada cultura da morte de
Deus e da morte do homem, Lévinas proclama que o verdadeiro Deus vive. Por isso, diz
Pivatto, “Lévinas impde a si mesmo a tarefa de descontaminar Deus, de propor uma nova
inteligibilidade da relagdo Deus-homem e um novo sentido para 0 homem, além de instaurar a
religido como instancia ética”.**

Ao introduzir a ideia do desejo enquanto abertura ao Infinito, um desejo que é posto
em mim, Lévinas articula seu pensamento a partir da Meditagdo Terceira — De Deus; Que Ele
Existe — de Descartes. Como se pode recordar, para Descartes a ideia de Deus ndo depende do
pensamento, nem ¢ algo inventado ou forjado: “[...] vejo manifestamente que h& mais
realidade na substancia infinita do que na substancia finita e, portanto, que, de alguma
maneira, tenho em mim a nog¢do do infinito anteriormente a do finito, isto €, de Deus antes
que de mim mesmo”.** E para Lévinas, ndo sao as provas da existéncia de Deus apresentadas
por Descartes que Ihe interessam. O que importa é justamente a ideia do Infinito em nos,
“porque o infinito extravasa o pensamento que o pensa”.**® Quer dizer, “a ideia do infinito, o
transbordamento do pensamento finito pelo seu contetido, efetua a relagdo do pensamento que
ultrapassa a sua capacidade [...]. Eis a situagido que denominamos acolhimento do rosto”.*

O pensador francés-lituano pretende, com a ideia do Infinito em nds, apresentar a
possibilidade de pensar o transcendente a partir da Optica da alteridade, ndo mais nos
pardmetros da ontologia. “O infinito paralisa o poder pela sua infinita resisténcia ao assassinio
que, dura e intransponivel, brilha no rosto de outrem, na nudez total dos seus olhos, sem
defesa, na nudez da abertura absoluta do Transcendente.”*®

Ao propor uma outra relagdo com o Transcendente, a relacdo ética, Lévinas parece
ser cetico em relagdo ao pensamento ontolégico. Na verdade, o que ele ndo aceita é a

pretensdo, constantemente presente na tradicdo ocidental, do “conceitualismo metafisico

30| EVINAS, 1998b, p. 255.

%1 pIVATTO, Pergentino Stefano. A questio de Deus no pensamento de Lévinas. In. OLIVEIRA, Manfredo;
ALMEIDA, Custddio (orgs.). O Deus dos fildsofos contemporaneos. Petrpolis, Vozes, 2002, p. 179.

%2 DESCARTES, René. Meditagdes. In: Descartes, vida e obra. 2. ed. S&o Paulo: Abril Cultural, 1979, p. 108.
%3 LEVINAS, 2000b, p. 13. Cf. PIVATTO, 2002b, p. 197, “para Lévinas ndo interessa a questio da existéncia
de Deus. De fato, cada um j& tem alguma ideia de Deus. Mas 0 que importa, sim, é investigar seriamente o
problema posto na filosofia contemporanea, na qual Deus é visto como concorrente e obstaculo para o0 homem se
desenvolver e tornar ele mesmo. PropGe filosoficamente uma alternativa: o Infinito em relacdo com o finito € o
mais no menos que chama, abre, pro-voca e desafia 0 homem a transcender-se como resposabilidade dés-inter-
essada. A bondade é o nome da subjetividade. Ai e assim o homem atinge sua dignidade verdadeiramente
humana e sentido Unico.”

%4 | EVINAS, 2000b, p. 176.

35 LEVINAS, 2000b, p. 178.
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essencialista”.®® Pensar Deus ndo é conceitua-lo, mas pensa-lo a partir de uma relagdo
incondicional, onde os sujeitos sdo respeitados na sua alteridade. Assim, “para ter a ideia do
Infinito, é preciso existir como separado. Esta separacdo ndo pode produzir-se como fazendo

apenas eco a transcendéncia do infinito”.*" E ainda:

Na ideia de Infinito e que é, no entanto, ideia de Deus, produz-se precisamente a
afeccéo do finito pelo infinito, para 1a da simples negacdo de um pelo outro, para la
da pura contradi¢do que 0s oporia e 0s separaria ou que exporia o outro a hegemonia
do um entendido como um ‘eu penso’. [...] Afec¢do irreversivel do finito pelo
infinito. Passividade e paciéncia que ndo se recupera numa tematizacdo, mas onde
amor e temor a Deus — ou adoragdo e arroubo de que fala Descartes [...] —a ideia de
Deus é, de alto a baixo, afetividade [...]. Ela [afeccdo] dirige-se para o Bem.
Afetividade — ou desejo — desinteressada [...]. Exceléncia do amor, da socialidade,
do ‘temor pelos outros’ e da responsabilidade pelos outros, que ndo é a minha
angUstia pela minha morte, minha.*®

A ideia do infinito, da mesma forma que se falava do desejo, vem a mim a partir do
outro. Em termos biblicos, significa revelacdo, palavra que € anunciada a mim pela presenca
do outro. “Pensamos que a ideia-do-infinito-em-mim — ou minha relagéo a Deus — vem a mim
na concretude de minha relacdo ao outro homem, na socialidade que é minha responsabilidade
para com o proximo”,** escreve Lévinas em De Deus que vem a ideia.

A expressdo ‘infinito’ — in e finito — indica 0 movimento, a ida do infinito ao
encontro do finito, designando “uma nao-indiferenca do Infinito para com o finito e o segredo
da subjetividade”.*® O in indica a profundidade com que o infinito impregna a subjetividade.
E uma afecciio que nio consegue ser abarcada pela compreensio de um ‘eu penso’. O Infinito
em mim é captado antes de um momento intelectivo ou de uma consciéncia intencional. A
relacdo com o Infinito é percebida como revelacao suscitada no desejo. O in do Infinito, como
indicacdo de negatividade, provoca na subjetividade um desejo que nada pode satisfazer, que
se alimenta de seu proprio desejar crescente. Desejo sem termo. “Desejo sem fim, de além do
ser: des-interessamento, transcendéncia — desejo do Bem”.*"* Por conseguinte, desejo como
“deslumbramento em que o olho guarda mais do que tem; ignicao da pele que toca o que, para
além do apreensivel, queima. Passividade ou paixdo em que se reconhece o Desejo, em que 0

mais Nno menos desperta com a sua chama mais ardente [...]”.%"

¢ MELO, 2003, p. 132.

ST LEVINAS, 2000b, p. 66.
%8 | EVINAS, 1991, p. 23-24.
%9 | EVINAS, 2002a, p. 15.
30 | EVINAS, 2002a, p. 98.
1| EVINAS, 2002a, p. 100.
%2 | EVINAS, 2002a, p. 100.
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Deus, como transcendéncia absoluta, infinitamente outro, ndo pode ser reduzido a
categorias de uma objetividade racional. Deus ndo pode ser nomeado. Isso seria reforcar a
cultura da morte de Deus. No dizer de Pivatto, “a0 entrar no circuito da linguagem, o nome de
Deus como transcendente parece cair de novo na imanéncia e Eleidade perder sua subversédo
ao entrar numa proposi¢do tematica”.*”® Ora, Lévinas “afirma a alteridade transcendente de
Deus que permanece sempre inobjetivavel, isto é, ab-soluta; por outro lado, procura pensar a
subjetividade humana como parceira da transcendéncia enigmatica do Ab-soluto”.®™

Pronunciar Deus, é significa-lo na resposta do eis-me aqui, a partir da visita do rosto do outro:

N&o tenho receio da palavra Deus, que aparece muitas vezes nos meus ensaios. O
Infinito vem-me & ideia na significancia do rosto. O rosto significa o Infinito. Este
nunca aparece como tema, mas na propria significancia ética [...]. Quando na
presenca de outrem, digo ‘eis-me aqui’ é o espago por onde o Infinito entra na
linguagem, mas sem se deixar ver. Por ndo ser tematizado, ndo aparece, em todo
caso, originalmente. O ‘Deus invisivel’ ndo se deve compreender como invisivel aos
sentidos, mas como Deus ndo-tematizavel no pensamento, e contudo como nao-
indiferente ao pensamento, que ndo é tematizacdo, e provavelmente nem sequer uma
intencionalidade.®”

O nome de Deus entra na linguagem como transbordamento. Assim, como a ideia do
Infinito é o Infinito em mim, o nome de Deus é Deus na linguagem que se manifesta na
relacdo ética. Por isso, “entender a palavra de Deus como palavra significante™®’® ndo é
enquadra-la nos esquemas da ontologia, mas procurar “os vestigios da vinda de Deus a ideia,
de sua descida sobre nossos labios e de sua inscrigdo nos livros [...]”.*”" No entender de
Pivatto, “Deus pode vir a ideia nas brechas profundas que a crise da consciéncia, do sentido ¢
do ser provocam. A ideia do Infinito traduz a ex-posicao da subjetividade a esse traumatismo.
Lévinas propGe uma triplice alianga entre ideia do Infinito, relagéo ética e sentido”. Ou seja, “a
significacdo de Deus passa pela intriga ética como responsabilidade assimétrica, na qual o
Infinito se passa como traumatismo que rompe esquemas correlativos”.*”

O outro levinasiano, conforme Melo, “é terra santa, sacralidade absoluta. Para
aproximar-se dele é necessario tirar as sandalias, despojar-se de si mesmo, escuta-lo, e fazer-
se responsavel pela sua existéncia”.*”” A medida que o ser humano se abre para outro e busca,

diante desse outro, assumir uma atitude de acolhida e bondade, a vida vai como se revelando

373 Cf. PIVATTO, 2002a, p. 194. Sobre essa quest&o do ‘nome de Deus’, cf. 2.1, desta tese.

34 PIVATTO, Pergentino. Elementos de reflex&o sobre a questdo de Deus em Heidegger e Lévinas. In: FABRI,
2003b, p. 120.

5 | EVINAS, 2000a, p. 97-98.

36 | EVINAS, 2002a, p. 11.

3T LEVINAS, 2002a, p. 09.

S8 PIVATTO, 2002a, p. 196.

¥ MELO, 2003, p. 22.
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em mais vida. Lévinas dird que a dimensdo da ética, entendida como abertura ao outro, é a
condicgéo para que o processo de humanizacgdo aconteca. E nessa caminhada, cada pessoa vai
se dando conta que tal processo € motivado por um desejo infinito que o invade. Desejo esse
que, numa dimensdo de feé, pode-se dizer desejo de Deus — “[...] a maravilha do eu

reivindicado por Deus no rosto do proximo [...]”.%

1.12 Criacao ex nihilo e ateismo

O conceito de infinito marca a ruptura da totalidade, possibilitando a entrada da
alteridade para além do plano ontoldgico. Acolher eticamente o outro é ser infinitamente
responsavel por ele. Ao mesmo tempo em que outrem me solicita hospitalidade, faz-me
deseja-lo despretensiosamente, sem intencdo de enquadrd-lo na mesmidade. E o desejo é o
desejo do Infinito em mim que interrompe a hegemonia de um eu que se faz totalidade. “Eu
aproximo-me do Infinito na medida em que me esquego a favor de meu proximo que me
observa [...]. Eu aproximo-me do Infinito sacrificando-me”.%

A alteridade é vivida a partir da dindmica do desejo. O encontro com o outro, outro
aqui também Deus, ndo é mera necessidade. A auténtica abertura a alteridade acontece a
medida que o outro é respeitado em sua transcendéncia. E buscando aprofundar a ideia de
independéncia entre 0 humano e o divino, Lévinas propde que tal relacdo € vivida a partir de

um original ateismo, o qual se aplica também em relacdo ao outro humano.

Pode chamar-se ateismo a esta separacdo tdo completa que o ser separado se mantém
sozinho na existéncia sem participar no Ser de que estd separado — capaz
eventualmente de a ele aderir pela crenca. A ruptura com a participagdo esta
implicada nesta capacidade. Vive-se fora de Deus, em si mesmo, cada qual é ele
préprio egoismo. A alma — a dimensdo do psiquico —, realizacdo da separagdo, é
naturalmente ateia. Por ateismo, entendemos assim uma posi¢do anterior tanto a
negacdo como a afirmacéo do divino, a ruptura da participagdo a partir da qual o eu
se apresenta como o mesmo e como eu.**

Pivatto observa que, para Lévinas, “pensar Deus como foi feito na onto-teo-logia é
pensar mal a Deus, € reduzi-lo a objeto”. Assim, “para Lévinas a transcendéncia s6 é possivel
se o outro for outro que ser, outro além do ser”.*®* E ao introduzir a ideia do ateismo, Lévinas
deseja pensar uma relagdo com Deus ndo contaminada por preconceitos. “A ideia do infinito,

a relacdo metafica é o alvorecer de uma humanidade sem mitos [...]. O ateismo condiciona

30 | EVINAS, 1997, p. 176.
1| EVINAS, 1998b, p. 262.
382 | EVINAS, 2000b, p. 46.
8 pIVATTO, 20024, p. 180.
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uma relacdo auténtica com um verdadeiro Deus [...]”.** A afirmacdo do ateismo como
possibilidade para um auténtico encontro com Deus e com 0 outro humano, é uma das
afirmacdes acentuadas por Lévinas e que tem implicancia direta para a reflexdo teoldgica.

A experiéncia do ateismo, enguanto momento necessario e constitutivo da
subjetividade, ndo obscurece a obra do criador. “E certamente uma grande gléria para o
criador ter posto em pé um ser capaz de ateismo, um ser que, sem ter sido causa sui, tem 0
olhar e a palavra independentes e esta em si”.** O ateismo original, como inspiracéo biblica,
encontra seu sentido na compreensdo de que Deus cria a partir do nada — ex nihilo. E na
condicdo de criatura — creatio ex nihilo — que o0 sujeito estabelece com o outro,
particularmente com Deus, uma relagéo aparentemente paradoxal, a0 mesmo tempo autdbnoma

e heterbnoma. Ou seja:

A criatura é uma existéncia que depende, sem divida, de um Outro, mas ndo como
uma parte de que dele se separa. A criacdo ex nihilo rompe o sistema, pde um ser
fora de todo o sistema, ou seja, onde sua liberdade é possivel. A cria¢do deixa a
criatura uma marca de dependéncia, mas de uma dependéncia sem paralelo: o ser
dependente tira dessa dependéncia excepcional, dessa relacdo, a sua propria
independéncia, a sua exterioridade em relacéo ao sistema. O essencial da existéncia
criada ndo consiste no carater limitado do seu ser e a estrutura concreta da criatura
ndo se deduz da finitude. O essencial da existéncia criada consiste na sua separacéo
em relacdo ao Infinito. Tal separagdo ndo € simplesmente negacdo. Realizando-se

como psiquismo, abre-se precisamente & ideia do Infinito (o grifo é meu).*®
Lévinas, ao propor a experiéncia antropoldgica da creatio ex nihilo, aponta para a
possibilidade de os seres humanos viverem uma religiosidade que rompe com posturas
fatalistas ou ainda uma religiosidade intimista, descompromissada com a vida. Na perspectiva
biblica, ndo ha um ‘corddo umbilical’ que mantém a criatura amarrada ao seu criador. O fato
de Deus criar uma criatura capaz de ateismo denota, no dizer de Susin, que “a gloria de Deus
ndo estd no seu ser, mas na pura bondade, sem ressaibos de egoismo”.*’ Nas palavras de
Lévinas, “a maravilha da criagdo ndo consiste apenas em ser criacdo ex nihilo, mas em
desembocar num ser capaz de receber uma revelacdo, de apreender que € criado e de ser em

questdo. O milagre da criagdo consiste em criar um ser moral”.** Por isso,

4 LEVINAS, 2000b, p. 64.

385 LEVINAS, 2000b, p. 46.

3 LEVINAS, 2000b, p. 91-92. De acordo com SEBBAH, 2009, p. 55, “estamos na condigao de criatura; ora, a
caracteristica da relacdo da criatura com o Infinito é a radicalidade da separagdo. A separagdo relativamente ao
que me d& a mim proprio é absoluta — de tal modo que esse vinculo desvincula. Aqui, a separacdo estabelece a
prépria relagdo. De fato, a desmisura do Infinito ‘mede-se’ por seu poder de me dar a mim mesmo com minha
prépria independéncia, com uma interioridade que resistira a qualquer incursdo — inclusive a dele préprio. Mas
isso ocorre, justamente, porque o Infinito em sua exterioridade, que da o ser, em sua fecundidade, ndo tem
qualquer pretenséo inquisitorial ao controle — diferentemente da Totalidade.”

%7 SUSIN, 1984, p. 49.

388 LEVINAS, 2000b, p. 75.
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A dimensdo do divino abre-se a partir do rosto humano. Uma relagdo com o
Transcendente — livre, no entanto, de toda a dominagdo do Transcendente — é uma
relacdo social. E ai que o Transcendente, infinitamente Outro, nos solicita e apela
para nés. A proximidade de Outrem, a proximidade do préximo, € no ser um
momento inelutavel da revelacdo, de uma presenca absoluta (isto é, liberta de toda a
relacdo) que se exprime. A sua propria epifania consiste em solicitar-nos pela sua
miséria no rosto do estrangeiro, da vidva e do 6rfi0.%*

Percebe-se assim a forca das palavras de Lévinas quando ele propGe uma outra
maneira de pensar a relagdo com Deus. O ateismo levinasiano se constitui na exigéncia de
uma religido ética. Religido que ndo é mera revelacdo sobrenatural, mas relagdo ética vivida a
partir da alteridade do outro que clama a mim por justica. Ao evocar a ideia de um Deus que
cria do nada, Lévinas ndo o faz a partir de qualquer inspiracdo. E no Deus biblico, expresso
ndo sO na tradigdo judaica, mas também na tradigdo cristé, que a creatio ex nihilo encontra sua
fundamentacdo. Nesse sentido, é oportuno fazer presente a reflexdo que Susin desenvolve em
A criacdo de Deus. A afirmacdo de que Deus cria ‘do nada’, ndo obstante estar presente na
doutrina cristd como um de seus principios, ndo é levada as Gltimas consequéncias do que

possa significar.

A ‘criagdo do nada’ permite uma absoluta separacdo e, portanto, uma espécie de
‘santo ateismo’, que valoriza a natureza, as coisas criadas e inclusive a nés mesmos,
por nosso préprio valor: nada tem corddo umbilical com uma divindade; somos
autdbnomos, consistentes em ndés mesmos [...]. S6 assim, como ex nihilo e com
liberdades decididas sobre o nada, poderemos ser parceiros e interlocutores de Deus,
de forma verdadeiramente esponsal, face a face.>®

Diante da dimenséo do Infinito que se expressa no rosto humano, a relacédo que se
estabelece ndo é do tipo pragmatica ou instrumental. O encontro com o Infinito ndo se da
mediante o paradigma epistemoldgico de uma razdo totalitaria. A proximidade que se d4,
enquanto sensibilidade e abertura para o outro, de modo especial no pobre, expressa-se
enquanto hospitalidade e acolhida ndo alérgica. O Outro, em sua infinitude, € um Ele —
Eleidade — que extrapola uma intencionalidade globalizante, na qual um “eu penso”
determinaria uma suposta verdade. VVoltando aos textos de Lévinas, constata-se que a relagédo

com o Infinito é uma rela¢do que implica a fraternidade. No dizer do autor,

Pois, se o rosto € o proprio em-face, a proximidade que interrompe a série, é porque
ele vem enigmaticamente a partir do Infinito e de seu passado imemorial, e que esta
alianca entre a pobreza do rosto e o Infinito se inscreve na forca com a qual o
préximo € imposto a minha responsabilidade, antes de qualquer engajamento de
minha parte — alianga entre Deus e 0 pobre inscreve-se na nossa fraternidade.**

89 | EVINAS, 2000b, p. 64.
% SUSIN, Luiz Carlos. A criag&o de Deus. Sao Paulo: Paulinas, 2003, p. 63.
%1 EVINAS, 1997, p. 89-90.
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A assuncao de uma religiosidade, a partir do paradigma biblico da criacdo ‘do nada’,
aponta para o respeito a dignidade tanto da criatura como a do criador. “A creatio ex nihilo é
uma experiéncia antropoldgica, antes de ser cosmica: a criatura humana tem o privilégio de
ndo apenas ser ‘do nada’, mas de saber-se e experimentar-se como vinda do nada.”*” E na
relagdo face a face, numa incondicionada e mutua confianga, sem pretensdes de aprisionar o

outro nas proprias expectativas, que é possivel estabelecer uma auténtica religiosidade.

1.13 Concluséao

Dentre os diversos aspectos que foram aludidos no percurso desse primeiro capitulo,
convém destacar que o conceito de alteridade remete a manifestacdo do rosto do outro e tem
seu sentido articulado ao redor da ética. A alteridade implica a abertura ética como relacéo
com o outro. A ética € o caminho que Lévinas apresenta como possibilidade de haurir o
sentido do humano e, a0 mesmo tempo, questionar a cultura ocidental constituida ao redor da
ideia de totalidade. E o logos do infinito que se faz entrar a partir do rosto do outro, é o
horizonte que permitiu ao autor dar o passo decisivo a sua intui¢do original. O paradigma da
‘totalidade’ ¢ fissurado pela ideia de ‘infinito’.

A sensibilidade ética, antes de ser pensamento, intencionalidade consciente, constitui
a concretude do humano. Lévinas implica ao redor da subjetividade ética uma série de
tematicas, como a corporeidade, a casa, a intimidade, a feminilidade, a paternidade, a
maternidade, a fecundidade, assim por diante. Ao redor dessas expressoes, retiradas do
cotidiano, o pensador francés-lituano expde o significado da relacdo ética que se constitui face
a face. A epifania do rosto do outro franqueia um incessante desejo de encontro. Desejo que
inaugura a linguagem ética do ‘eis-me aqui’. Trata-se da palavra que indica o significado da
justica. E, nesse desejo, ha a inaudita manifestacdo do vestigio de Deus que perscruta pela
minha responsabilidade em relagdo ao proximo.

Assim sendo, a medida que o pensamento levinasiano palmilha o sentido de um
sujeito que se faz humano no encontro hospitaleiro com o rosto do outro, o conceito de
alteridade sinaliza um paradigma antropoldgico em que a vida é ressignificada a partir da
ética. O outro ndo é o lobo nem o inferno do eu, mas a possibilidade que movimenta o
coracdo humano para sua vocacionalidade de ser mais humano na proximidade inter-humana.
E nesse caminho, numa dimensdo teoldgica, emerge um eu que é reivindicado por Deus no

rosto do proximo. Mas isso devera ser ainda explicitado, e é a tarefa do proximo capitulo.

%92 SUSIN, 2003, p. 62.



2 A EPIFANIA DO ROSTO COMO INTERPELACAO AO EXODO ETICO

A Revelacdo, que é amor, aguarda a resposta do homem. Esta resposta ndo retoma o
caminho tracado pelo movimento que iniciou em Deus: a resposta ao amor que Deus
dedica ao homem é o amor do homem oferecido ao seu préximo. Amar seu proéximo
significa caminhar para a Eternidade, resgatar (redimir) o Mundo ou preparar o
Reino de Deus (traducéo prépria).>®

A alternativa que se apresenta na perspectiva levinasiana ndo é apenas uma
maquiagem. A Etica da Alteridade se mostra como uma encruzilhada onde a condicio
humana é franqueada para uma tensédo salutar. Como indica Chalier, no titulo de sua obra, em
Lévinas se anuncia a utopia do humano.** Uma utopia que convida cada pessoa a significar a
vida no horizonte que se abre no rosto da outra pessoa. E essa forma de conceber o sentido do
humano, aspira para uma mudanca similar ao movimento de &éxodo que o povo israelita viveu
a partir da manifestacdo de Deus a Moisés, na sarca ardente (Ex 3.1-3).

Nesse capitulo, além de delinear o sentido do teolégico em Lévinas, meu objetivo é
explicitar que o conceito de alteridade levinasiano implica um movimento de éxodo. A
interpelacdo ao éxodo é uma experiéncia fundante na formacdo do povo de Israel.®*
Experiéncia esta que é um dos fios condutores de toda a Biblia, inclusive do Novo
Testamento. Semelhante a Moisés que, diante da enigmatica sarca ardente, toma consciéncia
da situacdo do povo israelita cativo no Egito, a Etica da Alteridade faz ressoar uma
provocagao que convoca o0 sujeito a sair para uma caminhada incerta, sair de suas proprias
segurancas para ir ao encontro da aflicdo estampada no rosto de outrem. O acontecimento do

éxodo, mais que uma metafora, € um modelo paradigmatico para caracterizar o significado da

3% LEVINAS, Emmanuel. Hors sujet. Montpellier: Fata Morgana, 1987, p. 79. “La Révélation, qui est amour,
attend la réponse de I’homme. Cette réponse ne remonte pas la voie qu’a frayée le mouvement issu de Dieu: la
réponse a l’amour que Dieu voue a [’homme est [’amour de I’homme pour son prochain. Aimer son prochain,
c’est aller a I’Eternité, rédimer le Monde ou préparer le Royaume de Dieu.”

%% Cf. CHALIER, 1993.

3% Ao aproximar o éxodo biblico ao movimento presente na Etica da Alteridade, ndo pretendo realizar um
apurado estudo exegético sobre o tema. Ao abordar algum aspecto ou outro, trato de esclarecer e salientar o
movimento inerente & Etica da Alteridade, isto €, um movimento de saida. Para a fé do povo que tem seu sentido
articulado na palavra biblica, independentemente de suas nuances contextuais, historicas, o Exodo é uma
experiéncia decisiva. Do mesmo modo, o evento da alteridade é articulado por Lévinas como um decisivo
movimento de saida do sujeito que se apresenta desinteressadamente ao outro.
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ética que emerge do pensamento levinasiano e que, no contexto desta tese, se revela numa
perspectiva educativa. Para a consecucdo deste capitulo, além de buscar aportes na literatura
que trata do éxodo, acerco-me dos textos levinasianos, como no caso de Dificil liberdade e

Para aléem do versiculo, em que a reflexdo se articula a partir da sabedoria judaica e biblica.

2.1 O palpitar do teoldgico em Leévinas

Em diversos momentos, Lévinas reitera que sua reflexdo ndo é teoldgica, mas
filosofica. Em suas palavras, “[...] meu ponto de partida é absolutamente ndo teoldgico.
Insisto muito nisto. Ndo fago teologia, mas filosofia” (tradugio prépria).**® E quando trata de
questdes eminentemente judaicas, o pensador francés-lituano rejeita particularismos. Como
captou David Pliss, em sua tese, “o judaismo de Lévinas ¢ um judaismo aberto ao mundo. O
que € de conventiculo o incomoda. Entende o judaismo como se fosse um ponto de partida a
partir do qual se podem estender linhas em todas as dire¢des do espago™.*’

Quando Lévinas apresenta a relacdo ética como relagdo religiosa, parece-me que se
torna nitido um sentido que nos escritos estritamente filoso6ficos apenas se esgueira: ha o
evento de uma Alteridade que se manifesta como Palavra vivificante e criadora, diante da
qual, como Moisés perante a sarca ardente, o eu € interpelado a viver a relagdo ética. “A
relacdo ética aparecera no judaismo como relacdo excepcional: Nela, o contato com um ser
exterior, em lugar de comprometer a soberania humana, a institui e a investe” (tradugdo
propria).®*®

Antes mesmo que o sujeito se dé conta, é perturbado pela presenca de Deus no rosto
do outro que o interpela e o envia para concretizar uma relacdo que se pode chamar de
messianica. Para Lévinas, cada um de nods, a medida que vai sendo interpelado para assumir a
responsabilidade pelo outro, é investido e enviado como messias. De acordo com o autor
francés-lituano, “o Messianismo ndo ¢ entdo a certeza da chegada de um homem que detém a
histéria. E 0 meu poder de suportar o sofrimento de todos. E o instante no qual reconheco esse

poder e minha responsabilidade universal” (tradugéo propria).** No fundo, a obra levinasiana

3% | EVINAS, Emmanuel. La realidad y su sombra: libertad y mandato, trascendencia y altura. Madrid: Trotta,
2001b, p. 122: “[...] mi punto de partida es absolutamente no teoldgico. Insisto mucho en esto. No hago
teologia, sino filosofia”.

%7 pLUSS, David. Emmanuel Lévinas: pensador do messianico. Teocomunicagéo, Porto Alegre, v. 36, n. 153,
2006, p. 570.

3% LEVINAS, 2004, p. 106: “La relacién ética aparecera en el judaismo como relacién excepcional: en Ella, el
contacto con un ser exterior, en lugar de comprometer la soberania humana, la instituye y la inviste”.

39 |LEVINAS, 2004, p. 319: “el Mesianismo no es entonces la certeza de la llegada de un hombre que detiene la
historia. Es mi poder de soportar el sufrimiento de todos. Es el instante en el cual reconozco ese poder y mi
responsabilidad universal”.
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como um todo parece testemunhar isso. Mesmo que o0 pensamento levinasiano trilhe
peremptoriamente pelas sendas filosoficas, hd um vestigio do messidnico que empapa o

caminho. E PIUss viu bem essa questéo:

Como uma perturbacdo da ordem, o judaico se defronta com a Filosofia. E o
invasivo. E a0 mesmo tempo o Deus que cai no pensamento. E o versiculo biblico
ou teologlimeno que aparecem na reflexédo filos6fica quais blocos erraticos que ndo
cabem na paisagem. [...] O judaico resiste a Filosofia de Lévinas, na medida que lhe
precede. E anterior. O esforco filosofico por conhecer a realidade e ordena-la chega
tarde demais frente ao evento do judaico. A Filosofia de Lévinas é a resposta a uma
pergunta que ela encontrou, ainda antes de poder dar-se conta de suas possibilidades.
E nédo consegue livrar-se dessa pergunta, dessa provocagdo. O judaico ¢ a flecha na
carne do Filésofo Lévinas. E uma ferida que néo cicatriza e permanece aberta.*”

A manifestacdo do rosto, como vestigio, revela num lusco-fusco a passagem de uma
‘Eleidade’ que nao se deixa abarcar pelos poderes racionais. Eleidade, vestigio, enigma s&o
met&foras que buscam traduzir que, no encontro com o rosto do outro humano, ha a
manifestacdo do Infinito. A presenca do Infinito em néds, possibilitado pelo rosto do outro,
manifesta o sentido da propria ideia de Deus. “A epifania do Absolutamente Outro é rosto em
que o outro me interpela e ordena por sua nudez, por sua miséria” (traducio propria).* E por
esse caminho que se vislumbra o teoldgico que lateja na Etica da Alteridade, testemunhando o
incessante clamor dos condenados da terra, como diria 0 antilhano Fanon (1925-1961).

Como uma ferida que lateja de forma intermitente, a maneira levinasiana de tratar a
alteridade toca o teoldgico. Trata-se de um teoldgico ndo contaminado pelo ontoldgico. Como
percebe Baccarini, a partir de Lévinas, a transcendéncia que remete a Deus é uma
transcendéncia ética, isto €, 0 caminho que conduz a Deus conduz ao ser humano. Com efeito,
“esse ir a0 homem € a responsabilidade pessoal que nem mesmo Deus pode anular. De fato,
essa responsabilidade, inscrevendo-se na justi¢a, mostra-se como uma relagdo absoluta”.**

O Deus que me interpela para que assuma a causa do pobre que grita por justica, €
realidade incognoscivel, ndo cabe em prescricdes da logica racional. A palavra de Deus esta
aquém da racionalidade cognoscitiva. “A palavra de Deus abre entdo uma dimensao prépria —
que ndo se parece a nenhuma outra — do Espirito. E preciso ndo confundi-la nem com a

Filosofia, nem com a Ciéncia, nem com a Politica” (tradugdo propria).“* A maneira judaica,

0 p|_(JSS, 20086, p. 579.

0L |LEVINAS, 2001b, p. 98: “La epifania del Absolutamente Otro es rostro en el que el Otro me interpela y
ordena por su desnhudez, por su miseria”.

%92 Cf. FANON, Frantz. Os condenados da terra. Rio de Janeiro: UFJF, 2005.

‘03 BACCARINI, 1998, p. 432.

‘0% |LEVINAS, 2004, p. 148 (n. 6): “La palabra de Dios abre entonces una dimensién propia — que no se parece
a ninguna otra — del Espiritu. Es preciso no confundirla ni con la Filosofia, ni con la Ciencia, ni con la
Politica.”
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Lévinas concebe que abordar o Nome de Deus significa afirmar uma relacdo irredutivel ao
conhecimento que conceitua, determina, sintetiza. Compreender a revelacdo de Deus néo
significa correlacionad-lo ao ser, ao finito, a imanéncia. Para o autor, “é compreender a
revelacdo como uma modalidade que, paradoxalmente, preserva a transcendéncia do que se
manifesta e, por conseguinte, como 0 que ultrapassa a capacidade de uma intuicdo e ainda de
um conceito”.*® O nome de Deus, revelado pelas Escrituras, ndo cabe em atributos
corriqueiramente utilizados para referir o divino, tais como: o Grande, o Aterrador, o Temivel,
o Forte, o Poderoso, o Misericordioso, o Indulgente... Estas formulas, ou deturpam ou nédo
conseguem dar conta do sentido do Deus revelado pela Escritura. O Nome de Deus esta além
dos nossos discursos.

O nome de Deus que ressoa na sarca ardente, diante de Moises, revela-se “YHVH’
(Iahweh): “Eu sou aquele que ¢”. E acrescenta: “Assim diras aos filhos de Israel: ‘EU SOU’
me enviou a vos” (Ex 3.14) Esse é o Nome de Deus.””® Segundo Lévinas, “a Palabra que
designa a divindade é precisamente a palabra Nome, termo genérico em relacdo ao qual os
diferentes nomes de Deus sdo como individuos™.*” YHVH é a referéncia ao Nome de Deus,
um nome que ndo pode ser suprimido, apagado, nem reduzido a uma pronuncia. O tetragrama
que designa a divindade — “YHVH’ —, € uma palavra que ndo se deixa apanhar pela ordem do
ontoldgico. Por conseguinte, o Deus que se revela pelo nome préprio, preserva sua
transcendéncia.

Fazendo referéncia ao Talmude,® Lévinas compreende que a reflexdo sobre Deus
nunca se separa da reflexdo sobre a préatica. Por esse caminho, o sentido da revelacdo do

Nome de Deus € captado como interpelacdo ética que me remete ao rosto do outro. O sentido

5| EVINAS, 2006b, p. 185: “es comprender la revelacién como una modalidad que, paraddjicamente,
preserva la transcendencia de lo que se manifiesta y, por lo tanto, como lo que sobrepasa la capacidad de una
intuicion y ain de un concepto”

% Cf, DROLET, Gilles. Compreender o Antigo Testamento: um projeto que se tornou promessa. S&o Paulo:
Paulus, 2008, p. 178, o nome de Deus ¢ “significado por um verbo de agdo, no imperfeito, que o abre, a0 mesmo
tempo, para o passado, o presente e o futuro. A tradicdo literal seria: Eu era quem era, Eu sou quem sou, Eu serei
quem serei. A Traducdo Ecuménica da Biblia levou isso em consideracdo, traduzindo a frase em questdo por:
‘Eu sou quem serei’. E numa agdo que Deus se dar a conhecer e continuara a se fazer conhecer dessa maneira.
Ora, a agdo que o revela como lahweh é aquela da saida, da libertacdo de Israel no Egito. Torna-se evidente que
0 nome de Deus, revelado a Moisés, s6 pode ser entendido no contexto do éxodo. [...] O nome de Deus significa,
portanto: Eu sou aquele que liberta, aquele que faz sair, aquele que faz passar.”

7 | EVINAS, 2006b, p.184: “La Palabra que designa a la divinidad es precisamente la palabra Nombre,
término genérico en relacion al cual los diferentes nombres de Dios son como individuos.”

%8 Cf. LEVINAS, 2006b, p. 182. Complementando a Tora, o Talmude contém prescricdes, leis, normas da
doutrina religiosa judaica. Nesse sentido, cf. RIBEIRO JUNIOR, Nilo. Sabedoria da paz: ética e teo-logica em
Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 101, 2008, p. 134: “o Talmude é considerado como ‘o
pluralismo de homens que interpreta a Palavra eticamente’. Por isso, ele pode ser evocado a fim de fazer emergir
duas verdades fundamentais no método hermenéutico levinasiano. Por meio do Talmude consolida-se certa
extraterritorialidade da Palavra. Afinal, a Palavra ndo é fruto da ciéncia, mas é revelagfo. E salva também a
historicidade que permite perceber a filosofia intrinseca a Biblia como ética.”
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de Deus, revelado por tras dos nomes que figuram em diversos livros e episodios biblicos,
compreende-se a partir das situagdes humanas, de miséria ou de felicidade.*® O significado do
religioso, em Lévinas, esta intimamente ligado a ética. E no encontro com o outro que é
possivel evocar o sentido de Deus. Entretanto, trata-se de um sentido sempre aberto ao

inusitado. Num diélogo travado com J. Wall, em 1962, Lévinas pronunciou:

[...] quando tenho que dizer algo de Deus, é sempre a partir das relacfes humanas. A
abstracdo inadmissivel, é Deus; € em termos de relagdo com o Outro (autrui) como
falarei de Deus. Nao excluo o termo religioso, porém o adoto para designar a
situacdo em que o sujeito existe na impossibilidade de esconder-se. Nao parto da
existéncia de um ser grandioso ou muito poderoso. [...] Porém, € a esta situacdo
excpecional, em que um esta sempre em face do Outro (Autrui), em que ndo hé nada
de privado, que chamarei situacdo religiosa. E tudo o que direi, depois, de Deus —
ndo posso dizer tudo hoje — tera suas raizes nessa experiéncia, e nao a inversa.*'°

Ao acompanhar os escritos levinasianos, percebe-se que a Etica da Alteridade vai
sendo tramada a partir de um horizonte que de inicio parece um tanto ténue, mas que em
escritos mais maduros e definitivos, aparece de forma explicita. O filos6fico em Lévinas
testemunha o ecoar de um teoldgico, o qual sinaliza uma provocacdo ao eu que se traduz no
desejo do encontro inter-humano, realizavel na concretude ética. O Deus que vem a mim,
como anuncio de uma interpelacdo pela condi¢do do rosto que clama por justica, é o Deus
biblico que instiga e ensina cada ser humano a se abrir de forma hospitaleira a outrem. A
primeira palavra € Deus. Palavra que se pronuncia na relacdo ética com outrem.

Na preeminéncia do rosto do outro humano, ha a manifestacdo de ‘Deus que vem a
ideia’. Diante da fragilidade de um rosto exposto a morte, anuncia-se um imperativo que me

obriga a ndo deixa-lo s6. Tal obrigacdo é a primeira palavra de Deus. Eis o teoldgico:

A teologia comega, para mim, no rosto do proximo. A divindade de Deus se joga no
humano. Deus descende no rosto do outro. Reconhecer Deus é escutar seu
mandamento: ‘Ndo mataras’, que nao se refere unicamente a proibicdo do
assassinato, porém que constitui uma chamada a responsabilidade incessante para
com 0 outro — ser Unico —, como se eu o fosse eleito para esta responsabilidade, a
qual me d& a possibilidade, também a mim, de reconhecer-me Unico, insubstituivel,
de poder dizer: ‘Eu’ (traducéo propria).**

% Cf. LEVINAS, 2006b, p. 189.

M0 | EVINAS, 2001b, p. 120-12: “[..] cuando tengo que decir algo de Dios, es siempre a partir de las
relaciones humanas. La abstraccion inadmisible, es Dios; es en términos de relacién con el Otro (autrui) como
hablaré de Dios. No rechazo el término de religioso, pero lo adopto para designar la situacion en la que el
sujeto existe con la imposibilidad de esconderse. No parto de la existencia de un ser muy grande o muy
poderoso. [...] Pero es a esta situacion excepcional, en la que siempre esta uno frente al Otro (Autrui), en la que
no hay nada de privado, a la que llamaré situacién religiosa. Y todo lo que diré, después, de Dios — no puedo
decir todo hoy — tendra sus raices en esa experiencia, y no la inversa.”

1 LEVINAS, Emmanuel. Los imprevistos de la historia. Salamanca: Sigueme, 2006a, p. 194: “La teologia
comienza, para mi, en el rostro del préjimo. La divinidad de Dios se juega en lo humano. Dios desciende en el
rostro de otro. Reconocer a Dios es escuchar su mandamiento: ‘No matards’, que no se refiere unicamente a la
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A relacdo com Deus é possibilitada concretamente no encontro com o outro humano.
“Pela minha relagdo com o outro, estou em relagdo com Deus” (traducgdo prdpria).**> Cada ser
humano é eleito para responder ao apelo do préximo. Assim como Israel, sou chamado para
testemunhar a palavra de Deus estampada no rosto do outro. N&o se trata de um privilégio

particularizado, mas da assuncéo da propria consciéncia ética que diz respeito a cada pessoa.

Na caverna onde repousam 0s patriarcas e nossas madres, o Talmude faz descansar
também a Adéo e Eva: é para a humanidade que chegou o judaismo. [...] A ideia de
um povo eleito ndo deve ser considerada como um orgulho. Nao € consciéncia de
direitos excepcionais, mas deveres excepcionais. E o atributo da consciéncia moral
mesma. [...] A eleigdo é um plus de obrigagdes para o qual se anuncia o ‘eu’ da

consciéncia moral (tradugéo propria).*
Lévinas, enquanto intelectual, & eminentemente filésofo. Néo é te6logo. No entanto,
sua filosofia a0 mesmo tempo em que toca, de forma incisiva, a reflexdo teoldgica, é
intumescida por uma sabedoria que se inscreve na ordem da teologia. Levando em conta as
ultimas citacOes levinasianas, referidas acima, creio que seja possivel externar que a teologia,
em Lévinas, tem um caminho inusitado. Na medida em que sua reflexdo adentrou pelo viés
talmudico-biblico, o teoldgico foi se insinuando de forma tal que nos escritos pdstumos a
Totalidade e infinito ndo hd como descolar do filoséfico o dizer teoldgico. No fundo, a medida
que a ética vai se apresentando como principio primeiro do antropoldgico, ha como que um
dizer latente que inspira o proprio dizer ético. Semelhante a uma brisa, a ética sopra uma
interpelacdo que engendra o religioso. Assim, encontramos um Leévinas octogenario,

declarando a Poirié:

Ao lado da filosofia grega, a qual promove o ato de conhecer como o ato espiritual
por exceléncia, 0 homem é aquele que busca a verdade. A Biblia nos ensina que o
homem € aquele que ama seu préximo, e que o fato de amar seu préximo é uma
modalidade da vida que € sentida ou pensada como tdo fundamental — eu diria mais
fundamental — quanto o conhecimento do objeto e quanto a verdade enquanto
conhecimento de objetos. Nesse sentido ai, se estimamos que essa segunda maneira
de engendrar o pensamento é religiosa, eu sou um pensador religioso!**

prohibicion del asesinato, sino que constituye una llamada a la responsabilidad incesante para con el otro — ser
Unico —, como si yo hubiese sido elegido para esta responsabilidad que me da la posibilidad, también a mi, de
reconocerme unico, irremplazable, de poder decir: Yo’.”

12| EVINAS, 2004, p. 107: “[...] por mi relacién con el otro, estoy en relacién con Dios.”

3 LEVINAS, 2004, p. 199: “En la caverna donde reposan los patriarcas y nuestras madres, el Talmud hace
descansar también a Adan y a Eva: es para toda la humanidad que llego el judaismo. [...] La idea de un pueblo
elegido no debe ser considerada como un orgullo. No es conciencia de derechos excepcionales, sino deberes
excepcionales. Es el atributo de la conciencia moral misma. [...] La eleccion es un plus de obligaciones para el
cual se enuncia el ‘yo’ de la conciencia moral.”

“4 LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 105. Nesse sentido, RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 324, escreve que “é no
amor pelo outro que, igualmente, a palavra ‘Deus’ aparece com sentido, sem que com isso Deus seja considerado
fundamento/sentido dessa nova semantica da palavra ética e desse novo modo de filosofar”.
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Antes de qualquer discurso sobre Deus, € Deus que me interpela como Palavra
carregada de uma mensagem irrecusdvel. “A mensagem, como mensagem, desperta a escuta
para um inteligivel irrecusavel, ao sentido do sentido, ao rosto do homem. O despertar é
precisamente esta proximidade do proximo” (traducdo propria).**> Af esta, portanto, o sentido
do teoldgico que desborda da Etica da Alteridade. A teologia que transparece nio é de
afirmagBes categoricas ou dogmaticas. Procurando desvencilhar-se da linguagem
essencialista, em que o ontoldgico e gnosiologico estdo implicados, Lévinas procura propor a
questdo de Deus como Aquele que me solicita no rosto do préximo. Deus como outro modo
que ser se faz vestigio no rosto do humano que se aproxima.

O sentido de Deus se oferece na epifania do rosto que solicita minha atencdo. A
primeira palavra é mandamento que suplica no rosto do outro. “Temos afirmado que o
mandamento € a Palavra ou que a verdadeira palavra, a palavra em sua esséncia, €
mandamento” (tradugdo propria).*® Palavra que me interpela e convoca “[..] para me
designar, no rosto de outrem, sem possibilidade de esquivar-me, o tnico ¢ o eleito”.*’ Na
relacdo ética, perpassa 0 logos divino que insufla em mim o desejo de dar boas-vindas ao
outro. E nesse desejo, ha a possibilidade do ‘eis-me aqui’ como palavra que testemunha a

ideia de Deus em mim.

2.2 Eis-me aqui!: testemunho e alteridade

Nas boas-vindas ao outro, desde o simples ‘bom dia’, inaugura-se a linguagem da
‘santidade’ daquele que deseja o Deus vivo: “a santidade que Israel busca nada tem a ver com
o0 reino do deus mortal cuja morte o judaismo nunca ignorou, para ele consumada ha milénios.
A santidade que ele quer vem-lhe do Deus vivo”.*** Um Deus que me designa a cuidar da vida
como dom oferecido ao cuidado da vida que se manifesta, sobretudo, no rosto proximo.
Cuidado que se oferece como béncéo.

Aguele que abengoa expressa o desejo de que o outro possa ser feliz. Por exemplo, o
filho ou a filha quando saem de casa recebem a béncdo dos pais. A béncdo, assim, é o sinal
manifesto de que os pais querem o bem aos filhos. A palavra ‘bén¢do’, do latim benedicere,

significa ‘bem-dizer’ ou ainda ‘bem-fazer’. Em outras palavras, abengoar ¢ desejar e querer o

5 | EVINAS, 2006b, p. 171: “El mensaje, como mensaje, despierta la escucha a un inteligible irrecusable, al
sentido del sentido, al rostro del hombre. El despertar es precisamente esta proximidad del préjimo.”

8 |LEVINAS, 2001b, p. 84: “Hemos afirmado que el mandato es la Palabra o que la verdadera palabra, la
palabra en su esencia, es mandato.”

T LEVINAS, 1997, p. 176.

“8 | EVINAS, 20014, p. 129.
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bem em favor dos outros. E preocupar-se por eles. Enfim, é acolher o outro como num

simples ‘bom-dia!’. Expressdo que sinaliza que o outro ¢ bem-vindo!

Deve a linguagem ser pensada unicamente como a comunicac¢do de uma ideia ou de
uma informacéo e ndo, também e, talvez, acima de tudo, como o fato de ela abordar
outrem como outrem, isto &, ja responder por ele? A primeira palavra ndo é bom-
dia?! Simples como um bom-dial... Bom dia como béncdo e como minha
disponibilidade para com o outro homem? [...] Isto exprime: eu te desejo paz, eu te
desejo bom dia, a expressdo de que se preocupa com o0 outro. Ela porta todo o resto
da comunicacéo, ela carrega todo discurso.**

Assim como num ‘bom-dia’ que abre a possibilidade do encontro que humaniza e
liberta, a Palavra que abre a sabedoria biblica é uma Palavra que cria (cf. Gn 1.1) e da as
boas-vindas ao ser humano como criatura excepcional. Deus cria e abengoa. Do mesmo
modo, o ‘eis-me aqui’ € a palavra humana que acolhe a vida como dom que floresce em cada
rosto humano e em cada criatura. Acolher a vida como dom é manter aberta a esperanca e a
certeza de que a bondade, a gratuidade, a generosidade, enfim, a responsabilidade ética da
qual tanto se refere Lévinas, possam fecundar o significado dos encontros inter-humanos. E
nessa perspectiva, a vida que pulsa no universo ¢ sempre ‘bem-vinda’.

Numa época em que a ‘morte de Deus’ e a ‘morte do homem’ se apresentam como
slogans da nossa civilizacdo, o pensador francés-lituano ndo se restringe a desconstrucdo do
estabelecido, mas pde-se a escutar um Deus ndo contaminado por tais modismos. A minha
relagdo com Deus se concretiza na concretude do encontro inter-humano, num encontro que
implica minha responsabilidade para com o outro. “Responsabilidade esta que nao contrai em
nenhuma experiéncia’, mas da qual o rosto de outrem, por sua alteridade, por sua propria
estranheza, fala 0 mandamento vindo néo se sabe de onde”.**°

O nucleo central do pensamento levinasiano é a relagdo inter-humana, entendida
como relacdo ética. O ser humano se descobre como pessoa na medida em que ele se abre
para a dimensdo da alteridade. Acolher a interpelacdo do outro, que, em termos biblicos,
revela-se de modo especial no rosto do pobre, do estrangeiro, da vitva e do 6rfdo, € viver um
processo de humanizagéo e de abertura ao mistério do Infinito. Antes de qualquer discurso,
seja ele ontoldgico ou teoldgico, ha a revelacdo do rosto do proximo que nutre o sentido da
epifania de Deus. Inspirando-se na passagem de Ex 33.12-23 em que héa o relato do encontro
face a face de Moisés com Deus, sem que, no entanto, o rosto de Deus se mostre a Vviséo,
Lévinas compreende que a relacdo inter-humana é ali significada. A relagdo éetica com o

outro, confirma, no dizer do autor, “[...] a concepgdo segundo a qual Deus ¢ recebido em

1 EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 83,
20| EVINAS, 2002a, p. 15.
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face-a-face ético com o outro homem e na obrigagdo para com o proximo” (tradugdo
propria).**

A ética nada mais é que atitude de abertura ao outro. Diante do outro, que se
manifesta no rosto, sou convocado a me abrir para um mistério infindavel, porque o outro é
sempre uma realidade infinita. Diante do outro, devo tirar as sandalias, despojando-me de
toda armadura que pode escamotear o encontro face a face. Estar diante do outro, num sentido
ético, é simplesmente encontrar-me frente ao rosto do outro, como quem acolhe, sem

pretensdo de sintese, mas respeito a transcendéncia do outro. Neste sentido, escreve Lévinas:

O termo de ‘transcendéncia’ significa precisamente o fato de ndo se poder pensar
Deus e o ser conjuntamente. Da mesma maneira, na relacao interpessoal, ndo se trata
de pensar conjuntamente o eu e o outro, mas de estar diante. A verdadeira unido ou a
verdadeira juncdo ndo é uma juncéo de sintese, mas uma juncéo do frente a frente. *?

A relacdo ética, vivida face a face, constitui o sentido da religiosidade que ndo se
desconecta com a vida: “[...] relagdo face a face com o outro homem, relacdo esta que
acontece nas pracas, nos caminhos frequentados pelos homens na cena da historia, nas lutas
por dignidade e justi¢a. [...] A ética é o primeiro servigo religioso”.** Segundo Pivatto, na
ética levinasiana, “o outro é lugar indispensavel da verdade da minha relacdo com Deus;
porém, o outro em sua alteridade, e ndo como icone, nem como mediador, nem como reflexo,
mas na relagio ética”.*”* O encontro com Deus tem sentido no encontro com o préximo. E na
relacdo inter-humana que a prépria teologia encontra sentido para seu intento: “sdo as nossas
relagbes com os homens, que descrevem um campo de pesquisa a custo entrevisto [...] e que
d&o aos conceitos teoldgicos a tnica significagdo que comportam”.**®

Para a tradicdo hebraica, a pessoa € antes de tudo alguém gue se deve aproximar do
outro. Essa compreensdo antropoldgica difere daquela construida a partir do paradigma
filoséfico ocidental, em que o ser humano é concebido como um sujeito que busca de forma
incessante 0 conhecimento como meio de dominio e controle do diferente, do outro.
Conforme entendimento de Lévinas, “a filosofia ocidental ¢ uma filosofia da resposta — é a

[{ P4

resposta que conta; ¢ o resultado [...]”, enquanto que na tradi¢do biblica “¢ a questdo que se

apodera de nds; nos € que somos questionados”.*?®

21 | EVINAS, 2006b, p. 219: “[...] la concepcion segln la cual Dios es recibido en el cara-a-cara ético con el
otro hombre y en la obligacién para con el préjimo.”

22 LEVINAS, 2000a, p. 69.

23 pI\VATTO, 2002a, p. 191.

24 PIVATTO, 2002a, p. 191.

2 LEVINAS, 2000b, p. 65.

26 | EVINAS, 2002a, p. 122.
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A filosofia pergunta pela resposta e a Biblia nos coloca em questéo. Na relacéo ética,
apresenta-se uma filosofia aberta e sensivel ao apelo do outro. E na tradigio biblica que se
encontra o testemunho dessa sabedoria ética. Assim, se na tradicdo greco-ocidental o sentido
do humano esta na busca incessantemente ao amor a sabedoria, para a Biblia, o sentido
humano consiste em responder ao chamado para amar o proximo — sabedoria do amor. A
pronuncia do ‘eis-me aqui!’, diante do rosto do outro, ¢ a palavra que Se revela como
testemunha de um Deus que veio a mim sem que Ihe o pedisse.

No ‘eis-me aqui’, palavra que ¢ dirigida ao outro, abre-se “o espago por onde o
Infinito entra na linguagem, mas sem se deixar ver”.*”” A presenca do outro, como rosto nu,
revela a indigéncia do pobre. E um rosto que me interpela. “O olhar que suplica e exige [...]
precisamente a epifania do rosto como rosto. A nudez do rosto é pendria.”*?® E no rosto do

préximo gque Deus se revela proximidade:

A nudez do rosto € um desenraizamento do contexto do mundo, do mundo que
significa como contexto. O rosto é precisamente aquilo pelo qual se produz
originalmente o acontecimento excepcional do em-face, que a fachada do prédio e
das coisas ndo faz senfo imitar. Mas esta relacdo do coram [em-face] é também a
nudez mais nua, a propria ‘sem defesa’ e o proprio ‘sem recursos’, a indigéncia ¢ a
pobreza da auséncia que constitui a proximidade de Deus — vestigio.**°

Fazendo referéncia ao texto de Deuterondmio 8.10, onde 0 comer Se associa ao ato
de bendizer, Lévinas se pronuncia sobre a questdo da fome que assola muitos paises do
terceiro mundo implicando ali o sentido de uma espiritualidade que assume o paradigma
ético. Assim, “a comida tem de ser vista como um dom recebido pelo qual temos de dar
gracas e ao qual os outros tém direito. [...] Dar de comer aos que tém fome supde uma
elevagio espiritual”.*® Na vivéncia ética que acolhe o rosto do outro, em particular os rostos
desfigurados por uma sociedade excludente, o ser humano ético acolhe o desejo pelo Infinito.

Por isso, responder a suplica que o rosto do outro me dirige, é responder ao apelo de Deus.

O infinito ndo estd ‘diante de mim’: sou eu que o exprimo, precisamente ao fazer
sinal da doagdo do sinal, sinal do ‘para-0-outro’, em que me des-interesso: eis-me
aqui. Acusativo maravilhoso: eis-me aqui sob vosso olhar, obrigado, vosso servidor.
Em nome de Deus. Sem tematizagdo! A frase em que Deus entra no jogo das

2T | EVINAS, 20004, p. 98.

28 |_LEVINAS, 2000b, p. 62. Ainda LEVINAS, 2003b, p. 213-215: “0 testemunho ndo vem acrescentar-se como
expressao, informacéo ou sintoma, e ndo se oferece a ndo sei que experiéncia do Infinito. Em momento algum o
Infinito foi tematizado. N&o ha experiéncia do Infinito que ndo seja tematizavel. Mas pode haver relacdo com
Deus, na qual o préximo é um momento indispensavel. A Biblia deixa entendé-lo: conhecer Deus, é fazer justica
ao préximo [...]. O profetismo serd assim o préprio psiquismo da alma, o Outro no Mesmo, em que 0 no significa
o0 despertar do Mesmo pelo Outro.”

29 LEVINAS, 1997, p. 89.

0| EVINAS, 20014, p. 83.
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palavras ndo ¢ ‘eu creio em Deus’. O discurso religioso prévio a todo discurso
religioso ndo ¢é o dialogo. E o ‘eis-me aqui’ expresso ao proximo [...].**

Nas palavras de Susin, “testemunhar ¢ ndo somente dizer ‘eis-me’, mas na mesma
resposta, ja dizer ‘envia-me’, que significa também ‘eis-me, em nome de Deus, a servico de
homens que me dizem respeito’.”*** Para Lévinas, assumir a responsabilidade pelo outro é
viver a vocacdo profética. Diante dessa vocacdo, num sentido religioso ou ndo, todo ser
humano é convocado a dar uma resposta. E num horizonte que se pode chamar de mistico ou

espiritual, assumir a responsabilidade pelo rosto do outro é testemunhar a gléria do Infinito.

2.3 O éxodo como anuncio do tempo ético

O Exodo, caminho de saida, constituiu-se em paradigma de libertacdo para os
diferentes grupos que viriam a formar a nacdo de Israel.”*® E a ética, enquanto movimento do
sujeito que se abre hospitaleiramente a outrem, assemelha-se a experiéncia fundante vivida
pelo povo israelita. Seguindo seu significado etimoldgico, o éxodo — do grego ex (do lado de
fora) e odos (caminho)** — evoca um movimento de transferéncia de um lugar para o outro.
Essa travessia € uma caminhada que ndo tem por objetivo retornar para o ponto de partida. O
itinerario do povo hebreu, desde sua saida do Egito, passando pela peregrinacdo no deserto,
em direcdo a Terra Prometida, remete ao sujeito ético que delineia a saida de si mesmo para 0
outro. Os primeiros capitulos do livio do Exodo sdo paradigmaticos para caracterizar
metaforicamente 0 movimento inerente a alteridade que Lévinas costura ao longo de seu
itinerario intelectual. Com efeito, “o existente levinasiano, enquanto sujeito ndmade, assegura
um modo de ser do sujeito: injustificavel, sem apoio conceitual e sem existéncia propria”.*®

O povo israelita, como demonstra sua historia de constantes exilios e &xodos, para
além de um significado meramente geografico, parece chamado a viver um constante
movimento de rompimento de uma existéncia sedentaria. A dindmica do éxodo esta
entranhada na forma do povo hebreu conceber a vida. O sedentarismo parece nao fazer parte
de seu modus operandi. E esse modo de viver reflete no sentido ético defendido por Lévinas.

1| EVINAS, 2002a, p. 110.

32 SUSIN, 1984, p. 395.

¥ ELIADE, Mircea. Histéria das crencas e das ideias religiosas. da Idade da Pedra aos Mistérios Eléusis: das
origens ao judaismo. Rio de Janeiro: Zahar, 1978, t. 1, v. 1, p. 211: “Quanto a saida do Egito, parece certo que
ela reflete um acontecimento histérico [em torno de 1250 a.C.]. Entretanto, ndo se trata do éxodo do povo
inteiro, mas apenas de um grupo, e exatamente do grupo conduzido por Moisés. Outros grupos ja tinham
iniciado a sua penetragdo, mais ou menos pacifica, em Canad. Posteriormente, 0 éxodo foi reivindicado pelo
conjunto das tribos israelitas como um episédio da sua historia santa.”

% Cf. DROLET, 2008, p. 150.

** MELO, 2003, p. 79.
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No nomadismo hebraico, h4 o resgate do significado humano ha muito esquecido pela
civilizagdo ocidental. E Blanchot, que fora proximo a Lévinas, que nos esclarece:

Cada vez que o0 homem judeu nos faz um sinal na histéria, fa-lo pelo chamado a um
movimento. Abrado, felizmente instalado na civilizacdo sumeriana, num dado
momento rompe com essa civilizacdo e renuncia a estadia. Mais tarde, o povo judeu
se faz povo pelo éxodo. E aonde o conduz a cada vez essa noite do éxodo, que de
ano a ano se renova? A um lugar que ndo é um lugar e onde néo é possivel residir. O
deserto faz um povo dos escravos do Egito, mas um povo sem terra, unido por uma
palavra. Mais tarde, o éxodo torna-se o exilio que se faz acompanhar de todas as
provas de uma existéncia perseguida, instalando em cada coracdo a ansiedade, a
inseguranca, a infelicidade, a esperanca. Mas esse exilio, por mais pesado que seja,
ndo é apenas reconhecido como uma incompreensivel maldi¢do. Ha uma verdade do
exilio, ha uma vocacgdo do exilio, e se ser judeu é estar votado a dispersdo, é que a
dispersdo, da mesma forma que incita a uma estadia sem lugar, da mesma forma que
arruina toda relagdo fixa do poder com um individuo, um grupo ou um Estado,
resgata também, frente a exigéncia do Todo, uma outra exigéncia e finalmente
profbe a tentacdo da Unidade-Identidade.*®

Enquanto evento histérico, os fatos que concernem ao evento do éxodo sao
discutiveis. Porém, independentemente das nuances histéricas, do que realmente foi, fato ou
construcao mitolégica, o éxodo nédo é para o povo de Israel apenas mais um relato.*” Trata-se
do acontecimento central, a partir do qual se desenrola o sentido que alimenta e inspira 0s
israelitas na busca por sua identidade. Por sinal, uma identidade em constante efervescéncia.
De acordo com o biblista Wiéner, “para os homens da Biblia, o éxodo (da vocagdo de Moisés
a entrada na Terra Prometida) nio é um acontecimento entre outros. E o acontecimento
fundador, aquele do qual se fala constantemente”.”® Do mesmo modo, no entendimento de
Susin, “o que ha de interessante na historia de Israel é a passagem do kairds para
acontecimentos Unicos e irrepetiveis. Assim, a singularidade do éxodo foi um kairds tdo
marcante que se tornou uma referéncia historica tnica”.**

De certa forma, esse sentido de tempo € repercutido por Lévinas quando introduz a
ideia de diacronia como questionamento do tempo dos rel6gios. Para o autor francés-lituano,
“[...] o tempo ndo ¢é mais simplesmente uma eternidade que se quebrou, ou falha do eterno,

sempre referindo-se ao solido, mas, pelo contrario, o préprio acontecimento do infinito em

¢ BLANCHOT, 2007, p. 72.

437 De acordo com DROLET, 2009, p. 15, “o livro do Exodo é fundamental, fornecendo um grande numero de
temas que repercutem por toda a Biblia: a revelacdo do nome de Deus, a libertagdo, a Pascoa, a travessia pelo
mar, a peregrinacdo pelo deserto, a nuvem, o mand, a agua do rochedo, a alianca no Sinai, a relacdo dos dez
mandamentos, o pecado, o culto divino e, de um extremo ao outro, a grande figura de Moisés, a coluna religiosa
de Israel cujos tracos serdo reproduzidos pelo Messias [...].”

% WIENER, Claude. O Déutoro-Isafas: o profeta do éxodo. S&o Paulo: Paulinas, 1980, p. 51.

89 SUSIN, Luiz Carlos. Assim na terra como no céu: brevildquio sobre escatologia e criacdo. Petrpolis:
Vozes, 1995, p. 39.
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nos, a propria exceléncia do bem”.*° Ou seja, é 0 tempo da transcendéncia — desejo ético — do

eu para 0 outro, sem que este outro seja o ponto de chegada. E o tempo da fecundidade:

A transcendéncia é tempo e vai para para Outrem. Mas Outrem ndo é termo: nao
para 0 movimento do Desejo. [...] A transcendéncia — o para outrem — a bondade
correlativa do rosto, estabelece uma relagdo mais profunda: a bondade da bondade.
A fecundidade que gera a fecundidade leva a cabo a bondade: para além do
sacrificio que impde um dom, o dom do poder do dom, a concepcéo do filho.**

Para além do dado biolégico,*” na fecundidade, manifesta-se o outro como um porvir
aberto — infinito. E o “tempo pleno da primavera, principio de vida que se torna tempo da
sociabilidade, generosidade pelo proximo”.**® ‘Eis-me aqui’ como tempo ético: “gratuidade
pelo outro, resposta de responsabilidade que ja dormita na saudacdo, no bom dia, no até
logo”.*** Trata-se, portanto, do kairds ético que o pensamento levinasiano repercute enquanto
éxodo, isto é, do movimento do eu para o outro, sinalizando o tempo da hospitalidade.

A celebracdo de um marco que retoma a origem de um povo era algo comum na
antiguidade. Como ocorria no Império Romano, as festas que retornavam as origens
fundacionais eram marcadas pelo ‘eterno retorno’. A cada primavera ou renascer do sol,
renascia a esperanca de uma boa colheita. Essa percepgédo de tempo, como constante renascer,
rompe-se no éxodo israelita. A saida do Egito, a travessia pelo deserto e a experiéncia
sinaitica marcam a historia do povo de Deus. Os fatos que perfazem esta experiéncia
primordial ddo conta de que “[...] a pascoa do éxodo suplanta a péscoa primaveril e as
primicias da agricultura. Tornam-se festa como memoria de acontecimentos unicos. [...] Israel
festeja passagens, caminho, em direcdo a promessa”.*® Inaugura-se um tempo singular de
passagem, de travessia, enfim, de pascoa que abre para outras possibilidades, rompendo com a
noc¢do ciclica da vida e com a ideia de eterno retorno as origens. Porém, prosseguindo com
Susin, ¢ importante salientar que a ruptura, anunciada no éxodo, “[...] ndo langa uma
linearidade quantitativa vazia: trata-se de uma linearidade de acontecimentos Unicos,
definitivos, irreversiveis, em dire¢do a promessa”.**

O éxodo denota um caminho que ndo desemboca no determinismo histérico. Para

Lévinas, “a historia ¢ trabalhada pelas rupturas da historia em que se faz um juizo sobre ela.

“9 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 62. Em relacéo a diacronia — tempo ético —, cf. 1.3, deste trabalho.
“1EVINAS, 2000b, p. 247.

2 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 286.

“3 LEVINAS, 2003b, p. 115.

“4 LEVINAS, 1997, p. 214.

5 SUSIN, 1995, p. 39.

8 SUSIN, 1995, p. 39.
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Quando o homem aborda verdadeiramente Outrem, € arrancado a historia”.*” Assim, analogo
a saga de Moisés que, diante da epifania no monte Horeb, enquanto pastoreava as ovelhas,
assume a responsabilidade de ir ao encontro do povo israelita, cativo no Egito, a Etica da
Alteridade faz ressoar uma provocagdo em que O sujeito se percebe convocado para uma
caminhada exodal. O éxodo ndo constitui uma aventura, mas um sair das suas préprias
segurangas e abrir-se ao outro. Significa sensibilizar-se pelo outro, respondendo ao
mandamento a mim direcionado: “em seu rosto [outrem], apesar da aparéncia que ele se d4,
eu li um chamado a mim enderecado, a ordem de Deus de ndo o deixar. Relacdo inter-humana
na gratuidade ou na santidade do ser para-com-0-outro”.*® E assim que 0 outro me concerne,

como sentido do éxodo que liberta, humaniza.

2.4 ‘Shema Israel’: a interpelacio que se faz éxodo

A crise civilizatéria que transcorre pelo século XX e que adentra 0s primeiros anos
do terceiro milénio, j& em curso, suscita as mais variadas interpretacdes e reacdes. Chalier
alerta que “os fil6sofos, educados, desde Heidegger, a ndo esquecerem o ‘ser’ e a pensarem a
preocupacao prépria de cada um com a sua mortalidade, ndo respondem a esta crise profunda
que trespassa as ideias e elimina a esperanga.”*® Ao lado de percepc¢des autossuficientes, as
atrocidades cometidas por uma civilizacdo herdeira do logos grego e esclarecida nos ideais
iluministas, parece ter insuflado discursos de descrenca na utopia do humano. Tanto o
niilismo como o anti-humanismo indicam uma humanidade desiludida consigo mesma; uma
civilizacdo que carrega a marca do 6dio de um humano para com outro humano, do desprezo
e do sofrimento inculcado ao outro, da surdez e da indiferenca diante de tantos gritos que
pedem por justica. E diante desse disparate que a Etica da Alteridade se apresenta como uma
possibilidade de resposta a altura.

A articulacdo do pensamento biblico com o filosofico resultou numa perspectiva
diante da qual ndo é possivel se esquivar com tanta facilidade A Etica da Alteridade é o
significado de uma humanidade implicada na sabedoria do amor. Ou seja, “relagdo sem

correlacdo ou amor do préximo que é amor sem eros”.*® Sabedoria do amor como andncio da

“7 | EVINAS, 2000b, p. 39.

“& LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 88.

9 CHALIER, 1993, p. 09. E ainda: “o sentido parece, de hoje em diante, ausentar-se dos discursos e muitos
sorriem com condescendéncia perante o esfor¢co daqueles que, ingénuos e obstinados, ndo ratificam o veredito
dessa sabedoria desiludida, frequentemente em perigo de naufragio. O anti-humanismo contemporaneo tem,
assim, origem numa inteligibilidade da realidade, desejos de ndo se furtar a confrontacdo com os desastres que
entenebrecem o mundo, e impaciente para acabar com tudo o que se parece, segundo ela, com ‘espiritualismo’.”
0 | EVINAS, 20004, p. 16.
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justica. “E a hora da justica. O amor do proximo e seu direito original de Unico e
incomparavel pelos quais tenho que responder vém eles mesmos fazer apelo & Raz&o capaz de
comparar 0s incomparaveis, a uma sabedoria do amor.”*'Assim como no ‘ouve Israel’ (Dt

6.4), na Etica da Alteridade, ha um ‘shemé’ que instiga:

A Biblia é a prioridade do outro em relagdo a mim. E em outrem que sempre vejo a
vilva e 0 0Orfdo. Outrem sempre tem precedéncia. A isto chamei, em linguagem
grega, dissimetria da relacdo interpessoal. Nenhuma linha do que escrevi fica de pé
sem isto. Eis o que é a vulnerabilidade. Somente um eu vulneravel pode amar seu
proximo.**2

Partindo da hermenéutica talmudica, Lévinas evidencia que os textos biblicos ndo
sdo apenas discursos, mas ensinamentos que perpassam um mundo de rostos. Ou seja, “[...]
na hermenéutica levinasiana ndo é o mundo do texto que abre as possibilidades para agir, mas
é 0 outro e o0 outro no texto. O outro ordena o0 eu a agir imediatamente”.”®* A Biblia parece
estar infinitamente ‘gravida’ da linguagem profética que interpela cada sujeito para que
assuma sua condicao ética. Ha na biblia o ensinamento de um pensamento contrastante, ainda
mais quando nossa sensibilidade estd habituada ao que a tradicdo ocidental possibilitou como
ideia de conhecimento. Desde 0s gregos, o conhece-te a ti mesmo foi apresentado como ideal
a ser constantemente buscado. Porém, para Lévinas, ndo é ali que se concretiza a ética como
sensibilidade ao outro.”* Para além da maiéutica, “a nogdo de rosto [...] abre outras
perspectivas: conduz-nos para uma nocao de sentido anterior & minha Sinngebung [doa¢do de
sentido] e, desse modo, independente da minha iniciativa e do meu poder”.**

De acordo com Sante, o sentido ultimo e radical da Biblia que se sobressai na obra
levinasiana pode ser assim explicitado: “[a Biblia é a] alteridade que se torna proximidade e
chama para a proximidade. Deus é o préoprio paradigma do humano como
responsabilidade”.”® Assim como em cada versiculo biblico ha a possibilidade de multiplos
ensinamentos,”’ cada encontro com o0 rosto do outro humano é uma surpresa, um
ensinamento. Assumir uma postura de responsabilidade e de acolhida, diante da manifestagédo

de cada rosto que se aproxima, significa também colocar-me numa atitude de aprendiz.

1| EVINAS, 1997, p. 248.

2 | EVINAS, 2002a, p. 129.

% RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 208.

% Cf. LEVINAS, 2000b, p. 75.

% | EVINAS, 2000b, p. 38.

% SANTE, Carmine di. Responsabilidade: o eu — para — o outro. S&o Paulo: Paulus, 2005, p. 26. Nesse sentido,
LOBO, 2006, p. 141, escreve: “Deus, se ndo ontologica nem religiosamente concebido, mas pensado éticamente,
passa a significar ndo apenas um principio de alteridade absoluta, mas o chamado para que se perceba este
principio [...]".

T Cf. LEVINAS, 2004, p. 279: “un verso biblico puede convergir en multiples ensefianzas [Tratado de
Sanedrin, 34a]”.
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O encontro com a palavra de Deus € a revelacdo de um Deus no rosto do proximo,
reivindicando ao eu um radical movimento de saida de seu estado de imanéncia. A
manifestacdo do outro interpela o sujeito, despertando-o de seu estado de
“aburguesamento”.”® Trata-se de uma interpelacdo que se revela no préprio imperativo do
amor: ‘ama o proximo como a ti mesmo’. E a interpelacio significada na elei¢do (vocacio)
messianica, na qual cada um de nds — cada ‘eu’ — sente-se engajado na responsabilidade pelos
demais. E ‘Messias’, segundo Lévinas, “[...] es el justo que sufre, el que carg6 consigo el
sufrimiento de los demas.”**

A ética ndo é apenas uma dimensdo do ser, mas uma Optica que antecede a ontologia.
Na pergunta “a ontologia é fundamental?”,*° ha a indicacdo da perspectiva que se descortina
no itinerario levinasiano. No lugar de um sujeito humano ensimesmado, manifesta-se um
sujeito que, sensivel ao apelo de outrem, descobre-se ‘vocacionado’ a se abrir ao proximo. E o
movimento do mesmo em dire¢do ao outro como expressao litdrgica. E aqui, liturgia condiz

com o sentido ético:

Gostaria de fixar a obra do Mesmo enquanto movimento sem regresso do Mesmo
para 0 Outro por meio de um termo grego gque no seu primeiro significado, indica o
exercicio de um oficio ndo sé totalmente gratuito, como requerendo, por parte
daquele que o exerce, uma aposta a fundo perdido. Gostaria de a fixar pelo termo
liturgia. E preciso afastar momentaneamente desse termo qualquer significado
religioso, mesmo que no final de nossa analise fique no ar, como vestigio, uma certa
ideia de Deus. Por outro lado, a agdo absolutamente paciente, a liturgia ndo figura
como culto a par das obras e da ética. A liturgia é a propria ética.**"

Na irrupcdo do rosto como alteridade, ha a epifania de um significado ético que
provéem de um vestigio que ndo deixa esmorecer o clamor de quem é injusticado. Em ultima
instancia, a alteridade que potencializa a travessia ‘exodal’, ¢ atravessada pelo Infinito que, no
horizonte da esperanca, traduz-se como pulsagdo de Deus em mim. Em palavras levinasianas,
“[...] colocacdo em mim da ideia do Infinito, acontecimento profético para além de sua
particularidade psicoldgica: pulsacdo do tempo primordial em que, por ela mesma ou de si, a
ideia do Infinito — deformalizada — significa. Deus vindo-a-ideia, como vida de Deus”.**

Outrem que, em sua alteridade provoca o movimento ético, desconcertando a
tranquila consciéncia do sujeito, € palavra profética que anuncia o transbordamento de um

vestigio. Vestigio de um tempo anacrdnico, anterior ao ato de consciéncia. Esse anacronismo

8 |_EVINAS, 2002a, p. 53

9 LEVINAS, 2004, p. 318.

0| EVINAS, 1997, p. 21. A ontologia é fundamental? é o titulo do texto homénimo, publicado primeiramente
em 1951 (Revue de métaphysiqye et de morale, n° 1).

1 | EVINAS, 1998b, p. 233.

62 | EVINAS, 2002a, p. 16.
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que transtorna o sujeito “¢ como se o primeiro movimento da responsabilidade ndo pudesse
consistir nem em esperar, nem sequer em acolher a ordem [...], sendo em obedecer a esta
ordem antes que se formule” (tradugdo propria).*® E esse vestigio, como uma pegada deixada
num tempo que ndo se sabe quando, € o enigma do Infinito que inspira o desejo

desinteressado ao outro humano.

2.5 O éxodo ético e as exigéncias da travessia

Conforme relatam os primeiros capitulos do Exodo, o jovem Moisés percebeu que
seus irméos hebreus eram submetidos a situacbes subumanas. Era uma realidade de
escraviddo. Em certa ocasido, impetuosamente, tomou partido e feriu mortalmente um
egipcio. Como consequéncia, teve de fugir. Acolhido como estrangeiro, estabeleceu-se em
terra midianita. E no ‘estrangeiro’, enquanto apascentava 0 rebanho no monte Horeb,
deparou-se com algo inusitado: uma chama de fogo que ardia sem consumir a vegetacdo. Dela
saia uma voz que o chamava. Moises € interpelado por um enigma, um Deus que se revela
lahweh (YHVH)- ‘Eu sou aquele que ¢é’. Interpelagdo que fez ressoar o sofrimento do
préximo, daquele mesmo proximo por quem Moisés, na sua juventude, se havia sensibilizado.
“Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que esta no Egito. Ouvi seu clamor por causa dos seus
opressores; pois eu conhego as suas angustias” (Ex 3.7). Como fogo abrasador, o clamor de
Deus queima em Moisés que, mesmo temeroso, expressa profeticamente seu ‘eis-me aqui!’.

Antes de concretizar o éxodo com o povo, Moisés realiza o préprio éxodo. O éxodo
é, assim, como uma sar¢ca que queima sem cessar, 0 desejo ético que abre para a
responsabilidade para com o proximo. A sarca ardente simboliza uma inquietacdo que
‘pinica’ de forma intermitente. Como parébola, é a condicdo humana que deseja de forma
incessante 0 bem ao outro. Bondade que ndo tem a pretensdo de ‘consumir’ o outro,
abarcando-o nos critérios do sujeito que oferece acolhida. O modo como 0 outro se apresenta,
ultrapassa a ideia que fago dele. “O rosto de Outrem destr6i em cada instante e ultrapassa a
imagem plastica que ele me deixa, a ideia a minha medida e a medida do seu ideatum — a
ideia adequada”.*®

Importar-se pelo outro significa, antes de mais nada, ‘tirar as sandalias’, pois o outro
¢ ‘terra santa’. Antes de achegar-me, devo tirar minhas armaduras ou preconceitos.

Aproximar-se eticamente de outrem significa abandonar as pretensdes de dominio. Sair de

3 | EVINAS, 2003a, p. 58: “Es como si el primer movimiento de la responsabilidad no pudiese consistir ni en
esperar ni siquiera en acoger la orden [...], sino en obedecer a esta orden antes de que se formule.”
4 LEVINAS, 2000b, p. 37.
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mim mesmo para encontrar outrem, ndo constitui uma relacdo sujeito e objeto. Pois, “a
relacdo com o rosto ndo é conhecimento de objeto”™**, mas um encontro face a face, deixando-
se conduzir pelo Infinito que se abre no rosto.

A epifania do rosto produz em mim o desejo do Infinito. Na sarca ardente, ha o
vestigio de Deus que ressoa o sofrimento do préximo. E uma manifestacdo que desassossega.

Desnuda-me. Faz-me vulneravel a epifania de outrem:

A abertura é o desnudamento da pele exposta, a ferida e a ofensa. A abertura é a
vulnerabilidade de uma pele exposta, na ferida e na ofensa, para além de tudo aquilo
que se pode mostrar, para além de tudo aquilo que, na esséncia do ser, pode expor-se
a compreensio e a celebragdo. Na sensibilidade, ‘coloca-se a descoberto’, expde-se
um nu mais nu que o da pele que, forma e beleza, inspira as artes plasticas; nu de
uma pele exposta ao contato, a caricia que sempre, € mesmo na voluptuosidade
equivocamente, é sofrimento pelo sofrimento do outro.*®

A relacdo — experiéncia de proximidade — é a “experiéncia por exceléncia”,*®’ a partir
da qual me ponho em movimento de abertura, de saida do meu ser. A vulnerabilidade do
outro toca a minha sensibilidade. No dizer de Lévinas, “encontrar um homem é ser despertado
por um enigma”*® que me questiona. O sujeito é instigado pelo rosto do outro para assumir a
responsabilidade ética. A manifestacdo do outro resulta na convocacgdo (eleicdo) em que o
sujeito é impelido a sair do si mesmo, para uma travessia de hospitalidade. “E a relagio do
Mesmo com o Outro, € o meu acolhimento do Outro que é o fato Gltimo, e onde sobrevém as
coisas ndo como o que se edifica, mas como o que se da.”**

O movimento de abertura ao outro significa a possibilidade de humanizagédo
libertadora. Movimento gratuito e, a0 mesmo tempo, exigente, 0 eu para 0 outro indica um
sujeito que ndo se deixa prender pela contemplacdo narcisista do seu préprio umbigo.
Sensivel a nudez do rosto, o sujeito ético levanta a cabeca em direcdo ao clamor do outro.

Responsabilidade ética que se traduz de forma mais contumaz no rosto que sofre. Com efeito,

Outrem me importa em toda sua miséria material. Trata-se de alimenta-lo
eventualmente, trata-se de vesti-lo eventualmente... E exatamente a proposta biblica:
alimentar aqueles que tém fome, vestir os que andam nus, dessedentar os que tém
sede, abrigar os que ndo tém abrigo.*”

Como na inesperada experiéncia mosaica, vivida diante da sarca ardente, a

alteridade é uma manifestacdo enigmatica que se aproxima de mim. Toma-me de surpresa.

%5 | EVINAS, 2000b, p. 62.

%6 | EVINAS, 1993b, p. 99.

T LEVINAS, 2004, p. 274.

%8 |_EVINAS, 1998b, p. 151.

9 |LEVINAS, 2000b, p. 63.

40| EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 90.
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Anterior a uma tomada de consciéncia, o outro se faz proximo de mim. No dizer de Costa, “a
proximidade — um para o outro — é o sentido mais profundo da vida humana e é anterior a
consciéncia como caminho de retorno a si”.** A visitacdo do outro suscita em mim um
movimento de éxodo, o qual, na perspectiva ética, é saida que nao retorna ao eu.

Responder ao apelo do outro significa estar disposto para viver um constante éxodo,
um movimento sem regresso. E o desejo metafisico que “ndo aspira ao retorno, porque é
desejo de uma terra onde de modo algum nascemos”.*”? Uma subjetividade sensivel a chegada
de outrem ndo acontece de forma espontanea, nem pela forca impositiva. Também ndo se trata
de ir ao encontro por nostalgia, saudade de um paraiso que ficou para trds. O despertar ao
outro desponta no desejo provocado em mim como ideia do Infinito. E assim, “eu sou
engajado na responsabilidade pelo outro segundo o esquema singular que uma criatura,
respondendo o Fiat do Génesis, ouvindo a palavra antes de ter sido mundo e no mundo”.*”®

O sentido do humano se potencializa no movimento do sujeito que sai de si mesmo
para acolher outrem responsavelmente. Como no éxodo biblico, o éxodo levinasiano néo
significa apenas rompimento, mas também antncio da ‘terra prometida’ que insufla o desejo
de um humano sensivel para acolher o outro. A abertura ao préximo € a possibilidade que
introduz a ideia de Deus em mim. A revelacdo de Deus se manifesta na relacdo com o outro.
Deus, assim como também o préximo do outro, é a presenca de um terceiro que viabiliza a
justica entre eu e 0 outro.*” O terceiro que se faz proximo de mim apresenta-se como proximo
do meu proximo. Uma intriga a trés que mantém uma salutar tenséo.

A sabedoria da Tora, anunciada como preladio ético, é a Palavra de Deus que se
declara ao ser humano no rosto do outro. “A Palavra de Deus é ética” (tradugdo propria).* E
a sarca ardente que irrompe no rosto do préximo como chamado ao inaudito. Assim, a Etica
da Alteridade é um caminho que se traga como éxodo, pascoa do eu para o outro. Para além
do conhecimento do cogito, trata-se de um despertar ético suscitado pela visita do outro.
Entretanto, como esclarece Lévinas, “outrem ndo nos afeta como aquele que € preciso

sobrepujar, englobar, dominar — mas enquanto outro, independente de nos: por detras de toda

1 COSTA, 2000, p. 169.

2 | EVINAS, 2000b, p. 21.

% | EVINAS, 2002a, p. 219.

™" DERRIDA, 2004, p. 129: “Justica integral, Tora-de-Jerusalém, porém justica cuja vigilancia extrema ordena
que ela se torne efetiva, que ela se faca direito e politica. Uma vez ainda, para-além do Estado no Estado, para-
além do direito no direito, responsabilidade refém do aqui-agora, a lei de justica que transcende o politico e o
juridico, no sentido filos6fico destes termos, deve curvar a si tudo — até excedé-lo e obcecad-lo — aquilo que
precisamente o rosto excede, no face-a-face ou na interrupcdo do terceiro que marca a exigéncia da justica como
direito.”

5 LEVINAS, 2004, p. 144: “La Palabra de Dios es ética.”
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a relagdo que com ele possamos manter, ressurge absoluto”.*”® Por isso mesmo, o sair de si
mesmo implica, inclusive, na constante possibilidade da negativa do outro. O outro escapa a
minha intencéo.

Dai que por-se a servico do préximo, particularmente daquele que sofre, significa
assumir uma responsabilidade, muitas vezes, extremamente exigente. Lembro aqui que,
durante a travessia do povo israelita pelo deserto, surgiram lamurias, indisposi¢des, saudade
das ‘cebolas’ do Egito,*” enfim, desanimo e anseio de retorno. Trata-se de uma dindmica que
se faz presente em diversas situacdes humanas. O medo de assumir o processo de libertagéo,
como descreve Fromm (1900-1980), em O medo da liberdade,*”® obra publicada em 1941, da
conta da resisténcia humana em buscar alternativas.

Do mesmo modo, Assmann e Mo Sung reforcam essa percep¢do quando apontam
gue a miséria extrema solapa mesmo o0s vinculos de solidariedade mais elementares:
“lembremos quadros angustiantes da Africa, das favelas e ‘vilas-misérias’ da América Latina,
e das tragédias bélicas do mundo afora”.*”* Em outro lugar, Assmann defende a tese que é uma
antropologia equivocada pensar que os pobres, pelo simples fato de serem pobres, sejam
naturalmente solidarios. Na nossa condicdo de humanos € preciso ter em conta, segundo
Assmann, que “[...] ndo somos naturalmente solidarios com o conjunto da espécie. Nossa
abertura solidaria se restringe a um circulo assustadoramente pequeno de pessoas. E por isso
que a afirmag¢do de que a solidariedade supde conversio profunda [...]”.**

Por conseguinte, diante dessas consideracdes que expressam a resisténcia humana
para viver processos libertadores, a responsabilidade ética, enquanto transcendéncia do sujeito

em dire¢do ao outro, implica no risco de surpresas ‘desagradaveis’. Assumir uma radical

76 | EVINAS, 2000b, p. 76.

T Nm 11.4-6: “Os proprios filhos de Israel se puseram a chorar e a dizer: ‘Quem nos dara carne para comer?
Lembramo-nos do peixe que comiamos por um nada no Egito, dos pepinos, dos melfes, das verduras, das
cebolas e dos alhos! Agora estamos definhando, privados de tudo; nossos olhos nada véem sendo este mana.”

*® FROMM, Erich. O medo a liberdade. 8. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1972, p. 10, propde a tese de “que o
homem moderno, emancipado dos grilhdes da sociedade pré-individualista que simultaneamente lhe davam
seguranga e o cerceavam, ndo alcancou a liberdade na acepgao positiva de realizagao do seu eu individual: isto é,
a manifestacdo de suas potencialidades intelectuais, emocionais e sensoriais. A liberdade, ndo obstante haver-lhe
proporcionado independéncia e racionalidade, fez com que ele ficasse sozinho e, por conseguinte, angustiado e
impotente.” Para Fromm, a liberdade moderna conduziu a pessoa ao isolamento, a dificuldade de se relacionar
com os outros. Entretanto, ainda FROMM, 1972, p. 113, a pessoa ndo se da conta, pois, “[...] fica mascarado
pela rotina diaria de suas atividades, pela seguranca e aprovagdo que ela encontra em suas relagdes privadas ou
sociais, pelo sucesso nos negocios, por diversas distracdes, por meio de seus ‘divertimentos’, ‘conhecimentos’ e
‘viagens’. [...] As principais rotas sociais de fuga de nosso tempo sdo a submissdo a um chefe, como aconteceu
nos paises fascistas, e o conformismo compulsivo que prevalece em nossa democracia”.

% ASSMANN, Hugo; MO SUNG, Jung. Competéncia e sensibilidade solidaria: educar para a esperanca. 4.
ed. Petrdpolis: Vozes, 2000, p. 234.

80 ASSMANN, Hugo. Por uma teologia humanamente saudavel: fragmentos de memdria pessoal. In: SUSIN,
Luiz Carlos. O mar se abriu: trinta anos de teologia na América Latina. Sdo Paulo: Loyola, 2000, p. 121.
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abertura ao Infinito para intervir pelo outro, incondicionalmente, sem pretenséo de retorno,
significa a possibilidade da negativa, da resisténcia, da ingratidao: “O outro passa a frente de
mim, eu sou para o outro. O que 0 outro tem como deveres em relacdo a mim, é problema
dele, ndo meu!™*® Esse é o principio de justica levinasiano. Mas isso ndo é loucura? O préprio

Lévinas nos responde:

E loucura, sim, e ela ndo pode dispensar a justica porque minha relagio com o0s
outros homens ndo é a relagdo com um homem s6. Ha sempre o terceiro, o quarto...
Porque, de fato, somos uma sociedade multipla em que, na relagdo fundamental com
outrem, se superpde todo o saber da justica, que é indispensavel. Na pura caridade,
eu sei 0 que devo ao outro. O que o outro me deve é problema dele! E no face-a-face
que eu tento apreender o humano, o ‘eu’, como um ‘para com o outro’. A nog¢éo de
justica é dai deduzida.*®

Em cada circunstancia historica e cultural que produz suas vitimas, o sentido do
humano é perscrutado pela pergunta dirigida a Caim: ‘onde esta teu irmao?’ Extrapolando o
sentido biblico, o questionamento pela situacdo do irmdo remete ao rosto que tem sua
dignidade negada. Diante da realidade do outro, hd uma tensdo ética que questiona a
consciéncia do sujeito. O sujeito ético assume no ‘eis-me aqui’ a resposta de uma infinita

responsabilidade por outrem. Eis os desafios da travessia!

2.6 O tempo da esperanca que se faz travessia

Para além da tradicdo ontoldgica, a Etica da Alteridade tem como inspiracdo o
mandato biblico que intercede pelo rosto do pobre, do estrangeiro, da vilva e do 6rfdo. E essa
intercessdo, no contexto biblico, ndo era por acaso. A interpelacdo pela causa desses rostos
injusticados (como em Ex 22.20-21), tem uma situagdo bem concreta. Conforme constataram
alguns estudiosos da Biblia,*®®* nos primordios da formacéao de Israel (em torno de 1250 a.C.),
encontravam-se o0s diversos grupos de semitas, em sua maioria, constituidos por camponeses e
pastores nébmades ou semindémades, que habitavam a Terra de Canad, a chamada ‘Meia-Lua

Fértil’.** Canad era uma espécie de provincia (formada por cidades-estados) controlada pelo

81 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 92.

82 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 92.

%83 Cf. OROFINO, Francisco R.; MAZZAROLO, Isidoro; SCHLAEPFER, Carlos F. A Biblia: introdugdo
historiogréfica e literaria. Petrépolis: Vozes, 2004, p. 32-33.

% OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 13: “A ‘Meia-Lua Fértil’ era o caminho destes povos
ndmades ou semindémades entre Egito e a Mesopotamia, compreendendo também a Pérsia. Nesta regido, os
impérios se sucediam nas conquistas, no dominio e na influéncia de uma cultura sobre a outra ao longo dos
séculos. Por outro lado, antes mesmo de o ser humano comecar a cultivar a terra, o Egito e a Mesopotamia se
constituiam em celeiros naturais, quer aquilo que a prdpria natureza oferecia através da fertilidade do solo, quer
através dos animais e peixes que viviam nos rios e lagos formados pelo Nilo (Egito) e Tigre e Eufrates
(Mesopotamia).”
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Egito, mas sob forte influéncia da cultura mesopotdmica. Foram esses grupos de pastores e
agricultores que formaram, com outras ‘tribos’, dentre as quais estava o grupo dos escravos
que saiu do Egito, o povo de Israel. Os relatos histéricos ddo conta que esses grupos eram
constantemente explorados e quem mais sofriam as consequéncias eram justamente os pobres,

as viuvas, os orfaos:

Obrigados a trabalhar para garantir a vida na cidade, os agricultores percebiam que
suas reservas e sua sobrevivéncia estavam ameacadas pela ganancia das cidades,
sendo obrigados a pagar pesados tributos, tais como gréos, feno para os cavalos,
pecas para os carros de guerra, gente para o trabalho for¢ado, mulheres para a corte
real. A cidade sugava a aldeia gerando pobreza e miséria. Desta forma, a aldeia ndo
podia mailiss5 garantir o suprimento dos dependentes, tais como orféos, vilivas, doentes
e idosos.

Dai o sentido da interpelacdo da sabedoria mosaico-profética pela causa dos que
estavam a margem da sociedade da época. Israel, em varios momentos de sua antiquissima
historia, foi sacudido por situacdes traumaticas. Por outro lado, também viveu experiéncias
que desencadearam processos de libertacdo. A Biblia, um mundo de rostos,* é a Palavra que
testemunha encontros e desencontros que perfazem a caminhada israelita. Porém, mais do que
isso, ultrapassando o contexto judaico, as vivéncias que os versiculos biblicos testemunham,
remetem para a minha condi¢do humana. Condicao esta que se traduz no ‘eis-me aqui!’, cOmo
palavra profética que é insuflada pelo desejo de um sujeito sensivelmente aberto ao préximo.
Ou seja, no rosto do proximo, ha o vestigio de uma revelacdo instigante que interrompe a
mesmidade do eu e que institui a possibilidade de uma ética radical.

O éxodo é um fato que a Biblia recorda de forma incessante. A escraviddo no Egito e
0 éxodo, enquanto caminho para a liberdade, apresentam-se como experiéncias que podem ser
evocadas como marcas indeléveis na historia de Israel, em que cada sujeito humano encontra
eco. A experiéncia traumatica dos hebreus, situacdo de sofrimento e de serviddo, remete para
as condicBes desumanas em que muitas pessoas, ao longo da historia e hodiernamente, foram

e ainda sdo submetidas.

O traumatismo da ‘escraviddo no Egito’, de que tanto a Biblia como a liturgia
judaica levam a marca, pertenceria a humanidade mesma do judeu e do judeu em
todo homem que, enquanto escravo liberto, conservaria sua proximidade em relagédo
ao proletario, ao estrangeiro e ao perseguido (traduco prépria).*®’

“® OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 41.

% Cf. LEVINAS, 1976, p. 199: “Pour nous, le monde de la Bible n’est pas un monde de figures, mais de
visages.” Ou seja, para Lévinas, “o mundo da Biblia ndo ¢ um mundo de figuras, mas de rostos (tradugdo
propria).”

87 LEVINAS, 2006b, p. 25: “El traumatismo de La ‘esclavitud en Egipto’, del que tanto la Biblia como la
liturgia del judaismo llevan la marca, perteneceria a la humanidad misma del judio y del judio en todo hombre
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A preocupacao pela condicdo da vilva, do 6rfdo, do estrangeiro e do pobre, enfim,
dos perseguidos e condenados da terra diz respeito a mim. Diante do sofrimento do préximo,
sou interpelado e designado a interceder por justica. E, nesse movimento, inaugura-se um
tempo que ndo é o tempo dos reldgios, mas € o tempo da esperanca, como interpreta Lévinas a
partir do filésofo marxista alemao Bloch (1885-1977). Esperanca que é necesséria a historia.
“Para Bloch ela est& inscrita na cultura, que € um momento do ser que escapa a condenacao
do inacabado. Na esperanca, ha uma antecipacdo, estamos no mundo como se 0 mundo
estivesse acabado. Esta esperanca nao significa a necessidade do que se produzira: utopia.”*®

O humano, que se revela no rosto do outro, abre para um outro sentido de tempo.
Recordado o que foi dito no primeiro capitulo (terceira secdo) deste estudo, o tempo é o
momento propicio do humano.*®® Para além do tempo da mera sucessédo de fatos sincronizados
ou da existéncia perpetuada num instante do calendario ou do rel6gio, em que o sujeito esta
s0, cada instante € um novo tempo de encontro com o outro. Possibilidade de acolher aquele
que se aproxima. Por isso, ao sujeito, “tanto o tempo quanto Outrem s3ao necessarios a sua
libertagdo”.*° E no rosto do outro, revela-se o ela da utopia humana: tempo de esperanca.

O éxodo, como travessia, significa o caminho que desperta o sujeito do seu
enclausuramento. A epifania do rosto me abre para uma relagdo ética, em que nao ha sujeicao
ao logos do conatus*. Ser eticamente responsavel por outrem é abandonar qualquer pretensdo
de possessdo ou desejo de algum retorno. Responder pelo outro, por um lado, significa
possibilitar uma justica que vai além de uma justica legalista: “a justica s6 tem sentido se
conservar o espirito do des-inter-esse que anima a ideia de responsabilidade pelo outro
homem”.**? Por outro lado, implica romper com a dindmica da imanéncia, “[...] sem que o
Mesmo se retorne nos seus costumes; sem envelhecimento — novidade — transcendéncia”.*®

Exodo que anuncia o des-interessamento da ontologia dissimulada na razao cientifica:

que, en tanto que esclavo liberado, conservaria su cercania con el proletario, con el extranjero y con el
perseguido.”

88 | EVINAS, 2003b, p. 115.

489 Cf, LEVINAS, 1998a, p. 116: “ter tempo e ter uma historia é ter um futuro e um passado. Nao temos
presente. Ele nos foge das maos. E no presente, entretanto, que estamos e que podemos ter passado e futuro. [...]
Supor a existéncia humana como tendo uma data, como colocada num presente, seria cometer contra o espirito o
pecado mais grave, o da reificagdo; seria langa-lo no tempo dos reldgios, feito para o sol e os trens.”

90| EVINAS, 19984, p. 117.

1 Conatus essendi, cf. ESPINOSA, Baruch. Etica demonstrada & maneira dos gedmetras. In: Espinosa, vida e
obra. 3. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983, p. 180 (Os pensadores): “toda a coisa se esforg¢a, enquanto esta em
si, por perseverar no seu ser”. O conatus é a marca da cultura ocidental em que se sobressai uma existéncia
humana empenhada, obstinadamente, em se manter no ser.

92 |LEVINAS, 20004, p. 91.

% LEVINAS, 2002a, p. 32.
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Que o outro enquanto outro ndo seja uma forma inteligivel ligada a outras formas no
processo de um ‘desvelamento’ intencional, mas um rosto, a nudez proletaria, a
indigéncia; que o outro seja outrem; que a saida de si seja a aproximagdo do
préximo; que a transcendéncia seja proximidade; que a proximidade seja
responsabilidade pelo outro, substituicdo ao outro, expiacdo pelo outro, condi¢do —
ou incondicdo — de refém; que a responsabilidade como resposta seja o0 prévio Dizer;
que a transcendéncia seja a comunicacgdo, implicando, além de uma simples troca de
sinais, o dom’, a ‘casa aberta’ — eis alguns termos éticos pelos quais a
transcendéncia significa a guisa de humanidade ou o éxtase como des-
interessamento. Idealismo antes da Ciéncia e da Ideologia.***

O entendimento da realidade antropologica que se vai processando na cultura
hebraica e que Lévinas assume em sua Etica da Alteridade é a de um ser humano responsavel
pelo outro e, de certa forma, pela vida como um todo. Trata-se de um jeito de ver as coisas
que tem como critério primeiro a relacdo de responsabilidade por outrem, que se traduz no
sentido ético. No encontro com o outro, a transcendéncia significa uma fissura da nocéo de
um eu reinando absolutamente. “A relagdo com outrem ¢ a unica que introduz uma dimensao
da transcendéncia e nos conduz para uma relacdo totalmente diferente da experiéncia no
sentido sensivel do termo, relativa e egoista”.*® A minha relagdo com Deus, que se concretiza
na relacdo face a face humana, é inseparavel da consciéncia de justica ou injustica cometida a
outrem. A passagem de Deus, enquanto enigma e vestigio, no rosto do outro, desinstala-me.

A manifestacdo do outro provoca em mim um deslocamento. Ndo encontro mais
sossego. A abertura ao outro ndo é uma odisseia em que o eu, a moda de Ulisses, percorre o
caminho até o outro, como se fosse uma aventura de conquista, e retorna inabalavel e
tranquilamente para sua ilha. No movimento a alteridade, ha o ensejo de transformacdo. O eu
aprende que no encontro com o outro hd sempre uma novidade que rompe com os velhos
esquemas. Tenho de repensar as minhas ideias. E assim, a alteridade se apresenta como uma

ruptura do eterno retorno do mesmo.

2.7 Terra prometida néo é terra permitida

Na narrativa biblica, o ‘projeto’ do éxodo tem como objetivo alcancar a Terra
Prometida: “Far-vos-ei subir da aflicdo do Egito para a terra dos cananeus, dos heteus, dos
amorreus, dos ferezeus, dos heveus e dos jebuseus, para uma terra que mana leite ¢ mel” (Ex
3.17). Uma leitura literal ou ndo atenta das narrativas biblicas, de modo especial do livro de
Josué, que se referem a entrada dos israelitas na terra que lhes fora anunciada, suscita uma

série de dificuldades. E uma delas reporta a conquista da Terra Prometida. Ora, na ideia de

“*LEVINAS, 2002a, p. 32.
5 | EVINAS, 2000b, p. 172.
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conquista, impregna-se a perspectiva de prevalecimento, violéncia, dominio sobre o outro.** E
se a Terra Prometida é apresentada como dom de Deus, como se articula a Etica da Alteridade
nessa intriga?

Trata-se, portanto, de fazer eco as interrogacGes de Lévinas quando, num de seus
comentarios talmudicos, relativo ao capitulo 13 dos Numeros, versa: “com que direito
havemos de entrar nesse pais? Que moral temos nds sobre os habitantes estabelecidos nesse
pais?”*" A tematica da conquista é aludida por Lévinas também em outro lugar, quando
reflete sobre as provocativas criticas de Simone Weil (1909-1943), filésofa francesa,
direcionadas ao judaismo. Para esta pensadora, conforme relata Lévinas, “a exterminagdo dos
povos cananeus durante a conquista da Terra Prometida, seria 0 mais indigesto de todas as
passagens indigestas da Biblia” (tradugéo propria).**®

Israel, a0 que parece, vai ingressar num pais que ja estava habitado. Ora, como
sugerem alguns exegetas, a hipotese mais provavel € a de que a entrada em Canad aconteceu
paulatinamente, em diferentes levas de grupos semindmades. E esse ingresso, possivelmente,
ndo ocorrera por meio de conflitos tdo dramaticos quanto aparentam sugerir alguns dos relatos
biblicos.*® Semelhante a saida do Egito, a descricdo da conquista de Canad, por meio de uma
guerra, como se sobressai no livro de Josué, parece indicar uma intencdo do redator em dar
saliéncia ao fato.

Por outro lado, apesar das atenuantes que as pesquisas exegéticas e arqueoldgicas
sugerem, elas ndo diluem a gravidade que emerge de narrativas como estas: “Entdo
consagraram como anatema tudo o que havia na cidade: homens e mulheres, criangas e
velhos, assim como os bois, ovelhas e jumentos, passando-os a fio de espada” (Js 6.21);
“lahweh expulsou de diante de vos nagbes grandes e fortes, e ninguém pdde resistir diante de
vos até o presente. Um sé dentre vds pode perseguir mil, pois lahweh vosso Deus combatia,

ele mesmo, por vos, como vos dissera” (Js 23.10).

% OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 19: “A terra, como dom divino, ¢ um bem inalienavel
de todo o ser humano (Ad&o, adamah = terra avermelhada) e ndo pode ser tirada do seu legitimo dono. A terra é
0 proprio ser humano. Na historia do éxodo, portanto, encontramos 0 movimento de libertacéo, conscientizagdo
da propria dignidade e direito a vida em liberdade, de um lado. Do outro, encontramos a forma como se da a
conquista da terra, que ja estava nas mdos dos cananeus, como um ponto de reflexdo e questionamento sobre 0s
perigos da manipulagdo de Deus e sua vontade.”

7| EVINAS, Emmanuel. Quatro leituras talmidicas. S&o Paulo: Perspectiva, 2003c, p. 125.

“%® | EVINAS, 2004, p. 166. “La exterminacion de los pueblos cananeos durante la conquista de la Tierra
Prometida, seria el mas indigesto de todos los pasajes indigestos de la Biblia™.

99 BARDTKE, Hans apud LAPPLE, Alfred. A Biblia hoje: documentacdo de histéria, geografia, arqueologia.
Sé&o Paulo: Paulinas, 1979, p. 70-71. “A conquista foi uma infiltragdo lenta, pacifica, durante a qual pode-se ter
chegado, aqui e ali, a um conflito armado, sem que, no conjunto, alterasse alguma coisa no caréater pacifico da
prépria conquista. Também neste caso as exce¢Bes confirmam a regra. O semindbmade ndo combate; procura
defender-se mas ndo parte para o ataque, a ndao ser que se lhe apresente a ocasido para um ataque repentino, no
qual conta mais com o fator surpresa do que com o poderio militar.”
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Por conseguinte, a chegada dos egressos do Egito na terra de Canad, como observa
Drolet, pode mostrar-se ‘chocante’: “[...] a entrada na Terra Prometida se concretiza como
uma conquista, e uma conquista armada. Trata-se de uma guerra e, alias, de uma ‘guerra
santa’, que se considera conduzida e vencida pelo proprio Deus”.*® Convém notar que a
conquista da Terra Prometida, vista pelo angulo de ‘guerra santa’, apresenta-se, ainda hoje,
como razdo de inimeros conflitos, a comegar pelos que ocorrem no Oriente Médio. Pode-se
pensar aqui nos diferentes matizes de fanatismos, sejam eles religiosos, étnicos, econémicos

etc., que justificam suas acdes pela absolutizacdo de um determinado ponto de vista.

A Palavra de Deus se casa com a histéria humana e acompanha os costumes do
tempo. Ndo podemos achar que o conceito de ‘guerra santa’ tenha desaparecido.
Quantas atrocidades foram cometidas em nome de Deus ao longo dos séculos!
Atualmente, o presidente dos Estados Unidos [referéncia a George W. Bush] tem a
pretenséo de que combater o mal, em nome do Deus dos cristéos, pelo uso da forca e
das armas, enquanto seus oponentes, mugulmanos de carater extremista, pretendem
fazer 0 mesmo em nome de Al4.>*

Assim, retomando o contexto biblico, encarar de forma literal as narrativas que
tratam do ingresso israelita em territorio cananeu, constitui uma armadilha. Seguindo o
indicativo levinasiano de que “[...] o mundo da Biblia ndo é um mundo de figuras, porém de
rostos” (tradugdo propria)*® e, que, por conseguinte, trata-se de um mundo feito de encontros
e desencontros inter-humanos, é factual estabelecer outros pontos de vista. E Lévinas quem da
a dica, quando expressa: “Terra prometida ndo é Terra permitida”.®® A terra é criacdo de
Deus. Por conseguinte, Deus é quem oferece a terra como dom. A terra ndo € propriedade
particular da qual posso usurpar a meu bel-prazer. De acordo com Lévinas, “[...] possuir ¢
sempre receber. A Terra Prometida nunca sera na Biblia uma propriedade” (traducgdo
propria).** A terra pertence a Deus, lembra o Levitico: “a terra ndo serd vendida
perpetuamente, pois que a terra me pertence e vos sois para mim estrangeiros ¢ hospedes” (Lv
25.23). E assim, a terra é dada ao ser humano para que nela pudesse viver. Sante defende a
tese de que, na insisténcia biblica sobre o verbo dar, ha uma contestagdo dos dois mitos
fundamentais que séo corriqueiramente utilizados para justificar a posse da terra: o da terra

mae e o0 da conquista.

%0 DROLET, 2008, p. 394.

1 DROLET, 2008, p. 394.

%02 | EVINAS, 2004, p. 169: “[...] el mundo de la Biblia no es un mundo de figuras, sino de rostros.”

%03 | EVINAS, 2003c, p.127.

04 |LEVINAS, 2004, p. 107: “[...] poseer es siempre recibir. La Tierra Prometida no seré nunca en la Biblia una
‘propiedad’ [...].
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A pergunta sobre 0 motivo de a terra pertencer a um povo e N30 a um outro, as
culturas humanas deram e ainda hoje dao dois tipos de resposta: porque aquele povo
nela nasceu, motivo pelo qual aquela terra é ‘terra-mde’ e, como uma ‘mae’, ¢
principio de identificacdo, irrenunciavel; ou entdo: porque aquele povo a conquistou
com sua prépria forca, expulsando, matando ou submetendo aqueles que
anteriormente nela se instalavam. Na verdade, o modelo da ‘terra-mie’ e da
‘conquista’, com o advento da agricultura, uma das maiores ‘invenc¢des’ humanas,
acabaram por se aliar e coincidir, a primeira tornando-se legitimacdo da segunda,
como nos ensina a amarga histéria de todos os nacionalismos, incluindo os mais
recentes: conquisto esta terra porque € ‘minha’, porque € a terra de ‘meus’ pais, de
‘minhas origens’, de ‘meu nascimento’.

Entdo, o uso da terra ndo se justifica nem pela conquista, em que ha o emprego da
forca, nem pelo argumento do vinculo natural a terra. De acordo com Lévinas, “[...] o
campesino, na hora das premicias, ndo pensara nos vinculos eternos que o ligam a terra natal,
mas ao filho de Ardo, seu antepassado que foi um errante” (tradugdo propria).*® Em outras
palavras, entender que o humano ndo estd arraigado nas formas sedentarias de conceber a
vida, significa entender que a dignidade humana se estabelece independentemente de sua
origem nacional, étnica, sexual ou condigcdo historica. As condi¢cdes da liberdade também

estdo ai postas:

Esta liberdade ndo tem nada de doentio, humilhante e corrompido. PGe em um
segundo plano os valores naturalizados e institui outras formas de fidelidade e de
responsabilidade. O homem, depois de tudo, ndo é uma arvore e a humanidade néo é
uma selva. Formas mais humanas, ja que supdem um compromisso consciente; mais
livres, j& que permitem entrever horizontes mais vastos que os de aldeia natal e de
uma sociedade humana (traducao propria).>”’

Os vinculos que humanizam, estabelecem-se na relacdo inter-humana em que cada
ser humano é bem-vindo. Superando, por conseguinte, as diversas formas de fronteiras que,
muitas vezes, s@o erguidas para impedir que o outro se achegue. O encontro com o rosto do
outro, face a face, como responsabilidade ética, possibilita vinculos conscientemente
queridos, livremente consentidos. Uma liberdade se referindo a histéria em nome da moral, a
justica acima da cultura (terra ancestral, arquitetura, artes), tais sdo, ao fim e ao cabo, os

termos que ddo conta da maneira como o judeu encontrou a Deus” (tradugéo prdpria).*®

%05 SANTE, 2005, p. 93

506 |EVINAS, 2004, p. 107: <[...] el campesino, a la hora de las premisas, no pensara en los vinculos eternos
que lo ligan al terrufio, sino al hijo de Aran, su ancestro que fue un errante”.

%7 LEVINAS, 2004, p. 112-113. “Esta libertad no tiene nada de enfermizo, nada de crispado y nada de
desgarrador. Pone en un segundo plano los valores de arraigo e instituye otras formas de fidelidad y de
responsabilidad. EI hombre, después de todo, no es un arbol y la humanidad no es una selva. Formas més
humanas, ya que suponen un compromiso consciente; mas libres, ya que permiten entrever horizontes mas
vastos que los de la aldea natal y una sociedad humana.”

%8 |LEVINAS, 2004, p. 113: “Una libertad respecto de la historia en nombre de la moral, la justicia por encima
de la cultura (tierra ancestral, arquitectura, artes), tales son, al fin y al cabo, los términos que dan cuenta de la
manera en que el judio encontré a Dios”.
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A terra é concedida ao ser humano para que nela possa viver com 0s outros humanos.
E como dom, a terra é tornada sagrada. A sacralizagdo significa construir uma sociedade
justa: “nds ndo vamos possuir a terra como ela geralmente é possuida; nds vamos construir
nessa terra uma cidade justa”.®® O éxodo a Terra Prometida, longe de ser uma conquista
regrada pela diretriz do conatus essendi, cujo modelo impregnou a sociedade ocidental, € uma

via que se abre ao Infinito. Por isso que ‘terra prometida’ ndo é ‘terra permitida’.

2.8 Peregrinos e inquilinos na sabedoria do amor

A terra onde ‘mana leite € mel’ é oferecida aos hebreus — diria, aos ‘sem-terra’ da
época —, para que pudessem viver dignamente. E uma vez a terra pertencendo a Deus, de
acordo com Sante, “a Unica relagdo dos filhos de Israel com ela ¢ a de nela permanecerem
como ‘peregrinos’ [...] € como inquilinos”.*™ A relacdo de hospitalidade e estrangeiridade
provoca uma salutar tensdo. O sujeito ao mesmo tempo é peregrino e hospede. Caminhante
gue se constitui em permanente caminhada, mas, que, enquanto hdspede, a pessoa nao esta

condenada ao nomadismao. Isso porque

A bondade néo irradia sobre o anonimato de uma coletividade que se oferece
panoramicamente para nela se absorver. Implica um ser que se revela num rosto,
mas assim ndo tem a eternidade sem comec¢o. Tem um principio, uma origem, sai de
um eu, é subjetividade. [...] a bondade é a propria transcendéncia. A transcendéncia
é transcendéncia de um eu.”"!

E interessante recordar que os hebreus trazem como marca de vida, o fato de terem
sido ‘estrangeiros’. Com efeito, a historiografia indica que a provavel origem do povo de
Israel remonta diversos grupos de nébmades ou seminémades que perambulavam pela regido
onde hoje é o Oriente Médio. Circunscritos entre as regides do Baixo Nilo (Egito) e da
Mesopotamia, esses grupos viviam em constante locomocao, em vista de sua sobrevivéncia.**
A regido de Canad, atual Palestina e Israel, era uma espécie de corredor de passagem entre o
Egito e a Mesopotamia, as duas grandes poténcias daquele tempo. “O povo de Israel, nos seus

primordios, possui uma historia que se relaciona com o0s povos vizinhos e antecessores dele.

09 | EVINAS, 2003c, p. 130.

510 SANTE, 2005, p. 94.

1L EVINAS, 2000b, p. 285.

°12 Cf. OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 36-39. Dentre esses grupos que viriam formar o
povo de Israel estavam os chamados hapirls — dai a origem do nome hebreu. Eram estes originariamente
constituidos por camponeses e pastores, muitos deles expulsos de suas terras, descontentes com a dominagédo
egipcia. Canad, inclusive, era uma regido controlada pelo Farad. Os hapir(s passaram a constituir grupos, mais
ou menos organizados, que procuravam resistir a dominagdo do império egipcio. Muitos dos escravos utilizados
pelos egipcios eram prisioneiros revoltosos. A eles se somavam os deportados de Canad. Mais tarde, sob a
lideranga de Moiseés, os hebreus livram-se da escraviddo e partem, pelo deserto, para a ‘terra prometida’.
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As dificuldades de locomogdo eram grandes, 0s recursos de viagem muito parcos e a
seguranga das caravanas sempre ameagadas”.®™® Nas suas idas e vindas, eram possiveis
encontros com diferentes caravanas emigratorias.

A experiéncia hebraica de ser um povo estrangeiro foi vivida com intensidade
durante sua estada no Egito. Ora, a experiéncia de ser estrangeiro e hospede transparece nos
relatos biblicos. “O estrangeiro que habita convosco serd para vos como um compatriota, e tu
0 amaras como a ti mesmo, pois foste estrangeiro na terra do Egito” (Ex 19.34). E esse amor

anunciado ao estrangeiro se estende a vilva, ao 0rféo, ao pobre. De acordo com Sante,

Amar o ‘estrangeiro’, ao qual outros textos biblicos associam ‘o 6rfao’ e a ‘vitiva’, é
anunciar um amor diferente do amor como movimento natural e abrir um amor
diferente do amor e do novo amor: 0 amor como proximidade em relagdo ao outro
na sua ‘estranheza’ e na sua ‘distincia’, o amor como acolhimento da alteridade do
outro no espaco da propria vontade de bem ou benevoléncia.”™

A hospedaria, o asilo, o albergue sdo lugares que lembram acolhimento. Todas essas
imagens sdo metaforas que expressam o significado da Etica da Alteridade, que, segundo
Derrida, “[...] relne ou aproxima estes trés conceitos entre si, fraternidade, humanidade,
hospitalidade: acolhimento do outro ou do rosto como préximo e como estrangeiro, como
proximo enquanto estrangeiro, homem e irmao”.>* De certa maneira, cada um de nés é um

estrangeiro sobre a terra. Por isso, amar o estrangeiro, como diz Lévinas,

[...] ndo como uma politica anti-Le Pen [politico francés da ultra-direita], mas como
afirmacdo audaciosa e verdadeira de que o prdprio amor e a prépria afetividade e o
préprio sentimento tém seu lugar inicial na relagdo com o outro, com o estrangeiro
que todo homem é para todo homem. No fim de contas, todo o mundo é
estrangeiro.”®

Perceber-me como inquilino, significa me dar conta de que a vontade do tudo poder
ndo se confirma como sentido do humano. “O mundo ndo é do homem; ele é de Deus, mas
para 0 homem: este € 0 coracdo da mensagem biblica e das préaticas das béncéos que atualiza
em cada ‘dia’ e em cada ‘aqui e agora’.”"" Esse é 0 ensinamento que brota do éxodo hebraico:

estar pronto para uma caminhada, sair do ensimesmamento.*®* A prontiddo ao éxodo é a

°3 OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 13.

514 Cf. SANTE, 2005, p. 24,

515 DERRIDA, 2004, p. 88.

> EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 104.

I SANTE, 2005, p. 100.

*8 BLANCHOT, 2007, p. 72: “Se o judaismo [hebraismo] est4 destinado a adquirir um sentido para nos, é sem
duvida mostrando-nos que é preciso, em qualquer tempo, estar pronto para pér-se a caminho, uma vez que sair
(ir para fora) é a exigéncia a que ndo podemos subtrair-nos se quisermos manter a uma possibilidade de relagéo
de justica. Exigéncia de extracdo, afirmacdo da verdade némade. E por ai que ele se opde ao paganismo (a todo
paganismo): ser pagdo € fixar-se, plantar-se em terra de certo modo, estabelecer-se mediante um pacto com a
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possibilidade para que se estabeleca com outrem uma relacdo de justica. A compreensao de
que a terra ndo é minha, mas que nela sou inquilino, significa entender que o outro também
tem o direito de nela morar. E no sentido ético, outrem tem prioridade. Um basilar
ensinamento biblico, conferido por Leévinas, transmite que “[...] a terra ndo ¢é possuida
individualmente, a qual pertence a Deus. O homem comega no deserto, em que habita em
tendas e adora a Deus num templo transportavel” (tradugio propria).*® E esse ‘templo’ que
acompanha os peregrinos pelo deserto ndo é um objeto qualquer ou um fetiche ao qual se
atribui poder sobrenatural, mas se trata da Arca da Alianca (Ex 25.10-22) que contém a

sintese da sabedoria da Tora, as tdbuas da Lei.

[...] admitir a Tora significa admitir as normas de uma justica universal. O primeiro
ensinamento do judaismo é o seguinte: existe um ensinamento que é moral, e que
certas coisas sdo mais justas do que outras. Uma sociedade sem a exploracdo do
homem, uma sociedade na qual os homens sdo iguais, uma sociedade como a que
desejavam os primeiros fundadores dos kibutzim [...], é a propria contestagdo da
relatividade moral. Aquilo a que chamamos Tora fornece as normas da justica
humana. E é em nome dessa justi¢a universal, e ndo no de qualquer justica nacional,
que os israelitas aspiram a terra de Israel >

A sabedoria do amor que fora firmado no Sinai constitui a base ou fundamento do
povo de Deus (cf. Ex 19). “O Sinai representa um momento de encontro de Deus com Israel.
Depois de ver sua miséria no Egito, ouvir seu clamor, liberta-lo e conduzi-lo até o Sinai, Deus
estava pronto para selar sua alianga [...].”** Deus é um ser de relacdo. E a alianca no Sinai,
como anuncio do Decalogo (Ex 20.1-21), estabelece 0 mandamento do amor como critério
relacional. Escuta Israel: “amaras a Iahweh teu Deus com todo o teu coracdo, com toda a tua
alma e com toda a tua forga” (Dt 6.4). Trata-se do mandamento que se estende no “amaras teu
proximo como a ti mesmo!” (Lv 19.18). Nesse amor, resume-se 0 nucleo central da
experiéncia de fé do povo da Biblia que a Arca da Alianga faz meméria. Ou seja, 0 ‘templo’
que acompanha os retirantes pelo deserto, sinaliza a relacdo de amizade selada com Deus. A
arca mantém vivo um acontecimento crucial para a identidade israelita.

E 0 mandamento do amor na perspectiva da ética, de acordo com Lévinas, se traduz
assim: “s€ responsavel pelo teu proximo, como és responsavel por ti mesmo” (tradugao

prépria).>* Instaura-se assim, uma dinamica de vida como travessia de um sujeito que sai de si

permanéncia que autoriza a estadia e que certifica a certeza do solo. O nomadismo responde a uma relagdo que a
possessao nao satisfaz.”

19| EVINAS, 2004, p. 112: “[...] la tierra no es poseida individualmente, donde pertenece a Dios. EI hombre
comienza en el desierto, donde habita en carpas, donde adora a Dios en un templo que se transporta”.

520 | EVINAS, 2003c, p. 131.

°21 DROLET, 2008, p. 347.

522 LEVINAS, 2006b, p. 132: “Sé responsable de tu préjimo, como eres responsable de ti mismo”.
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mesmo, de sua patria, de forma irreversivel, para colocar-se a servico do outro. No
mandamento do amor, como travessia exodal, emerge o significado do sujeito ético. Nas

palavras de Sante,

O mandamento do amor ¢, portanto, apari¢do e evento do amor como ‘impensavel
éxodo do eu para o outro: impensavel éxodo, porque impossivel para 0 homem que,
com toda animalidade, é tendéncia — impossivel de suprimir — para o eu, e para seus
logos, que é a reduplicacdo dessa animalidade, como o quer a definicdo aristotélica
do homem como animal racional; contudo, ndo impossivel, porque foi tornado
possivel por aquele ‘proximo’ que, passando ao lado do eu e chamando-0, com 0
poder de sua voz e com sua transcendéncia incapturavel, o liberta das cadeias da
opressdo, como Israel do Farad, para introduzi-lo numa terra nova. E da presenca
desse préximo que o eu € liberto e gerado para a nova identidade de responsavel, de
que deve responder e ndo pode deixar de responder pelo outro que lhe passa ao lado.
Aqui e apenas aqui esta a nova identidade da ndo-identidade do eu. Como diz
Lévinas: ‘tudo isso’ é o eu.’?

O mandamento do amor estd prenhe de um horizonte ético gerador de libertacao
(humanizacédo). Esse é o significado ético irradiado na promessa da ‘terra prometida’. E o
encontro com o0 outro sera sempre ‘terra prometida’, como Infinito que vem a mim no desejo
de constante abertura. Aquele que caminha em direcdo ao outro, esta sempre a caminho desse
outro. Nédo é porque outrem estd numa distancia intransponivel, mas porque diante do outro,
enquanto relacdo ética, ha o impedimento de possessdo: ndo me assassines! No rosto do
outro, abre-se o0 encontro com o Infinito. Vestigio de Deus que se manifesta como desejo ao

éxodo. Ou dito de outra forma, Palavra de Deus que se diz no rosto do proximo.

2.9 O Deus do éxodo: a opcéo pelo outro injusticado

O relato biblico que descreve a ‘vocagdo’ de Moisés remete especialmente para a
alteridade daqueles que estavam submetidos ao estado de miserabilidade: “Javé disse: Eu vi
muito bem a miséria do meu povo que esta no Egito. Ouvi seu clamor contra seus opressores
e conhego seus sofrimentos” (Ex 3.7). Nao ha aqui meias palavras, mas uma explicita
interpelacdo pelo povo que clama por libertacdo. A alteridade pela qual Moisés é chamado a
intervir € a do povo reduzido ao estado de escraviddo. E este clamor transcende ao contexto
biblico. De certa maneira, a escravidao no Egito reporta para as vitimas hodiernas que sofrem
as consequéncias de uma ldgica opressiva, como é no caso da sociedade neoliberal. Na
concretude do século XXI, por exemplo, os rostos daqueles que passam fome, em decorréncia

de uma economia excludente, apresentam-se como alteridades que solicitam ao sujeito ético

52 SANTE, 2005, p. 65.
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muito mais que uma ténue acolhida. Ante ao dilema do outro que sofre porque € injusticado,
h& um grito que clama por uma resposta radical.

Para o pensador francés-lituano, acolher o Deus dos profetas € acolher o Deus dos
pobres e da justica. Por conseguinte, entende-se que a relagdo com Deus ndo pode ser
concebida fora da relagdo inter-humana. Citando o profeta Jeremias, Lévinas afirma que essa
relacdo ndo prescinde da justica. “A relagdo ética, impossivel sem justi¢a, ndo se refere
somente a esta, porém se trata da vida mesma. O conhecimento de Deus consiste [...] em

‘fazer justiga ao pobre e ao infeliz’ (cf. Jr 22.16)” (traducdo propria).®* Ou seja:

Dizer de Deus que é o Deus dos pobres ou o Deus da justica, € pronunciar-se ndo
sobre seus atributos, mas sobre sua esséncia. [...] Neste sentido, sem dlvida, o0s
profetas preferem a justica aos sacrificios do templo. O profeta nunca fala da
tragédia humana enquanto determinada pela morte e ndo se ocupa da imortalidade
da alma. A desgraca do homem reside na miséria que destrdi e corrompe o tecido
social. O assassinato é mais tragico que a morte (tradugdo prépria).>*

O Deus dos pobres é o Deus que me interpela para assumir plena responsabilidade
pela condigéo do outro, como se ndo tivesse Deus com quem contar. “A verdadeira correlagéo
entre homem e Deus depende de uma relacdo de homem a homem, na qual 0 homem assume
a responsabilidade plena, como se ndo tivesse Deus com quem contar” (tradugdo propria).®® A
transcendéncia, como movimento do eu para 0 outro, se traduz na perspectiva de uma
subjetividade que se sente tensionada ou eleita para responder ao apelo que lhe é dirigida.
Assim, evocando Os irmaos Karamazov de Dostoievski, Lévinas alude que a solicitacdo do
outro implica uma ilimitada responsabilidade da minha parte: “todo o eu € eleito: ninguém
mais pode fazer aquilo que sé ele deve fazer. Tal é o sentido do ‘eu mais do que qualquer
outro’ de Dostoiewski”.**” Em consonancia com esse pensamento, Ruiz lembra que diante da

vitima que tem sua dignidade interdita, optar pela indiferenca ja significa uma resposta:

A vitima é um outro que sofre, é injusticado, negado na sua dignidade. Esse outro
negado interpela com seu sofrimento a autonomia do eu e constringe a liberdade do
sujeito a dar uma resposta ética. Esta resposta demanda responsabilidade pelo outro
vitimado, compromisso com sua sorte. [...] Se pensarmos que o sujeito simplesmente

524 LEVINAS, 2006a, p. 175: “La relacion ética, imposible sin justicia, no se refiere solo a ella, sino que es la
vida misma. El conocimiento de Dios consiste [ ...] en ‘hacer justicia al pobre y al desventurado’ (cf. Jr 22.16)”.
525 LEVINAS, 2006a, p. 175: “Decir de Dios que es el Dios de los pobres o el Dios de la justicia, es
pronunciarse no sobre sus atributos, sino sobre su esencia. /...] En este sentido, sin duda los profetas prefieren
la justicia a los sacrificios del templo. El profeta no habla jamés de la tragedia humana en cuanto determinada
por la muerte y no se ocupa de la inmortalidad del alma. La desgracia de hombre reside en la miseria que
destruye y desgarra el tejido social. El asesinato es mas tragico que la muerte.”

%26 | EVINAS, 2006a, p. 176: “La verdadera correlacion entre el hombre y Dios depende de una relacion de
hombre a hombre, en la que el hombre asume la responsabilidad plena, como si no hubiese Dios con quien
contar”.

2T LEVINAS, 2003b, p. 203.
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pode ser indiferente, temos que ver na indiferenca uma forma de resposta, um
desentendimento ético da interpelacéo do outro.*?®

Diante do exposto, assumir o paradigma da alteridade, como critério de
humanizacdo, demanda uma opcéo preferencial pelo rosto do injusticado que clama por sua
dignidade. Ainda comungando da perspectiva de Ruiz, “a situagdo do outro vitimado,
desumanizado, é um ponto critico de onde podemos recomecar a construcao de uma forma de
humanismo”.*® Os sofrimentos das vitimas de uma ldgica opressora e excludente tornam
indcuas as justificativas que a racionalidade ocidental buscou arranjar para apaziguar a
propria consciéncia, como ¢ o caso da “teodiceia invocada para tornar compreensiveis 0s
sofrimentos deste mundo”.>*

O rosto do outro, enquanto ponto de partida que insufla o desejo para realizar o bem
ao outro, radicaliza-se no clamor daquele que tem sua dignidade ferida. Trata-se de um desejo
gue ndo é movido por uma mera necessidade ou capricho pessoal, mas pela singular
compaixdo pelo outro. “A relagdo com Outrem pde-me em questdo, esvazia-me de mim
mesmo e ndo para de me esvaziar, descobrindo assim em mim recursos sempre novos. [...] O
Desejo revela-se bondade”.>*

Em dltima instancia, o sentido do humano ndo se resume em perseverar no ser. O
rosto do outro solicita uma nova racionalidade, uma razdo ndo alérgica, mas acolhedora. E
ilustrativo o fato de que durante a caminhada pelo deserto, o povo de Israel teve a companhia
de Deus: “lahweh ia diante deles, de dia numa coluna de nuvem, para lhes mostrar o caminho,
e de noite numa coluna de fogo, para os alumiar, a fim de que caminhassem de dia e de noite”
(Ex 13.21). Deus ndo faz a caminhada pelos retirantes, mas os acompanha. E a coluna de
nuvem, de acordo com Lévinas, projetando-se sobre os desertos da barbarie, para além de
toda teologia e de todo dogmatismo, pode ser assim interpretada:

Seguir ao Altissimo, ndo ter maior fidelidade que pelo Unico; desconfiar do mito
pelo qual se impBem o fato consumado, as obrigacBes da tradicdo e da terra natal, e
o Estado maquiavélico e suas razfes de Estado; seguir o Altissimo, no entanto, nada
supera do aproximar-se ao proximo, da preocupagéo pela sorte ‘da vitiva, do 0rféo,
do estrangeiro e do pobre’ e nenhuma abordagem ‘com as mados vazias’ pode
considerar-se como tal [preocupacdo]; € na aterra, entre os humanos, que se abre,
assim, a aventura do espirito; o traumatismo que foi minha escraviddo no pais do
Egito, constitui minha humanidade mesma — aquilo que me aproxima quando vamos
a todos os proletarios, a todos 0s miseraveis, a todos 0s perseguidos da terra —; na

%28 RUIZ, 2006, p. 104.

%29 RUIZ, 2006, p. 105.

30 | EVINAS, 1997, p. 135.
531 LEVINAS, 1998b, p. 234.
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responsabilidade pelo outro homem reside minha unicidade mesma [...] (traducéo
propria).>*

A ética, concebida como infinita responsabilidade pelo proximo, atesta um caminho
espiritual que € inusitado. O sentido da dimens&o religiosa, em Lévinas, exprime a relacao
com o outro como caminho relacional com Deus. Na perspectiva levinasiana, como observa
Pivatto, “a unica forma de culto ou liturgia que comporta consiste na relacdo ética, relacao
face a face com o outro homem, relacdo esta que acontece nas pragas, nos caminhos
frequentados pelos homens na cena da historia, nas lutas por dignidade e justi¢a”.>®

O proprio pensador francés-lituano esclarece que a ética, enquanto expressao de
acolhida do outro, implica no proprio modo de receber Aquele que se faz vestigio no rosto do
proximo. “A ética ndo ¢ a cosequéncia da visdo de Deus, mas se trata da visdo como tal. A
ética é uma optica. De modo que tudo quanto sei de Deus e tudo quanto posso escutar de Sua
palavra e dizer-lhe racionalmente, deve encontrar uma expressio ética” (tradugio propria).>*

A manifestacdo do rosto de outrem surge como interlocucdo que desperta a
sensibilidade do sujeito para um “movimento sem regresso”.’* O ‘sem regresso’ ndo significa
um caminhar sem perspectiva que se dissiparia no vazio. A irremissibilidade que marca a
saida do ser, compreende o movimento do eu que se abre ao Infinito. Trata-se de um sair de si
para o outro. Significado da transcendéncia ética que acolhe outrem.

A irrupcdo do outro ressoa em mim como desejo de transcendéncia. Sou impelido a
uma saida sem retorno. Acolher outrem é ser despertado para uma bondade que nédo escraviza.
Ou seja, significa ser afetado por uma liberdade que inspira o bem ao outro. “O outro
despertando 0 mesmo, € o outro no mesmo sem o alienar, sem escravatura. Tal € a exceléncia
da bondade”.®* E essa bondade é a expressdao do proprio mandamento do amor que, na
perspectiva biblica, introduz o significado da prépria identidade do eu: um eu aberto ao bem

do outro. Ai esta, portanto, o sentido do resgate da dignidade do sujeito ético. A alteridade

32 LEVINAS, 2004, p. 117: “Seguir al Méas Alto, no tener més fidelidad que por el Unico; desconfiar del mito
por el cual se imponen el echo consumado, las obligaciones de la costumbre y del terrufio, y el Estado
maquiavélico y sus razones de Estado; seguir al Mas Alto, en tanto nada supera acceder al projimo, a la
preocupacion por la suerte ‘de la viuda, del huérfano, del extranjero y del pobre’ y ningun abordaje ‘con las
manos vacias’ puede considerarse tal; es en la tierra, entre los hombres, que se despliega asi la aventura del
espiritu; el traumatismo que fue mi esclavitud en el pais de Egipto constituye mi humanidad misma — aquello
que me acerca desde el vamos a todos los proletarios, a todos los miserables, a todos los perseguidos de la
tierra —; en la responsabilidad por el otro hombre reside mi unicidad misma [...].”

3 PIVATTO, 20023, p. 191.

>3 LEVINAS, 2004, p. 107: “La ética no es el corolario de la visién de Dios, sino esa visién como tal. La ética
es una Optica. De modo que todo cuanto sé de Dios y todo cuanto puedo escuchar de Su palabra y decirle
razonablemente, debe encontrar una expresion ética”.

>3 | EVINAS, 1998b, p. 230.

53 LEVINAS, 2003b, p. 195.
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ndo destitui a ipseidade do sujeito. Para que outrem encontre acolhida em mim, h4 um sujeito,
um ser Eu. A alteridade, de acordo com Ruiz, é a propria condi¢cdo que faz a pessoa ser mais
humana e que, “ao contrario do que prega o paradigma individualista da modernidade liberal,
0 outro ndo € um limite para a existéncia humana. O outro é a possibilidade da constitui¢do do
proprio sujeito”.>’

A “manifestagdo do rosto é visitagdo”.*® E essa manifestacdo ndo acontece de modo
dissimulado ou de viés, mas face a face. Do mesmo modo, o rosto ndo se reduz a um mero
conceito, pois € expressao de vida. A simples manifestacdo do rosto, na sua miséria e nudez, é
0 primeiro discurso que me visita e me interpela. A presenca do outro que faz sua entrada
como rosto, questiona minha consciéncia. Nas palavras do préprio autor, “o questionamento
de si é precisamente o acolher do absolutamente outro. A manifestacdo do absolutamente
outro € rosto onde o Outro me interpela e significa uma ordem pela sua nudez, pela sua

privagdo”.** A visitacdo do outro transforma o meu egoismo, faz-me mais humano.

2.10 O preladio do éxodo levinasiano

Nas duas secBes que seguem, proponho uma leitura da obra levinasiana a luz da
sabedoria do éxodo. De fato, olhando o conjunto de sua obra, é possivel observar que desde 0s
primeiros escritos, na década de 30, até seus Ultimos trabalhos da maturidade, Lévinas elabora
um caminho que foi instigado pela condi¢do do rosto do outro. Se, num primeiro momento,
havia um sussurro que era preciso ‘evadir-se’ para além da ontologia, observa-se que, na
medida em que Lévinas foi absorvendo a mensagem da sabedoria biblica, tal como na sarca
ardente, a obra levinasiana foi irradiando uma perspectiva ética que assumiu o clamor do
rosto do outro enquanto condi¢cdo do humano. Assim, no intuito de evidenciar esse processo
realizado por Lévinas e apontar em sua obra a consecugdo de um movimento exodal, retomo
alguns aspectos de seus primeiros passos, 0s quais sinalizam esse movimento de éxodo.

A Etica da Alteridade comecou a ser gestada num periodo no qual a humanidade
parecia viver o que Freud identificou de O mal estar na civilizagdo (1929). Os fatos
protagonizados pela humanidade no primeiro quarto de século XX, como o regime nazi-
fascista e as grandes guerras, colocaram em xeque 0s ideais iluministas. “Dura realidade [...],

dura licdo das coisas, a guerra produz-se como a experiéncia pura do ser puro, no proprio

> RUIZ, Castor. As encruzilhadas do humanismo: a subjetividade ante os dilemas do poder ético. Petrépolis:
Vozes, 2006, p. 75.

3% | EVINAS, 1998b, p. 235.

539 LEVINAS, 1998b, p. 237.
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instante da sua fulgurancia em que ardem as roupagens da ilusdo”.> Sob a aventura do ser, a
humanidade se defrontou com situagdes paradoxais. De um lado, a procura pelo sentido da
existéncia, possibilitou a humanidade transformar a si mesma e o mundo cotidiano, indicando
a excepcionalidade do ser humano diante da vida natural. Por outro lado, a condi¢cdo humana,
reduzida ao prisma do ser, revelou-se numa dindmica totalitaria e destrutiva, em que a
vontade de poder sobrepujou a dinamicidade da vida e retraiu narcisicamente o sujeito.

De acordo com o que vimos nas primeiras se¢es do primeiro capitulo, para alem do
primado da ontologia, Lévinas propde a ética como critério primeiro do humano. E ao realizar
essa mudanca, o autor indica um movimento exodal. A Etica da Alteridade surge como um
éxodo, o qual indica uma evasao do pensamento ocidental alicercado no prisma ontolégico. O
esforco de buscar uma saida do sujeito aprisionado a ideia de ser, ainda que nas primeiras
obras ndo se revele na no¢do mais explicita de sua ética, conduz o pensador francés-lituano ao
questionamento da ontologia.

Logo nos seus primeiros escritos, mesmo sob forte influxo do pensamento de
Heidegger, Lévinas orienta sua reflexdo no intuito de sair das amarras de um pensamento
arraigado na tradicdo ontoldgica. Segundo Fabri, “o clima presente em De L évasion é de uma
perda intelectual de sentido, pois, no caso Levinas, a existéncia ligada ao ser encontrava-se as
vésperas dos grandes massacres que marcaram a historia da Europa”.®® A desconfianca
levinasiana em relacdo ao ser pode ser identificada como um prelidio do éxodo inerente a

Etica da Alteridade. Nesse sentido, o proprio pensador francés-lituano esclarece:

No texto original, escrito em 1935, é possivel distinguir as angustias da guerra que
se aproximava e toda a ‘fadiga de ser’, o estado da alma naquele periodo.
Desconfianca em relagdo ao ser, que, sob uma outra forma, se prolonga naquilo que
eu pude fazer depois dessa data, em uma época em que havia, por completo, o
pressentimento do hitlerismo iminente por todos os lados.>*

Em Da existéncia ao existente (1947), Lévinas aborda um conjunto de temas que
comecaram a ser pesquisados ainda antes da Segunda Guerra e que prosseguiram no cativeiro.
E de se pensar, entdo, que, nessas tematicas, esta inerente a impressdo de um pensador que
viveu a experiéncia do terror nazista. O estudo, levando-se em conta o conjunto da obra do
autor, € de carater propedéutico, mas demarca uma retirada mais acentuada do dominio
ontologico heideggeriano. Basicamente, Da existéncia ao existente “[...] inscrevia em seu

proposito inicial a intengdo de versar sobre o Bem e sobre o Tempo, ¢ ‘sobre a relacdo com

0 | EVINAS, 2000b, p. 09.
*' FABRI, 1997, p.26.
2 LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 72.
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outrem como movimento em dire¢do ao Bem’ [...].”** A esse propdsito, posteriormente,
mesmo agregando outras terminologias, Lévinas permanecera fiel.

Sem se enquadrar no pensamento existencialista, mas partindo da relacdo social,*
Lévinas indica o drama que perpassa o sentido do humano. O problema que salta aos olhos
ndo é mais a questdo ontoldgica, isto é, do ser humano essencialmente preocupado com o ser
dos entes, mas da relacdo do homem com a questéo da alteridade, relacdo esta que se revela
na relacdo ética. O que impede o sujeito humano de se perceber questionado e afetado pelo
outro € justamente a gesta de um Dasein que mantém seu esforco solipsista em responder o
plano de ser. O sujeito exposto a aventura do ser ¢ alguém cativo de si mesmo. “O ser requer
0 homem como uma patria ou um solo requer seus autoctones”.** De modo similar a figura
mitoldgica de Narciso, apaixonado pela sua prépria imagem, a pessoa permanece absorta em
seu proprio ser e, desse modo, ensimesmada, esta convencida de que esta em paz e de
consciéncia tranquila. A boa vontade, firmada na autonomia da razdo, mantém-se na mesma
I6gica.>*® Consequentemente, o caminho do éxodo, enquanto possibilidade de libertagdo, ndo
teria muita chance de acontecer. Boas inten¢fes ndo sdo suficientes. Dai, conforme Lévinas, a
tensdo ou provocacdo que abre a possibilidade de mudanca €, justamente, a entrada do rosto
de outrem que me visita.

Diferente de Heidegger, que contemplava o ‘ser-com’ na dindmica da inautenticidade
do ‘ser-ai’, Lévinas entende que diante de outrem se afirma o sentido mais auténtico do
humano, em que cada sujeito percebe-se tocado pelo outro que se aproxima. Desse modo, por
exemplo, diante do fenbmeno da morte, o filésofo da alteridade expressa que anterior a
preocupacdo pela minha morte, estd a morte de outrem que me interpela e solicita a minha
presenca. “A morte do outro homem me pde em causa e questiona como se desta morte,
invisivel ao outro que ai se expde, eu me tornasse o cimplice, por minha indiferenga.”>"’

O éxodo que se apresenta em Lévinas, ndo equivale ao estado de errancia a que esta
jogado o Dasein heideggeriano. O Dasein heideggeriano é alguém sem rosto, € um sujeito
impessoal (andnimo). E o eu que vive a aventura do ser, como o Ulisses da epopeia grega, 0

qual viaja pelo mundo e, ao final, retorna a itaca, sua ilha. De acordo com o estudo de Melo,

3 LEVINAS, 1998a, p. 14.

54 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 95.

> LEVINAS, 1993b, p. 96.

> Sobre essa questdo, KUIAVA, Evaldo A. Subjetividade transcendental e alteridade: um estudo sobre a
questdo do outro em Kant e Levinas. Caxias do Sul: EDUCS, 2003, p. 181, comenta que “a categoria do rosto
confronta-se com a no¢do kantiana de razdo pratica. [...] A boa vontade fica a critério de cada agente racional. A
liberdade consiste em escutar a voz da razdo, atribuindo a si mesmo a causalidade, o fundamento da
moralidade”.

ST LEVINAS, 2002a, p. 215.
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“Heidegger, embora tenha o homem e a vida cotidiana como ponto de referéncia, transforma
o Dasein num ser errante, e a errancia fundamental do Dasein € o projeto efetivo e afetivo de
ser-no-mundo ¢ o mundo e de todas as suas possibilidades”.>*® Em contrapartida, a excedéncia
ou a saida do sujeito, em Lévinas, assume a condicdo de Abrado. Nao é simplesmente um eu
que sai de si mesmo, num sair por sair ou hum movimento de eterno retorno para si mesmo.
Despertado do anonimato, o eu é chamado pelo nome (pessoalidade) a sair de si mesmo para

ir ao encontro da interpelacdo do outro.

[...] € o movimento daquele que, ouvindo a voz do Outro, se pde a caminho, sabendo
que a estrada é incerta e que o destino apontado ndo € para ser possuido ou
dominado. A excedéncia do ser torna o sujeito um existente inserido numa realidade
mundana imediata, imerso numa relacdo que o envolve com coisas, pessoas,
pensamentos, divindade, sem que resulte numa construgdo logico-teorética. A
relagdo estabelecida na excedéncia do existente ndmade é uma relacdo sem relacéo,
é uma relagdo ética.>*

A via aberta pelo pensador francés-lituano apresenta a possibilidade de pensar
concretamente o sujeito humano na relagdo ética com o outro humano. Trata-se, no dizer de
Chalier, de um “projeto que anuncia o sentido de todas as investigacdes ulteriores de um
filosofo que, precisamente, ndo faz concessdes a sabedoria das nag¢des”.>® Ou dito de outra
maneira, a Etica da Alteridade emerge como uma encruzilhada humana diante da qual a l6gica
do conatus essendi € questionada. No lugar de uma concepc¢édo antropoldgica hobbesiana que
propaga que o homem é o lobo do homem, irrompe o sentido do humano no rosto de outrem
que solicita hospedagem a mim. E na medida que aflora esse sentido da relacdo inter-humana

em direcdo a ética, € possivel indicar que a filosofia levinasiana realiza seu préprio éxodo.

2.11 Na ética, o caminho do éxodo levinasiano

“Eu sou estrangeiro sobre a terra, ndo me ocultes teus mandamentos” (S1 119.19) e
“nenhuma terra sera alienada irrevogavelmente, pois a terra me pertence, pois vOs nao sois
sendo estrangeiros, domiciliados em minha casa [hospedes]” (Lv 25.23). Estas passagens
biblicas sdo recordadas por Lévinas, em Humanismo do outro homem, como um dizer que
ecoa intermitentemente a experiéncia do povo de Israel no Egito. Trata-se do eco que recorda
de forma constante que “[...] a condi¢do — ou incondi¢do — de estrangeiros e de escravos no

Pais do Egito reaproxima o homem do préximo. Os homens procuram-se na sua incondi¢éo

*¥ MELO, 2003, p. 78.
> MELO, 2003, p. 78.
0 CHALIER, 1993, p. 46.
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de estrangeiros. Ninguém estd em sua casa”.® Do mesmo modo, prossegue 0 autor, “a
lembranga desta serviddo reune a humanidade. A diferenca que se abre entre mim e si (moi et
soi), a ndo-coincidéncia do idéntico, é uma radical ndo-indiferenca em relagdo aos homens”.>?

Essa n&o indiferenca tece o movimento do eu para o outro. E a responsabilidade para
com o proximo. Em palavras levinasianas, trata-se, por conseguinte, da “[...] ruptura do
Mesmo, sem que o Mesmo se retome nos seus costumes; sem envelhecimento — novidade —
transcendéncia. Ela se diz, toda inteira, em termos éticos”.**® Ou ainda, para além da
percepcdo do eu penso, € 0 sujeito ético que Lévinas, em Outramente que ser, explicita desse
modo: “[...] arrancar-se-a-Si-mesmo-para-0-outro no ato de dar-ao-outro-o-pao-de-sua-boca.
[...] A identidade do sujeito se acusa aqui ndo mediante um repouso em si, mas mediante uma
inquietude que persegue fora do né de minha substancialidade” (traducdo prépria).>*

O sair de si para 0 outro € o movimento exodal que Lévinas realiza desde suas
primeiras intuigbes. Quando num artigo escrito ainda em 1934, o autor refletia o clima do
hitlerismo, dizendo que “a vontade de poder de Nietzsche que a Alemanha moderna
reencontra e glorifica ndo é tdo somente um novo ideal, € um ideal que leva consigo sua
forma propria de universalizacdo: a guerra, a conquista” (traducdo propria),”™ Lévinas
testemunhava um momento em que a existéncia humana vivia a angustia da vontade de poder
ser. Dai a sensibilidade levinasiana: sair do ser para ir ao encontro do humano. “Nessa fadiga
de ser [...], nessa histéria Da evasdo, eu tive talvez o sentimento de estar atormentado por
alguma coisa Unica e que ainda me atormenta”.”® Ora, ndo estaria, nesse desassossego
levinasiano, uma inquietude semelhante a Moisés que, diante da epifania na sarca ardente,
percebeu-se convocado ao projeto do éxodo, em favor do povo que clamava por justica no
Egito?

Pois, procurando explicitar a dindmica de ‘escraviddo’ que emerge do paradigma
alicercado na tradigdo do ser, o pensador francés-lituano conduz sua analise por perspectivas
insolitas. Nosso autor arrola a peculiar categoria do ha ou Il y a. Essa expressdo designa a

forma impessoal francesa do verbo haver. E Lévinas quem explica:

51 EVINAS, 1993b, p. 104.

2 | EVINAS, 1993b, p. 104.

53 LEVINAS, 2002a, p. 32.

>4 LEVINAS, 2003a, p. 218: “[...] arrancarse-a-si-mismo-para-otro en el acto de dar-al-otro-el-pan-de-su-
boca. [...] La identidad del sujeto se acusa aqui ho mediante un reposo en si, sino mediante una inquietud que
me persigue fuera del nudo de mi substancialidad”.

% LEVINAS, 2006a, p. 36: “La voluntad de poder de Nietzsche que la Alemania moderna reencuentra y
glorifica no es tan sélo un nuevo ideal, es un ideal que lleva consigo su forma propia de universalizacion: la
guerra, la conquista [...].”

% LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 80.
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Imaginemos o retorno ao nada de todos os seres: coisas e pessoas. E impossivel
colocar este retorno ao nada fora de todo acontecimento. Mas, e este préprio nada?
Alguma coisa ocorre, fossem a noite e o siléncio do nada. A indeterminacdo desse
‘alguma coisa ocorre’ ndo ¢ a indeterminagdo do sujeito, ndo se refere a um
substantivo. Ela designa como que o pronome da terceira pessoa na forma impessoal
do verbo — de modo algum um autor mal conhecido da acdo, mas o carater da
prépria acdo que, de alguma maneira, ndo tem autor, é anénima. Essa ‘consumigio’
impessoal, andnima, mas inextinguivel do ser, aquela que murmura no fundo do
préprio nada, fixamo-la pelo termo ha. O h&, em sua recusa de tomar uma forma
pessoal, ¢ o ‘ser em geral’.>’

O exercicio mental, proposto pelo autor, de imaginar o retorno de todas as coisas e
pessoas ao estado de nada, vislumbra-se como se daria a manifestacdo do ser despegado de
todas as formas (entes), no estado do puro ser. Mas, mesmo na auséncia de todas as coisas,
ainda haveria alguma coisa, um murmurinho. Essa é a experiéncia do ha. “Quaisquer que
sejam meus empreendimentos, quaisquer que sejam meus movimentos, qualquer que seja meu
repouso, o ha (il y a) ser. Ha (il y a) é an6nimo.”**®

Acompanhando os diversos escritos de Lévinas, a experiéncia do ha é
constantemente retomada, sempre com imagens metaforicas que procuram traduzir a ideia em
que o ser humano se vé atemorizado diante da aventura do ser. Assim como no ‘esta
chovendo’ ou no ‘esta fazendo calor’, o ha descreve o ser em seu anonimato e indigéncia:
“[...] Nao ha somente qualquer coisa que ¢, mas ha (il y a) acima ou através de algumas
dessas coisas, ha um processo anénimo do ser. Sem portador, sem sujeito, como na insénia,
este [isto] ndo para de ser — ha (il y a).”**° A expressdo do ha remonta a face neutra do ser. O
ha ndo é ser, mas também nédo € nada. Mesmo que todas as coisas e pessoas fossem reduzidas
a nada, ainda assim permaneceria um sussurro de alguma coisa. “De fato, insisto na
impessoalidade do ‘hd’; ‘hd’, como ‘chove’ ou ‘¢ de noite’. E ndo ha nem alegria nem
abundancia; é um ruido que volta depois de toda a negacdo do ruido. Nem nada, nem ser.”**

A acepcdo francesa do Il y a — h& —, assumida por Lévinas, ndo se aproxima do es
gibt heideggeriano. O es gibt é a expressdo alema que literalmente significa ha. Mas, diferente
do hé levinasiano que evoca uma experiéncia de horror, 0 ha em Heidegger se oferece como

uma dadiva: o que existe da-se, manifesta-se.*® Em Lévinas, o h4 ndo é interpretado como

ST LEVINAS, 19984, p. 67.

% | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 81.

9 EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 81.

%00 | EVINAS, 20004, p. 40.

1 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 81: “O es gibt heideggeriano é uma generosidade. E o grande tema do
Ultimo Heidegger, o ser se da anonimamente, mas como uma abundancia, como uma bondade difusa. Ao
contrario, o ha (Il y a) é insuportavel em sua indiferenca, ndo angustia, mas horror de um incessante, de uma
monotonia desprovida de sentido. Horrivel insonia.”
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uma categoria que designa a alegria do que existe, sua abundancia, mas como o fenémeno do
ser impessoal e andnimo, é uma experiéncia desagradavel.

Da mesma maneira em que uma crianca, acometida de insonia, vive a experiéncia de
pavor diante do siléncio e da soliddo da noite que parece perdurar infindavelmente, o ha
remete ao fendmeno do ser impessoal. Lévinas quer indicar na expressdo do ha uma espécie
de perseguicdo da qual ¢é preciso sair: “O ha [...] remonta a uma dessas estranhas obsessdes
que se guarda da infancia e que reaparecem nas insonias quando o siléncio ressoa, e 0 vazio
permanece pleno”.*® Ao invés da facticidade de um existente humano obcecado em ser,
Lévinas introduz a ideia na qual o h& alude uma experiéncia em ser que é tomada pelo horror.
Diante do ha, emerge uma espécie de vertigem que acomete 0 pensamento que se curva
“sobre o vazio do verbo existir, de que ndo se pode, ao que parece, nada dizer e que somente
se torna inteligivel em seu participio — o existente —, no que existe.”*®

No caminho interpretativo de Chalier,*® entendo que a categoria levinasiana do ha
remete ao primeiro momento que se pode imaginar antes da criagdo, conforme descreve o
livro do Génesis, em que “a terra estava vazia e vaga, as trevas cobriam o abismo” (Gn 1.2).
A experiéncia do ‘hd’ é o instante anterior a manifestagdo da palavra que cria a luz: “Deus
disse: ‘haja luz’ e houve luz. Deus viu que a luz era boa, e Deus separou a luz e as trevas” (Gn
1.3). Neste momento segundo, vislumbra-se 0 nascimento da criatura confrontada com a
palavra criadora de Deus, a absoluta Alteridade. E nessa palavra, comunica-se a dignidade da
criatura. “O Verbo criador é, no ato da criacdo, uma garantia de soberania exatamente porque
ele é palavra. A palavra desprende-se daquele gue a pronuncia; ela voa. Deus verdadeiramente
Deus ndo moldou ele mesmo a criatura, ndo p6s, como o demiurgo, a mdo na massa.”**

Anterior a percepcdo de que a criacdo era boa, Deus distingue e nomeia o que foi
criado. A ndo indiferenca do criador indica que o sujeito humano ndo é um ser-ai, alguém
abandonado no mundo ou um ser anénimo. O eu que é chamado a vida, isto é, a sair do
anonimato do hé, da-se conta de sua singularidade, que € alguém separado em relacdo aos
outros. Assinala-se, consequentemente, o que Lévinas chama de hipdstase,*® em que o sujeito
toma consciéncia de seu existir.*” E essa ‘posicdo de si’ — conotada positivamente — que o
encontro com o outro possibilita. Do mesmo modo, estd ai a condicdo de um mundo a ser

oferecido a criatura humana.

%2 EVINAS, 19984, p. 11.

%3 | EVINAS, 19984, 15.

%4 Cf. CHALIER, 1993, p. 49.

%5 | EVINAS, 1998a, p. 32. Relembro aqui a compreensdo levinasiana da criagdo ex nihilo, cf. 1.12, desta tese.
%6 Cf, LEVINAS, 1998a, p. 99-100.

567 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 104.
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Um exegeta do segundo século, mais preocupado com o que devia fazer do que com
0 que tinha a esperar, ndo compreendia por que a Biblia comegasse pela narrativa da
criacdo, em vez de nos colocar imediatamente perante 0s primeiros mandamentos do
Exodo. Teve muita dificuldade em concordar que a narrativa da criacio era
igualmente necessaria a vida do justo: se a terra ndo tivesse sido dada ao homem,
mas simplesmente tomada por ele, 0 homem néo a teria possuido a ndo ser como
salteador. A posse espontanea e ingénua ndo pode justificar-se pela virtude da sua
prépria espontaneidade.>®®

Cabe destacar que a experiéncia original, conforme relatam os primeiros versiculos
do Génesis, remete a singularidade da criatura humana, em que a ideia de Deus é transcendida
a um antes pré-original, inclusive anterior ao existir. Pivatto interpreta que “o distanciamento
de Deus é levado tdo longe, a ab-solucdo é tdo completa que Deus € transcendente até a
auséncia, até a confusdo possivel com a indeterminacdo do puro existir ou hd.” Se tudo
permanecesse no ha, prossegue Pivatto, “reinaria a impessoalidade, o anonimato, a
materialidade sem rosto, sem nome e sem forma. [...] O ha é fonte de mitos, de idolos, de
tabus, de formas religiosas que o ser pode suscitar”.*® No estado do ha, tudo permaneceria
indeterminado e reduzido a neutralidade reificante.

Sob a afirmacao do primado ontoldgico, 0 momento da palavra criadora € ignorado.
Alids, ndo ha criacdo. O h& — es gibt — heideggeriano apresenta-se ja sendo, sem ‘pedir
passagem’, arrogando-se no direito de pbr-se afirmativamente. A percepgdo de que ‘ha ser’ é
o alibi que autoriza a luta pela prépria existéncia. Sou, logo existo! Por isso, as circunstancias
e os ‘entes’ que se apresentam como empecilhos precisam ser administrados e conformados a
dindmica do Dasein. Trata-se de uma existéncia ‘naturalmente’ jogada a propria sorte, em que
cada ser, lutando pelo seu lugar ao sol, entende-se no “[...] direito de afastar do seu caminho
aquilo que ameaca diminui-lo, entristecé-lo, ou proibir-lhe o aumento da sua poténcia”.*

Lévinas tenta mostrar que a perspectiva da ontologia encerra um significado que
relativiza o antropoldgico. E isso que acarreta o peso insuportavel da ontologia. Ndo obstante
a toda preocupacdo em existir, ha sempre a possibilidade tragica e angustiante da morte. Dai
gue, na Optica heideggeriana, 0 humano € um ser para a morte. Por isso, para Lévinas, observa
Chalier, “[...] ndo é a morte que faz o tragico da existéncia, mas a impossibilidade de escapar
a fatalidade do ser, a sua influéncia sufocante e absurda quando n&o é justificada por uma
Palavra que a oriente”.”"

A perseveranca ou dureza do ser ndo constitui o fundamento ultimo do humano. Ao

evocar a categoria do ha, Lévinas ndo a concebe como afirmacao positiva do ser, mas como

%8 | EVINAS, 1998b, p. 214.
%9 pIVATTO, 20023, p. 192.
0 CHALIER, 1993, p. 56.
' CHALIER, 1993, p. 50.
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instdncia anterior a Palavra criadora que insufla um intermitente horror em ser. “Nédo ¢ a
angustia do nada, é o horror do ha (Il y a) da existéncia. Nao ¢ o medo da morte, é o ‘demais’
de si mesmo”.*> O horror do ha é um constante sussurro que me faz recordar que para além
do ser ha um ‘choque’ que questiona minha soberania e coloca-me diante do rosto do outro.
“O choque do divino, a ruptura da ordem imanente, da ordem que eu posso abarcar, da ordem
que eu posso ter por meu pensamento, da ordem que pode tornar-se minha, eis o rosto de

outrem”.’”® E diante desse rosto, abre-se o sentido da razdo como hem oferecido ao outro.

Sair de si € ocupar-se do outro, de seu sofrimento e de sua prépria morte. Eu ndo
digo que de maneira alguma que isso se fagca com alegria de coracdo, que isso nao é
nada, nem sobretudo que isso seria uma cura contra o horror ou o cansago de ser ou
contra o esfor¢o de ser, uma maneira de distrair-se de si. Eu penso que é a
descoberta do fundo de nossa humanidade, a prépria descoberta do bem no encontro
de outrem — eu ndo tenho medo do termo ‘bem’; a responsabilidade para com o
outro é 0 bem. Isso ndo é agradavel, é bem.*"™

Para indicar que o peso do ser ndo constitui a realidade mais fundamental do
humano, Lévinas evoca da experiéncia cotidiana expressfes que indicam a resisténcia do
sujeito face ao primado ontoldgico. Em Da existéncia ao existente, o autor apresenta, distante
de um sentido moral ou meramente psicoldgico, a preguica e o cansago como manifestaces
que indicam a resisténcia do humano ante a necessidade de ser. “O carater penoso do ato de
que 0 preguicoso se abstém ndo € um conteudo psicoldgico qualquer de dor, mas uma recusa
de empreender, de possuir, de ocupar-se”.*”® E 0 cansaco, por sua vez, é “cansar-se de ser”.*’®
A preguica e a lassiddo sdo experiéncias existenciais que revelam que o sentido da vida
humana néo estd no conatus essendi.

O cansaco, a preguica sdo algumas das categorias que Lévinas busca do cotidiano
para formular metaforicamente sua intuicdo de que o sentido da vida ndo consistia,
prioritariamente, em ‘cuidar do ser’, como entendia Heidegger em sua ontologia fundamental.
Um cuidado que, no fundo, guarda a l6gica da obsessiva aventura humana que conduziu a
civilizagio aos horrores como aqueles de Auschwitz. A medida que ird mergulhar na tarefa
de indicar o sentido da saida — evasao — do ser, semelhante ao éxodo biblico, Lévinas perfilara
seu pensamento em direcdo a dignidade humana implicada no sentido ético. No fundo dessa
‘descoberta’, ha o ela que insufla a sabedoria do amor no rosto do outro. Como dird Lévinas,

“[...] o rosto, por tras da feicdo que ele se da, € como exposi¢do de um ser a sua morte, 0 sem

2 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 82.

% | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 82.

> | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 82-83.
> | EVINAS, 19984, p. 29.

76 | EVINAS, 19984, 37.
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defesa, a nudez e a miséria de outrem. Ele é também o mandamento de tomar a si, a seu cargo,
outrem, de ndo o deixar so; vocé ouve a palavra de Deus”.*”’

Lévinas tece seu caminho. O faz de forma persistente e continua. E a Etica da
Alteridade que caracteriza a obra levinasiana no seu conjunto, faz ressoar a epifania no Horeb:
“Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que esta no Egito. Ouvi o seu clamor por causa dos seus
opressores; pois eu conheco suas angustias” (Ex 3.7). E esse clamor continua repercutindo no
rosto de cada proximo com o qual me deparo. Ai esta a infinita sabedoria que a Etica da

Alteridade apresenta como interpelacdo que solicita 0 meu ‘eis-me aqui’!

2.12 Conclusao

O pensamento levinasiano trilhou pelos caminhos da filosofia. Contudo, Lévinas se
deixa conduzir pela sabedoria dos profetas biblicos. E por esse caminho, hd o ressoar do
teolégico. Uma teologia implicada na ética e desvencilhada da ontologia. O amor a sabedoria
é subvertido em favor de um outro sentido do humano. Trata-se da sabedoria do amor que se
expressa na epifania do rosto de outrem e mantém o sujeito inquieto e desejoso do Infinito.

Semelhante ao movimento biblico que irrompe a partir da experiéncia vivida por
Moisés, no episodio da sarca ardente, a Etica da Alteridade corresponde a uma ruptura
radical, na qual o sujeito humano é instigado a um sair de si (éxodo) para abrir-se de forma
hospitaleira ao proximo. O éxodo ético ndo significa apenas rompimento, mas também
antncio da ‘terra prometida’, que insufla o desejo de um humano aberto a acolhida de outrem.

Na epifania da sarca ardente, Moisés é envolto por uma inesperada manifestacdo de
Deus que o conclama para assumir o projeto de libertacdo dos israelitas. Da mesma forma,
antes que me dé conta, outrem ja esta diante de mim. E por este outro, hd uma interpelacéo
ética que me responsabiliza de forma intermitente. Trata-se de um éxodo em que 0 percurso
do eu para o outro se apresenta sem a intencdo da conquista, da dominagéo, da astlcia do
convencimento.

O rosto € a gratuita epifania do outro que, para me aproximar dele, devo tirar as
proprias sandalias. O eu para o outro € uma travessia que traduz o movimento ético implicado

no itinerario levinasiano e que aflora como desafio para a condicdo humana contemporanea.

ST LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 85.



3 TOTALIDADE E INFINITO: RAZOES CULTURAIS CONTRASTANTES

A Cultura ndo é ultrapassamento, nem neutralizacdo da transcendéncia; ela é, na
responsabilidade ética e na obrigagdo para com outrem, relagdo com a
transcendéncia enquanto transcendéncia. Pode-se chamé-la amor. Amor comandado
pelo rosto do outro homem, que ndo é um dado da experiéncia e ndo vem do
mundo.>"®

A Etica da Alteridade é a marca indelével que acompanha a trajetoria de Lévinas. Tal
marca é a expressao de um pensador que ousou estabelecer um continuo dialogo entre duas
grandes tradi¢des culturais que perfazem a historia da civilizacdo ocidental. Inspirando-se na
‘sabedoria do amor’, sabedoria que foi sendo gestada no seio do povo hebreu, Lévinas vai
questionar a cultura helénico-ocidental, quando nesta ¢ o ‘amor a sabedoria’ que ¢ proclamada
como primordialidade. Acompanhando Rabinovich, entendo que o dialogo que Lévinas
costura entre as duas tradigdes assume, simbolicamente, a postura de uma Jerusalém
(sabedoria do amor) que questiona Atenas (amor a sabedoria).*” Por outro lado, é preciso ter
presente que essa interpelacdo ndo nega a importédncia do pensamento grego, como
transparece numa antiga controvérsia, fomentada pelo cartageno Tertuliano (155-222), no
escrito A prescricdo contra os hereges, segundo o qual a fé prescindiria do dado da razdo.*®
Ao contrario dessa dispensa a sabedoria grega, para Lévinas a Europa (cultura greco-
ocidental) é a biblia e os gregos. “Eu penso que a Europa sao a Biblia e os gregos, mas é a
Biblia também que sdo necessarios os gregos”.*®

Somos participes de uma civilizacdo chamada ocidental, que é complexa e recheada

de nuances, e que ndo apareceu de uma hora para outra. Nem é possivel reduzir sua

8 | EVINAS, 1997, p. 239.

579 Cf. RABINOVICH, Silvana. Introducéo. In: COSTA, 2000, p. 09.

580 Contrapondo os filésofos aos cristdos, Atenas a Jerusalém, Tertuliano defendia que, ‘depois de Cristo e dos
evangelhos’, para o cristdo, a fé era o suficiente. ANTISARI, Dario; REALE, Giovanni. Histéria da filosofia:
Antiguidade e Idade Média. 4. ed. S&o Paulo: Paulus, 1990, v. 1, p. 425: “Tertuliano contrapde os filosofos aos
cristdos do seguinte modo: ‘Em seu conjunto, que semelhanga pode-se perceber entre o fildsofo e o cristdo, entre
o discipulo da Grécia e o candidato ao céu, entre o traficante de fama terrena e aquele que faz questdo de vida,
entre o vendedor de palavras e o realizador de obras, entre quem constréi sobre a rocha e quem destr6i, entre
quem altera e quem tutela a verdade, entre o ladrdo e o custddio da verdade?’ Tertuliano reafirma que Atenas e
Jerusalém nada t€ém em comum, como também a Academia e a Igreja.” Em Tertuliano ha uma incontornavel
cisdo entre a sabedoria biblica e a sabedoria filosdfica.

%81 EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 105.



139

compreensdo numa Unica perspectiva. Porém, a interdicdo do rosto do outro parece ter sido
uma constante. A historia da civilizagdo ocidental é uma historia repleta de desencontros:
guerra, opressdo, escraviddao, dominagdo, destruicdo. Mas, como entender esse processo
civilizacional? Por outro lado, quando Lévinas interroga a cultura ocidental a partir da
sabedoria biblica, que pressupostos culturais estdo ai presentes?

Ora, uma perspectiva assumida por essa tese consiste em sustentar que uma cultura
ética, hospitaleira ao outro, ou uma cultura em que predomina a negacdo da alteridade sao
dindmicas aprendidas. Nesse sentido, aproximo-me do posicionamento de Guimardes quando
defende que uma cultura de paz ou uma cultura de violéncia condizem com nocoes
pedagogicas. Entdo, o entendimento da paz como constru¢do cultural e como processo
pedagogico, segundo Guimaraes, “leva-nos a superar uma certa compreensdo abstrata e
idealista, deixando de entendé-la como um ideal para um amanha distante e colocando-a na
ordem da agenda e da acdo como uma tarefa ao nosso alcance”.>®

Pois bem, antes de avancar para o tema da educagdo propriamente dito, tendo como
critério hermenéutico o conceito de alteridade, nesse terceiro capitulo e, de certa forma,
também no proximo, proponho uma analise de questdes que dizem respeito a formacao e a
realidade cultural. Nesse estudo, ha uma intencdo subjacente, ja assinalada, que consiste em
evidenciar o papel da educagdo no processo formativo de uma determinada cultura, seja ela
hospitaleira ou beligerante, diante da dimensdo da alteridade.

Num entrecruzamento entre totalidade (amor a sabedoria) e infinito (sabedoria do
amor), categorias que sinalizam, respectivamente, as tradi¢cbes greco-ocidental (indo-
europeia) e hebraica (semitica), adentrarei alguns meandros que perfazem interfaces culturais.
Nessa tarefa, ao lado de Lévinas, busco aportes em Dussel (sexta e sétima se¢des). Além de
ter pesquisado e refletido a formagdo da civilizagdo ocidental, que caracteriza como
“hermenéutica antropologico-ética dos gregos, semitas e cristdos”,*® Dussel dialogou, de
forma proficua, com o pensamento de Lévinas, que resultou na ética da libertagdo latino-
americana. Por isso, antes de adentrar na tematica deste capitulo sobre a questdo cultural,

exponho algumas nuancas que perfazem essa interface. E o proprio Dussel que esclarece:

Estdvamos ministrando [primeiros anos de 1970] um curso de ética ontoldgica
dentro da linha heideggeriana na Universidade Nacional de Cuyo (Mendonga,
Argentina), quando, em um grupo de fildsofos descobrimos a obra de Emmanuel

%82 GUIMARAES, Marcelo Rezende. Um novo mundo é possivel. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2004, p. 13.

%83 DUSSEL, Enrique. Filosofia da Libertacao: critica & ideologia da exclusdo. Sdo Paulo: Paulus, 1995, p. 17.
Esses estudos foram inicialmente desenvolvidos em El humanismo helénico (1962), ElI humanismo semita
(1964), El dualismo em la antropologia de la cristiandad (1968).
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Lévinas, Totalité et Infinit [sic]. Essai sur [’Exterité. A minha ética ontoldgica
passou a ser, entdo, Para una ética de la liberacion latinoamericana.®®*

O ponto de partida da ética dusseliana € Totalidade e Infinito. Observando as obras
de Dussel, de modo especial Para uma ética da libertacdo latino-americana, percebe-se
claramente a mudanca a qual o pensador se refere. Na primeira parte dessa obra, quando
Dussel trabalha o tema do Acesso ao ponto de partida da ética (1973), o terceiro capitulo — A
exterioridade meta-fisica do outro — apresenta a dimenséo da alteridade como um importante
conceito que a Filosofia da Libertagdo assume como um de seus referenciais.*®

N&o obstante minha intencdo é pela convergéncia e ndo pela divergéncia, ao
mencionar Dussel, é oportuno fazer aqui algumas ponderacdes. Em 1975, em decorréncia da
perseguicdo politica sofrida na Argentina, Dussel emigra para o México. Diante da crescente
miséria do continente latino-americano e o desejo de poder desenvolver uma critica ao
sistema capitalista, Dussel se volta de forma sistematica para o pensamento de Marx (1818-
1883). Na percepcdo dusseliana, a Filosofia da Libertacdo estava precisando incorporar novos
referenciais, pois 0 pensamento de Lévinas que mostrava a questdo da irrup¢do do outro,
questionando a totalidade vigente, ndo era suficiente para construir uma nova perspectiva, isto
é, a libertacéo.

Para Dussel, o outro latino-americano nédo foi explicitado por Lévinas. Para o pensador
argentino, Lévinas ndo “[...] pensou que o outro pudesse ser um indio, um africano, um
asiatico. O outro, para nos, é a América Latina em relacdo a totalidade europeia; é o povo
pobre e oprimido da América Latina em relacdo as oligarquias dominadoras [...]”.*® Dussel
afirma que é correta a critica levinasiana a politica enquanto expressdo de uma estratégia de
estado de guerra, de manipulacdo, enfim, de uma politica tramada pela dindmica da totalidade.
Por outro lado, ainda no entender do pensador argentino, Lévinas teve dificuldade em
reconstruir um sentido positivo e critico libertador de uma nova politica. Para Dussel, “la

cuestion critica se abre cuando le preguntamos ¢ ‘como’ dar de comer al hambriento?, ;cémo

%4 DUSSEL, 1995, p. 17-18. Em relagdo a essa convergéncia, LEVINAS, 1997, p. 162, declara: “conheci
Dussel, que, em outros tempos, me citava muito, e que, agora, esta muito mais préximo do pensamento politico,
até geopolitico. Além disso, conheci um grupo sul-americano muito simpatico que elabora uma ‘Filosofia da
Libertagdo” — Scannone em particular. Tivemos, aqui, uma reunido, com Bernhard Casper [introdutor de Lévinas
na Alemanha], um amigo professor de Teologia em Friburgo, e com filésofos catélicos da América do Sul.
Existe la uma tentativa interessante de voltar ao espirito popular sul-americano e, ainda, uma grande influéncia
de Heidegger na maneira, no ritmo do desenvolvimento, na radicalidade do questionamento. Estou muito feliz,
orgulhoso mesmo, quando encontro eco nesse grupo. E uma aprovagéo de fundo. Quer dizer que outros também
viram ‘isso’.”

%5 Cf. DUSSEL, Enrique. Para uma ética da libertacdo latino-americana I: acesso ao ponto de partida da
ética. Piracicaba: UNIMEP; Sdo Paulo: Loyola, 1977b, p. 93.

%8 DUSSEL, Enrique. Método para uma Filosofia da Libertacdo: superacdo analética da dialética hegeliana.
S8o Paulo: Loyola, 1986b, p. 196.
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hacer justicia con la viuda, como edificar un orden econémico para el pobre [...]”.**" Dai sua

concluséo, um tanto apressada:

Lévinas é o génio da negatividade, porém, ele ndo pode articular uma arquitetonica
positiva das mediacdes a favor do Outro. A fenomenologia deveria ser ‘mediada’ e
‘desenrolada’ por categorias de outras disciplinas epistémicas [...]. A ‘anti-politica’,
como negatividade cética ou desconstrutiva, é fundamental. Porém, também é
necessaria a ‘politica critica’ ou a politica de libertacdo construtiva, inovadora

(traducdo prépria).”®®
Sem relativizar o valor da contribuicdo de Dussel quanto aos estudos sobre a formacéo
de nossa cultura ocidental e, principalmente, da importancia da Etica da Libertacdo, sua
critica ao pensamento levinasiano ndo procede. Dizer que Lévinas € o génio da negatividade
ou ainda afirmar que ele carece de categorias econdmicas e politicas necessarias para propor
uma comunidade politica, parece-me que é uma leitura um tanto reducionista. Isto é, o
pensador francés-lituano ndo se restringe a simples critica, a atitude negativa diante de uma
politica atrelada a dindmica da totalidade. Ao mesmo tempo em que mostra que 0 sujeito ndo
pode ser pensado apenas em funcgdo da ontologia, Lévinas propde o sujeito ético como aquele

que cria e propde novas possibilidades inter-humanas. Como diz Lévinas,

No6s vivemos em uma multiplicidade humana; fora do outro, hd sempre um terceiro,
e hé o quarto, o quinto, 0 sexto... Estou, em minha responsabilidade exclusiva para
com o um, pensando acerca dos outros, eu nfo posso negligenciar ninguém. E entéo
que sou obrigado a pensar o outro sob um género, ou no Estado. E o fato de ser
cidaddo e ndo simplesmente uma alma.>®

Apesar de abracar o pensamento levinasiano como pedra de toque de sua Etica da
Libertacdo, Dussel parece que ndo entendeu qual o alcance do préprio sentido da ética. A
ética € sensibilidade, ndo indiferenca, responsabilidade pela condicdo do outro. A ética é o

fundamento da politica e ndo ao contrario. A alteridade ndo é apenas um conceito, mas diz

*" DUSSEL, Enrique. ‘Lo politico’ en Lévinas (hacia una filosofia politica ‘critica’). In: CHICO, David Pérez;
RAMOS, Moisés Barroso (orgs.). Un libro de huellas: aproximaciones al pensamiento de Emmanuel Lévinas.
Madrid: Trota, 2004, p. 275.

%88 DUSSEL, 2004, p. 276: “Lévinas es el genio de la negatividad, pero no puede articular una arquitecténica
positiva de las mediaciones a favor del Otro. La fenomenologia debia ser ‘mediada’ y ‘desarrollada’ por
categorias de otras disciplinas epistémicas /...J. La ‘anti-politica’ como negatividad escéptica o desconstructiva
es fundamental, pero también es necesaria la ‘politica critica’ o la politica de liberacion constructiva,
innovadora.”

589 LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 110. A partir da ética, a epifania do rosto abre & humanidade, remetendo-
me & dimenso publica ou politica. No dizer de LEVINAS, 2000b, p. 190, “tudo o que se passa aqui ‘entre nos’
diz respeito a toda a gente, 0 rosto que o observa coloca-se em pleno dia da ordem publica, mesmo que dela me
separe ao procurar com o interlocutor a cumplicidade de uma relagdo privada e de uma clandestinidade.” Desse
modo, ainda LEVINAS, 2000b, p. 280, “a metafisica ou relagio com o Outro realiza-se COMO Servico e como
hospitalidade. Na medida em que o rosto de Outrem nos pde em relacdo com o terceiro, a relacdo metafisica de
Mim a Outrem vaza-se na forma do nos, aspira a um Estado, as instituicdes, as leis, que sdo a fonte da
universalidade”. Eis, portanto, na ética (metafisica), positivamente, o sentido da dimensao politica.
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respeito ao rosto que se manifesta diante de mim e pede-me acolhida. Ora, o0 dar de comer ao
faminto, o fazer justica ao oprimido, é uma questdo que diz respeito concretamente a mim. E a
partir da relacdo face a face que se coloca positivamente o critério de uma politica inovadora.
E como apontam Pansarelli e Piza, “a ética tem por si s6 um carater transformador, de criacéo
de maneiras de agir, e se esta ética tem como critério, como grau zero, 0 outro, essa
transformag@o ultrapassa a transformagdo meramente semantica e estritamente tedrica”.*
Conforme nos indica Fabri, “a responsabilidade pelo outro ¢ o ponto de partida de toda
interpelacdo e toda constituicdo e, enquanto tal, é o pressuposto de toda a cultura e de toda
significagdo”.® Assim, pode-se responder a Dussel que a ética levinasiana suscita uma
politica condizente, em que o rosto do outro € a realidade que se apresenta como critério de
toda praxis. E assim, possibilitar que a faminto se alimente, que a vilva tenha justica, que o
oprimido se liberte, implica minha infinita responsabilidade. E importante que se reprise, em
Lévinas, o humano ndo é uma ideia, um conceito, mas concretamente um rosto que se
apresenta na relagdo face a face, colocando em movimento a possibilidade de uma nova
sociedade, que implica, necessariamente, a politica, a economia, a educacao, etc. E Dussel, ao
propor sua Etica da Libertacdo, tem o mérito de pér em movimento a condicdo da alteridade

enquanto pressuposto do humano a partir da América Latina.

3.1 A questdo da cultura e a ética

De acordo com o dicionario filoséfico de Abbagnano, h& duas acep¢des
complementares para a no¢ao de cultura. A primeira: cultura “significa a formacdo do
homem, sua melhoria e seu refinamento”; e a segunda: “indica o produto dessa formagdo, ou
seja, 0 conjunto de modos de viver e de pensar cultivados, civilizados, polidos, que também

costumam ser indicados pelo nome de civiliza¢do”.>** E conforme Morin,

Diz-se justamente a cultura [comunidade humana em geral], diz-se justamente as
culturas. A cultura é constituida pelo conjunto dos saberes, fazeres, regras, normas,
proibices, estratégias, crencas, ideias, valores, mitos, que se transmite de geracéo
em geracdo, se reproduz em cada individuo, controla a existéncia da sociedade e
mantém a complexidade psicoldgica e social. Ndo ha sociedade humana, arcaica ou
moderna, desprovida de cultura, mas cada cultura é singular. Assim, sempre existe a
cultura nas culturas, mas a cultura existe apenas por meio das culturas.’*

% PANSARELLLI, Daniel; PIZA, Suze de Oliveira. Para uma ética concreta: consideracées a partir de Dussel e
Levinas. In: SIDEKUM (org.), Antonio. Interpelacao ética. Sdo Leopoldo: Nova Harmonia, 2003, p. 219.

1 EABRI, p. 107.

%2 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999, p. 225.

% MORIN, Edgar. Os sete saberes necessarios a educacdo futura. 11. ed. Sdo Paulo: Cortez; Brasilia:
UNESCO, 2006, p. 56,
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Pois bem, independentemente dessas diferentes acepgdes assinaladas, seja no seu
sentido mais restrito ou mais amplo (civiliza¢do), ao fazer referéncia a questdo cultural, busco
compreendé-la no horizonte da alteridade levinasiana, a partir da qual o critério de anélise é a
ética que transcende o proprio dado da cultura. De acordo com Fabri, “em Levinas, a
responsabilidade pelo outro é o ponto de partida de toda interpretacéo e de toda constituicéo e,
enquanto tal, ¢ o pressuposto de toda cultura de toda significagdo”.”

Certamente, o processo cultural tracado pela civilizacdo ocidental tem muitos
aspectos positivos e que engrandecem a genialidade humana. Porém, as constantes guerras, 0s
campos de concentra¢do, os genocidios, a miséria provocada pelo imperialismo politico e
econdmico etc., pdem em xeque 0s pressupostos dessa mesma civilizagdo. A proposicao que
procuro descrever, a luz da Etica da Alteridade, é a de que a cultura do saber e da razdo
instrumental ndo é receptiva ao rosto do outro. Com efeito, trata-se de uma cultura que ressoa,
em sentido filoséfico, o caminho ulissiano. No dizer de Lévinas, “o itinerario da filosofia
permanece sendo de Ulisses cuja aventura pelo mundo nada mais foi que um retorno a sua
ilha natal — uma complacéncia no Mesmo, um desconhecimento do Outro.”.*

Ora, na medida em que o principal objetivo dessa pesquisa consiste em tornar
compreensivel o conceito de alteridade e articuld-lo com a reflexdo e pratica educativa, é
preciso levar em conta que a educacao estd intimamente conectada com a perspectiva cultural.
A educagdo ndo acontece no vazio, mas no ambito das sociedades humanas e, por isso, uma
pretensa neutralidade ndo é viavel. Reportando-me a Freire, quando diz que € preciso ter em
mente que “[...] nenhuma pratica educativa se dd no ar, mas num contexto, historico, social,
cultural, econémico, politico [...];**® ou ainda, que “ninguém pode estar no mundo, com o
mundo e com os outros de forma neutra”,* entendo que a abordagem da questao cultural se
faz necessaria.

Por conseguinte, ao adentrar as nuances culturais, pretendo evidenciar que as
diferentes expressfes humanas sdo aprendizagens que acontecem nas interacdes que o ser
humano estabelece a partir de seu contexto. Com isso, quero dizer, que uma cultura
hospitaleira ou uma cultura avessa a alteridade sdo aprendizagens que perfazem a condigdo
humana. Além disso, cada cultura, em geral, se organiza ao redor de um conjunto de

costumes, representacdes, crencas, percepcoes, valores, conhecimentos, enfim, caracteristicas

* FABRI, 2007, p. 107.

% | EVINAS, 1993b, p. 43.

% FREIRE, Paulo. Acdo cultural para a liberdade e outros escritos. 10. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2002,
p. 20.

% FREIRE, 20004, p. 86.
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que Ihe sdo préprias e que a diferencia de outras culturas. E a cultura ndo é algo abstrato nem
estatico, pois ela € constituida pela dinamicidade das pessoas. De acordo com Laraia,
“entender a logica de um sistema cultural depende da compreensdo das categorias constituidas
pelo mesmo”.*® Em outros termos, consiste em indagar pelas lentes culturais que as pessoas
utilizam para conceber a realidade circundante. A partir da Etica da Alteridade, haurida da
sabedoria biblico-talmidica, a pergunta pela condi¢do humana, na perspectiva da cultura,
implica a manifestacdo do rosto do outro como referéncia de possiveis respostas. Questionar
0s pressupostos culturais, enfim, significa perguntar pela responsabilidade humana. “A Tora é
dada na Luz de um rosto. A epifania do outro é ipso facto minha responsabilidade com
respeito ao outro.”**

A manifestacdo do outro a sensibilidade ética, como escreve o pensador francés-
lituano, “produz-se, certamente, a primeira vista, de acordo com o modo pelo qual toda
significacdo se produz. O Outro esta presente numa conjuntura cultural e dela recebe sua luz,
como um texto do seu contexto”.*® Em outras palavras, a cultura é o palco onde a relacdo
inter-humana acontece. E a ética se constitui no critério que permite julgar a prépria cultura.
Isso porque “antes da Cultura e da Estética, a significacdo situa-se na Etica, pressuposto de
toda Cultura e de toda significagdo”.*

Em sua irredutivel singularidade cada ser humano contribui para imprimir os tragos
de uma determinada cultura. Com efeito, é aqui que entra também a educacdo. No dizer de
Freire, “toda pratica educativa implica uma concepgdo dos seres humanos e do mundo”.®” A
educacdo, seja ela humanizadora ou desumanizante, insere-se num contexto cultural. Desta
forma, implica-se a percepcdo da ndo neutralizacdo da educacdo.® Por conseguinte, quando
Lévinas, em Totalidade e infinito, aproxima a pedagogia da demagogia, acusando-a de ser
uma retorica violenta e injusta, a medida que ndo aborda outrem face a face,*™ entendo que
ndo seja possivel prescindir de uma analise da propria cultura. A educagéo, quando atrelada a
uma cultura de dominacdo, interpde-se como acao que desfigura o sentido do humano.

A partir de Lévinas, hd uma interpelacdo para que a proximidade com o rosto do
outro nos guie pelos caminhos que perfazem nossa cultura ocidental, uma cultura que foi

forjada a partir do amor a sabedoria, mas constantemente questionada pela sabedoria do

%% L ARAIA, Roque de Barros. Cultura: um conceito antropolégico. 20. ed. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006,
p. 93.

% LEVINAS, 2003c, p. 97.

800 | EV/INAS, 2003b, p. 50. Sobre a cultura como lugar do humano, remeto-me a FABRI, 2006, p. 92-124.

%01 | EVINAS, 2003b, p. 57.

%02 FREIRE, 2002b, p. 51.

%03 Cf. FREIRE, 2002b, p. 116.

804 Cf. LEVINAS, 2000b, p. 57
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amor. E nesse sentido que, inspirando-me nas categorias de totalidade e infinito,*® analiso a
dindmica que perfaz a cultura ocidental, caracterizada sobremaneira pela interdicdo da
alteridade. Trata-se da cultura em que a relacdo com a alteridade se faz imanéncia, subjugacéo

do outro ao eu. Na perspectiva levinasiana,

A cultura pode, primeiramente, ser interpretada — e esta € a dimenséo privilegiada do
Ocidente greco-romano (e sua possibilidade de universalizagdo) — como intencéo de
retirar a alteridade da Natureza que, estranha e prévia, surpreende e marca a
identidade imediata que ¢ o Mesmo do eu humano. Dai surge 0 humano como o eu
do ‘eu penso’, indo até a consciéncia de si e até a identidade em si-mesma do
idéntico e do ndo-idéntico. [...] O saber seria, assim, a relagdo do homem com a
exterioridade, a relacdo do Mesmo com o Outro, em que o Outro se encontra,
finalmente, despojado de sua alteridade, se faz interior a0 meu saber e sua
transcendéncia se faz imanéncia.®®

Ao propor a descricdo de ethos® culturais que possibilitaram ou dificultaram a
fomentacdo da alteridade como principio de humanizagdo, entendo que isso ndo significa
conceber os cenarios de forma univoca e determinista. As formas como cada tradi¢do cultural
buscou responder aos seus desafios sdo processos historicos entrecruzados por suas inumeras
contingéncias. Por isso, se na tradi¢do semita é possivel identificar uma cultura que favoreceu
a dimenséo da alteridade, isso ndo significa desconsiderar que situacfes totalitarias também
estiveram ali presentes. Do mesmo modo, na tradi¢do ocidental, se houve o dominio de uma
postura cultural desfavoravel e de negacdo da dimensdo da alteridade, ndo se pode
desconsiderar o sincero desejo humano em criar condi¢Ges para uma vida mais digna.

O pensamento levinasiano fornece uma consiste chave de leitura para uma andlise da
dimensdo cultural. Trata-se da “relacdo ética! Projeto de uma cultura que precede a politica
[...] Cultura da transcendéncia, apesar da exceléncia, pretensamente exclusiva da imanéncia
que, no Ocidente, é tida como a graga suprema do espirito.”*® Assim contrapondo-se a cultura
da imanéncia, da totalidade, da ontologia, Lévinas propde “a epifania do rosto e a cultura

como responsabilidade por outrem”®” como sentido de uma cultura ética, do face a face.

805 pE| |IZZOLI, 2002, p. 59. “O explosivo conceito de Infinito marca um avango no pensamento levinasiano, no
sentido de dar forma mais aguda as suas intui¢des criticas no seio de seu pensamento ético. Tais criticas apontam
para uma ruptura no processo do Mesmo, na dindmica da assimilacdo identificatorio-egologica, na totalizagao
pelo saber e poder; visam elevar a singularidade acima da egologia, e elevar a alteridade acima do plano
ontolégico unificante — intengdes que acarretam a precedéncia da Etica em relagdo a Ontologia.”

805 | EVINAS, 1997, p. 229-230.

%97 0 ethos indica o processo constitutivo de um povo, de uma comunidade. Cf. RUIZ, 2006, p. 129: “o universo
de sentidos e simbolos que constituem o modo de ser e viver de um determinado sujeito € o que comumente
denominamos de seu ethos. O ethos é a resultante historica da criacdo humana. Ele, por sua vez, reflete o
conjunto de sentidos, instituicdes, praticas e valores simbdlicos de cada subjetividade histdrica e de cada
sociedade. [...] O ethos envolve o comportamento, as praticas, os valores, 0s costumes, os modos institucionais,
as crencas, etc. [...] O ethos é, antes de mais nada, uma pratica que institui valor para o mundo em que vive.”

%08 | EVINAS, 1997, p. 236.

809 | EVINAS, 1997, p. 237.
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Radicalizando sua forma de pensar, Lévinas subverte o prisma ontolégico, propondo
a Etica da Alteridade como sentido do humano. E por esse caminho, a perspectiva cultural
também é assumida. E o que denota o autor quando explicita que a ética precede tanto a
cultura no seu sentido civilizatério amplo, como numa expresséo cultural especifica, como a
Estética. Ou seja, “[...] antes da Cultura e da Estética, a significagdo situa-se na ética,
pressuposto de toda Cultura e de toda significagdo. A moral ndo pertence a Cultura: é ela que
permite julga-la, que descobre a dimensdo da altura.”.®”® Dai que a manifestacdo do rosto
indica “[...] a possibilidade de julgar as civiliza¢des a partir da Etica”.®"!

Trata-se de pensar a “cultura ética em que o rosto de outrem — 0 do absolutamente
outro — desperta na identidade do eu, a incessivel responsabilidade pelo outro homem e a
dignidade do eleito”.** Em outras palavras, na medida em que a ética aduz o humano como
altura do ser, a cultura também € inquirida em termos éticos. A ética apresenta a singularidade
do rosto humano, sobretudo o rosto do outro, enquanto critério que questiona as diversas
dimensGes culturais. A epifania de cada pessoa desborda a pretensdo de postular a

absolutizacdo do dado cultural.

Nem as coisas, nem o mundo percebido, nem o mundo cientifico possibilitam
alcancar as normas do absoluto. Como obras culturais, sdo banhadas pela historia.
Mas as normas da moral ndo sdo embarcadas na historia e na cultura. Nem sequer
sdo ilhas que dai emergem, pois elas tornam possivel toda significacdo, inclusive
cultural, e permitem julgar as Culturas.®*®

Em Lévinas, a pretensdo de neutralidade parece ndo se coadunar. Trata-se de um
pensador que assume sua condicdo judaica. Sua proposta esta impregnada por tracos
semiticos. Judaismo e filosofia estdo mutuamente implicados. Todavia, ndo se confundem. E
um dialogo sem sobreposicdo. Em suas palavras, “eu separo bem nitidamente esses dois tipos
de trabalhos: eu mesmo tenho dois editores, um que publica meus textos ditos confessionais,

outro que publica meus textos ditos puramente filoséficos. Eu separo as duas ordens”.®

6101 EVINAS, 1993b, p. 57.

611 | EVINAS, 1993b, p. 59.

612 EVINAS, 1997, p. 238.

813 LEVINAS, 1993b, p. 59. O despertar para a condico ética no seio da cultura, das organizagdes politicas, do
Estado, cf. LEVINAS, 1997, p. 248-249, acontece pela presenca das ‘vozes proféticas’, as quais “significam
provavelmente a possibilidade de imprevisiveis bondades de que ainda é capaz o Eu, na sua unicidade anterior a
todo género ou libertado de todo género. Elas sdo audiveis, as vezes, nos gritos que sobem dos intersticios da
politica e que, independentemente das instancias oficiais, defendem os ‘direitos humanos’; as vezes, nos cantos
dos poetas; as vezes, simplesmente na imprensa e nos lugares publicos dos Estados Liberais, onde a liberdade de
expressao tem grau de primeira liberdade e onde a justica é sempre revisdo da justica e espera de uma justica
melhor”.

81 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 103.
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Para se fazer entender, Lévinas opta pela filosofia, 0 logos grego. Mas € na tradicao
biblica que busca o sentido de sua hermenéutica ética. Deslocando-se constantemente pelos
caminhos grego e hebraico, como observa Pelizzoli, 0 autor em questdo assume uma tensao
linguistica, ou seja, “[...] opera com o que estd aquém ndo s6 do nivel empirico, mas que
envia a viabilidade das condic6es de possibilidade do saber racional humano néo restringindo
as neutralidades filosoficas e transcendentais”.®™

A saida — evasdo do ser — que se protocolava ja nos primeiros escritos “em face do
outro”,*® no contexto de Totalidade e infinito, eclodira na alteridade ética como intermitente
desejo que fecunda a subjetividade, abrindo-a para “um tempo infinito e deScontinuo”.
Fecundidade esta que “liberta o sujeito da sua facticidade [...]; retira ao sujeito o Gltimo
vestigio da fatalidade, permitindo-lhe ser outro”.%"’ E movimento ético que desborda o &mbito
da cultura imbricada no paradigma do ser. Esse movimento para além do ser, o qual foi
anunciado e explicitado por Lévinas como perspectiva de um existir ético, tem seu sentido
haurido “na bondade do ser para outrem, na justica”.®*®

A transcendéncia ética denota um movimento do mesmo em direcdo ao outro.
Movimento que é suscitado a partir de uma experiéncia que extrapola a logica tradicional. A
ética ndo é apenas uma dimensao do ser como propunha a tradi¢do ontolégica. O humanismo
do outro homem que se configura na Etica da Alteridade, implica um deslocamento para além
do jogo do ser ou ndo ser, ressituando outra forma de conceber os processos culturais. Trata-
se de uma cultura ética em que o rosto humano é acolhido em sua singularidade

imprescindivel. Enfim, cultura ética calcada na sabedoria do amor a servi¢o do amor.®*

3.2 A cultura como criacdo humana

Consultando diversos autores de diferentes perspectivas, verifica-se a compreensdo
comum de que o ser humano tem sua existéncia significada no horizonte cultural, porém sem
desconexdo com o processo da vida biologica. Assim, por exemplo, Maturana e Varela
observam que “ndo ha descontinuidade entre o social, 0 humano e suas raizes biologicas”.*®
Proximo deles, Capra, a partir do paradigma sistémico, propde que o0 ser humano, mesmo com

toda sua especificidade e complexidade que o diferenciam dos demais seres vivos, ndo € um

®15 PELIZZOLI, 2002, p. 159.

®1% | EVINAS, 19984, p. 112.

®17 | EVINAS, 2000b, p. 281.

%18 | EVINAS, 2000b, p. 281.

819 Cf. LEVINAS, 2003a, p. 243.

620 MATURANA, Humberto R.; VARELA, Francisco. A arvore do conhecimento: as bases biolégicas da
compreensdo humana. Sao Paulo: Palas Athena, 2004, p. 33.
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solitario artesdo que tece a vida a seu bel prazer, pois, a humanidade também compde
interdependentemente a “teia da vida™®'. Do mesmo modo, Boff, dird que “o ser humano ¢ a
sociedade sempre estabeleceram uma relacdo com o0 meio ambiente. O ser humano provém de
um longo processo bioldgico”.*” Ou seja, cada ser humano nasce inserido na concretude
circundante, a partir da qual estabelece inter-relagbes. Compreender que a pessoa tem um
componente biologico e uma histéria sécio-politico-cultural significa assumir o entendimento
que a vida humana néo é apenas um conceito, uma ideia, mas uma realidade concreta.

Porém, isso ndo significa determinismo, nem prerrogativa para justificar uma
determinada condi¢do humana. Os condicionamentos ndo sdo barreiras instransponiveis, mas
situacOes-limites que desafiam a capacidade humana para que encontre respostas de superagdo
de tais limites. E a partir da realidade concreta que o ser humano cria as possibilidades de
realizacdo. A medida que transcende ao mundo natural, o ser humano cria um horizonte que
Ihe é todo peculiar. Transcendendo ao universo da natureza, o humano transforma o mundo. E
transformando o mundo, transforma-se a si mesmo. No dizer de Ruiz, “o0 mundo se transforma
num imenso caleidoscopio de valoracGes, praxis, funcbes, crencas, filosofias, tecnologias,
institui¢des, estruturas e relagdes”.®® Ou seja, 0 ser humano cria a cultura. A criacdo da
cultura faz do humano um ser excepcional em meio ao contexto da natureza. “Nossa vida ndo
se restringe ao mero subsistir, pois a dimensdo humana da vida nos projeta na procura do
sentido para o existir transformando a subsisténcia em existéncia”.®

A criacdo da cultura pressup@e a interacdo entre 0s seres humanos que compartilham
determinados significados existenciais. Na relacdo face a face, surge a dimensdo da
linguagem. No dizer de Lévinas, “a linguagem ¢ universal porque ¢ a propria passagem do
individual ao geral, porque oferece coisas minhas a outrem [...]. [A linguagem] abole a
propriedade inalienavel da frui¢do”.® A linguagem cria, entre eu e 0 outro, um mundo
comum. Assim, a linguagem € a condigdo da propria cultura.

Antes de ser expressdo de signos gramaticais, a linguagem, na perspectiva ética, é

expressao de um rosto que se manifesta. A simples aparicdo do rosto, ja € expressdo. O rosto

621 Referéncia a CAPRA, Fritjof. A teia da vida: uma nova compreenséo cientifica dos sistemas vivos. 6. ed.
Sdo Paulo: Cultrix, 2001, p. 230: “A origem de nosso dilema reside na nossa tendéncia para criar as abstra¢des
de objetos separados, inclusive de um eu separado, e em seguida acreditar que elas pertencem a uma realidade
objetiva, que existe independentemente de nods. Para superar nossa ansiedade cartesiana, precisamos pensar
sistemicamente, mudando nosso foco conceitual de objetos para relagdes. [...] Para recuperar nossa plena
humanidade, temos de recuperar nossa experiéncia de conexidade com toda a teia da vida. Essa reconexao, ou
religacdo, religio em latim, ¢ a propria esséncia do alicercamento espiritual da ecologia profunda.”

%22 BOFF, Leonardo. Ecologia: grito da terra, grito dos pobres. Rio de Janeiro: Sextante, 2004, p. 20.

623 RUIZ, 2006, p. 32.

624 RUIZ, 2006, p. 33.

625 LEVINAS, 2000b, p. 63.
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se manifesta ¢ comunica o sentido do humano. No entendimento de Lévinas, “a manifestacao
do rosto é o primeiro discurso. Falar é, antes de tudo, este modo de chegar por detrds de sua
aparéncia, por tras de sua forma, uma abertura na abertura”.®”® A linguagem € a expressao da
prépria cultura em que se articula o encontro inter-humano. Por isso, concordando com Castor
Ruiz, “o outro se manifesta (epifania da alteridade) na forma de linguagem. A linguagem se
articula como cultura e sociedade, ambas sdo desdobramentos da alteridade humana que
precedem o ser da subjetividade”.®”’

Ao lado da linguagem, como expressao do homo culturalis, estd a capacidade
humana de representar 0 mundo sentido e percebido. A representagdo indica a capacidade
humana em imaginar e criar um mundo diferente do contexto chamado ‘natural’. A
representacdo ¢ o mundo da imaginacdo (criatividade) humana. Conforme observa Ruiz, “a
representacdo impulsiona o ser humano para uma experiéncia re/flexiva através da qual se
pode voltar sobre si mesmo quanto sobre o0 mundo em que vive”.%® Essa capacidade em criar
sentido para a vida, possibilita a transformacdo do proprio ser humano e do mundo
circundante. E mais, a capacidade de representacdo possibilita a historicidade, a percep¢do da
finitude e, por outro lado, a exigéncia da infinitude. De acordo com Ruiz, a representacdo
“[...] introduz a consciéncia da criag¢do historica e faz do ser humano o Unico ser do planeta
que, ao criar 0 mundo em que vive, se recria a si mesmo dentro dos condicionamentos
historicos que o perpassam”.®

Pois bem, € nesse horizonte de percepcdo cultural, que a existéncia humana é
significada. A cultura ndo é uma realidade neutra, mas responde as formas como o ser
humano percebe e vive sua existéncia. O ser humano cria cultura. Por isso, tornar a
coexisténcia humana uma realidade em que cada pessoa seja dignificada, pressupde criar
novas formas de convivéncia cultural. A paz ndo é simplesmente auséncia de conflitos bélicos
e de guerras. A paz, como ensina a sabedoria biblica (cf. Is 32.17), pressup®e a justica. E ao
lado da justica, pode-se acrescentar a esperanca, a solidariedade, enfim, o cuidado com a vida
que se desenrola em suas diversas dimensdes planetéarias.

Em linguagem levinasiana, a utopia de um novo mundo possivel se incrusta no
acolhedor despertar humano para a alteridade que se abre no rosto de outrem. Movimento de

éxodo, um sair de si como bem oferecido ao préximo. E nessa perspectiva de utopia que

626 | EVINAS, 1993b, p. 51.

%27 RUIZ, Castor. Emmanuel Levinas, alteridade e alteridades: questdes da modernidade e a modernidade em
questdo. In: FARIAS; FABRI; SOUZA, 2008, p. 136.

628 RUIZ, 2006, p. 37.

629 RUIZ, 2006, p. 37.
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comungo com a inquietacdo de Pivatto, quando aponta a urgéncia de ordenar esforcos
prospectivos, no intuito de criar condigdes para uma nova sociedade mais humana, processo

este no qual a educacao esta implicada:

Na atual crise de educacdo e moral é preciso olhar para frente, a humanizagao é
prospectiva e ndo retrospectiva. O que desacredita as morais tradicionais, as
religides na expressdo corrente, inclusive a maioria das teorias cientificas sobre o
lugar do homem no universo e na sociedade, é que elas olham para o passado. [...] A
ameaca atdmica, as guerras em curso, 0s crimes quotidianos nos mostram
brutalmente dia ap6s dia que falta o essencial, isto é, o essencial que consiste em
ordenar todos os nossos esforcos, atividades, teorias e ciéncias para 0 homem novo
que todos nos temos de criar em nos e tentar suscitar nos outros, gerando uma nova
comunidade-sociedade humanizadas.®®

A constituicdo de uma sociedade mais humana, que na Etica da Alteridade se
apresenta como uma tarefa urgente, nao surge por acaso. Para sujeitos educados numa
sociedade alérgica a manifestacdo do diferente, deparar-se com a linguagem que expressa 0
apelo ao humanismo do outro homem, incita uma mudanca de mentalidade. E nesse itineréario
de mudanca, seja ele de forma progressiva ou mais radical, a educacdo constitui uma
dimensdo imprescindivel. Uma cultura de paz passa por processos educativos. E isso significa
também entender que a violéncia e a guerra resultam da maneira como nossa sociedade foi se
organizando. Como observa acertadamente Guimardes, “ha uma produgdo cultural de
violéncia e da guerra nos processos cotidianos da sociedade, uma espécie de curriculo oculto,
baseado no paradigma bélico que nos educa para a violéncia”.**

Nesse contexto de uma sociedade difusora de violéncia e que perpassa 0s diversos
ambitos da vida societaria, como meios de comunicagédo social, escola, familia, organizacGes
politicas, etc., é preciso repensar 0s pressupostos que regem os processos educativos. Trata-se,
com efeito, de passar de uma educacédo incutida na dindmica da ontologia da totalidade para
uma perspectiva educativa implicada no paradigma da alteridade. E a ética se apresenta como
critério fundamental. Para além do discurso, a introducéo do principio ético na vida cotidiana
das pessoas, como afeicdo do mesmo pelo rosto do préximo, remete necessariamente para o
ambito da educacdo, seja ela formal ou informal.

A sensibilidade pelo outro é um ensinamento que se funda na razdo ética. E encontro
face a face e hospitaleiro. Tal é o principio ético que deve pautar as relagfes inter-humanas e
possibilitar a formacdo de uma cultura da justica, da paz, da esperanca, enfim, da
humanizagdo libertadora. Assim sendo, falar em cultura € referir-se a um conjunto de

significados que perfazem as interagcdes humanas. No dizer de Lévinas,

% PIVATTO, Pergentino (org.). Etica: crise e perspectivas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004, p. 264.
831 GUIMARAES, 2004, p. 11.
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Uma cultura [...] ndo ¢ um conjunto de curiosidades arqueoldgicas em que um
sentimento de piedade conferiria, pela sua propria virtude, um valor e um atrativo.
Uma cultura é um conjunto de verdades e de formas que respondem as exigéncias da
vida espiritual e da vida sem mais. Porém, somente podem responder na medida em
que envolvem a historia e estdo presentes nas inteligéncias (traducdo propria).®*

Pensar a cultura e, por extensdo, a educagdo, na dindmica que irrompe a partir da
ética, implica no reconhecimento de que o outro pode me ensinar. E o outro, aqui, é também o
outro em suas diversidades culturais. Nas palavras de Fabri, “[...] outrem ¢é aquele que ensina,
que pde em questdo minha boa consciéncia, bem como a importancia que atribuo ao meu
préprio mundo sociocultural, as minhas ideias™.*® E por esse caminho, abre-se a possibilidade
de questionar uma cultura que se interpde como modelo para as demais. E esta possibilidade
que conduz “[...] o francés a aprender o chinés, em vez de o considerar barbaro (quer dizer,
desprovido das verdadeiras virtudes da linguagem), a preferir a palavra a guerra”.®*

A cultura, na perspectiva ética, desborda um mundo que se faz palavra no encontro
face a face. Palavra esta que é ensinamento e possibilita o reconhecimento da dignidade do
outro. Enfim, perspectiva de uma cultura que se abre para o “olhar do estrangeiro, da viiva e
do 6rfdo e que eu s6 posso reconhecer dando ou recusando, livre de dar ou de recusar, mas
passando necessariamente pela mediagdo das coisas”.®®*® Consequentemente, abre-se a

prospectiva do ser humano desencadear uma humanizagéo conectada com toda a teia da vida.

3.3 A sabedoria do amor para uma cultura ética

Trato, nesta sessdo, refletir e explicitar que a sabedoria biblica que reveste a ética
levinasiana, ndo se estatela no dogmatismo e nem numa ética de receitas, mas viabiliza uma
consistente aproximacao da cultura ocidental, ao mesmo tempo critica e propositiva. Dai a
possibilidade de uma ‘razio do Infinito’ inspirando a utopia da ‘sabedoria do amor’. A Etica
da Alteridade indica um caminho de fidelidade a sabedoria biblico-talmudica como critério de
revisitagdo da dimensdo cultural. Trata-se de um caminho que aporta para a minha
responsabilidade ética para com o préximo. E caminho que me faz mais humano com o outro.
E esse modo de proceder e pensar, revela-se pertinente para um proficuo dialogo com as

diferentes perspectivas culturais, pois, como escreve o autor francés-lituano, entende-se que

%32 L EVINAS, 2004, p. 259-260: “Una cultura [...] no es un conjunto de curiosidades arqueoldgicas a las que
un sentimiento de piedad conferiria, por su propia virtud, un valor y un atractivo. Una cultura es un conjunto de
verdades y de formas que responden a las exigencias de la vida espiritual y de la vida sin mas. Pero sélo pueden
hacerlo en la medida en que envuelven la historia y estan presentes en las inteligencias.”

%33 FABRI, 2007, p. 78.

834 LEVINAS, 1993b, p. 40.

835 LEVINAS, 2000b, p. 63.
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“as Sagradas Escrituras ndo significam pelo relato dogmatico da sua origem sobrenatural ou
sagrada, mas pela expressao do rosto do outro homem antes de a si mesmo ter conferido uma
atitude ou posic¢ao que elas esclarecem”.®*®

Nas diversas fei¢cdes culturais que traduzem a condi¢do humana, tais como ciéncia,
economia, politica, educac&o, teologia, o pensador francés-lituano as repensa a partir da Etica
da Alteridade. E este vies se fundamenta na sabedoria hebraica. Escutar a voz de Israel
significa acolher o rosto do outro como éptica ou critério hermenéutico. Ora, diante dessa
perspectiva, desdobra-se a indagacao pelo alcance do pensamento biblico enquanto critério de
andlise da propria cultura e, por extensdo, a educacao sobre a qual me debrucarei de forma
direta nos dois Ultimos capitulos.

A hermenéutica filosofica de um lado e a hermenéutica biblica do outro constituem o
entroncamento por onde Lévinas revisita a cultura ocidental. Mantendo a tensdo dialdgica
entre as sabedorias grega e hebraica, o primado da razdo ontoldgica é questionado. Esse
posicionamento critico ndo resvala pelo caminho da niilidade, em que o sentido do humano
estaria a deriva. A abordagem levinasiana, como observa Chalier, implica o esforgo de “[...]
avivar a memoria de outra fonte do razoavel que ndo a da racionalidade grega, aquela que
oriunda dos profetas, vela pela promessa da vinda do humano”.**’

Entretanto, importante frisar que a racionalidade grega ndo é ignorada ou
simplesmente condenada. O texto biblico por si sé ndo é suficiente para tornar inteligivel a
sabedoria que emerge da Sagrada Escritura. Ndo ha, em Lévinas, a pretensdo de demonstrar
ou provar algo pelos versiculos biblicos, mas testemunhar o rosto do estrangeiro, da vilva e
do o6rfdo como condicdo do humano.®® De modo especifico, a filosofia se apresenta como o
lugar onde o sentido do humano, haurido da fonte hebraica, acede a linguagem da coeréncia.
A0 mesmo tempo em que assume sua condi¢do de ser um pensador judeu, em relagéo a isso,
Lévinas € veemente: “[...] protesto contra essa formula quando se entende por isso alguém que
ousa fazer aproximacOes entre conceitos baseados unicamente sobre a tradicdo e 0s textos

religiosos sem dar-se ao trabalho de passar pela critica filosofica”.®*

636 LEVINAS, 2000a p. 111.

837 CHALIER, 1993, p. 29.

638 Cf. LEVINAS, 1993b, p. 103, “nds outros ocidentais, da California aos Urais, nutridos que somos de Biblia
ao menos tanto quanto que de pré-socraticos — ndo seremos nos estrangeiros ao mundo, mais uma maneira que
ndo deve nada a certeza do cogito, que, depois de Descartes, exprimiria o ser do ente? Estranheza ao mundo que
o fim da metafisica ndo consegue dissipar. N&o estaremos nds diante do ndo-sentido (non-sens) que se infiltra
num mundo onde, até entdo, 0 homem era ndo somente pastor do ser, mas eleito para si mesmo? ou ser que a
estranheza derrota ou defeccdo da identidade estard a confirmar a eleicdo humana: a minha — para servir, mas a
do Outro para si mesmo? Os versiculos biblicos ndo tém aqui funcdo de dar provas, mas ddo testemunho de uma
tradicao e de uma experiéncia.”

539 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 102.
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Para além do versiculo, ha um constante dizer que evoca o enigma prefigurado na
sarca ardente. Para além da letra, “[...] a escritura € sempre prescri¢do e ética, palavra divina
que me ordena e me destina ao outro, escritura santa antes de ser texto sagrado” (tradugao
prépria).** A Biblia é palavra — sabedoria de amar — que manifesta o vestigio de Deus no
rosto do proximo. Antes de se converter em mero documento, a Escritura interpela minha
responsabilidade pelo Outro. “Cabe perguntar-se se 0 livro enquanto livro, antes de converter-
se em mero documento, ndo é a modalidade sob a qual o dito se expde a exegese e a chama, e
onde o sentido, imobilizado nos caracteres, ja rasga a textura que o sustenta” (traducdo
propria).®*

Como num aparente paradoxo, ha na linguagem biblica a manifestacdo de uma
palavra que contém mais do que revela conter. “Dignidade profética da linguagem, capaz de
significar sempre mais do que o disse” (tradu¢do propria).*** Anincio no finito do Infinito,
como enigma que se insinua sem se deixar prender pelo dito. Ou ainda, ideia de Deus no rosto

humano que excede enigmaticamente do sentido anunciado pelos versiculos:

Porque os rigidos contornos dos versiculos que se retiram das escrituras tém um
sentido 6bvio que é ao mesmo tempo enigmatico. Exigem uma hermenéutica
chamada a extrair, da significagcdo que se desprende imediatamente da proposigéo,
novas signifacBes apenas insinuadas. Porém, estas sdo, por sua vez, enigmaticas e
também devem ser interpretadas. Em busca de novos ensinamentos, a hermenéutica
retorna inumeraveis vezes sobre os versiculos ja interpretados, porém inesgotaveis.
Assim, a leitura das Escrituras se reinicia incansavelmente: a revelacdo se perpetua

(traducdo propria).®*
Os textos da Sagrada Escritura apresentam novas significacfes, possivelmente antes
apenas insinuadas, que se desprendem enigmaticamente de antigas interpretacdes. Anterior a
letra impressa sobre tabuas, pergaminhos ou papéis, ha a revelacdo da palavra que transcende
as aparentes evidéncias. Para além do versiculo, ha a manifestacdo de rostos que desborda a
frivolidade do mero discurso. A leitura das Escrituras enseja a comunicacdo de um enigma
que clama no rosto do proximo. E a revelacio do Infinito como sabedoria solicitando minha

responsabilidade pelo outro.

840 |LEVINAS, 2006b, p. 13: “[...] la escritura es siempre prescripcion y ética, palabra divina que me ordena y
me destina al otro, escritura santa antes de ser texto sagrado”.

1 LEVINAS, 2006b, p. 170: “Cabe preguntarse si el libro en tanto que libro, antes de convertirse en mero
documento, no es la modalidad bajo la cual lo dicho se expone a la exégesis y la llama, y donde el sentido,
inmovilizado en los caracteres, rasga ya la textura que lo sostiene.”

2 |EVINAS, 2006b, p. 12: “Dignidad profética del lenguaje, capaz de significar siempre mas de lo que dice”.
3 LEVINAS, 2006b, p. 11: “Porque los rigidos contornos do los versiculos que se recortan en las escrituras
tienen un sentido obvio que es a la vez enigmético. Exigen una hermenéutica llamada a extraer, de la
significacion que se desprende inmediatamente de la proposicidn, nuevas significaciones apenas insinuadas.
Pero estas son a su vez enigmaticas y también deben de ser interpretadas. En busca de nuevas ensefianzas, la
hermenéutica vuelve innumerables veces sobre los versiculos ya interpretados, pero inagotables. Asi, la lectura
de las Escrituras se reinicia incansablemente: la revelacién se perpetta.”
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“Contracédo do Infinito na Escritura. [...] Maravilha da inspiracdo, em que o homem
escuta absorto seus proprios enunciados, aos quais ja Ié e interpreta. Inspiracdo em que a
palavra humana € ja escritura” (traducdo propria).** Essa é a mensagem que a sabedoria
biblica manifesta & humanidade de forma indistinta. Para além dos fatos historicos e
contingenciais, 0s textos biblicos testemunham e mantém viva a experiéncia de um povo que
hauriu o sentido do humano na nog¢do do Deus revelado no rosto do outro. A manifestacdo de
Deus no rosto do proximo retumba no ‘ndo mataras’ ou na positividade do mandamento que
solicita amar o estrangeiro, a vilva, o 6rfdo como a mim mesmo.

O amor a Deus no rosto do proximo, conforme descreve o texto de Levitico 19.13-
14, implica no pedido que Deus faz pela boca de Moisés,: “ndo oprimiras o teu proximo, nem
o0 roubaras: o salario do operario ndo ficara contigo até a manhéa seguinte. Ndo amaldicoaras
um mudo e ndo poras obstaculos diante de um cego, mas temeras o teu Deus. Eu sou lahweh”.
Portanto, temer a Deus é, no fundo, temer pela condi¢do do proximo. Para além de um temor
que significaria 0 medo provocado por uma ameaca de um poder divino que pairaria sobre a
humanidade, o temor a Deus significa antes a preocupacdo pela condicdo do outro. Em
palavras levinasianas, “temor a Deus que se manifesta concretamente como preocupacao com
0 outro homem. Temor que testemunharia a presenga de Deus” (tradugio propria).®®

A abordagem da cultura, tendo como horizonte a sabedoria do ‘livro dos livros’, ndo
se dissipa no mero discurso insosso ou na imposicao de prescricdes dogmaticas. A Biblia é
uma polissemia de rostos. O escutar a Palavra de Deus significa despertar para a
responsabilidade ética. Anterior ao amor a sabedoria, manifesta-se a sabedoria do amor a
servigo do amor como sentido do humano.

Para além de uma preocupacdo especulativa e meramente teorica, a sabedoria do
amor é uma razdo imbuida pelo desejo do Infinito em mim, isto é, desejo de hospitalidade e
acolhida ao proximo. Experiéncia que questiona a feliz espontaneidade do eu. Deparar-se com
0 rosto do outro é ser provocado para sair da propria terra e ir ao encontro de quem me chama,
sem pretensdo de abarcd-lo na minha mesmidade. A via que se abre no seio biblico é a
sabedoria do amor: ‘ama o teu proximo como a ti mesmo’.**® Trata-se de um caminho que néo

se fundamenta na razdo autbnoma, mas na relagao ética do face a face.

%4 LEVINAS, 2006b, p. 12: “Contraccién de Infinito en la Escritura. [...] Maravilla de la inspiracion, en la que
el hombre escucha absorto sus propios enunciados, a los que ya Lee e interpreta. Inspiracion en la que la
palabra humana es ya escritura.”

5 LEVINAS, 2006b, p. 150: “Temor a Dios que se manifiesta concretamente como preocupacion por el otro
hombre. Temor que testimoniaria la presencia de Dios.”

®8 | EVINAS apud POIRIE, 2007, p. 106: “Ha na Biblia, por certo, toda uma vida ritual, ela é provavelmente
ndo menos essencial, e é preciso interpreta-la, mas o trago fundamental da Biblia é o fato dela colocar o outro
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A fidelidade a palavra dos profetas revela o significado da utopia do humano em que
0 meu ser é consagrado ao outro. Racionalidade pautada pela Etica da Alteridade e que se
concretiza na responsabilidade infinita pelo outro. E cada proximo, inclusive o mais proximo

de todos, € sempre um forasteiro que vem a mim e clama por hospitalidade.

3.4 Pelo caminho da razao semita

Os antigos textos da literatura hebraica guardam ensinamentos de vida que néo
significam apenas curiosidades, mas, sobretudo, um significado ético que Lévinas anuncia no
prélogo de Dificil Liberdade. “A fome de outro — seja apetite carnal ou fome de pdo — é
sagrada; somente a fome de um terceiro pGe limites a esse direito; o Unico materialismo mau é
0 nosso. Esta desigualdade primeira, talvez, define o judaismo” (tradugdo propria).®’ Ai esta o
porqué do esforco levinasiano empreendido para resgatar os antigos textos de tradi¢do
judaica.

De certa forma, a perseguicdo nazista reforcou o movimento de diversos grupos
judaicos que ja se empenhavam pela volta as suas fontes. No decorrer da quase bimilenar
didspora, além da perda de sua referéncia nacional — simbolizada na destruigdo do segundo
templo de Jerusalém (70 d.C.) —, os judeus foram olvidando sua identidade ligada a Escritura.
Perseguidos ou apenas tolerados, os judeus espalharam-se por diversos recantos da Europa.
Aqui e acold, havia grupos que buscavam viver suas tradi¢cbes, muitas vezes, por op¢do ou
forcados, em ambientes fechados (guetos). “Um semelhante estilo de vida ndo sé chega
prematuramente ao judaismo como estatuto de museu, mas também atraicoa sua esséncia
profunda” (tradugdo propria).*®

Ja a partir da Revolucdo Francesa, com a proclamacdo da tolerancia religiosa, 0s
judeus foram paulatinamente conquistando seus espacos. Entretanto, a possibilidade da
emancipacdo judaica teve seus efeitos colaterais. O processo de assimilagdo a cultura

iluminista significou um acelerado abandono das proprias tradigdes. Na Europa Ocidental, o

como que em relagdo comigo, ou, antes, a afirmagdo de meu ser como que consagrado a outrem: ‘Tu nfo
mataras’ ou ‘Tu amaras o estrangeiro’ ou ‘“Tu amaras o teu proximo como a ti mesmo’, ‘como a ti mesmo’ ¢é
muito importante e se junta ao “Tu amaras o estrangeiro’, porque ‘Tu amaras o teu proximo como a ti mesmo’
significaria, a rigor, que 0 apego a mim € o apego fundamental e que, de tempo em tempo, é necessario projeta-
lo sobre outrem, e é por isso que ‘Tu amards o estrangeiro’ ¢ tdo importante — dito 36 ou 46 vezes — é tdo
importante quanto o ‘Tu amaras o teu proximo como a ti mesmo’. Todo o resto ¢ uma ética de comportamento
no que diz respeito a outrem, em diversos graus, diversas alturas”

%7 LEVINAS, 2004, p. 84: “El hambre de otro — ya sea apetito carnal o hambre de pan — es sagrado; sélo el
hambre de un tercero pone limites a ese derecho; el Unico materialismo malo es el nuestro. Esta desigualdad
primera define quizas al judaismo.”

8 LEVINAS, 2004, p. 238: “Un estilo de vida semejante no sélo lleva prematuramente al judaismo al estatuto
de museo, sino que traiciona su esencia profunda.”
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judaismo ficou reduzido a algumas praticas particulares ou a recordacdes de familia,
lembrando pouco da sua originalidade.

O processo de emancipacdo e assimilacdo a cultura europeia, ndo foi de todo
negativo. Muitos judeus deixaram de viver a margem dos acontecimentos e da vida social. “A
inteligéncia judia brilhava cada vez mais como uma luz no férum, na Universidade, nas artes
e nas letras, no Parlamento, nos corpos costituidos, na indistria e no comércio; corajosa no
exército, audaciosa no poder” (tradugdo propria).** Por conseguinte, o ingresso na cultura
‘iluminada’ também implicou na incorporagdo de valores totalitarios ai contidos. Trata-se, da
‘tentagdo da tentag¢do’: o mundo da razdo sem alteridade, que retomarei mais adiante.*®

A participagdo de judeus nos movimentos sociais e de libertagdo, bem como na luta
pelos direitos humanos e justica social, mesmo distantes da tradi¢cdo da sinagoga e sem que 0
explicitassem, denota a ética que emerge da sabedoria dos profetas. Por outro lado, a
mensagem contida na tradi¢do biblico-talmidica ndo deveria ser simplesmente abandonada.®"
Porque pertencer ao judaismo, implica, sobretudo, assumir o caminho espiritual que se abre
no rosto do outro. Apenas intuicdo e vontade ndo expressam a amplitude do infinito que se

vislumbra na perspectiva ética.

O infinito apenas se oferece ao olhar moral; ndo é conhecido, estd em sociedade
conosco. O principio com 0s seres que comega com esse ‘Nao mataras’, ndo se
conforma ao esquema de nossas habituais relagbes com o mundo: sujeito
cognoscente ou consagrado a absorver seu objeto como um alimento, necessidade
que se satisfaz. Nao volta ao ponto de partida, transformando-se em contentamento,
em gozo de si, em conhecimento de si. Inaugura o caminho espiritual do homem.
Uma religido, para nos, ndo teria que se situar em outra via que nao fosse essa
(tradugdo propria).®>

A originalidade do judaismo estd em testemunhar que a relacdo religiosa € uma
relacdo ética. “Na relagdo ética, o outro se apresenta enquanto absolutamente outro, porém
esta radical alteridade constitui a nota original do judaismo™ (tradugdo propria).®> Por isso, a

retomada dos ensinamentos dos antigos textos se interpunha como uma tarefa urgente que

9 LEVINAS, 2004, p. 237-238: “La inteligencia judia brillaba con una luz cada vez mayor en el foro, la
Universidad, las artes y las letras, en el Parlamento, en los cuerpos constituidos, la industria y el comercio;
intrépida en el ejército, audaz en el poder.”

650 Cf. item 8, deste capitulo.

%51 Cf. LEVINAS, 2004, p. 91.

852 LEVINAS, 2004, p. 97: “El infinito solo se ofrece a la mirada moral: no es conocido, esta en sociedad con
nosotros. El comienzo con los seres que comienza con ese ‘No matards’, no se conforma al esquema de nuestras
relaciones habituales con el mundo: sujeto cognoscente o consagrado a absorber su objeto como un alimento,
necesidad que se satisface. No vuelve al punto de partida, transformandose en contentamiento, en goce de si, en
conocimiento de si. Inaugura el camino espiritual del hombre. Una religién, para nosotros, no tendria que
ubicarse en otra via que no fuera esa.”

%53 | EVINAS, 2004, p. 108: “En la relacion ética, el otro se presenta a la vez como absolutamente otro, pero
esta alteridad radical constituye la nota original del judaismo.”
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Lévinas tomou para si. De certa forma, o processo de assimilacdo foi contido pela influéncia
de judeus provenientes do Leste europeu, como da Lituania, terra natal de Lévinas. As
diversas escolas rabinicas espalhadas pela Europa Oriental foram fundamentais para o
movimento de retomada da espiritualidade hebraica.

Lévinas € um sobrevivente das agruras padecidas durante as circunstancias da
Segunda Guerra Mundial. Além da humilhacdo passada como prisioneiro de guerra, com
excecao de sua esposa e filha, sofreu a dizimacdo de sua familia. Desse modo, como judeu,
nosso autor sofreu na pele a condigédo de pertencer a um povo que, em diversos momentos da
historia, foi julgado como escoria e indesejado a tal ponto que, sob o totalitarismo nazi-
fascista, seis milhGes de judeus foram chacinados.

As feridas que se abrem nessas circunstancias nao cicatrizam de forma tdo simples.
A crise pds-guerra que se abateu de modo especifico sobre a Europa — com marolas em
contexto global —, outrora palco de idealismos humanitarios ou modelo civilizatorio, prefigura
um contexto de perplexidade e de dificil compreenséo. E diante desse cenario que a Etica da
Alteridade foi costurada. Depois da guerra e da libertacdo do cativeiro, ao lado dos estudos
estritamente filosoficos, Lévinas passou a dedicar esforco para pesquisar a tradicdo judaica
contida na Escritura hebraica e nos textos talmudicos. Obra publicada em 1963 e revista anos
mais tarde, Dificil liberdade contém diversos ensaios que abordam a tematica do judaismo.
Sem adentrar nos nuances desses escritos, destaco o fato de Lévinas desenvolver uma
percepcao que identifica, na condicdo judaica, a condicdo de todos 0s seres humanos.

‘Nao mataréas!” ¢ o mandamento ético que real¢ca a gravidade da possibilidade da
violagdo do rosto do outro. “O rosto, enquanto rosto, € inviolavel; esses olhos absolutamente
desprotegidos, a parte mais nua do corpo humano, oferecem, entretanto, uma resisténcia
absoluta onde se expressa a tentagdo do assassinato” (tradugdo propria).®* Por isso, fatos que
guestionam a sanidade humana, como o holocausto ou as bombas sobre Hiroshima e
Nagasaki, responsabilizam a humanidade como um todo.

O Holocausto traz uma licdo para toda a humanidade.®® E nessa perspectiva que

Lévinas parece ter absorvido e compreendido o sofrimento que viveu na dificil circunstancia

54 LEVINAS, 2004, p. 94-95: “El rostro, en cuanto a él, es inviolable; esos ojos absolutamente desprotegidos,
la parte mas desnuda de cuerpo humano, ofrecen sin embargo una resistencia absoluta donde se inscribe la
tentacion del asesinato.”

5 Cf. BAUMAN, Zygmunt. Modernidade e holocausto. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998a, p. 236: “Hoje,
mais do que em qualquer outra época, o0 Holocausto ndo é uma propriedade privada (se é que ja foi) — nem dos
que o perpetraram, para serem punidos; nem de suas vitimas diretas, para reivindicarem uma simpatia especial,
favores ou indulgéncia em nome de sofrimentos passados; nem de suas testemunhas, em busca de redencédo ou
certificados de inocéncia. A importancia atual do Holocausto estd na licdo que ele traz para toda a
humanidade.” Cf. também MORIN, Edgar. O mundo moderno e a condi¢do judaica. Rio de Janeiro: Bertrand
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da Segunda Guerra. O holocausto prescreve a responsabilidade humana pela sua histdria.
Sobretudo, quando seres humanos continuam impingindo diversas formas de sofrimentos
sobre 0s outros. Para o autor, ¢ “como se tivéssemos que fazer frente a esse Terceiro Mundo
devastado pela miséria; como se toda a espiritualidade da terra ndo estivesse incluida no gesto
de alimentar; [...] de sofrer pela fome do proximo” (tradugdo propria).®®

Ao tomar a alteridade como critério de sua préxis, o sujeito assume outra forma de
conceber a vida. O encontro com o outro ndo é movido por uma obstinagdo ou caréncia
pessoal, como ocorre na odisseia de Ulisses. Mas é um encontro ético que se apresenta como
responsabilidade pelo outro, um amor sem eros, movimento que responde ao clamor do rosto
que se aproxima. “A consciéncia é a urgéncia de uma destinacdo, levando ao outro e ndo um
eterno retorno a si. [...] Movimento para 0 outro que nao retorna ao seu ponto de origem
como para ai retorna o divertimento incapaz de transcendéncia.”®’ Esse é o sentido da eleicdo
do povo judeu que ndo é concessdo de privilégio, mas eleicdo que remete ao sujeito humano

que se pauta pela razdo ética:

No sofrimento e na morte de seis milhdes de judeus — dos quais um milhdo de
criancas — revelou-se a inexpiavel danacdo de nosso século: o 6dio pelo outro
homem. Revelagdo ou apocalipse. Século de guerras mundiais e dos campos de
exterminio, dos totalitarismos e dos genocidios, do terrorismo e da tomada de reféns,
de uma razdo que se converte em perigo atdmico, de um progresso social que se
inverte em stalinismo. Mas é em Auschwitz que se relne, de todas as maneiras e
continuard em ebulicdo até o fim dos tempos, o sangue que — de Guernica ao
Camboja — inunda a terra. Mais uma vez, Israel tera sido chamado, como na Biblia, a
testemgsghar por todos, em sua Paix&o, a morrer a morte de todos e a ir até o fim da
morte.

Anterior as expressdes culturais, ha a revelacdo do rosto do proximo. Ndo importa
nacao, raca, confissao religiosa. Todas as vitimas do 6dio pelo outro humano, provocado pelo
mesmo anti-semitismo, ressoam no solo arido do deserto, caminho do éxodo vivido pelos
antigos semitas, como interpelacdo que invoca a responsabilidade humana, sobretudo a
minha, pelo outro. O rosto do sofredor irrompe como urgéncia ética que interpela minha
tranquila consciéncia. Em Lévinas, mesmo quando trata de questdes especificamente judaicas,

sua prospeccao é o humano que extrapola a especificidade. E isso, nosso autor demonstra de

do Brasil, 2007b, p 169, quando comenta sobre os desdobramentos da atrocidade nazista: “[...] a consciéncia de
pertencer a uma linhagem minoritéria, rejeitada, humilhada, perseguida. Mas essa particularidade, no &mago da
cultura humanista, deixa de ser particularista: pelo contrario, ela nos torna sensiveis a humilhagdo, a rejeigdo, a
perseguicdo que sofrem 0s negros, os arabes, os ciganos, e mais amplamente a todas as ofensas feitas ao
individuo no grupo a que pertence.”

% |EVINAS, 2004, p. 84: “Como si tuviéramos que oponer algin frente a ese Tercer Mundo devastado por la
miseria;, como si toda la espiritualidad de la tierra no estuviera contenida en el gesto de alimentar; [...] de
sufrir por el hambre del préjimo.”

%7 | EVINAS, 2003c, p. 98.

%58 LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 30.
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forma eloquente na epigrafe de Autrement qu ’étre ou au-dela de [’essence, quando, ao lado da
memoria (em grifos hebraicos) que faz a seu pai, sua mae, seu irmao, seu sogro e sua sogra,

todos vitimados pelo nazismo, declara:

A memoria dos seres mais-proximos dentre os seis milhdes de assassinados pelos
nazistas, ao lado do milhdes e milhdes de humanos de todas as confissdes e todas as
nagdes, vitimas do mesmo édio do outro homem, do mesmo anti-semitismo

(traducdo prépria).®®
O holocausto sofrido pelos judeus se interpde como um acontecimento extremo, cuja
lembranga remete para as situagdes de violéncia que sdo cometidas contra a vida de outros
seres humanos. A rememoracdo do que aconteceu nos campos de concentracdo nazistas ecoa
no rosto de cada proximo, interditando a minha intencdo de assassinar. Nesse eco, ha a
manifestacdo do Infinito. Deus intercede pelo injusticado: “ver um rosto, € ja escutar: ‘ndo
mataras’. E escutar: ‘justi¢a social’. E tudo 0 que quer que possa escutar de Deus, que €
invisivel, deve ter-me vindo pela mesma e tnica voz” (traducdo propria).°® Perante o
sofrimento do outro, estou como que diante da sarca ardente, interpelado a assumir uma
responsabilidade inaudita. Eis o significado de uma humanidade que a sabedoria biblica

anuncia como bem além do ser.

3.5 O encontro de judeus e cristaos na ética

O Deus biblico ndo se enquadra na légica da ontologia. Por isso, como declara na
nota preliminar de uma de suas principais obras (Autrement...), Lévinas se propGe pensar
Deus descontaminado do ser. “Porém, entender a um Deus ndo contaminado pelo ser, é uma
possibilidade humana ndo menos importante e ndo menos fragil que a de arrancar o ser
esquecido no que teria caido dentro da metafisica e da ontologia” (tradugdo prépria).®®* Assim,
o0 autor reflete a questdo do sentido de Deus que vem & ideia na relacdo ética. Relacdo que a
sabedoria biblica traduz na linguagem do amor dedicado ao préximo.

Lévinas evoca a infinita responsabilidade do ser humano diante das catastrofes

protagonizadas pela propria humanidade. Num de seus comentarios talmudicos, ele expressa

9 LEVINAS, 2003a, p. 7: “A la memoria de los seres més-préjimos entre los seis millones de asesinados por
los nacional-socialistas, al lado de los millones y millones de humanos de todas la confesiones y todas las
naciones, victimas del mismo odio del otro hombre, del mismo antisemitismo.”

80 | EVINAS, 2004, p. 95: “Ver un rostro, ya es escuchar: ‘no matards’. Y escuchar: ‘justicia social’. Y todo
cuanto puedo escuchar de Dios, que es invisible, debe haberme venido por la mismay Unica voz”.

%1 | EVINAS, 2003a, p. 42. “Pero entender a un Dios no contaminado por el ser es una posibilidad humana no
menos importante y no menos precaria que la de arrancar el ser olvido en el que habria caido dentro de la
metafisica y la ontoteologia.”
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que “a injusti¢a social e todas as formas de exploragdo ndo seriam sendo o eufemismo do
assassinato”.®®® E um alerta mais duro, dirigido de modo especial aos cultos privados, no
mesmo texto, € langado nas seguintes palavras: “Atengdo para a paz do culto privado!
Atencdo para os sonhos numa sinagoga vazia! [...] N&@o procurar reflgio na paz artificial das
sinagogas e das igrejas!”.*® Ora, o culto privado, que se isola das questbes que afligem a
humanidade, estd em consonancia com a cultura ensimesmada e narcisica.

O seguimento ao Altissimo estd intimamente ligado a vida cotidiana, sobretudo na
relacdo com o proximo. A autenticidade religiosa ndo aliena as pessoas, mas, ao contrario,
torna-as livres e independentes. Aproximar-se do Deus biblico significa opor-se a idolatria e
lutar contra os deuses que a sociedade elege para justificar a escravidao e a subserviéncia

humana. Dai o ateismo como possibilidade de quebrar essa dindmica religiosa:

E uma grande gléria ao Criador ter criado um ser que o afirma, apos té-lo duvidado
e negado nos prestigios do mito e do entusiasmo; € uma grande gldria para Deus ter
criado um ser capaz de buscé-lo ou de escuté-lo ao longe, a partir da separagao, a
partir do ateismo (traducéo prépria).®**

O momento do ateismo possibilita questionar certos costumes sacralizados pela
propria sociedade,®® os quais acabam entranhando numa dinamica que produz a cultura da
morte de Deus e a cultura da morte do humano. Com efeito, a responsabilidade ética lembra
que o sofrimento com que um ser humano aflige ao outro ndo tem desculpas. “Condenar um
inocente — ou mesmo condenar um culpado sem provas — € uma falha da qual néo se escapa
nem pelo timulo”, setencia o autor.®® Lévinas critica as tradicdes religiosas quando reduzem
a religido a um culto privado e anacronico. Nesse sentido, Ribeiro Junior comenta que “o
cristianismo se apoia numa concepc¢do do amor de Deus que desculpabiliza 0 homem do mal
praticado contra o outro homem. Ele apresenta um Deus que é conivente com a injustiga”.®
Ou seja, Deus, reduzido a imagem e semelhanca das necessidades do ser humano, foi usado
para justificar as acGes que sdo proprias da realidade humana.

A teologia cristd, a medida que se aproximou da filosofia grega e se distanciou da

sabedoria da tradicdo biblica, fez de Deus uma caricatura dos deuses miticos. A

%2 | EVINAS, 2001a, p. 188.

%63 | EVINAS, 2001a, p. 189.

864 LEVINAS, 2004, p. 105: “Es una gran gloria para el Creador Haber creado un ser que lo afirma después de
haber dudado de él y de haberlo negado en los prestigios del mito y el entusiasmo; es una gran gloria para Dios
la de haber creado un ser capaz de buscarlo o de escucharlo desde lejos, a partir de la separacion, a partir del
ateismo.” Sobre o significado levinasino de ateismo, nesta tese, cf. 1.12.

865 cf. BUCKS, 1997, p. 45: “O sagrado ¢ intocavel. Pelo mito, determinadas realidade de nosso mundo se
tornam intocaveis como, por exemplo, certos costumes, a autoridade, o Estado, o destino etc.”

%66 | EVINAS, 20014, p. 56.

87 RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 190.
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Transcendéncia do Deus Biblico, enquanto Alteridade que manifesta seu vestigio no rosto de
outrem e inquire pela minha responsabilidade ética — “Caim, o que fizeste com o teu irmao?”
—, € impingida por um carater idolatrico. Deus é atrelado a categoria do ser. Em outras
palavras, “o Deus dos filosofos, de Aristoteles a Leibniz, passando pelo Deus dos
escolasticos, € um Deus adequado a razdo, um Deus compreendido que ndo conseguiria
perturbar a autonomia da consciéncia [...]”.%®

A felicidade humana, postergada para um paraiso sobrenatural, foi desconectada da
vida justa em sociedade. As acbes de violéncia e injustica cometidas contra o rosto do
proximo sdo abonadas por um Deus condescendente, que desculpabiliza o injusto mediante
rituais de perddo. O proprio nome de Deus foi invocado para justificar atrocidades que séo de
responsabilidade humana. De certa maneira, entendo que esta ai um dos principais
questionamentos que o pensador francés-lituano dirige ao cristianismo. “As igrejas cristas se
instalaram nesta distingdo e inauguraram um academiscismo do espiritual em que a vida
interior se desprende de todas as responsabilidades” (tradugio propria).®®®

Apesar dessa contradicdo destacada, a propria experiéncia do holocausto acabou
despertando uma nova consciéncia historica que muitos cristdos e judeus partilham. Detras do
dogma cristdo e da visdo cristd da histdria, os judeus descobriram a coragem e a caridade das
pessoas (traducdo propria).®® O caminho espiritual que se abre, tanto na experiéncia judaica
como na cristd, coincide na ética. E a percep¢do de que a fome do outro é sagrada, implica
numa tarefa irrecusavel: possibilitar que essa fome de pdo possa ser saciada. Assumir essa
responsabilidade significa consagrar-me ao servigo do proximo, com todos 0S riscos que isso
comporta.

A dura experiéncia sob 0 regime nazista impulsionou uma nova consciéncia entre
judeus e cristdos. A solidariedade que inimeros cristdos ofereceram aos judeus perseguidos
atestou “um novo periodo nas relagdes judaico-cristds”.®* O encontro entre as duas tradi¢des

despertou para a emergéncia ética, particularmente diante das situacfes de pobreza:

A experiéncia nazista implicou, para muitos judeus, o contato fraterno com pessoas
cristds que lhes ajudaram de todo coracgdo, Quer dizer, que arriscaram tudo pelos

%8 | EVINAS, 1998b, p. 229.

%9 | EVINAS, 2004, p. 240-241: “Las iglesias cristianas se instalaron en esta distincién e inauguraron un
academicismo de lo espiritual donde la vida interior se desprende de todas las responsabilidades”.

670 | EVINAS, 2004, p. 192: “Detras del dogma cristiano y de la visién cristiana de la historia, los judios
descubrieron el coraje y la caridad de las personas.”

1 LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 114.
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judeus. Ante ao crescimento do Terceiro Mundo, essa recordacdo segue sendo
preciosa. (traducéo propria).®’

O nucleo de interseccdo entre o judaismo e o cristianismo, independentemente de
suas diferencas confessionais, pode ser sintetizado no mandamento do amor. Amar o pobre, 0
estrangeiro, o 0rfao e a vilva — portanto, sujeitos que estdo excluidos dos circulos conaturais —
expressa 0 sentido que faz o humano ser mais humano. Condi¢do que extrapola
particularidades e aponta a relacéo face a face como paradigma civilizatorio. Escutar a voz de
Israel é repercutir a experiéncia de uma vida espiritual empapada pela liturgia ética.

A responsabilidade ética clama pela justica. Esse é sentido do humano que brota do
horizonte biblico e que tanto o judaismo como o cristianismo oferecem para a humanidade.
Assim sendo, a contribuicdo judaico-cristd a humanidade ndo estd na vivéncia de uma
religiosidade fechada. Nem na prética de rituais intimistas, calcados em dogmas, muitas vezes
condescendentes com as injusti¢as que permeiam a sociedade. Pois, uma ‘vida espiritual’ que
se liga ao sagrado, sem se importar com o0 pdo e a carne no dia-a-dia de cada ser humano, €
um espiritualismo que, na verdade, propaga a violéncia.®”

Da mesma forma, também ¢é contraditéria uma espiritualidade que concebe a
maldade humana como sendo algo do mistico e que seria abonada mediante rituais. Ora, uma
vida espiritual, pautada pela ética, repercute a indagagdo dirigida a Caim: ‘o que fizeste a teu
irmao?’ Trata-se de uma sensibilidade ética que aponta para a responsabilidade do ‘eis-me
aqui!’, sem desculpas. “Nao mataras nao €, entdo, uma simples regra de conduta. Aparece
como 0 mesmo principio do discurso e da vida espiritual” (tradugdo prdpria).*™

As questdes polémicas que envolvem a relacdo entre judaismo e cristianismo e que
sdo apontadas por Lévinas sdo diversas. No entanto, é pertinente dizer com Lévinas que
“quando queremos estabelecer as diferencgas [entre cristdos e judeus], dizemos banalidades
(falta-vos isto... falta-vos aquilo...!)”.® E na responsabilidade para com o outro,
particularmente por aquele que é despojado de sua dignidade, que o caminho espiritual judeu-
cristdo tem implicacdo:

Cito sempre, quando falo a um cristdo, Mateus 25: a relagdo a Deus é ai apresentada

como relacdo ao outro homem. N&do é metafora: em outrem, ha presenca real de
Deus. Na minha relagdo com outrem, escuto a Palavra de Deus. Ndo é metafora, ndo

%72 LEVINAS, 2004, p. 84: “La experiencia nazi implico para muchos judios el contacto fraterno con personas
cristianas que les aportaron todo su corazon, es decir, que arriesgaron todo por ellos. Ante el crecimiento del
Tercer Mundo, ese recuerdo sigue siendo precioso.”

673 Cf. LEVINAS, 2004, p. 92-93.

7 LEVINAS, 2004, p. 95: “No mataras no es entonces una simple regla de conducta. Aparece como el
principio mismo del discurso y de la vida espiritual.”

5 LEVINAS, 1991, p. 42.
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é sO extremamente importante, é verdadeiro ao pé da letra. Ndo digo que outrem é
Deus, mas que, em seu Rosto, entendo a Palavra de Deus.®’

Sdo de Lévinas essas palavras: “diz-se: 0 rosto do outro. Mas acerca do rosto do
proximo afirmo o que o cristdo diz provavelmente do rosto de Cristo”.*”” Desse modo, quando
Lévinas questiona o pensamento ocidental e propde a Etica da Alteridade como outra forma
de perceber a vida, a tradigdo cristd pode perguntar-se pelo rosto de Jesus de Nazaré que foi
sendo apresentado ao longo de sua historia. A fé cristd nasceu no seio judaico e
paulatinamente foi incorporando conceitos oriundos da tradi¢do greco-ocidental.

Nesse processo, o cristianismo foi moldando um rosto de Jesus, talvez distante de um
rosto feito menino, envolto em faixas e deitado numa manjedoura porque nao tinha lugar para
hospedagem. No lugar de um rosto de Jesus muitas vezes concebido a partir de uma fé
intimista e egocéntrica e, por isso, visto como um Jesus milagreiro, todo-poderoso,
enclausurado nos templos, redescubra-se o rosto de Jesus vivo que se revela no rosto do
‘esfarrapado’, na fé de uma comunidade peregrina e que convida os homens e mulheres de
boa vontade a lutarem pela causa da libertagdo dos injusticados. E lutar pela justica do outro €
viver a relagdo ética proposta pelo pensamento levinasiano.®®

Na ética, o judaico e o cristdo comunicam a sabedoria do amor. E esse saber, Lévinas
0 experienciou na pratica. Quando tudo parece banal e inumano, eis a linguagem profética que

expressa 0 humano:

Recordo uma visita que, nos comecos da guerra, tive ocasido de fazer a igreja de
Santo Agostinho, em Paris, por ocasido de uma cerimonia religiosa [...]. Ali, num
pequeno canto da igreja, encontrava-me parado proximo de um quandro que
representava Ana conduzindo a Samuel ao templo. Recordo, todavia, esta impressao
de retornar momentaneamente ao humano, & mesma possibilidade de falar e ser
escutado que, entdo, emocionou-me. Emocao apenas comparavel com aquela que
sentira durante os longos meses de detengdo fraterna, num Frontslag na Bretanha,
com os prisioneiros norte-africanos; aquela emocdo que, num Stalag, na Alemanha,
senti quando, sobre a tumba de um camarada judeo que 0s nazistas queriam enterra-
lo como um cdo, um sacerdote catdlico, o padre Chesnet, recitou oragdes que eram,
no sentido absoluto do termo, oracdes semitas (tradugéo propria).®”

676 | EVINAS, 1997, p. 151.

7 LEVINAS, 1991, p. 44.

%78 LEVINAS, 1991, p. 45: “A minha formula de ‘Deus que vem a ideia’ exprime a vida de Deus. Descida de
Deus! Em alemao, é melhor ainda: wenn Gott fallt uns ein (quando Deus nos cai sob o sentido). Isto vem de
encontro ao que diziamos [...] sobre afinidade. E talvez por esse motivo que o Vaticano Il convida judeus e
cristdos a infirmarem-se mutuamente sobre as suas doutrinas. Como se nesse dialogo houvesse mais frutos a
esperar do que a luta de um pela conversao do outro.”

9 LEVINAS, 2004, p. 101: “Recuerdo una visita que en los comienzos de la guerra tuve ocasién de hacer a la
iglesia de San Agustin, en Paris, en oportunidad de una ceremonia religiosa [...] Alli, en un pequerio rincoén de
la iglesia, me encontraba ubicado cerca de un cuadro que representaba a Ana llevando a Samuel al templo.
Recuerdo todavia esta impresién de retornar momentaneamente a lo humano, a la posibilidad misma de hablar
y ser escuchado que me embargd por entonces. Emocion s6lo comparable con aquélla que sentia durante los
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Al estd, portanto, o testemunho de uma sabedoria que se revela na interpelagéo pela
responsabilidade ética que aproxima judaismo e cristianismo. No rosto do préximo, hd um
clamor que se interpde como prioridade as preocupacdes particulares. O clamor do outro € 0
grito que ressoa da sabedoria haurida na tradi¢do biblica e que, portanto, judeus e cristaos
compartilham. Por isso, na intersec¢do do rosto do outro, o encontro mais frutifero, como
expressdo da fraternidade humana, consiste em afirmar o didlogo que conduz a ambos,

cristdos e judeus, pelo caminho da Etica da Alteridade.

3.6 O ethos semita como fomentacao de uma antropologia da alteridade

E na relacéo face a face que o sentido do humano acontece. Deparar-me com 0 rosto
do outro, significa um despertar para além de um conceito, de uma ideia, de um simples
pensar no outro. A epifania do outro, na relacdo ética, tem um significado que ultrapassa o
contextual. Estar diante do outro, € simplesmente estar face a face, na nudez do seu rosto. “A
nudez do rosto € um despojamento sem nenhum ornamento cultural — uma absolucédo
(absolution) —, um desprendimento de sua forma no seio da produ¢do da forma”.*® Trata-se
da sabedoria que nasce no seio do ethos semita e que, nos paragrafos que seguem, sera
colocado em evidéncia.

Se para a sabedoria grega a racionalidade ontologica € o que conta, na sabedoria
hebraica prevalece a experiéncia do ser estrangeiro: “eu sou um estrangeiro na terra, nao
escondas de mim teus mandamentos” (S1 119.190). Dessa experiéncia de ser forasteiro,
decorre uma percepcdo antropoldgica em que a aproximacao do outro é bem-vinda. Antes
mesmo que eu tome consciéncia, estou obsedado pelo préximo que vem a mim sem que lho
solicitasse. Trata-se de uma antropologia que 0s povos semitas teceram a partir da experiéncia
vivida no deserto e que, em Lévinas, revelou-se na Etica da Alteridade.

Os semitas eram povos que estavam em constante deslocamento pelo deserto.
Remontando aproximadamente 200 séculos a.C., estdo 0s povos semitas — 0s beduinos do
deserto. Acadios, cananeus, babilénicos, assirios, arameus, hebreus e, por Gltimo, os arabes,
s80 0s principais povos que constituem o ethos semita. N&o se pode esquecer que, de certa
forma, a cultura cristd tem ai suas raizes. Esses povos, de acordo com a pesquisa de Dussel,

“procedentes do deserto arabico invadem a partir de tal exterioridade as zonas baixas da

largos meses de detencién fraterna en un Frontslag en Bretafia, con los prisioneros nor-africanos; a aquélla
que, en un Stalag, en Alemania, senti cuando sobre la tumba de un camarada judio que los nazis querian hacer
enterrar como un perro, un sacerdote catdlico, el padre Chesnet, recitd plegarias que eran, en el sentido
absoluto del término, plegarias semitas.”

%80 | EVINAS, 2003b, p. 51. Do mesmo modo, LEVINAS, 1998b, p. 136.
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Mesopotamia, toda a Meia-Lua (isto é, a rea que une esta regido com a Siria, nas costas do
Mediterraneo oriental) até o vale do Nilo”.%®

A originalidade do povo hebreu, acostumado com as duras lidas do deserto, ndo esta
em termos militares, na destreza bélica. A experiéncia de luta para os hebreus ndo se constitui
tanto na desenfreada luta pela dominagédo de povos circunvizinhos, expansao territorial, mas
na luta pela libertag&o de jugos opressivos e buscar viver de forma mais digna, enfim, por um
chdo para viver (Terra Prometida). Por isso, no entender de Dussel, “os clas nomades que
domesticaram o camelo originaram uma experiéncia do ser muito mais complexa do que a do
indo-europeu, e que explica a realidade historica”.®® Com efeito, os beduinos do deserto, em

suas idas e vindas, viviam a singular experiéncia do encontro face-a-face:

Para os semitas, a partir de sua dura vida do deserto que era atravessado por suas
caravanas de camelos de odasis em oasis, o ser € ‘o ouvido’, 0 novo, o historico, o
que ¢ procriado a partir da liberdade. A posi¢do primeira ¢ o ‘face-a-face’ de um
beduino que na imensidade do deserto divisa outro homem; é necessario saber
esperar que a distancia se faga proximidade para poder perguntar ao recém-chegado:
‘~ Quem és?” Seu rosto curtido pelo sol, o vento de areia, as noites frias e a vida
aspera do pastor ndmade, ¢ a epifania ndo do ‘outro eu’, mas do ‘Outro’ homem sem
comum semelhanga com todo o vivido pelo até esse instante do face-a-face.®®

De certa forma, a fome, provocada por carestia e seca, gerava constantes imigracoes
das tribos pré-hebraicas. Muito parecido com o que ocorre, nos dias de hoje, nas regides mais
pobres do Brasil, como no Nordeste, onde muitos retirantes procuram os grandes centros
urbanos, em busca de melhores condi¢es de vida. No caso dos antigos semitas, a propria
literatura biblica relata fatos dessa natureza, como por exemplo, a mudanca de Abrado para o
Egito (Gn 12.10) e, mais tarde, seus descendentes, Jaco e sua familia (Gn 46.1-7), fardo o
mesmo. Esses hebreus, apertados pela fome, provavelmente emigraram em busca de
sobrevivéncia.

Como demonstra a pesquisa de Dussel, os beduinos do deserto ndo foram
preponderantemente povos expansionistas. Os arabes, ja na era cristd, quando o foram, viviam
a experiéncia das cruzadas promovidas pela cristandade europeia. Mesmo para entender 0s
atuais conflitos que envolvem judeus, arabes e cristdos, € preciso ter presente até que ponto a
cultura formada a partir da logica da ontologia greco-ocidental ndo impregnou o mundo que

se formou ao redor do ethos semitico. De acordo com Casali, “[...] o mundo semita [hebraico,

%81 DUSSEL, Enrique. Para uma ética da libertacdo latino-americana I11: erética e pedagégica. Sao Paulo:
Loyola, 1977c, p. 41.

%82 DUSSEL, 1977c, p. 41.

683 DUSSEL, 1977c, p. 42.
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cristdo ou mugulmano] também construiu sua ontologia. Terminou por identificar também o
ser com o sistema vigente, a cidade terrestre com a cidade de Deus”.*

O deserto é um lugar cuja oscilagdo climatica varia de forma drastica, sem falar das
tempestades de areia. Ao redor do meio-dia, o sol a pino, a temperatura é elevada e, na
madrugada, baixissima. Por isso, os antigos beduinos se deslocavam ao alvorecer ou no
crepusculo, quando a sensacdo térmica estaria mais agradavel.®® Quando ndo podiam seguir
viagem, era preciso buscar abrigo nas tendas. Com efeito, a tenda indica lugar de intimidade
e, a0 mesmo tempo, acolhimento ao forasteiro. E na intimidade da tenda privilegia-se a

atitude da escuta.®® Por isso, interpreta Dussel:

A fysis (a natureza), o deserto, ndo é o que possa significar para 0 homem sua
oposi¢ao origindria. O homem semita nasce e cresce ndo na ‘loégica da Totalidade’
(homem-natureza), mas na ‘logica da Alteridade’ (rosto do homem diante do rosto
do QOutro, livre). O sagrado, o divino nunca € a fysys, a Totalidade, mas ‘o Outro”, o
inonimado, a Exterioridade, o nada como a liberdade incondicionada da ‘pessoa’
(prdsopon significa ‘rosto’). A luz s6 ilumina um rosto sem desvelar seu mistério. O
mistério do outro se revela por sua palavra exigindo justica.®®’

No horizonte semita, a intersubjetividade se estabelece como condicdo que faz a
pessoa ser mais humana. A experiéncia no deserto € vivida a partir da logica da exterioridade
e da mistica do outro e ndo na logica e racionalidade da totalidade. A experiéncia originéria

dos povos semitas é o do face-a-face,*® isto é, da pessoa diante de outra pessoa. “O homem

684 CASALI, Alipio. Para ler Enrique Dussel. In: LAMPE, Armando (org.). Etica e a filosofia da libertacéo:
Festschrift Enrique Dussel. Petropolis: Vozes; Sdo Paulo: Cehila, 1995, p. 237. Para um entendimento do atual
conflito entre judeus e palestinos, remeto-me a SALEM, Helena. O que é a questdo Palestina. 2. ed. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1983, p. 10-11, segundo a qual, “apesar da violéncia e profundidade que caracterizam hoje conflito
arabe-israelita no Oriente Médio, ele tem raizes muito recentes, no inicio deste século. ‘Primos’ na origem,
ambos semitas, os povos arabe e judeu mantiveram ao longo da historia relagbes de harmonia. Inclusive durante
a ocupacdo arabe da Peninsula Ibérica (711-1492), os judeus conheceram um periodo de liberdade e
florescimento cultural naquela regido. [...] N&o ha qualquer fundamento nos argumentos que pretendem explicar
o conflito violento de hoje entre &rabes e judeus do ponto de vista religioso ou pseudo-racial. Trata-se de uma
questdo essencialmente politica, gerada por fatores politicos, sociais e econdmicos bastante precisos. Mas
concretamente, pode-se afirmar que a disputa entre os arabes e judeus comecara com o advento do sionismo e a
implantacdo sionista na Palestina”.

%85 OROFINO; MAZZAROLO; SCHLAEPFER, 2004, p. 43: “[...] as caravanas de beduinos faziam-se com a
‘cara e a coragem’, e precisavam saber com clareza da existéncia de agua nos caminhos e as vezes de alimentos e
pousadas. O tempo das viagens ndo era cronometrado. Tudo se fazia de acordo com as circunstancias. Muitas
viagens eram longas, mas a demora ndo era vista como tempo perdido.”

686 Nesse sentido, vale lembrar a simbologia presente em Ex 33.7, em que Deus, no contexto da Alianca, solicita
a Moisés para que armasse uma tenda fora e longe do acampamento da comunidade e que, segundo esse relato,
foi chamada de ‘Tenda da Reunido’. A finalidade desta tenda estava reservada para aqueles que desejassem
dialogar com Deus, na intimidade. De acordo com a interpretacdo de LEVINAS, 2006b, p. 128, a tenda era o
lugar em que Moisés recebia quem tinha perguntas ou problemas de ordem pessoal.

87 DUSSEL, 1977c, p. 42.

%88 DUSSEL, 1977b, p. 114: “Face-a-face’ (em hebraico panin el-panin, na traducéo grega dos Setenta: enépios
enopioi) é uma reduplicacdo habitual em hebraico que indica 0 maximo de comparagdo: o supremo. ‘Face-a-
face’ significa a proximidade, o imediato, o que ndo tem mediacdo, o rosto frente ao rosto na abertura ou
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semita situa na origem a posicao do face-a-face: homem diante da mulher, pai diante de filho,
irmdo diante de irmdo, habitante diante de peregrino que € preciso hospedar.”®°

O encontro da pessoa com a outra pessoa é a possibilidade de fomentar uma
sensibilidade acolhedora e pacifica. O face-a-face ou, ainda, o boca-a-boca oferece uma
relacdo inter-humana vivida na proximidade, na espontaneidade, na ternura. “Uma pessoa €
pessoa SO quando esta ante outra pessoa ou pessoas”.*® No entanto, a proximidade se faz a
partir da epifania do outro. E um aproximar-se que me interpela e me abre para novas
possibilidades. Trata-se do movimento do Infinito que se abre no rosto do outro e que
introduz uma fissura na ordem ontoldgica.

O rosto do outro ndo pode ser abarcado pelos esquemas particulares. Retomando aos
escritos de Lévinas, “o rosto recusa-se a posse, aos meus poderes. [...] A expressdo que 0
rosto introduz no mundo desafia a fraqueza dos meus poderes, mas o poder de poder”.*" A
manifestagdo do rosto me comunica e me convida para uma forma de relagdo que néo faz
paralelo a relacdo de poder que se exerce sobre outrem, seja pelo uso da forca ou de outros
subterfugios. Ndo obstante a toda minha intencdo ou forma de me acercar do proximo, mesmo
sob as melhores intencdes, ele pode soberanamente dizer néo.

A entrada do outro introduz a perspectiva ética. O olhar estampado na face do outro
interpela, desacomoda. “E o outro em seu grito, e seu clamor, em sua dor que nos pro-voca
(nos chama 14 adiante), nos con-voca (nos chama para ele em sua ajuda), nos interpela (exige
explicacBes de um fato, cita ou chama testemunhas ante a realidade de uma pobreza).”** O
outro, em sua alteridade, é linguagem que interdita o assassinio. ‘Nao mataras!’, mandamento
explicitado no rosto de outrem como recusa a submissdo da minha vontade. A prépria
liberdade é investida de uma responsabilidade tal que lhe abre novas possibilidades. E
liberdade eleita para realizar o bem ao outro. Liberdade aberta ao Infinito.

Depreende-se, a partir da experiéncia semitica, que o encontro face a face inaugura a
antropologia da alteridade. Trata-se do significado do humano que a sabedoria profética soube
acolher e oferecer como dadiva a toda humanidade. Sabedoria esta que foi sendo maturada
pelos semitas em suas idas e vindas pelas trilhas do deserto e que, a partir da Etica da

Alteridade, no dizer de Pivatto, “contra ventos e marés, contra a progressiva libertinagem e

exposicao (expor-se a) de uma pessoa diante de outra. Imediatez do encontro ainda ndo mediado: frente a frente
sem mundo que significa ainda: raiz mesma de toda significacdo possivel”.

*9DUSSEL, 1977c, p. 42.

%% DUSSEL, Enrique. Etica comunitaria: liberta o pobre!. Petrépolis: Vozes, 19864, p. 19.

1| EVINAS, 2000b, p. 176.

%92 DUSSEL, 19864, p. 52.
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desresponsabilizacdo da sociedade atual, estabelece-se um novo trindbmio em que se conjuga
liberdade com responsabilidade e bondade”.**

3.7 A cultura da totalidade como modelo de Ocidente

Semelhante a sessao anterior, em que procurei expor sucintamente a forma como a
cultura semita foi tecida, de maneira a realcar sua antropologia sensivel a alteridade, o foco de
reflexdo, ainda conduzido pela mao de Dussel, recai, agora, sob